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RESUMO

A finalidade desse estudo € identificar o trajeto do espiritismo em Fortaleza, com
énfase na expansdo territorial do Grupo Espirita Paulo e Estevdao (GEPE), na
perspectiva de visibilidade do espaco religioso. Ao estabelecer didlogo entre ciéncia e
religido pontua o papel da ciéncia geografica na apreensdo da manifestacdo da cultura
no espaco. Investiga como a renovada geografia cultural ampliou seu campo
epistemoldgico ao trazer para centralidade do debate geografico a subjetividade das
representacGes simbolicas que pontuam as a¢es humanas, sobretudo, a experiéncia
religiosa. Discorre sobre a producdo académica no ambito da geografia da religido e
mostra 0 estado de arte do espiritismo nesse debate de ideias. Argumenta sobre a
difusdo do espiritismo no Brasil, assinalando as singularidades adquiridas diante da
hegemonia catdlica no pais e o percurso da disseminacdo da Doutrina Espirita na
realidade cearense. Contextualiza a expansdo territorial do GEPE com base no
crescimento urbano de Fortaleza diante da crescente pluralidade religiosa, aliada a
estrutura metodoldgica dos estudos doutrinarios, que torna esse centro espirita uma
referéncia no ambito da pedagogia espirita. Com abstracdo da concepc¢do dual de
espaco sagrado e profano a pesquisa demonstra que o espiritismo ao fundamentar-se
numa triplice articulacdo epistemologica: ciéncia, filosofia e religido apresenta uma
percepcao de mundo multidimensional, em que a visibilidade religiosa é co-participe
de outras instancias de interacdo socioespacial do GEPE. Ancorada na fenomenologia
do conhecimento e no idealismo critico investe na pesquisa empirica, tendo como
estratégia de investigacdo o estudo de caso, com abordagem qualitativa. Por meio de
andlise e interpretacdo dos dados elabora uma sintese comparativa das representacées
simbdlicas, articulando a natureza das espacialidades espiritas a logica das préaticas
sociais, que configuram por meio dos atributos especificos os espacos de acdo dos
adeptos das quatro unidades gepeanas. E conclui que as representagdes simbélicas das
espacialidades gepeanas estdo consonancia com as distintas dimensfes do espaco-
mundo de acdo do espiritismo. Donde se depreende que, além das espacialidades
religiosa e caritativa a espacialidade educativa se destague como referéncia cultural na
dindmica socioespacial do GEPE.

Palavras-chave: Geografia e Espiritismo. Espagco Urbano. Espacialidade Espirita.
GEPE-Fortaleza.



ABSTRACT

The propose of this study is to identify the path of spiritualism in Fortaleza, with
emphasis on the territorial expansion of the Grupo Espirita Paulo and Estevao (GEPE),
in view of the visibility of religious space. Making a dialogue between science and
religion indicates the role of geographical science in the apprehension of the
manifestation of culture in space. Investigates how the geography renewed cultural
expanded its field to bring epistemological debate geographical central in a
subjectivity of symbolic representations that punctuate human actions, especially
religious experience. Discusses about the academic production within the geography
of religion and shows the state of art of spiritualism in the debate of ideas. Argued
about the spread of spiritualism in Brazil, marking the singularities acquired before the
Catholic hegemony in the country and the course of dissemination of the Spiritist
Doctrine in Ceara actually. Contextualizes the territorial expansion of GEPE based on
urban growth of Fortaleza face of growing religious plurality, combined with
methodological framework of doctrinal studies, this spiritual center that makes a
reference within the spiritualist pedagogy. With dual abstraction of conception of
sacred and profane space research demonstrates that spiritualism to be based on a
triple articulation epistemological: science, philosophy and religion present a
multidimensional perception of the world, where visibility is religious co-participant in
other instances interaction of socio GEPE. Anchored in the phenomenology of
knowledge and critical idealism invests in empirical research, with the research
strategy a case of study with a qualitative approach. Through analysis and
interpretation of data prepare a comparative summary of symbolic representations,
articulating the nature of spirit spatiality to the logical of social practices which shape
through specific attributes of the action spaces of the supporters of the four unit’s
gepeanas. It concludes that the symbolic representations of gepeanas spatiality are
consistent with the different dimensions of space-action world of spiritualism. Whence
it follows that, in addition to religious and charitable education spiritualist stands as a
cultural reference in the sociospatial dynamics GEPE.

Keywords: Geography and Spiritualism. Urban Space. Spatiality Spiritualist. GEPE-
Fortaleza.
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1 INTRODUCAO

A  geografia mndo é de inicio, um
conhecimento; a realidade geogrdfica ndo
é, entdo, um ‘objeto’; o espaco geogrdfico
ndo € um espaco em branco a ser
preenchido a sequir com colorido. A ciéncia
geogridfica pressupde que o mundo seja
conhecido geograficamente, que o homem
se sinta e se saiba ligado a Terra como ser
chamado a se realizar em sua condicdo
terrestre.

(Eric Dardel)

Diante da complexidade que caracteriza a estruturacdo socioespacial da
humanidade a religido tem se constituido, nas ultimas décadas, tematica de interesse
nas analises geograficas. Sobretudo a partir da década de 1970, com o impulso das
filosofias de significado que passou a subsidiar a nova abordagem geografica da
cultura. Essa abertura epistemoldgica possibilitou um maior aprofundamento na
investigacdo do fendmeno religioso a se projetar no espaco social.

Embora ainda ndo expresso em termos conceituais ja se tinha, desde os
primérdios, no &mago do espirito religioso um sentimento de pertenca arraigado na
terra a se projetar no infinito cosmos, como se fora uma topofilia* transcendental. Com
a emersao na década de 1970, da abordagem geografica humanistica por Tuan (1980),
a subjetividade e a representacdo simbdlica tornam-se componentes indispensaveis na
apreensdao do sentido dos lugares, inclusive da espacialidade religiosa, tendo a
fenomenologia e o existencialismo como suporte filosofico (HOLZER, 2003, p.115).

Porém, de acordo com Santos (2004), somente no inicio do século XXI que se
verifica de fato na ciéncia geografica um olhar mais plural com reconhecimento da

geografia da religido como um subcampo cultural de significativa projecdo no ambito

! Neologismo utilizado por Yi-Fu Tuan (1980, p.5) na analise geografica, significando “o elo afetivo entre a
pessoa e o lugar ou ambiente fisico”. Termo originalmente aplicado nesse sentido por Gaston Bachelard (1978)
como parte da sua Poética do Espaco (1957) ao se referir a topoanélise como “o estudo psicologico sistematico
dos lugares fisicos de nossa vida intima”, cuja percepgdo composta de “imagens bem simples, as imagens do
espago feliz [...] mereceriam, sob essa orientagao, o nome de topofilia” (BACHELARD, 1987, pp-196-202).
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da epistemologia geogréafica. E a partir desse periodo, os estudos apresentam analise
que extrapolam os limites da cultura material religiosa, expressa na descricdo dos
caminhos da fé ou das marcas impressas na paisagem. Passando-se a priorizar também
as intrinsecas representacfes espaciais da fenomenologia religiosa inerente as acdes e
atitudes do homem, como se fora uma atualizacio da geograficidade® de Dardel
(2011), no sentido de revelar sua condi¢cdo humana essencial e seu destino na Terra.

E sempre um desafio investir nos estudos sobre a relacdo do espaco com a
religido por se tratar de uma articulacdo filoséfica complexa, envolvendo dialogo entre
ciéncias que se estruturam e representam realidades distintas, a produzirem
conhecimentos em campos especificos da acdo humana. Sendo necessario para tanto
uma aproximacdo dos campos ontoldgico e epistemoldgico, que subjazem na
apreensdo dos contornos geograficos dessa milenar manifestacdo cultural.

Mesmo com essa abertura para compreensdo da espacialidade e/ou
territorialidade do fato religioso verifica-se que no Brasil ainda é muito incipiente a
producdo de conhecimento no ambito da relacdo entre geografia e religido.
Provavelmente, resquicio do pensamento positivista que considerava a geografia uma
ciéncia natural ou de sintese e “os gedgrafos, preocupados em analisar as paisagens,
abordaram durante muito tempo os fatos religiosos pela periferia” (ROSENDAHL,
1996, p.19). Embora alguns estudiosos percebessem a influéncia da manifestacdo do
sagrado na producdo do espaco social, havia forte resisténcia em adentrar um campo
analitico que transcendesse a dimensdo do sensivel.

Entretanto, com a virada do milénio observa-se em plena globalizagdo uma
tendéncia de reencantamento do mundo. Com proliferacdo de credos religiosos, numa
evidente retomada do sagrado como mudanca de paradigma mundial, redesenha-se um
novo mapa da fenomenologia religiosa, sobretudo nos paises ocidentais em fase de
desenvolvimento. Nesse ecletismo espacial-religioso vem se destacando no Brasil a

tendéncia espiritista, como uma relevante manifestacdo cultural da vida urbana.

> Uma referéncia aos lacos afetivos que o homem estabelece com a Terra, enquanto paisagem como

encantamento do lugar. Para ele a histéria da humanidade passa necessariamente pelas ligagfes existenciais do
homem com a “Terra como lugar, base ¢ meio de sua realizagdo” (DARDEL apud HOLZER, 1999, p.68).
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Todavia, € facil observar um maior volume de pesquisa da geografia da
religido focado nas expressoes religiosas de maior projecdo no mundo ocidental como
0 catolicismo e o protestantismo. Por entender que toda experiéncia religiosa deva
participar do debate de ideias optamos por investigar o trajeto e o espaco de difusdo do
espiritismo em Fortaleza-Ce, com énfase na espacialidade do Grupo Espirita Paulo e
Estevdo — GEPE, fundado em 1951. Sobretudo, por ser o espiritismo considerado a
terceira alternativa religiosa no cenario brasileiro, de acordo com o IBGE (2010). Pais
que apresenta, na atualidade, o maior numero de adepto do espiritismo, embora isso
ndo se reflita numa ampliacdo dos estudos académicos voltados para essa temaética.

Tanto por sua projecdo no contexto sociocultural local, como entidade de
referéncia espirita, comprometida com o estudo e a divulgacao dos postulados espiritas
em seus aspectos tedricos e praticos, quanto pela diversificada area de abrangéncia,
espera-se que essa pesquisa focada no GEPE possa contribuir numa compreensdo mais
ampla do espaco geografico espirita, em Fortaleza. Das seis unidades do GEPE, quatro
se localizam em bairros estratégicos da capital e duas na zona rural, no sertdo central,
em Jaguaretama. Fato que demonstra significativa expansdo territorial desde sua
fundacdo em 1951, além da singularidade dessa dindmica espacial que ndo se
caracteriza como um traco recorrente do movimento espirita brasileiro.

Ao centralizar-se na inquietagdo das causas que ensejaram a expansao
territorial do GEPE, sobretudo a natureza da espacialidade espirita das quatro unidades
gepeanas, localizadas em Fortaleza, pretende-se identificar se essa dindmica espacial
da cultura gepeana se da em funcdo dos atributos especificos derivados das praticas
sociais (religiosa, pedagdgica e caritativa), que formatam os espacos de acdo do GEPE
ou se foi determinada pelo processo de urbanizacdo dessa cidade que se acentuou
sobremaneira a partir da década de 1950. Averiguando-se também se na
intencionalidade dessas acgOes subjaz uma conduta religiosa como expressdo
estruturante do conhecimento enfeixada na pedagogia espirita®, dimens&o impar para

apropriacdo dos principios da Doutrina Espirita.

% Conjunto de ensinamentos a propor uma educagdo integral onde “a tarefa reeducativa planetaria é entregue aos
adeptos da Doutrina Espirita, como misséo sensivel, delicada arte de ser ¢ de educar para ser” (KARDEC, 2007,
p.467).
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Ancorada nos preceitos tedricos da geografia cultural, onde o estudo dos
“aspectos geograficos resultante da acdo do homem considera as diferengas entre as
comunidades humanas que as criam ou criaram e se refere aos modos especiais da vida
de cada uma como culturas” (grifo do autor), (WAGNER, MIKESELL, 2007, p.27), a
jusante do subcampo da geografia da religido verificar-se-& como o espiritismo,
enguanto expressao da espiritualidade moderna se expandiu na organizacdo urbana de
Fortaleza.

Diante da crescente urbanizacdo e, simultdnea expansdo do fendmeno
religioso no Brasil a se consubstanciar na pluralidade de crencas, nos parece pertinente
a escolha dessa tematica espiritualista, uma vez que o “estudo geografico dos bens
simbdlicos” (ROSENDAHL, 2007, p.192), sobretudo aqueles de carater
transcendental, revelam a l6gica subjetiva da conduta humana na dialégica com Deus e
os reflexos emblematicos desse (re)ligare® nas diferentes espacialidades religiosas.

Nesse contexto de explosdo dos mais diferentes credos religiosos, assimilados
como parte intrinseca do fendmeno urbano, torna-se premente uma leitura geografica
da interveniéncia dessa manifestacdo cultural, nos mais diferentes matizes na
reorganizacdo das metrépoles. Dai a pertinéncia dessa pesquisa que tem como aporte
central analisar as causas principais que ensejaram a expansao territorial do GEPE em
Fortaleza e a respectiva difusdo da doutrina espirita em diferentes bairros da capital, na
perspectiva de verificar se dentre a dindmica espacial das quatro unidades gepeanas a
intencionalidade religiosa se apresenta como trago da cultura dessa organizacgéo
espirita.

Esta tese estd estruturada em cinco capitulos que se interpenetram e
convergem para a tematica central do estudo em tela. Iniciamos esse trajeto
investigativo apostando numa possivel e necessaria rearticulacdo entre ciéncia e
religido, por serem dois campos de saberes que lidam com dimens@es de conhecimento
de ordem diferenciada nos seus objetos e proposicdes tedricas, porém contendo
aspectos que demonstram a interatividade entre Deus, homem e natureza. Para Ken

Wilber (1998) é preciso que se articulem os pontos de afinidade e se estabeleca um

* Do grego re-ligare, significa a ponte simbélica que o0 homem constréi por meio da prece ou da contemplagdo
para se conectar com Deus, com o sagrado ou transcendente.



17

dialogo propositivo sem prejuizo das diferencas, ndo se diluindo as caracteristicas e a
finalidade essencial de cada uma dessas areas do conhecimento humano.

Propde para tanto, o referido autor, um dialogo aberto e franco entre razdo e
contemplacdo, numa integracdo que retome as conexdes profundas e os atributos
intersubjetivos inerentes, que subjazem no racionalismo cientifico e na ldgica
simbdlica, referendado no pluralismo epistemologico e na articulacdo complementar
dos conceitos e teorias, na proposicdo de um racionalismo dialético como quer
Bachelard (1978). E com isso, se transcenda a compartimentalizacdo que tem
caracterizado toda producdo do conhecimento cientifico desde o alvorecer da
modernidade (WILBER, 1998).

Com o intuito de alargar o debate de ideias acerca da complexa integracdo da
ciéncia com a religido, procurou-se pontuar nessa dificil relacdo entre razéo e espirito
como a ciéncia geografica passou a desenvolver estudos mais profundo acerca da
manifestacdo da cultura no espacgo, no &mbito da fenomenologia religiosa. Ndo mais
indiferente a investigacdo de natureza subjetiva ou simbolica da espacialidade do
sagrado.

Pontuando-se que no campo das ciéncias sociais a geografia foi a disciplina
que mais resistiu a um dialogo sistemético com a religido®. Talvez em funcdo da
experiéncia religiosa se fundamentar em duas instancias no tempo e no espago: a
imanéncia do fendmeno se projetando na paisagem e a transcendéncia como
representacdo do sagrado se manifestando no espacgo (in)visivel. Sendo esse Gltimo
aspecto pela sua representacao simbdlica o viés de maior envergadura do fato religioso
a exigir do olhar geogréfico uma anélise de base ontoldgica para além do sensivel, da
materialidade aparente de que se reveste a experiéncia religiosa.

Para superacdo dos limites analiticos da funcionalidade da manifestacdo do
sagrado no espago 0s gedgrafos recorriam aos pressupostos teoricos de uma
abordagem cultural mais reflexiva, centrada na percepcdo do sentido que o espaco

sagrado desempenha no contexto social. Porque pela acdo do homem religioso se

> Embora na histéria do pensamento geografico a tematica religiosa, enquanto expressio da cultura no espago,
tenha sempre despertado interesse dos geodgrafos, uma vez que “todos os fatos que a geografia humana trata sdo
apreendidos por meio de mediages culturais” (CLAVAL, 2007, p.163), somente a partir da década de 1970 “os
gedgrafos preocupados com as realidades culturais dedicam uma atengdo crescente aos fatos religiosos” (Idem,
1999, p.45), ndo mais restritos a “distribui¢do e morfologia na paisagem cultural “(GIL FILHO, 2007, p.207).
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pode vislumbrar o espaco da religido, em face das representacbes simbolicas
expressarem subjetivamente espacialidades especificas, passiveis de configurar uma
geografia da esséncia ou como quer Dardel (2011, p.34), “habitualmente discreta,
mais vivida que exprimida”.

Na perspectiva de tracar um rapido painel da producdo da geografia da
religido, em escala mundial, diante da consolidacdo deste subcampo da geografia
cultural como referéncia estruturante da epistemologia geografica, registram-se 0s
trabalhos mais significativos no ambito da manifestacdo do sagrado no espaco. Como
a intencionalidade era somente descritiva ndo enveredamos pela analise critica tedrico-
metodoldgica dos estudos em tela, mesmo porque isso escapa ao objetivo dessa
investigacao.

No segundo capitulo, nos detemos na anélise do percurso da geografia cultural
no Brasil, com énfase nos estudos voltados para geografia da religido. Uma matriz
cultural de enorme relevancia para compreensdo do fendmeno religioso, como
complexa dimensdo simbdlico-espacial a denotar a forca do sagrado. Seja modelando a
realidade geografica ou se afirmando como traco identitario do lugar.

Com a difusdo da renovada geografia cultural no Brasil, no inicio da década de
1990, verifica-se um maior interesse pelas filosofias de significado que passam a
subsidiar a abordagem geografica da cultura, “focalizada na andlise dos significados
que os diversos grupos sociais atribuem, em seu processo de existéncia, aos objetos e
acdes em suas espagotemporalidades” (CORREA, 2007, p.175) Sob a influéncia do
lastro humanistico-interpretativo do método fenomenoldgico, reintroduz-se o
simbodlico e a imaginacdo como categorias de andlises da relacdo entre religido e
espaco, elegendo-se o lugar como l6cus da experiéncia religiosa.

Essa abertura epistemoldgica possibilitou a geografia da religido ampliar seu
campo de analise espacial fundamentado no aporte fenomenoldgico e existencialista da
teoria filosofica de Mircea Eliade que considerava a experiéncia religiosa um limiar
entre o espaco sagrado e o profano, “a baliza, a fronteira que distinguem e opdem dois
mundos” (1992, p.29). A partir dessa concep¢do dual da fenomenologia religiosa a
geografa Zeny Rosendahl (1996, 1997, 1999 e 2001) desenvolve estudos pioneiros no

que se refere a manifestacdo do sagrado no espaco. Quando estrutura e sistematiza
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uma tipologia teméatica® na perspectiva de uma proposicao tedrico-metodolégica para
geografia da religido. Ao incluir na sua abordagem geografica da religido novos
conceitos e principios, Rosendahl possibilita 0 avanco epistemologico da tematica
(SANTOS, 2002), sobretudo a abordagem cultural na representacdo do espaco
religioso.

Mesmo considerando que a experiéncia religiosa ocorre em duas instancias
espaco-temporal: a fenoménica (profana) e a cosmica (sagrada), Gil Filho assevera que
é preciso transcender essa visdo dual da espacialidade religiosa e propde nocOes
conceituais que vislumbram a possibilidade relacional entre essas duas categorias de
analises situadas “entre o espaco sensivel de expressoes € o espaco das representagdes”
(2007, p.215). Para tanto, o referido autor elege o sagrado como dimens&o estruturante
essencial do fato religioso, cuja “natureza espacial ¢ também dindmica e relacional”
(GIL FILHO, 2002, p.72). Com isso, ele retoma o sagrado como conceito chave para
interpretacdo do fendmeno religioso a luz do idealismo critico.

Apds pontuar a contribuicdo tedrica desses dois gedgrafos na sistematizacdo
dos principios e conceitos da geografia da religido, em bases epistemoldgicas distintas,
descreve-se a producdo do conhecimento geogréfico relativo a essa tematica no Brasil.
Essa breve revisdo bibliografica especifica deixou entrever um maior interesse pela
abordagem do fendmeno religioso na dinamica espacial, mas, ainda, sem inclusdo
significativa das crencas de menor projecdo na realidade social do pais, como o
espiritismo p.ex.

Posteriormente, no terceiro capitulo, tracamos um breve perfil do trajeto e
difusdo do espiritismo no Brasil, com énfase na sua expansdo na cidade de Fortaleza.
Ressaltando-se que atualmente o Brasil € nacdo onde mais cresce a populacédo espirita
do planeta. “Pais em que o Espiritismo encontrou condi¢des psicossociais, etnologicas
e culturais mais favoraveis, [...] apesar de ter sido aqui, também, que mais insistente e
agucado se fez a luta contra ele” (PIRES, 2004, p.18). Reagdo compreensivel diante da

resisténcia da igreja catolica que lutava para ndo perder sua hegemonia religiosa ao

® Temas adaptados da geografia humana para a geografia da religifo numa proposicéo interdisciplinar voltada
para apreensao do espago sagrado. Para tanto, prop8e quatro eixos analiticos que se interpenetram: a) fé, espago
e tempo: difusdo e area de abrangéncia das religides; b) centros de convergéncia e irradiacdo religiosa; c)
religido, territério e territorialidade e d) espaco e lugar sagrado: vivéncia, percepgdo e simbolismo
(ROSENDAHL, 1996).
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congregar uma populacdo que, atualmente, chega a 123,3 milhdes de adeptos (IBGE,
2010).

Inicialmente, se contextualiza a introdugdo da doutrina espirita no Brasil. Sua
adaptacdo sincrética com o catolicismo popular e os cultos de matriz indigena e
africana. A predominancia de seu desdobramento religioso em detrimento dos aspectos
cientificos e filosoficos que compbdem a base epistemoldgica da codificacdo espirita.
Para Sandra Stoll (1999) esta “reinterpretacao cultural” do espiritismo sob a influéncia
do catolicismo cristdo foi provavelmente quem possibilitou a consolidacdo dos
principios espiritas no pais.

Todo o processo de expansao do espiritismo primeiramente no Rio de Janeiro
e depois na Bahia foi eivado de severas criticas e oposicdo por parte da hierarquia
catolica. Apesar dos conflitos e dando provas de superacdo nos embates desiguais o
espiritismo se expande e se firma numa singular adaptacdo sob forte influéncia do
catolicismo, quase sempre oscilando entre as tendéncias misticas e cientificas, que se
alternam no ambito da organizacdo federativa com reflexo no movimento espirita. E
nas Ultimas décadas vem demonstrando vigor na expansdo’ e difusdo doutrinaria com
énfase na retomada de seus principios originais, cuja pedagogia espirita se encontra
disseminada em todo territorio nacional.

Assinala-se o arcabouco tedrico-filoséfico dessa doutrina espiritualista que
recorre ao aporte dialético® como esteio para construgdo de sua base epistemolégica,
corajosamente sedimentada na pilastra triplice: ciéncia, filosofia e religido. Condicéao
que possibilita a natural confluéncia do imanente com o transcendente. Uma filosofia
do espirito voltada para a reflexdo critica acerca das questdes mais profundas da
existéncia humana, onde o livre pensar busca “resposta as exigéncias conscienciais do
homem, esclarecendo-lhe os problemas da existéncia de Deus, da natureza espiritual

das criaturas e da sua destinagdo transcendente” (PIRES, 2004, p.18).

" Ap6s o periodo de adaptacdo, verifica-se na segunda metade do XX uma plasticidade na representacéo social
do espiritismo, através da “pluralidade de matrizes” e uma maior visibilidade publica, a desdobrar-se em
diferentes identidades: matriz cat6lica, matriz assistencial/inclusiva, matriz piscologizante, matriz cientificista e
matriz do terceiro setor e da cidadania (FERREIRA, 2008).

8 Aqui a dialética espirita, na visdo de Herculano Pires (2006, p.16), est4 referendada em Hamelin, “definida em
seu aspecto mais fecundo, como um processo de fusdo necessaria da tese e da antitese, na producdo de uma nova
ideia ou nova tese”. Ainda de acordo com Pires (op.cit. p.16) é essa percepcéo integrada da realidade com a
dindmica da vida que caracteriza “o processo dialético do Espiritismo, que em vez de dar énfase a contradigao
em si, & luta dos opostos, prefere da-la & harmonia, a fusdo dos contrarios, para uma nova criagdo”.
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Depois se tece breves comentérios acerca das obras basicas®, que constituem a
plataforma doutrinéria espirita, codificada por Allan Kardec, em meados do século
XIX. Com a publicagdo em 1857 do Livro dos Espiritos, considerado “codigo de uma
nova fase da evolucdo humana”, inaugura-se “a pedra fundamental do Espiritismo, seu
marco inicial” (PIRES, 2006, p.11). Contendo o arcabouco filoséfico da doutrina
espirita, dele se irradiam os pressupostos cientificos e religiosos, derivados da ética-
moral cristd, a serem aprofundados nas outras quatro obras que completam a
codificacéo kardecista.

Na trajetoria do espiritismo no Brasil verifica-se que a introducdo dos
principios fundantes dessa doutrina espiritualista foram trazidos da Europa por
intelectuais e politicos profundamente influenciados pelo viés doutrindrio da fé
raciocinada, um dos conceitos fundantes do espiritismo, ao compor o ideario do
espiritualismo moderno. Severamente combatido pela igreja catolica que negava (e
nega) a plausivel racionalidade da criacdo divina, sobretudo, o preceito
reencarnacionista postulado pela doutrina espirita.

As ideias espiritas aportaram na provinciana Fortaleza quase ao mesmo tempo
em que ocorriam na Franca os fenbmenos medilnicos, uma vez que essa pequena
cidade se comprazia em imitar culturalmente aquele pais europeu. De acordo com
Klein (1996), a filosofia espirita se difundiu em Fortaleza por meio de um grupo de
intelectual, na maioria jovens macons, que viam ali uma alternativa religiosa critica e
emancipatoria, alinhada com o racionalismo moderno em oposicdo ao
conservadorismo da hegemonica igreja catolica.

A partir da década de 1950, a cidade de Fortaleza se expande e apresenta
acentuado crescimento demografico. Sem a devida infraestrutura a ocupacao
desordenada acaba gerando problemas sociais com o surgimento de favelas em areas
desvalorizadas da capital. Nesse contexto adverso, surge em 1951 o Grupo Espirita
Paulo e Estevdo (GEPE) na perspectiva de difundir o espiritismo e colocar em prética
0 lema doutrinario espirita: fora da caridade ndo ha salvacdo, através do

desenvolvimento de trabalho caritativo'® em prol dos excluidos. Perfodo em que se

% O Livro dos Espiritos (1857), o Livro dos Médiuns (1861); O Evangelho Segundo o Espiritismo (1863); O Céu
e o Inferno (1865) e a Génese (1868). Esse conjunto da obra é também designado de codificacdo espirita.
19" Sendo este um dos lastros de legitimacao social do espiritismo no campo religioso.
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observa um consideravel aumento da populacdo espirita em Fortaleza. Embora, de
acordo com o IBGE (2010), na ultima década, a regido sudeste é a que apresenta maior
indice de crescimento do espiritismo, com destaque para o Rio de Janeiro, Sdo Paulo e
Minas Gerais.

O GEPE surgiu no bairro da Piedade, nas imediacdes do centro histérico de
Fortaleza. Iniciou suas atividades doutrindrias com a implantacdo de uma escola
infantil, voltada para alfabetizagdo e orientacdo as parturientes. Em convénio com a
prefeitura municipal oferecia lanche para os alunos e sopdo para as familias carentes.
Paralelamente, investia no estudo doutrinario e no trabalho mediunico. Aos poucos foi
conquistando adeptos e expandindo sua area de atuacao. A partir da década de 1970 se
firma como espaco de referéncia pedagdgica espirita e trabalhos de atendimento
fraterno de desobsessdo™!, assisténcia e promogao social.

Atualmente, em Fortaleza o0 GEPE administra quatro centros espiritas
distribuidos nos seguintes bairros da capital: Piedade (1951), Agua Fria (1989), Praia
do Futuro (2003) e Messejana (2008), Além de coordenar no municipio de
Jaguaretama-Ce, o Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes (1997) e, mais
recentemente, o Centro Espirita Casa do Caminho (2010).

Embora a centralidade de nossa investigacdo seja a analise empirica da
expansao territorial do GEPE, na perspectiva de visibilidade do espaco religioso das
quatro unidades gepeanas situadas na cidade de Fortaleza, isso ndo exclui uma
abordagem tedrica da participacdo do Polo de Difusdo Espirita e da Casa do Caminho
na configuracdo mais abrangente dessa espacialidade espirita urbano-rural.

Tanto por sua projecdo no contexto sociocultural local, como entidade civil-
filantropica comprometida com o estudo e a divulgacdo dos postulados espiritas em
seus aspectos teodricos e praticos, quanto pela diversificada area de abrangéncia,
espera-se que essa pesquisa possa contribuir na conformacdo do espaco geogréafico
espirita, em Fortaleza. Das seis unidades do GEPE, quatro se localizam em bairros

estratégicos da capital e duas no sertdo central, em Jaguaretama. Fato que demonstra

1 Terminologia espirita em que se caracteriza a intervenco espiritual de um desencarnado sobre o perispirito de
determinada pessoa. Para interromper esse circulo de influenciacdo negativa recorre-se ao didlogo fraterno com a
espiritualidade superior, a fim de identificar a causa da obsseg¢do e 0 assistido consciente da problematica investe
na reforma intima em busca do reequilibrio psicoespiritual.
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significativa expansio do GEPE desde sua fundacdo em 1951. Unico centro espirita na
capital que coordena seis unidades articuladas entre si, cuja expansao territorial teve
seu apice na década de 1990.

Compreender a forma como o espiritismo, enquanto dimensédo sociocultural se
interpenetra no tecido urbano e se expde como espacialidade religiosa espirita, no
processo de urbanizacdo em Fortaleza, é outro desafio posto nessa investigacao.
Codificada nos meados do século XIX, pelo educador francés Hippolyte-Léon
Denizard Rivail (1804-1869), que adotou o pseudénimo de Allan Kardec'?, a doutrina
espirita tem na cidade seu lécus de expansdo e difusdo dos postulados dessa filosofia
espiritualista.

A tendéncia espiritista pelo seu lastro educativo tem se caracterizado como
uma relevante manifestacdo cultural, tipica da vida urbana. Cerca de 60% dos espiritas
brasileiros™® sdo domiciliados em regides metropolitanas, sendo a classe média a mais
representativa dessa corrente filoséfico religiosa.

Para que se compreenda a dindmica da expanséo territorial do Grupo Espirita
Paulo e Estevdo (GEPE) é preciso que se observem em largos passos as
transformacgdes espaciais que ocorreram na realidade urbana de Fortaleza, no recorte
espaco-tempo de 1951 a 2008. Periodo que abarca o surgimento da primeira a Gltima
unidade gepeana em sua trajetoria urbana, na cidade de Fortaleza.

Também se verifica a forma como essa instituicdo espirita se enquadrou no
movimento de retomada do sagrado, cujo pluralismo religioso exacerbou-se a partir da
década de 1990, com o avanco do fundamentalismo evangélico-pentecostal. Fato que
levou ao reordenamento do mapa urbano-religioso nas principais metrépoles do Brasil.
Seja revitalizando areas desvalorizadas do centro das grandes cidades ou ocupando
novos espacos na periferia das cidades. A paisagem urbana de hoje mescla
cotidianamente experiéncias distintas da cultura religiosa num ritmo tdo acentuado que

torna quase impossivel acompanhar essa dinamica socioespacial da fé.

12" Cognome bretdo adotado pelo professor Rivail, por sugest&o dos espiritos que o informaram possuir em outra
encarnagdo como druida celta, durante o império gaulés (SAUSSE, 1982).

3 De acordo com dados do IBGE (2010), a populagio espirita no Brasil é de 3,8 milhdes de adeptos e apresentou
nos Ultimos dez anos crescimento de 65% em média no pais. No Ceara essa populagdo é de 32.864 espiritas,
representando 0,4% do campo religioso do pais.
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A intencionalidade de se identificar os indicadores da expansdo territorial do
GEPE, em Fortaleza e sua respectiva espacialidade espirita na trajetoria urbana dessa
capital, terd que transcender a dualidade conceitual de espago sagrado e profano
proposta por Eliade (1992). Uma vez, que 0s principios espiritas ndo se embasam na
distincdo espacial de sacralidade nos limites sensiveis da condicdo humana. Porque
independente do lugar em que se encontra o adepto é possivel a irrup¢do do sagrado,
ou seja, a condicdo para o religare ndo é determinada pelo ambiente ou espaco
externo, mas por uma predisposicao individual, contemplativa e profunda do Ser para
se conectar com o plano divino.

Para tanto, iremos contextualizar as seis unidades micro escalares do GEPE,
com énfase na expansao territorial das quatro casas espiritas localizadas em Fortaleza,
com foco na percepcdo dos espiritas quanto a natureza da espacialidade espirita
derivada dos espacos de acdo™, onde ocorrem &s interacBes e respectivas praticas
sociais recorrentes (educativa, religiosa e caritativa), a fim de identificar se na génese
desse movimento espirita a espacialidade religiosa é representativa da cultura gepeana.

No quarto capitulo, nos detemos na andlise do espaco urbano diante da
pluralidade religiosa que passa a redesenhar o espectro cultural da realidade geogréfica
dos grandes centros urbanos. Momento em que se busca compreender se as etapas de
expansdo territorial do GEPE podem ser atreladas ao processo de urbanizagdo da
cidade de Fortaleza. Com énfase nos aspectos estruturantes de localizacdo das quatro
unidades gepeanas e nas formas de interacdo e difusdo da cultura espirita nos bairros
escolhidos para atuacdo do GEPE.

Dentre os aportes geograficos o espaco urbano tem pontuado diferentes
paradigmas de andlise da cultura no espaco. Lefebvre (1991), com sua teoria critica da
producdo do espaco social, ampliou os conceitos geograficos ao demonstrar que a
espacialidade urbana derivada da reproducédo das relagdes sociais de producéo e das
inferéncias cotidianas, contém na sua logica as contradicdes e as idiossincrasias que

sustentam o capitalismo, enquanto sistema econdmico vigente sedimentado nas

" Para Gil Filho (2010, pp. 9-10) é nos espagos de agdo que se “estrutura funcionalmente a
experiéncia humana”, sendo as espacialidades dai derivadas expressas em formas simbolicas que
“fornecem as bases da cultura através da significagdo da experiéncia e da objetivacdo do espirito”, na construgdo
da realidade no seu constante devir.
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grandes metropoles, calcado na exploracdo da forca de trabalho e na desigualdade
social. Portanto, se as diferentes espacialidades expressam dinamicas especificas,
atributos de movimentos e interagdes socioespaciais de natureza cultural, politica,
econdmica “em qualquer escala do espaco geografico” (CORREA, 2011), essa
abordagem ira priorizar as representacfes simbdlicas capazes de dar sentido e
significado a espacialidade espirita no cotidiano urbano do GEPE.

Pela singularidade que se reveste a fenomenologia espirita em sua triplice
contextura filosofica, cientifica e religiosa optou-se por uma abordagem da
espacialidade espirita que contemplasse as impressfes racionais e intuitivas advindas
dessa pluralidade epistemoldgica, considerando-se também a distancia afetiva®®, que
subjaz do deslocamento de origem do adepto em direcdo a casa espirita que frequenta.
Na perspectiva de verificar se essa logica simbdlico-cultural interfere na representacédo
da espacialidade religiosa espirita.

No quinto e ultimo capitulo, procurou-se refletir acerca do trabalho de campo
quando se utilizou para coleta de dados dois instrumentos de pesquisa. Um
questionario estruturado com questdes fechadas, apenas um item subjetivo, a ser
aplicado junto a uma mostra® representativa dos espiritas que frequentam as quatro
unidades gepeanas semanalmente, com a finalidade de averiguar o entendimento
quanto a expansao territorial e a natureza da espacialidade do GEPE. E um roteiro de
entrevista semi-estruturado com representantes de relevancia do GEPE e do
movimento espirita, para obter informacgdes quanto a l6gica de expansédo e difusdo do
espiritismo em Fortaleza e como 0 GEPE se enquadra nessa dindmica urbana.

Etapa do estudo onde se procurou realizar cruzamento das informagdes,
proceder a analise critica e reflexiva dos dados coletados em campo, a fim de
interpreta-los a luz do referencial tedrico, cuja sintese comparativa extraida dos
resultados refletisse com certo rigor a realidade investigada. E por meio de uma

narrativa criteriosa estrutura-se argumentacdo que possibilite vislumbrar alguns

1> para Fremént (1982, p.26), a distancia afetiva se caracteriza por um “forte componente psicoldgico, acontece
entre um homem e um lugar, ou entre os homens e os lugares, independentemente da extensdo medida ou do
tempo de percurso, uma carga afetiva devida a diversos fatores [...] que tem o efeito de ‘aproximar' ou, ao
contrario, de 'afastar” as pessoas dos lugares.

16 Retirada de forma aleatéria de uma média de 1.570 adeptos que frequentam mensalmente o0 GEPE, composta
de aproximadamente 10% desse universo pesquisado.
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indicativos culturais acerca da expansdo territorial e dos espacos de acdo do GEPE,
capazes de configurar uma espacialidade religiosa. Com a finalidade ndo sé de
articular os pressupostos teéricos que fundamentam o objeto da pesquisa, mas,
sobretudo, contribuir na formacdo de subsidios que possibilitem a emersdo de
indicativos capazes de compor uma geografia do espiritismo em Fortaleza.

Contudo, no espiritismo e de maneira particular no GEPE a tentativa de
identificar através da pesquisa empirica os espacos de acdo, derivados das narrativas
ou praticas sociais, enquanto representacdo simbdlica das distintas espacialidades
espiritas constitui tarefa desafiadora. Primeiramente, devido a prépria complexidade
da abordagem geografica na analise do fenémeno religioso e depois pela escassez de
referencial tedrico diante da incipiente producdo de conhecimento geografico no
ambito da religiosidade espirita. Um esforco intelectual a demandar andlise criteriosa
para contemplar a singularidade desse estudo na construcdo de pressuposto tedrico-
espacial afeito a realidade geografica do GEPE. Tanto no que se refere a
intencionalidade de uso do espago no desenvolvimento das praticas espiritas, como na
representacao simbolica das espacialidades derivadas dessas dindmicas socioespaciais,
com énfase na espacialidade religiosa.

Diante de uma analise que se propde dialogar com duas vertentes do
conhecimento: geografia e religido para pontuar indicios da espacialidade religiosa das
quatro unidades gepeanas, ha que se recorrer a um viés metodologico flexivel e de
largo espectro conceitual. Por entender que somente assim, serd possivel articular na
narrativa o espectro subjetivo da geografia da religido e a concepcdo filoséfica da
doutrina espirita, que abrange desde a sua concepcao tedrica a representacdo simbodlica
da espacialidade espirita, estruturada numa pluralidade epistemoldgica onde interagem
sem prejuizo de objetivacdo: ciéncia, filosofia e religido.

Mesmo recorrendo a esta flexibilidade tedrico-metodologica, o
desenvolvimento desse estudo se pautara sempre por coordenadas critico-reflexivo,
explicitadas na acdo do pensar e elaborar sintese, sem intervir na dindmica do
fenomeno analisado, ou seja, “[...] unir dialeticamente o tedrico € o empirico”
(DESLANDES, 1994, p.35) e dai retirar uma sintese superior capaz de dar visibilidade

a tese que nos propomos defender. Qual seja, de que nos espacgos de acdo do GEPE,
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dentre as préaticas sociais recorrentes, a espacialidade religiosa se caracteriza como
uma dimensdo estruturante da narrativa espirita. Caracteristica de uma abordagem de
natureza predominantemente qualitativa, cujas fontes secundarias de analise e
observacdo nos remetem ao campo da pesquisa bibliografica, possibilitando a
fundamentacédo tedrica da pesquisa em tela. E com isso, a interpretacdo do fenémeno
espacial obtenha sustentacdo cientifica e os dados apreendidos possam revelar, com
certa credibilidade, as premissas que ensejaram a problematizagéo.

Acreditamos sim, que o processo de construcdo do saber no campo da
pesquisa social como bem explicita Bauer e Gaskell (2004, p.28) deve,
necessariamente, ser pluriparadigmatico, capaz de construir pontes e dialogar com
diferentes areas do conhecimento, uma vez que “[...] o ideal cientifico de uma retorica
de pura racionalidade argumentativa [logos], sem pathos'’ ou ethos™® (grifos dos
autores), ¢ uma ilusao” (BAUER, GASKELL, 2004 p.28). Sobretudo, quando se
adentra a complexidade do espaco da religido em sua contextura simbélica, contendo
espacialidades e territorialidades que transcendem os limites da realidade sensivel a se
projetar na intersubjetividade da agdo humana e se expandir na paisagem cultural.

Coerente com essa logica ha de se acrescentar que, pela propria natureza do
objeto de estudo, esta pesquisa ancorada nos pressupostos fenomenolégicos ndo se
esquiva de recorrer a autores de outras linhas tedrico-metodoldgicas, por acreditar que
na producdo do conhecimento essa delimitacdo ideoldgica exclusivista ndo tem mais
razdo de ser. Bachelard (1978), na sua Filosofia do Ndo ou do Novo Espirito
Cientifico, argumenta nesse sentido e afirma: por mais severo e objetivo que seja o
método cientifico nele permanece certa subjetividade. Ou seja, ao propor o
racionalismo dialético como base filosofica para o avango do pensamento cientifico
ele demonstra que “razdo ortodoxa pode ser dialetizada em todos os seus principios
através de paradoxos” (BACHELARD, 1978, p.10).

Também ndo iremos nos ater em aporias acerca da importancia de dotar esse
discurso geografico de proposicdes acabadas, ancorada na discussdo estéril das

verdades absolutas. N&do buscamos certezas ou dicotomia entre 0s conceitos objetivos e

7 Refere-se ao apelo psicoldgico e reconhecimento social (BAUER, GASKELL, 2002).
'8 Abrange intencionalidade implicita e explicita para dar legitimidade ao discurso (Idem, op.cit.2002).
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subjetivos, pois em ciéncias sociais eles interagem e tornam dificil uma delimitacao
dessa natureza. E nesse sentido, Alves-Mazzotti e Gewandsznajder (2004, p.140)
pontuam essa complexidade, pois “como sdao aplicados aos fendmenos do mundo [...]
ndo é facil distinguir o que pertence a individualidade de cada um e o que é resultado
de regras e padrdes sociais inconscientemente assimilados”.

Este percurso investigativo, ndo se furtara aos erros, muitos deles inevitaveis,
uma vez que a labuta cientifica se estrutura na releitura e no percurso evolutivo do
conhecimento humano, com avancos e revisdes de conceitos e postulados ja
estabelecidos. Porém, buscara sempre se respaldar na certeza relativa de que a
producdo do conhecimento somente se justifica quando apresenta qualidade politica
convertida em contribuicdo inovadora. E serd confiavel na medida em que seja
acumulativo, por considerar os registros antecedentes ancora de sustentacdo tematica,
disponiveis e acessiveis ao meio académico.

Pretende-se, portanto, com esse estudo de inspiracdo idealista ampliar o debate
académico acerca da importancia dos valores culturais subjetivos na producdo do
espaco social e, dentre estes, a religido se apresenta como uma das mais potentes
marca identitaria da humanidade. O que justifica sobremaneira a tematica espiritista
como objeto de estudo, com centralidade na expansdo territorial e na andlise dos
espacos de acdo do GEPE.

Em suma: o desenvolvimento textual dessa pesquisa se subdivide em dois
grandes momentos. Inicia-se com uma abordagem teérica sobre a geografia da religido
e a emersdo do espiritismo na ciéncia geografica, revisitando o trajeto e a difusdo da
ciéncia espirita no Brasil. No momento seguinte, a analise se volta para o fenémeno da
urbanizacdo em Fortaleza, a fim de constatar se ha uma articulacdo entre a evolugéo
urbana de Fortaleza e a expansdo territorial do GEPE. Para concluir, atraves da
interpretacdo dos dados empiricos, se 0s espacos de acdo do GEPE, diante da
intencionalidade das narrativas e das praticas sociais, contém espacialidade religiosa
como atributo da dinamica cultural espirita.

Finalmente, através da analise e interpretacdo dos dados da pesquisa empirica
elabora uma sintese comparativa das representagcdes simbdlicas derivadas dos espagos

de acédo das quatro unidades gepeanas. E conclui que, em consonancia com as distintas
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dimens@es do espaco-mundo de acdo do espiritismo, além da espacialidade religiosa o
GEPE também contém na sua interatividade fenomenoldgica espacialidades
pedagdgicas e caritativas. Dentre elas a pedagogia espirita se sobressai como
referéncia maior da cultura gepeana, seja como lastro identitario da conduta espirita ou

como argamassa do movimento de expansdo territorial do GEPE.
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CAPITULO 2

Dia vird em que todos hdo de compreender
que ndo hd antitese entre Ciéncia e a
verdadeira Religido. [...] A Ciéncia serd a
andlise; a Religido vird a ser a Sintese.
Nelas unificar-se-do o mundo dos fatos e o
mundo das causas, os dois termos da
inteligéncia humana vincular-se-do,
rasgar-se-d o véu do Invisivel; a obra
divina aparecerd a todos os olhares em seu
majestoso esplendor!

(Léon Denis)

2 APORTES TEORICOS NA ARTICULACAO ENTRE CIENCIA E
RELIGIAO

Encontrar pontos de afinidades entre os dominios do conhecimento cientifico e
religioso tem sido um desafio para aqueles que acreditam numa possivel rearticulacdo
entre esses saberes constituidos desde os primdrdios da civilizacdo. Nossa proposicao
nessa etapa investigativa € apontar pontos de conexdo entre a ciéncia e a religido.
Sabendo-se que desde a modernidade esse dialogo tornou-se cada vez mais dificil
diante do primado do racionalismo instrumental, que ndo considerava na sua
objetivacdo os atributos subjetivos e simboélicos inerentes a experiéncia religiosa. E em
meio a esse debate de ideias pontua como a ciéncia geogréafica passou a desenvolver
estudos mais profundos acerca da manifestacdo do sagrado no espaco.

O filésofo Ken Wilber (1998), faz uma primorosa analise das causas das
rupturas e das tentativas de aproximacOes entre ciéncia e religido, durante o percurso
evolutivo do pensamento cientifico da civilizacdo ocidental. Indo do homem religioso
da época pré-moderna a dessacralizagdo contemporanea, com sua polémica e difusa

filosofia de negagéo do primado da razé&o instrumental.
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Ao se retomar essa trilha, & luz dos pressupostos wilberianos®®, percebe-se que
nas tradigdes primitivas e arcaicas, havia certo equilibrio entre as esferas de valores
culturais: arte, ciéncia e religido. Embora o cotidiano do homem religioso fosse um
reflexo das forcas cdsmicas, essa religiosidade mitica que fundamentava todas as
praticas cotidianas, ndo colonizava os outros saberes (WILBER, 1998).

A cada avanco da ciéncia mais se impunha a razdo como medida do poder do
homem sobre Deus. Dessacralizado o cosmos, 0 homem profano (cético) torna-se o
centro do universo e passa a Submeter a natureza aos ditames do progresso
civilizatério®. Ao abstrair-se da natureza ele incorpora uma superioridade limitada a
percepcao sensorial e se despoja dos valores transcendentais. Com isso suprime e/ou
nega a dimensdo espiritual e fica a deriva no determinismo materialista, incapaz de Ihe
facultar uma imers@o mais profunda na intimidade do Ser.

Se para Wilber (1998), coube a modernidade o merito de haver diferenciado as
esferas do conhecimento - arte, ciéncia e religido — em caminho inverso provoca a
dissociacdo das mesmas. A isso ele chamou desastre da modernidade, uma vez que a
racionalidade cientifica ndo s6 colonizou como desacreditou o sentido e a finalidade da
religido. Quando também relegou a arte a fungdo de preciosismo estético.

Para se contrapor a planura do materialismo cientifico com sua verdade
absoluta ja estremecida pelos parametros da relatividade e da fisica quantica, emerge o
movimento pds-moderno. Focado numa releitura interpretativa do mundo, onde a
realidade ndo condiz com o racionalismo cientifico, os pressupostos p6s-modernos
apostam na incerteza, na insustentabilidade da vida, nas multiplas verdades e na
pluralidade religiosa.

Mas essa abertura ao simbdlico religioso em suas variadas manifestacdes do
sagrado no espaco tem apresentado caracteristicas inusitadas. Como p.ex. o retorno as

tradicOes religiosas tem se expressado ndo como via de reforma intima, focada na

%0 homem integral emergira da recomposicdo do Espirito ao entrelacar a subjetividade do Belo (EU), a
intersubjetividade do Bem (NOS) e a objetividade da Verdade (ELE) (WILBER, 1998, p.157). Em sintese: a
teoria filosofica de Wilber (1998) propde uma articulacdo de fundo entre o lluminismo Oriental (reino
atemporal): caminho para a liberdade espiritual e o lluminismo Ocidental (reino temporal): caminho da liberdade
politica, como “urdidura e trama de uma cultura solicita”, capaz de “testemunhar a libertacdo de todos os seres
sensiveis, sem exce¢do” (Idem, 1998, p.166).

?° Na contra corrente desse racionalismo instrumental tem-se a filosofia idealista de Schelling que, de acordo
com Gomes (1996, p.154), propde um projeto filosofico para a ciéncia, “no qual o espirito e a natureza fariam
parte de uma mesma harmonia”.
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conduta de elevado senso eético-moral, mas como uma efémera oportunidade
individual de experimentar novos credos®, cujo sagrado se mercantiliza através de
uma fé negociavel com Deus.

Na perspectiva de uma sintese epistemoldgica entre o racionalismo dedutivo
de Descartes e Leibniz e o empirismo indutivo de Hume e Locke, Immanuel Kant
elabora sua obra filosofico critica, denominada idealismo transcendental.

Considerado o elo de transi¢do entre 0 moderno e o contemporaneo Kant langa
as bases do idealismo fenoménico, cujo vértice metafisico demonstra que a razdo pura
é incapaz de captar a esséncia da realidade objetiva. Somente pelas representacdes
subjetivas — intuitivas — formuladas pelo sujeito pensante podemos compreender o
sentido e a inteligibilidade do objeto do conhecimento. Dai a coeréncia da assertiva de
Gil Filho (2010, p.4) ao pontuar que “no sistema das formas simbdlicas de Cassirer
(1994) a ciéncia ndo realiza sozinha a ‘sintese espiritual’ na estrutura das formas
simbolicas, mas € parte do conjunto que sustenta o conhecimento”.

A enorme contribuicdo de Kant no campo da epistemologia da ciéncia foi
desenvolver uma tese filoséfica de superacdo dos limites do racionalismo (olho da
mente) e do empirismo (olho da carne)®’, ao demonstrar que para construcdo do

conhecimento sdo necessarios dois estagios.

O primeiro estagio € a coordenagdo das sensagdes aplicando a elas as formas
de percepcdo — espago e tempo; o segundo é a coordenacgdo das percepcdes
assim desenvolvidas, aplicando a elas as formas de concepgdo — as
‘categorias’ de pensamento (DURANT, 2000, p.257).

Nesse movimento de retomada da dimensdo ontoldgica do sujeito Kant ensina
que toda apreensdo da realidade objetiva resulta de uma sintese entre o conhecimento
sensivel ou formas puras a priori, inerentes ao sujeito cognoscente, e 0 conhecimento
racional ou categorias teoricas a posteriori, relativas ao entendimento da realidade

empirica. Ou seja, € nessa mediacdo, de acordo com Durant (2000, p.257), que ocorre

21 Muitos deles sdo apenas releituras de crengas antigas como o neopentecostalismo (viés do protestantismo) e a
renovacao carismatica (viés do catolicismo).

22 Expressdes grifadas pelos misticos cristios Sdo Boaventura e Hugo de Sio Vitor, além do “olho da
contemplagdo”, de acordo com Ken Wilber (1998).
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o “processo de transformar a matéria prima da sensacdo no produto acabado do
pensamento”.

Para Kant duas categorias tedricas ndo se enguadram nessa regra: tempo e
espago, porque “sdo formas de pura sensibilidade. E sdo, destarte, juizos sintéticos,
porém, a priori” (MOREIRA, 2008, p.18) Em tal acepgdo, espaco e tempo “nao sao
coisas, mas modo de interpretagdo e compreensdo” (DURANT, 2000, p.262) da
realidade. Isto é, a percepcdo do mundo (fenémenos) nos é dada através da razéo
humana e estas duas categorias sdo formas pré-existentes a qualquer experiéncia
sensivel, sendo dados da natureza estdo gravados na consciéncia®®. Porque s6
captamos a verdade absoluta do fenémeno quando a racionalidade critica desdobra o
objeto do conhecimento em categorias, “estrutura na qual as percepgdes sdo recebidas,
[...] classificadas e moldadas nos conceitos ordenados do pensamento” (DURANT,
2000, p.259). Momento em que a razdo extrapola a apreensdo da realidade sensivel e
alguns objetos podem ser pensados e sentidos, mas ndo conhecidos pela razéo pura,
como p.ex. Deus, alma, o cosmos. E o reino do incognoscivel que intuimos existir,
porém nao captavel pelo filtro redutor da racionalidade objetiva, muitas vezes incapaz
de dar conta da subjetividade que transversaliza a realidade ou 0 mundo da vida.

Ao considerar as leis do pensamento como for¢a ordenadora do conhecimento
humano Kant, na visdo de Wilber, tenta integrar “a sabedoria moral do NOS com o
conhecimento cientifico do ELE, [...] através da arte. Ele queria introduzir o dominio
estético do EU para integrar a moral do N6s com a ciéncia do ELE” (1998, p.73).

Mesmo ndo tendo obtido sucesso na integracdo das Trés Grandes®: arte,
ciéncia e religido, Kant no seu ensaio sobre A Religido Dentro dos Limites da Razéo
Pura, ao propor uma religido racional com base numa teologia moral, revela uma
profunda compreensdo da finalidade religiosa quando, de acordo com Durant (2000,
p.267), afirma que “igrejas e dogmas s6 tem valor na medida em que auxiliam o

desenvolvimento moral da raga”. Ele ja vislumbrava que o aprimoramento do ethos

# Por sua contribuigdo pioneira na formulagio de “um sistema filosofico capaz de definir o papel e o valor da
geografia moderna”, Kant € considerado pela maioria dos gedgrafos “como o primeiro pensador a constituir um
discurso cientifico da geografia” (GOMES, 1996, pp.138-142).

2 Termo utilizado por Wilber para designar as “esferas culturais de valores: arte (o belo), moral (o bom) e
ciéncia (a verdade)” (1998, p.63). Historicamente reconhecidas como a trilogia essencial a existéncia humana.
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humanitario passa necessariamente pela reforma intima individual da natureza
humana.

Como a maioria dessas asser¢des filosoficas ndo alcanga o senso comum e
somente os resultados das pesquisas cientificas se convertiam em bens de consumo, a
interlocucéo entre ciéncia e religido continuava um campo minado. Embora, de acordo
com Eliade (1992), a esséncia da sacralidade cosmica, legado cultural das sociedades
primitivas e arcaicas ainda se mantenha no amago do homem a-religioso, que nem
sempre tem consciéncia dessa heranca imemorial.

Ao elevar o vértice metafisico do idealismo fenoménico kantiano, Hegel
propde o idealismo absoluto, pois a realidade no seu devir dialético parte da ideia
(tese), se exterioriza na natureza (antitese) e regressa ao espirito (sintese). Cenario da
evolucdo da consciéncia que atinge o saber absoluto pelo radical prisma ontolégico:

em si; fora de si e por si.

No homem, o Absoluto se al¢ca a consciéncia de si mesmo e se torna a ldeia
Absoluta, [...] pensamento que se realiza como parte do absoluto
transcendendo limitagdes e propositos individuais, e captando, sob a
competicdo universal a oculta harmonia de todas as coisas (DURANT, 2000,
p.281).
Para Hegel a religido compunha com a arte e a filosofia a triade do espirito
absoluto. Uma interface da consciéncia evolutiva na aquisicdo da natureza divina.
Embora religido e filosofia possuissem conteddo semelhante, essa Ultima se

sobrepunha a primeira por ser dotada de conceitos racionais e 16gicos.

2.1 Hegemonia cientifica na sociedade secular

Durante o século XIX, as elites politicas e intelectuais, na sua grande maioria,
eram materialistas. Vivia-se o deslumbramento da passagem da manufatura para a

técnica da primeira® Revolucdo Industrial, implantando-se “um padrio de organizagéo

% Ruy Moreira (2008, p.135) considera a Revolugdo Industrial um marco econdmico, cujos desdobramentos
técnicos faz dos dois primeiros estagios evolutivos do capitalismo: atrasado e avangado, “as revolugdes
mecénicas — primeira e segunda Revolugdo Industrial - sendo a terceira, a do capitalismo globalizado ou atual a
“revolugdo bioengenheiral”.
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de espaco denominado manchesteriano®, idealizado pela e para o fim da hegemonia
do capital sobre o trabalho” (MOREIRA, 2008, p.135). Os segmentos populares, por
sua vez, se voltavam para uma religiosidade de profunda introspeccdo, ainda ndo
eivada pela I6gica racionalista responsavel pela secularizacdo da sociedade moderna.

Nesse contexto, dividido entre o predominio do racionalismo cientifico e a
resisténcia popular com seus valores sagrados, dar-se o advento do espiritismo, da
teosofia, da ciéncia cristd e de outros movimentos mistico-racionalistas, pioneiros na
ardua tarefa de tentar integrar ciéncia e religido, reconhecendo-as como esferas de
conhecimentos distintos, mas ndo excludentes.

Pois como diz Linhares (2006, p. 41-42), “se uma racionalidade mais inteira
supde a multidimensionalidade do sujeito, também as realidades deve-se olhar em sua
complexidade ¢ movimento”. Ou como quer Buttimer (1982, p.167), ao se realinhar
ciéncia e filosofia dar-se “um esforgo combinado para reconciliar coracdo e mente,
conhecimento e acdo, em nossos mundos diarios”. Acredita-se que somente essa
recorréncia ao liame dialético existencial possibilita uma reintegracdo do microcosmo
com o0 macrocosmo, do subjetivo com o objetivo, do espiritual com o mental, do
homem com a natureza.

Até 0 momento, todas as tentativas de integrar ciéncia e religido no Ocidente
fracassaram porque para efetivar essa unido ‘¢ preciso ndo apenas integrar a
espiritualidade com o Cosmo diferenciado ou com a dignidade da modernidade’’
(WILBER, 1998, p.149), mas, sobretudo, que cada uma ceda um pouco sem perder sua
finalidade, sua identidade essencial. A ciéncia cabe tracar limites para seu empirismo
irrestrito e a religido restringir o alcance ilimitado de suas “proclamagdes dogmaticas”.
Desde que ambas ndao se desfigurem a ponto de “ficar irreconhecivel” (WILBER,
1998, p.126-27).

Atrelado ao evolucionismo, no sentido de progresso proposto por Herbert

Spencer, o materialismo cientifico se firma como vanguarda de uma nova era. A cada

% Uma referéncia ao mais importante polo industrial téxtil na Inglaterra, localizado na regido de Manchester
(MOREIRA, 2008, p.136).

?" “Dignidade da modernidade” ¢ um termo utilizado recorrentemente por Wilber (1998) para definir uma
tendéncia afirmativa dos pensadores modernos ao defenderem nos seus postulados filoséficos uma integracéo
entre as esferas do conhecimento humano, ou das Trés Grandes: Arte (estética), Moral (ética) e a Ciéncia
(verdade).
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descoberta ou invencdo cientifica a filosofia se recolhia a retaguarda das teorias

especificas, desvinculadas do conhecimento mais abrangente.

O conhecimento humano tornara-se demasiado para a mente humana. [...]
Tudo que restou foi 0 especialista cientifico, que sabia ‘mais e mais a
respeito de menos e menos’ ¢ o especulador filosofico que sabia ‘menos e
menos a respeito de mais e mais. [...] Perdeu-se a perspectiva. Os ‘fatos’
substituiram a compreensdo; e o conhecimento dividido em mil fragmentos
isolados, ja ndo gerava sabedoria (DURANT, 2000, p.10).

Seguindo essa logica fragmentaria, a producdo do espaco social foi
completamente reestruturada e Moreira (2008) nos da uma ideia da invasdo do urbano

nas paisagens rurais, no periodo da segunda®® Revolugdo Industrial.

[...] o espago ganha uma escala de ampla complexidade. A diviséo territorial
do trabalho avanca pela especializacdo das areas agricolas, mecaniza o
campo e empurra 0s camponeses para as cidades em todo mundo. Os campos
se despovoam. As cidades se proletarizam” (MOREIRA, 2008, p.141).

O descompasso entre as benesses prometidas pelo modelo econdmico do
capital, através das significativas descobertas ou invencdes cientificas, e o cenario
existencial extremamente conflitante; “nas guerras [...] que se sucedem, nas variagoes
da economia, nos volumosos bolsdes de miséria, [...] empurrando o homem para a
ansiedade, a inseguranca, [...] a violéncia” (FRANCO, 2009, p.14), confirma,
categoricamente, que a ciéncia, como instrumento de transformacdo, mostrou-se
incapaz de intervir de forma afirmativa na melhoria da qualidade de vida da sociedade
moderna.

Essa dramética realidade existencial provocou uma forte descrenca no
cientificismo como estratégia para o desenvolvimento e justica social prometido pelo
paradigma econémico vigente. Sabe-se que a historia da modernidade se confunde
com as etapas do capitalismo. Tendo sua génese na acumulacéo de bens, na exploracéo
da forca de trabalho e reproducdo da desigualdade social, com reflexo direto na
organizacdo espacial quase sempre atrelada as forcas de producdo capitalista.

Estabelece-se como eixo de sustentacdo o mercado que passa a “comandar a relagdo

%8 Conhecida como “a fase do capitalismo avan¢ado™ tem a indiistria automobilistica como “a imagem simbélica
dessa segunda revolugdo” (MOREIRA, 2008, p.138).
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com a natureza ¢ o trabalho” (MOREIRA, 2008, p.109), e torna-Se evidente a
contradicdo entre os interesses da burguesia e do proletariado, que tem seu apice nas
lutas de classe.

Inimeras vozes no alvorecer do século XX levantam-se contra a planura da
ciéncia materialista. Dentre elas, ressoa a de Henri Bergson, em ensaio teérico afirma a
partir memoria a relagdo do espirito com o corpo e conclui que “o espirito retira da
matéria as percepcbes que serdo seu alimento, e as devolve a ela na forma de
movimento, em que imprimiu sua liberdade” (BERGSON, 2006, p.291). De tal
compreensdo deriva-se a certeza “de que o nosso corpo ¢ um instrumento de agdo, e
somente de acdo. Em nenhum grau, em nenhum sentido, sob nenhum aspecto ele serve
para preparar, € muito menos explicar uma representacdo”. Esta seria um atributo da
memo©ria, onde se da o dominio do espirito (BERGSON, 2006, pp.263-283).

Em outro diapasdo, tem-se Benedetto Croce (1917), idealista arrojado,
considerava que “toda realidade ¢ ideia; ndo sabemos ou conhecemos coisa alguma, a
ndo ser sob a forma que essa coisa toma em nossas sensagdes e NOSS0S pensamentos”
(DURANT, 2000, p.429). Na sua filosofia do espirito a realidade é uma projecédo de
fragmentos mentais que se reestruturam dando sentido e significado ao conhecimento
humano.

A visdo mecanicista de Herbert Spencer (1876), com sua filosofia sintética®,
sobrepujou a “insisténcia de Descartes, de que a filosofia deveria comecar com o eu e
sequir para fora, a industrializagdo da Europa ocidental afastou o pensamento do
pensamento e fez com ele seguisse em dire¢ao as coisas materiais” (DURANT, 2000,
p.411). Preocupacdo permanente, hodierno se faz visivel no arcabouco tedrico da
complexidade de Morin, quando propde “uma sociologia do conhecimento” como
instrumento de auto-reflexdo, uma vez que o espirito cientifico ¢ incapaz de se pensar
de tanto crer que o conhecimento cientifico ¢ o reflexo do real” (MORIN, 2003, p.21).

Emerge nesse contexto, uma profunda descrenca nos fundamentos racionais da
teoria tecnicista da era industrial, ensejando uma revisdo dos valores culturais

consagrados pelas ciéncias a servico do progresso civilizatério. A objetividade como

» Amplo tratado de principios e lei da evolugdo universal — matéria e mente — ancorado nos axiomas:
persisténcia da forga, indestrutibilidade da matéria e continuidade do movimento (DURANT, 2000, p.342).
Influenciado pelo darwinismo tentou aplicar as leis da evolugdo natural a dindmica social.
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esteio do racionalismo instrumental a cata da verdade absoluta perde sua forca como
paradigma do materialismo cientifico. E nesse espaco de contestacdo a racionalidade e
a ldgica cartesiana, como contetido substantivo dos cddigos da inteligibilidade, que se
estrutura 0 movimento pés-moderno®, ao retomar a arte, a estética e a politica como
linguagens estruturantes de outro paradigma social.

Interessante observar que, embora esse embate ideologico ndo tenha sua génese
no confronto direto aos postulados cientificos, mas na releitura das artes e literatura,
opondo-se ética a estética, o universal ao particular, cujos “resultados incorporam,
muitas vezes, uma dimensao anarquica” (GOMES, 1996, p.21), é exatamente no amago
da fisica, conhecimento que se firmou no primado do experimentalismo, base estrutural
do método cientifico, donde emergem subsidios capazes de abalar o paradigma de
imutabilidade das leis e teorias relativas aos fendmenos naturais, defendidas até entdo
como expressdo da verdade absoluta pela ciéncia moderna.

Nessa linha, Morin (2003, p.213) nos d4 uma pista de como “o desenvolvimento
da fisica quantica [...] destroi a ideia de um determinismo de base para substitui-lo por
uma relativa indeterminacdo. Ela introduz a incerteza e a contradi¢cdo, ou seja, a
desordem”, a partir do dominio da fisica, a inconcretude se projeta na dimensdo
humana com desdobramento significativo na contextura social. Tais indicios apontam
para desestabilizacdo da ciéncia enquanto bloco monolitico de uma razdo absoluta a
cata de uma verdade inabalavel. Ainda na sua critica a essa ciéncia de base ortodoxa,
Morin (2002) propde uma racionalidade aberta, critica e emancipatoria para dar conta

da complexidade do conhecimento cientifico, quando argumenta:

[...] a verdadeira racionalidade conhece os limites da légica, do determinismo
e do mecanicismo; sabe que a mente humana ndo poderia ser onisciente, que
a realidade comporta mistério (grifo nosso). [...] E ndo s6 critica, mas
autocritica. Reconhece-se a verdadeira racionalidade pela capacidade de
identificar suas insuficiéncias (MORIN, 2002, p.23).

Inicialmente, focado na critica aos padrfes éticos e estéticos caracteristicos

das sociedades pos-industriais, esse novo espirito do tempo ganha félego em meados

%0 E quase consensual na histéria do pensamento ocidental que o periodo denominado de modernidade tem
inicio na segunda metade do século XVIII, com a revolugdo francesa e industrial e se conclui em meados do
século XX, em razdo do surgimento de movimentos contestatérios em razdo de profundas crises humanas, que
acarretam mudancas de paradigmas nas diferentes esferas sociais, da chamada p6s-modernidade.
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do século XX. Posteriormente, se expande para outras esferas do conhecimento que
também se opunha ao culto a razdo experimental, “como Unico principio legitimo da
cultura e do saber” (GOMES, 1996, p.25). Nessa acepgao, Cassirer (1994) defende na
formulacdo da sua teoria das formas simbdlicas, no ambito da filosofia da cultura, que
a noc¢do de objetivacdo da ciéncia como suporte de validade universal, expressdo Unica
e verdadeira dos contetdos totalizantes da realidade, ndo tem consisténcia filosofica
nem pragmatica porque a ciéncia, enquanto forma simbolica se encontra no mesmo
patamar das outras formas de objetivacdo do sujeito, apenas dotada de singularidade,
diferentes perspectivas e valores, pois sdo formas simbdlicas irredutiveis entre si (arte,
mito, religido, linguagem, histéria), ndo se constituindo, portanto, campo de
conhecimento privilegiado. Corroborando a sua tese Ultima de que, estando o espirito
vinculado a funcdo signica, somente pelo angulo das formas simbolicas se pode
conceber uma ideia unitaria do homem (CASSIRER, 1994).

Mas, € em torno do estruturalismo linguistico de Saussure que se define e se
projeta os parametros da pés-modernidade, em termos interpretativos. Nele,
contestam-se as abordagens metanarrativas e se retoma a linguagem ndo apenas como
representacdo da realidade, mas como co-participe “na criagdo e construgdo” da
mesma (WILBER, 1998, p.100). Passou-se, entdo, a enfatizar a interpretacdo, como
balizamento da leitura do tempo e do espaco. Para a pds-modernidade o mundo, na
verdade, “nao ¢ percebido, mas apenas interpretado (grifo do autor) (WILBER, 1998,
pp.25-96). Sua teoria literaria chega ao extremo de propor a desconstrucdo de mundo,
a partir da crise de valores ético-culturais, da reformulacdo de conceitos e releitura de
crenas e dogmas. Para tanto, reintroduz o sistema simbdlico a luz dos paradigmas
linguisticos e semioldgicos.

Estruturadas na incerteza dos fundamentos logico e racional, as proposicdes
tedricas pés-modernas,

tdo largamente difundidas eram, na pratica, incapazes de desafiar seriamente
(grifo do autor) o monismo cientifico e o holismo plano. [...] Sem base em
qualquer concepcdo da verdade, ndo tinham mais nada a ndo serem suas

disposi¢des: narcisismo e niilismo, como uma infernal parelha pds-moderna
(WILBER, 1998, pp. 94-111).
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Se a modernidade foi marcada pela racionalizacdo teorica e préatica da
realidade a sobrepujar a subjetividade e a metafisica, indiferente ao pluralismo
epistemoldgico que subjaz no conhecimento do homem e da natureza; a pos-
modernidade, por sua vez, retoma aquelas nocdes teoricas e elege a incerteza como um

3L pés-moderno. Diante da indeterminacdo

dos eixos filosofico do “teorismo
existencial e da fragil condicdo humana, chega-se ao extremo de reduzir o sentido da
vida “a mais plana das superficies, cuja profundidade, valores interiores sdo reduzidos
a zero” (WILBER, 1998, p.108). O movimento de descontinuidade como ruptura da

(13

condi¢do moderna e a afirmativa de que “o significado depende do contexto”
(WILBER, 1998, p.100), onde o relativismo passa a configurar como logica cultural da
sociedade pdés-industrial.

Sabendo-se que a inspiracdo dos pensadores pds-modernos sempre parte de
uma imaginacdo ou motivacdo interior devido a auséncia de modelo ou ideal,
evidentemente que a subjetividade deste existir volatil e fluido se refletird na
representacdo do fendémeno religioso. Isto se revela na plural manifestacdo do sagrado
no espaco que, ao romper com a fidelidade aos cultos tradicionais destituidos das suas
conotagGes magico-miticas em razdo da secularizacdo introduzida na esfera clerical,
favorece como observa Weber (2009) o desencantamento do mundo com a
consequente desmagificacdo da natureza ao promover em funcdo do racionalismo
ocidental a ruptura entre religido e ciéncia, substituindo o ethos de salvacdo coletiva

por uma ética religiosa racional e individual.

2.2 Ciéncia e religido na p6s-modernidade

A manifestacdo religiosa na p6s-modernidade é um misto de transcendéncia e
fragmentacdo do sagrado. Fato que resulta na eclosdo de uma enorme diversidade de
credos e porosidade da fé. Paradoxalmente, no mundo global e secularizado observa-se
um retorno as tradicdes religiosa, inclusive do Oriente, de cuja heterogeneidade

mistica deriva o hibridismo religioso e pragmatico, que vai se mesclar a inimeras

3! Na definicdo de Wilber (1998, p.112) “ciéncia como poesia-paradigma”.
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tendéncias religiosas no Ocidente, tanto de génese catdlica como protestante ou
esotérica.

Se por um lado, se esvazia a ideia de fidelidade a um culto religioso, por outro
se mercantiliza a fé na violenta disputa mediatica por adeptos. Nesse espaco plural a
religiosidade se reveste de forte cunho emocional embotando, muitas vezes, a razéo.
Nesse inusitado transito religioso a experiéncia com o sagrado se banaliza entre os
supostos milagres e o frenético consumo de bens religiosos. Naturalmente, o0s
contornos do divino se diluem numa virtualidade mercenaria de um Deus negociavel
sempre a servigo do homem.

Nas ciéncias pelo seu carater institucional a assimilacdo do novo espirito do
tempo ocorreu de forma mais lenta, o que possibilitou certa diluicdo dos impactos.
Nesse ramo do conhecimento, as luzes da incerteza se projetaram ndo como parametro
para desestabilizar ou desconstruir (como preferem os pds-modernos), a base de
prospeccdo evolutiva do saber cientifico, mas como evidéncia plausivel de que os
fundamentos da ciéncia precisam extrapolar os limites sensoriais, para que se
apreendam no fendmeno investigado indicios, significados para além dos estreitos
campos perceptivos da realidade.

Por vias diferentes, os cientistas e filosofos Gaston Bachelard (1978) e Albert
Einstein (2007) defendem nas suas teorias a recorréncia ao liame intuitivo como
ferramenta determinante na expansdo do conhecimento cientifico. Por sua vez, os
filésofos da ciéncia Popper e Kuhn, apesar de algumas divergéncias metodoldgicas,
apresentam semelhancas de base epistemoldgica. Sem olvidar do importante
contributo de Emile Durkheim (1996) ao defender nos seus estudos sociolégicos que,
tomando por base as formas primitivas da vida religiosa, ha uma sensivel
permeabilidade entre as fronteiras do conhecimento cientifico e religioso.

Na teoria de Karl Popper (1975) o critério de demarcacdo cientifica é o
principio de refutabilidade ou falsificabilidade. Também reconhecido por Wilber
(1998, p.64) como um dos defensores da integracdo das Trés Grandes, denominadas

por ele dos “trés mundos: [...] subjetivo (Eu), cultural (N6s) e objetivo (Ele).
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Enquanto para o fisico Thomas Kuhn (2006) a teoria cientifica obtém validade
por intermédio de injuncdo® ou aplicabilidade de paradigma, que contém no seu bojo
tanto referéncias objetivas como subjetivas. Na sua famosa obra, A Estrutura das
Revolucdes Cientificas, ele reflete também acerca das dimensdes historicas e sociais
como elementos constitutivos da producéo cientifica.

Some-se a essa releitura critica da ciéncia formal uma tentativa ndo menos
importante de pensadores que apontam para um possivel realinhamento entre ciéncia e
religido. Nessa proposicéo, o fisico Fritjof Capra (1983) publica seu best seller, O Tao
da Fisica que, para além das controvérsias académicas, representa um grande avango
no sentido de uma coerente aproximacgdo da ciéncia com a espiritualidade. Nesse
ensaio tedrico, Capra traca um paralelo entre a fisica moderna e a religido oriental a
luz da teoria da relatividade e da mecénica quantica, e defende que a mente humana
comporta o racional e o intuitivo; o analitico-sintético e o contemplativo. Mais
recentemente, Capra (2002, p.86) retoma a discussdo por uma ciéncia critica, onde a
racionalidade aberta, ancorada na complexidade conjuntiva dos saberes
emancipatorios, amplie a nocdo de sentido e significado “como uma expressdo
sintética do mundo interior da consciéncia reflexiva, que contém uma multiplicidade
de caracteristicas interrelacionadas”.

Numa perspectiva semelhante, porém, mais abrangente, se destaca o filésofo
Ken Wilber (1998, p.166), quando propde uma teoria integral em que o “contrato pré-
nupcial” entre ciéncia e religido deva conter revisdes, aproximagdes e, sobretudo,
concessdes por cada um dos consorciados. Para tanto, indica uma trilha de respeito e
libertacdo para toda humanidade e conclama o reino temporal do iluminismo ocidental,
através da ciéncia com sua verdade essencial, a se integrar ao reino atemporal do
iluminismo oriental, com sua liberdade espiritual. Porque ambos os iluminismos
“oferecem liberdades que a evolugdo levou bilhdes de anos para desenvolver, [...] €
falam aos corages mais bondosos, almas mais elevadas e destinos mais profundos de
uma humanidade comum” (WILBER, 1998, p.165). Ou seja, esse manancial de

sabedoria precisa reintegrar as Trés Grandes esferas de valores culturais: arte (beleza),

%2 Esta ¢ uma das “trés linhas validas de conhecimento” propostas por Wilber (1998), seguida de perto pela
apreensdo e confirmacéo (ou rejei¢éo).
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ciéncia (verdade) e religido (ética), a fim de evitar um colapso na contextura da vida
em sociedade.

Mais recentemente, surge uma obra de grande impacto nos meios académicos:
A Linguagem de Deus, do cientista religioso, Francis Collins, primeiro diretor do
Projeto Genoma. Profundo conhecedor da estrutura do DNA, o cédigo genético, ao
desvenda-lo mostra evidéncias da “agdo criativa divina” (COLLINS, 2007, p.99), que
se revela numa linguagem de infinitas combinacGes em niveis inimaginaveis e conclui
como sendo esta uma das expressdes mais genuinas dos atributos de Deus na
composi¢cdo da vida. Uma demonstracdo singular de que ha um liame ainda pouco
visivel que interpenetra os conhecimentos cientifico e religioso. Ao invés de se
excluirem eles se complementam. Nesse diapasdo, se afirma a engenharia genética
como um novo modelo de tangibilidade, capaz de redesenhar “uma nova ordem
paradigmatica de produgdo e relagdo ambiental”, pontua Moreira (2008, p.146).

Em suma, como ja afirmava Kardec (2004, p.377) na segunda metade do
século XIX, “a ciéncia [...] é convidada a constituir a verdadeira génese, segundo as
leis da natureza. Os descobrimentos da ciéncia glorificam a Deus, em vez de o
rebaixarem, e ndo destroem sendo o que os homens edificaram sobre ideias falsas, que

fizeram de Deus”.

2.3 A ciéncia geografica e fenbmeno religioso

ApoOs esse breve ensaio acerca de uma possivel rearticulacdo entre a
linguagem cientifica e a religiosa, € importante compreender como o fendmeno
religioso se tornou objeto de andlise da geografia, no transcurso entre a modernidade e
pos-modernidade. Uma vez, que 0 escopo dessa pesquisa se insere no ambito da
geografia da religido.

Ressaltando-se que no conjunto das ciéncias sociais a geografia foi o saber
cientifico que mais resistiu a um dialogo sistematico e fecundo com a religido.
Provavelmente, em funcdo dessa pratica social se fundamentar em duas instancias no

tempo e no espagco — a imanéncia do fenbmeno se projetando na paisagem (igrejas,
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templos, mesquitas), na sua feicdo secular; e na transcendéncia quando o numinoso™
se manifesta na atemporalidade do espaco sacralizado, na sua ldgica simbolica.
Enguanto o arcabouco tedrico-metodoldgico da geografia se estruturou na concepgéo
de “uma ciéncia da aparéncia”, onde “o arranjo espacial ¢ tomado como o real, O
concreto” (MOREIRA, 1998, p.60). Razéo pela qual, os primeiros estudos voltados
para apreensdo das territorialidades e espacialidades do fenémeno religioso se
limitaram a dimensdo do concreto-visivel e ndo ao significado intrinseco, subjetivo da
relacdo simbdlico-cultural que se estabelece entre o espaco o sagrado e a conduta
social.

Diante disso, é importante entender como a religido, essa imemorial
manifestacdo simbdlica, tem se inserido no debate tedrico da geografia cultural como
uma dimensdo complexa, mas capaz de conjugar na dinamica espacial o tangivel e o
intangivel, cuja representacdo se revela tanto nos signos impressos na paisagem gquanto
na dimensdo intangivel do espaco de acdo do homem religioso, através do pensamento
ou sentimento religioso.

Uma abertura que torna olhar geografico mais plural, no sentido de uma
construcdo epistemoldgica mais abrangente, capaz de apreender o sentido e o
significado mais profundo da espacialidade religiosa, enquanto projecdo e construcdo
de um espaco sutil, a conter o ser-estar no mundo e além do mundo sensivel. Uma
dimensdo porosa que emerge na transcendéncia e se desvela na representacdo do
sagrado no espaco, seja pelas marcas da fé na paisagem ou como lastro identitéario de
pertencimento ao lugar.

Nessa acepcao, Gil Filho e Gil (2001, p.43) ao formular pressupostos “para
uma teoria do fato religioso” tece uma urdidura flexivel “entre o contingente e o
transcendente”, cuja “[...] ponte analitica entre o sagrado e cotidiano possibilita
concebermos temporalidades e espacialidades relativas”. Porque para ele a experiéncia
do sagrado “estd além da materialidade aparente” do fendmeno religioso (GIL FILHO,

GIL, 2001, p.43) ao se projetar no espago geografico, como a mais profunda marca

** Experiéncia intima com o sagrado. Para Gil Filho (2001, p.46), se configura como “o cerne da experiéncia
religiosa que ndo é acessivel & apreenséo conceitual, porém seus efeitos de carater emocional sdo reconheciveis”.
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simbdlica que tem acompanhado a humanidade em toda trajetdria planetaria e compde
uma da mais complexa representacdo cultural.

Sendo a religidfo um fendmeno social a se projetar no espago com seus
distintos codigos e significados simbolicos, a construcdo de sua base filoséfica e
epistemoldgica passa, necessariamente, pelo solo da geografia cultural. Por se
constituir um campo de analise geogréafica receptivo a interpretacdo das diferentes
espacialidades socioculturais. Afeito a leitura subjetiva, simbolica e imaginaria dos
fendbmenos na producdo do espaco social, a representacdo cultural tem permeado o
pensamento geografico desde o final do século XIX, sob o impulso da geografia
humana.

Embora fossem abordagens quase sempre parciais ndo se detendo no
significado intrinseco dos tracos culturais projetados no espaco social, apontavam para
uma compreensdo daquilo que Eric Dardel designou de geograficidade® e que Claval
(1997, p.90), sintetiza como “o papel que o espaco e 0 meio tém na vida dos homens,
sobre o sentido que eles Ihes ddo e sobre a maneira pela qual eles os utilizam para
melhor se compreenderem e construirem seu ser profundo”.

De uma maneira geral, observa-se que a geografia, seja a tradicional, teorética
ou marxista sempre se esquivou do dialogo mais efetivo com a religido. Por um lado,
em decorréncia do primado do positivismo, seja na sua versdo cléassica ou légica®,
reduzia a andlise da realidade aos canones dos sentidos, e a geografia cabia se limitar
ao estudo do fendmeno fisico situado em “um espago concreto, finito e delimitavel — a
superficie terrestre” (MORAES, 1997, p.29). Por outro, sob a influéncia dos
postulados marxistas focado no determinismo econdémico do capital rotulava “de
alienacao toda e qualquer relagdo afetiva ou simbodlica do homem com a natureza”
(SANTOS, 2002, pp.21-33).

Tais correntes filoséficas ao se abstrairem do conhecimento subjetivo e da

plausivel realidade metafisica ou simbdlica da dindmica religiosa no espaco faziam

% Para Holzer, essa nogdo espacial dardeniana, “implica numa totalidade onde o homem, o espago, o tempo
estdo indissoluvelmente ligados. Esta indissolubilidade se manifesta na Terra a partir das ligaces existenciais
humanas, definida como “a Terra como lugar, base e meio de sua realizagdao” (DARDEL apud HOLZER, 2010,
p.6).

* Relativa ao neopositivismo.
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com que os estudos geogréaficos voltado para dimensdo espacial da cultura tangivel ou
intangivel fossem pontuais, quase sempre descritivos ou ideograficos.

Enquanto se projetava a geografia neopositivista fundamentada em modelos
matematicos e estatisticos abstratos, dando a uma legido de gedgrafos a crenca
equivocada de que esta seria a unica via do conhecimento geografico apta ao rigor
cientifico, numa outra perspectiva se estabelecia uma leitura geografica de fundo
interdisciplinar representada pela geografia humanistica sob a influéncia dos
pressupostos fenomenologicos. Apoiadas numa releitura conceitual de lugar, como
expressdo da experiéncia humana ou do mundo vivido, as filosofias de significado e as
percepgOes ambientais procuravam “entender como as atividades e os fendmenos
geograficos revelam a qualidade da conscientizacdo humana” (TUAN, 1982, p.146).

Ancorada na psicologia comportamental e na filosofia existencialista esses
aportes fenomenoldgicos possibilitaram a renovacdo epistemologica da geografia.
Tinham como centralidade a observagdo e andlise dos componentes subjetivos das
acdes humanas intervindo no meio geografico. No tocante ao fendmeno religioso

Tuan® pontua que numa

abordagem humanistica a religido iria requerer que tivéssemos consciéncia
das diferencas no desejo humano por coeréncia, € que notassemos como
essas diferencgas estdo manifestas na organizacdo do espago e do tempo e nas
atitudes para com a natureza (1982, p.155).

Com a adocdo do método fenomenoldgico®” alargam-se os niveis
interpretativos da dimensdo espacial da cultura. Extrapolam-se os limites dos modelos
positivistas e as analises geograficas se tornam mais abertas e flexiveis aos niveis mais
profundos do ser-no-mundo: a percepcdo, a intui¢do, o sentimento, o imaginario, a
representacdo simbolica, passam a constituir relevantes categorias de analise da

geografia, para melhor compreender as acbes humanas intervindo no espaco vivido.

% Considerado um dos expoentes da geografia humanistica elege o lugar como conceito fundante dessa matriz
geogréfica ao propor “um entendimento do mundo humano através do estudo das relagdes das pessoas com a
natureza, do seu comportamento geografico, bem como dos seus sentimento e ideias a respeito do espaco e do
lugar” (TUAN, 1982, p.143).

7 Por ser um instrumento de analise da realidade com “possibilidade de fundamentagdo do religioso” passivel
de “compreensdo das formas de religido e sua unidade com os a priori religiosos”. Constituindo-se, portanto,
uma “forma privilegiada de analise € compreenséo da religido, [...] porque coloca a esséncia da religido como um
absoluto a priori” (MENDONCA, 1999, pp.68-69).
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No final dos anos 1960 os estudos geogréaficos da religido eram influenciados
pela geografia cultural da Escola de Berkeley, sendo David Sopher (1967) um dos
expoentes “da experiéncia religiosa na geografia cultural” (ROSENHAHL, 1996, p.14)
desse periodo. Considerava a religido como fendmeno cultural, embora como o0s outros
geografos da religido, desse énfase “aos fendmenos objetivados e ndo a fenomenologia
religiosa” (GODOY, 2007, p.27). Sopher classificou os principais sistemas religiosos e
sua respectiva distribuicdo na paisagem cultural. Ao analisar o teor da obra de Sopher,
Geography of Religions (1967), Gil Filho (2007) se detéem na natureza das

espacialidades religiosas no que se refere as

interagOes espaciais de diferentes culturas e entre cultura e ambiente, com
destaque para o componente religioso da cultura. Ele considera que a
experiéncia pessoal da religido escapa a apreensdo da ciéncia geografica.
Contudo, a Geografia poderia estudar os sistemas religiosos organizados e
padrdes culturais de comportamento a partir da religido institucionalizada
(GIL FILHO, 2007, p.208).

Embora Rosendahl (1996, pp.65-66), aponte que Isaac (1959-1960) antecedeu
Sopher (1967) em abordagem semelhante, quando estuda em uma comunidade em
Zimbabwe verifica que “o impacto da religido Mudja sobre a paisagem, no caso dos
Budja, se reflete na presenca de certos espacos fora de uso. [Porque] os espiritos que
moravam ali e estavam ligados a &rea ainda estdo envolvidos com ela e poderia punir
quem a ofendesse”. Ambos entendem que ‘“as experiéncias religiosas estdo
diretamente relacionadas a natureza e a maneira pela qual os ritos religiosos as
exploram”. Ainda de acordo com essa autora, o trabalho de Isaac “delineia como tarefa
dos geografos da religido a interpretacdo das forcas religiosas e 0 seu peso nas
transformacdes das paisagens, reconhecendo-a embutida nas forgas: econdmica, social
e étnica” (ROSENDAHL, 1996, p.86).

Até entdo, os trabalhos produzidos no ambito da geografia da religido
limitavam-se a interpretacdo da funcionalidade do sagrado com raras incursdes nas
representacbes religiosas inerentes ao sentimento humano, que subjazem na
subjetividade e se revelam no espaco de acdo do homem na forma de espacialidade

religiosa.
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Inicialmente, é preciso uma pré-disposicdo para um olhar geogréafico além da
concepgdo de espaco concebida pela geografia tradicional, que limitava as analises aos
fendmenos observaveis na natureza. Tal redefinicdo conceitual faz da organizagédo do
espaco 0 objeto da ciéncia geografica que busca compreender as transformacoes
ocorridas no espaco geografico, decorrentes das diferentes intervencdes humanas. E
Bachelard, adiantando-se na sua Poética do Espaco, propde segundo Dardel (2011,
p.15), diretrizes sutis na apreensdo do espaco telirico quando “coloca em jogo ao
mesmo tempo, [...] uma estética do solido ou do pastoso e uma certa forma da vontade
ou do sonho”. Isso demonstra sua compreensao profunda de outra dialética na relacao
do homem com o cosmos, na certeza de que “o espaco habitado transcende o espaco
geométrico” (BACHELARD, 1978, p.227).

Mas, é somente a partir de 1970, num contexto politico-cultural difuso e
contraditério, onde os paradigmas estabelecidos pela objetividade cientifica se
fragilizam diante da emergéncia da perspectiva humanista, que a geografia da religido
estrutura seu aporte teorico-metodoldgico. Em decorréncia do movimento de
renovacao da geografia cultural focada agora nos aspectos animicos e ontoldgicos do
ser humano, nos quais a espacialidade religiosa ganha visibilidade e passa a ser
investigada a luz dos conceitos de paisagem, lugar e territorio.

Ancorada nas filosofias do significado, nas subjetividades das experiéncias
humanas surge as formas simbolicas dando sentido ao lugar como referéncia intrinseca
da realidade geografica, “as representacdes fornecem malhas para apreender o real”
por favorecer o entrelhacamento dos aspectos sociais, geografico ou metafisicos
(CLAVAL, 1997, p.93). Nessa sintese superior das atividades humanas, onde a cultura
¢ elemento basilador na produ¢do do espago social, emerge a religido como “parte
deste universo pleno de significados que faz parte indissociavel da experiéncia
humana” (GIL FILHO, 2007, p.210).

No ambito da geografia da religido verifica-se um maior interesse em
compreender essa nova dindmica do fendmeno da fé, na perspectiva ndo sé de
quantificar o espaco dos diferentes credos religiosos, mas também proceder a uma

interpretacdo da natureza intrinseca do espago sagrado. Na tentativa de identificar as
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forcas que possibilitam o surgimento desse espaco, qualitativamente diferente do
espaco profano que o circunda ou transversaliza sua projecdo na dindmica espacial.

Embora no século X1X, sob a influéncia da ciéncia moderna, se observa uma
transformacédo nas abordagens de estudo voltadas para relacdo entre espaco e religiéo,
cujo foco de analise comeca a se deslocar do nivel descritivo para interpretativo. E
quando se procura compreender como o meio interferia na conformacdo das
caracteristicas singulares das hierofonias®. Segundo L. Kong (1990), somente nas
primeiras decadas do século XX, sob a influéncia da sociologia weberiana, a religido é
compreendida como um agente de transformacdo do espaco. Todavia, 0
estabelecimento de um didlogo mais fecundo do fenémeno religioso com a geografia
ocorreu com base no aporte fenomenoldgico da ciéncia da religido e, posteriormente,
ampliado com as filosofias de significado introduzidas no estudo do espaco pela
geografia humanistica.

Para proceder tal analise, muitos gedgrafos recorrem aos aportes tedrico-
conceituais do espaco sagrado e do espaco profano concebidos por Mircea Eliade
(1992, p.20), como “duas modalidades de ser no mundo, duas situa¢des existenciais
assumidas pelo homem ao longo de sua histéria”. Quando ressalta que a representacao
do sagrado no espaco é sempre uma necessidade do homem se recolocar no “centro do
mundo”, na busca do ser integral em direcdo a uma almejada plenitude existencial no
infinito tempo cosmico (sagrado/ciclico), mediado pelo finito tempo terreno
(profano/linear) (ELIADE, 1992).

Para ele, essa distinta temporalidade do sagrado se expressa na dualidade do
espaco sagrado e do espaco profano de determinado tempo histérico. Ambas as
espacialidades comp6em a dialética da existéncia humana (ELIADE, 1992). Porém,
para o homem religioso “a mais importante ¢ o tempo sagrado, no qual ele se reintegra
através da linguagem dos ritos, permitindo-lhe solucéo de continuidade da duracdo do
tempo ordinéria, introduzindo-o no tempo sagrado” (ROSENDAHL, 1997, p.124).

Enquanto a centralidade do espacgo sagrado se revela nas hierofonias e nos rituais de

%% Definida como “o ato da manifestacdo do sagrado” (ELIADE, 1992, p.17) no espaco, capaz de configurar-se

tanto na “sacralizagdo de todo e qualquer objeto como também [na] manifestagdo do transcendente pessoal”
(GIL FILHO, 1999, p. 97).
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consagracao, 0 espaco profano sem “ponto fixo” *° se estende para além das fronteiras
do sagrado (ELIADE, 1992), onde a vida se movimenta cotidianamente. Esses dois
modos de ser no mundo se interpenetram pelo limiar, “lugar paradoxal onde esses dois
mundos se comunicam, onde se pode efetuar a passagem do mundo profano para o
mundo sagrado” (ELIADE, 1992, p.29). Seu metodo comparativo da fenomenologia
da religido possibilitou o surgimento dos fundamentos conceituais para um estudo
autbnomo da religido, sem submissdo aos paradigmas estruturantes das ciéncias
sociais.

Essa abordagem dual do espaco religioso influenciou sobremaneira os estudos
da geografia da religido. Porém, foi mais proeminente nas contribuicGes francesas
(ROSENDAMHL, 1996). Inclusive no Brasil, sob a influéncia desta corrente geografica,
tém-se os estudos de maior projecdo da gedgrafa Zeny Rosendahl (1994) precursora
dessa analise tematica de base eliadeana.

Os diferentes enfoques acerca da geografia da religido, em escala mundial,
trazem as marcas das vivéncias e das percepcbes singulares, cujo aporte teorico-
metodolégico de cunho social, politico e cultural demonstra a amplitude das
espacialidades e territorialidades do fendémeno religioso, ainda pouco explorado pela
ciéncia geografica. Epoca em que as analises, sob a influéncia do pragmatismo
cientifico, limitavam o estudo da manifestacdo do fenémeno religioso no espaco as
impressdes concretas na paisagem, sem levar em consideracdo 0s impactos na

paisagem derivados da acdo do homem religioso (FICKELER, 1999).

2.4 Estado de arte da geografia da religiédo

Na tentativa de apontar trabalhos significativos, a partir da década de 1980, no
ambito da geografia da religido, quando comeca a se consolidar como campo
estruturante do conhecimento geografico, procurar-se-a identificar a producéo
académica, em escala mundial, no que se refere a manifestacdo do sagrado no espaco.

Para tanto, recorre-se, sobretudo, as exaustivas pesquisas realizadas por Zeny

** Para Eliade (1992, p.26) ele é “o ‘Centro’ — equivale a Criagdo do Mundo [...], quando o sagrado se manifesta
por uma hierofonia qualquer, ndo s6 ha rotura na homogeneidade do espago, como também revelagdo de uma
realidade absoluta, que se opde a ndo realidade da imensa extensdo envolvente” (grifos do autor).
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Rosendahl (1996), nesse campo geogréafico da cultura. N&o se pretende, aqui, esbocar
uma analise critica dos diferentes enfoques sobre a espacialidade do fendmeno
religioso, mas somente relacionar alguns autores e tecer breves comentarios das
respectivas obras que se destacaram no pensamento geografico da religido.

Na década de 1980, Claude Raffestin na obra Por uma Geografia do Poder
dedica um capitulo a analise politica da religido. Quando defende que o fendmeno
religioso se estrutura numa dupla relagéo de poder contida na interioridade do mundo
sagrado e do mundo profano, mediatizada pelas forcas politicas, econdmicas, socias e
culturais. Ao caracterizar as relagdes de poder como parte da esséncia do fato
religioso, Raffestin torna sua abordagem geografica da religido uma referéncia por
situa-la num patamar analitico que transcende as recorrentes narrativas espaciais do
fendmeno religioso. Contextualiza a forca politica da religido com base nos
fundamentos politico-econémicos que viabilizaram a expansdo do islamismo
(RAFFESTIN, 1993).

No ano seguinte, H. Tanaka (1981) analisou a dindmica espacial da
peregrinacdo budista popular ao redor da ilha Shikoku, no Japdo. De acordo com
Rosendahl (1996), esse estudo revelou “os significados simbolicos no itinerario dos
peregrinos e da topografia sagrada das ‘unidades rituais’ espacos-temporais que se
repetem a cada uma das oitenta e oito estagdes do caminho”. A estrutura circular desse
ritual religioso se revela no “carater inerentemente dinamico da peregrinagado: os locais
de peregrinacao surgem, declinam e, as vezes, se propagam” (ROSENDAHL, 1996, p.
55). Ainda de acordo com essa autora, importancia desse estudo é que ele extrapola a
percepcao objetiva do fenémeno religioso no espago e procura apreender sua natureza
simbdlica a se expressar no vinculo emocional que se estabelece entre o peregrino e 0s
lugares sagrados.

O gedgrafo G. Rinschede (1985) desenvolve pesquisas no ambito das
peregrinacdes aos santudrios catdlicos e centraliza suas andlises nas “transformacdes
espaciais ocorridas na localidade de Lourdes, na Franca, em consequéncia das
peregrinacdes aquele centro espiritual”, (ROSENDAHL, 1996, p.56). Pontua a
extrema organizacdo espacial desse evento religioso e a forma como os fiéis vivenciam

essa experiéncia do sagrado. Investe na caracterizacdo dos romeiros de Lourdes a
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partir da area de abrangéncia com seus lugares sagrados e toda estrutura requerida pela
dindmica espacial — fixos e fluxos — que envolve o funcionamento dos centros de
peregrinacdes. Posteriormente, ainda de acordo com Rosendahl (1996) ele refaz a
investigacdo tanto a nivel estrutural quanto de logistica, tendo agora como parametro a
cidade-santuario de Fatima, em Portugal.

No mesmo ano, o gedgrafo M. Bittner (1985) sugere uma abordagem
interdisciplinar na analise espacial do fenémeno religioso e propde (cf. ROSENDAHL,
1996, pp.14-15) uma “metodologia geografica para o estudo da religido”,
fundamentada em trés aspectos estruturantes: o geografico social, em que se procura
identificar os pontos de equilibrio entre a comunidade religiosa, a estrutura social e a
econdmica; o teoldgico, quando aponta que o geodgrafo da religido para elaborar um
trabalho consistente precisa se apropriar dos referenciais historicos do sistema
religioso a ser investigado; e no especifico religioso-geografico onde se deve destacar
o carater “dialético da relagdo entre religido e ambiente”, capaz de demonstrar que as
influéncias internas, no ambito dos valores culturais e humanos, e as externas afetam a
dindmica espacial e a propria organizacao religiosa. PropGe a meta-disciplinaridade
como instancia maxima de analise “da ligacdo entre os varios componentes da
religido” (ROSENDAHL, 1996, p.16).

Em 1986, Robert Sack publica a obra Human Territoriality. Its theory and
history, voltada para analise da estrutura espacial da igreja catélica formada por uma
“rede de administracdo e de servicos religiosos” (ROSENDAHL, 1996, p.59). Essa
estratégia de controle e poder se consubstancia nas hierarquias territoriais, que
garantem a unidade politico-espacial dessa secular organizacdo religiosa. O exercicio
desse controle sobre as diferentes territorialidades se da em duas instancias: a primeira
“refere-se aos lugares sagrados e edificios da Igreja”; a segunda “inclui a sua propria
estrutura administrativa. [...] O territdrio religioso constitui-se, assim, dotado de
estruturas especificas, incluindo um modo de distribuicdo espacial e de gestdo de
espago”. (ROSENDAHL, 1996, p.59). Quando assinala que 0s mecanismos de
controle sobre a territorialidade religiosa estdo sempre condicionados a realidade

social na qual esta inserida.
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Na década de 1990, os paradigmas pos-modernos sofrem uma reavaliacdo
estrutural de fundo epistemoldgico. Se por um lado, questiona-se a cultura do efémero,
do fugaz, do individualismo, da homogeneidade dos padrdes e modelos tecnoldgicos,
do consumo exacerbado, da perda de fronteiras, do fragmentario, do caotico,
(HARVEY, 1980), por outro, se impde a politica do capital financeiro a postular uma
uniformizacdo planetaria em decorréncia da globalizacdo da economia e da crescente
mobilidade territorial da populacdo para os centros urbanos, célula-mater da forga de
trabalho a prover “a instituicdo do mercado global” (MOREIRA, 2008, p.99),
ancorada no advento das novas tecnologias e da flexibilidade do mundo produtivo.

E nessa realidade geografica que emergem novas tipologias de contradigdes no
gerenciamento do espaco apontadas por H. Lefébvre, na analise de Soto (2008, p.181),
quando constata “a fragmenta¢do do espago (para venda e troca) e a capacidade
técnica e cientifica da producédo do espaco social a escala planetaria”. Paradoxo que se
revela na andlise critica da producéo do espaco social, cuja teoria social de sustentacdo
se subdivide em trés eixos analiticos: espaco percebido (pratica social), espaco
concebido (representacdo do espaco) e espaco vivido (espaco de representacdo), que
possibilita a interlocucdo entre as praticas e as representacdes socioespaciais
(LEFEBVRE cf. SOTO, 2008). “A essa fragmentacio do espago Lefébvre contrapde o
direito a cidade”, como um espago de recomposi¢do de “uma qualidade que faz parte
da esséncia do urbano: a centralidade, [...] a reconstituicdo da unidade espaco
temporal” (SOTO, 2008, p.181).

Tal conjuntura polissémica da realidade contemporanea prioriza o0
individualismo em razdo da emancipacao humana, em oposicdo aos codigos de valores
da razdo universal. A exigir uma releitura interpretativa dos valores humanos e do
espaco geogréafico a luz das ciéncias sociais, com énfase nas novas espacialidades e
nos diversificados contextos socioculturais advindos dessa reestruturacdo. Nessa
acepcdo, a renovada geografia cultural ancorada no viés humanistico passa a se
interessar por ideologias, sistemas de representacdo e valores subjetivos e simbdlicos,
que interferem na organizacgéo e producgdo do espaco social.

Sem olvidar que, ao analisar as etapas do modernismo, David Harvey (1993,

pp.38-39) percebe que na transicdo para o p6s-modernismo “as representacdes sociais
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como um verdadeiro caleidoscopio convulsionam os padrbes culturais e retoma os
aspectos miticos da pré-modernidade como alternativa para conter o ‘caos’ da época
moderna”. Assim, verifica-se uma retomada do simbolismo religioso com
revalorizacdo da dimensdo do sagrado enquanto espaco de coesdo e resisténcia dos
agrupamentos humanos.

Para superacdo desse pragmatismo social sugere-se uma analise
interdisciplinar que englobe os diferentes saberes com suas verdades relativas, na trilha
do pensamento complexo proposto por Morin (2005, p.50). Em tal proposicéo
filosofica ele defende “ao mesmo tempo a possibilidade e a necessidade de uma
unidade da ci€ncia”, com as outras dimensdes do saber e assinala que “ela s6 tem
sentido se for capaz de apreender ao mesmo tempo unidade e diversidade,
continuidade e rupturas”, da totalidade existencial. Uma vez, que a extrema
especializacdo do conhecimento cientifico provocou uma fissura nesse todo articulado
(MORIN, 2005). Tal tendéncia provocou a homogeneizacdo das instancias produtiva,
ideoldgica e cultural, se expandiu na fragmentacdo do espaco geografico e esgarcando
o tecido social na sua contextura identitaria rompe o vinculo do homem com o meio
e/ou da sociedade com a natureza.

Essa redescoberta da complexidade como expressao do mundo em sua
totalidade alcancou o espaco geografico, através dos postulados da renovada geografia
cultural e favoreceu os estudos voltados para dimensao espacial da cultura com seus
cddigos tangiveis e intangiveis. Assim, alargou o espectro investigativo da geografia
da religido que passa a considerar nas suas analises as representacdes simbolicas do
sagrado, para além das marcas e da funcionalidade da experiéncia religiosa.

Porque de acordo com Gil Filho, (2002, p.52) “reconhecer a religido apenas
como sistema simbdlico ou como ideologia € subestima-la no seu aspecto mais
legitimo e essencial: a sua sacralidade”. E preciso, portanto, se averiguar a
espacialidade do sagrado na sua dupla natureza: singular e plural. “Singular na medida
em que é especifica e unica em sua génese, no entanto é plural e diversa em sua
experiéncia” (GIL FILHO, 2002, p.53). Nessa abordagem dialetica se enfatiza a
subjetividade das agfes humanas em seus conteudos cultural-simbélicos, quando se

procura apreender o sentido e o significado da manifestacdo do sagrado no espaco, ndo
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apenas na sua expressdo fenoménica sensivel, mas na perspectiva de um espaco
dindmico e relacional, como “parte indissociavel do processo de sacralizagdo do
mundo e ndo apenas seu receptaculo” (GIL FILHO, 2002, p.57).

A rigor, essa percepcdo mais complexa da espacialidade religiosa internaliza
alguns indicios propalados pelo paradigma p6s-moderno, como a énfase no pluralismo
cultural, nas diferencas étnicas e na retomada do universo mitico-imaginario como
instncia de representacdo do sagrado, nas suas plurais e hibridas manifestagdes.
Forgoso reconhecer que as abordagens culturais subjetivas, simbdélicas como a religido
sdo fendmenos sociais que ocorrem no espaco e como tal precisam compor o ideario
geografico. Até porque, a religido é uma potente dimensdo cultural a compor 0s
valores ético-morais que asseguram e se revelam no arcabouco identitario e no habitat
humano.

Nessa concepgdo, a gedgrafa L. Kong (1990), propde uma analise abrangente
do ponto de vista da geografia da religido ao pontuar diferentes linhas de abordagem
da espacialidade do sagrado. Rosendahl (1996, p.65) apresenta algumas possibilidades
contidas no estudo de Kong, como p.ex. apreender “os processos através dos quais
objetos especificos, paisagens e construgdes sdao investidas de significado religioso”,
ou quando investiga “como o religioso se expressa € se transmite no espago sagrado”.
Sem deixar de mencionar que a difusdo da fé e a manutencdo de territorios religiosos
estruturados em relacbes de poder tem historicamente gerado conflitos de grande s
propor¢des. Todavia, considera a difusdo da fé a temética de maior relevancia por
conter no amago da expansao da crenca as representacdes simbolicas, que determinam
0 imaginario do territério religioso (SOPHER, KONG, PARK apud ROSENDAHL,
2005).

Também em 1990, Jackson e Hudman publicam trabalho onde, no capitulo
‘Religion, Life and Ideological’ abordam “a origem e a difusdo dos principais grupos
religiosos contemporaneos” e procuram averiguar a forma como esses sistemas
religiosos interferem na relacdo homem-ambiente (ROSENDAHL, 1996, pp.86-49).

Ao analisarem diferentes espacialidades sagradas, eles se detiveram na origem
e no simbolismo religioso dos cemitérios nos Estados Unidos, cuja leitura desse

espaco singular “reflete com o passar do tempo mudangas nos valores culturais”. De
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monumento em homenagem ao individuo no além-tumulo, modificam-se para um
“ambiente que inspira emog¢do e oferece uma espécie de luxo num ambiente solene e
pitoresco” (ROSENDAHL, 1996, p.66). Assim como, identificaram o simbolismo
sagrado da Praca do Templo, em Salt Lake City, nesse mesmo pais. Espaco de
peregrinacdo para onde convergem milhares de mérmons e ndo moérmons em visitacao
a esse centro considerado sagrado pelos fiéis (ROSENDAHL, 1996, p.69).

Embora seu foco de analise ndo seja a temaética religiosa, o gedgrafo Paul
Claval desde a retomada da abordagem cultural na geografia, na década de 1970, tem
demonstrado que a analise da dimensdo espacial da cultura ndo pode prescindir do
fendmeno religioso por se tratar de ‘“uma experiéncia humana fundamental”
(ROSENDAMHL, 1996, p.18). No seu artigo A volta do Cultural na Geografia, Claval
(1999) apresenta uma reflexdo consistente em torno de uma andlise das etapas de

desenvolvimento dessa matriz geogréafica, quando destaca que

0 objetivo da abordagem cultural é entender a experiéncia dos homens no
meio ambiente e social, compreenderem a significagdo que estes impdem ao
meio ambiente e o sentido dado as suas vidas. A abordagem cultural integra
as representacfes mentais e as reacfes subjetivas no campo da pesquisa
geografica (CLAVA, 2002, p.20).

No Brasil sua influéncia € significativa nos estudos que tratam da percepcéo e
da representacdo simbdlico-cultural, a partir do interesse da geografia cultural pelo
sentido e significado das acdes humanas a modelar o espaco vivido. Dai Rosendahl
(1996) pontuar a visdo de Claval (1992) quanto ao papel a ser desempenhado pelos

geografos da religido na

tarefa de explorar o universo das representages mentais, bem como
compreender como essas representacbes se inserem na paisagem e na
organizagdo do espaco. [..] E conveniente partir da experiéncia religiosa
guando se deseja compreender a distribuicdo dos homens, o controle das
paisagens e a organizacdo do espaco afetado pela fé6 (ROSENDAHL, 1996,
pp.17-18).

Para Claval (1999), o dialogo que a geografia da religido passou a manter com
as ciéncias da religido, de base fenomenoldgica, viabilizou uma significativa mudanca
na percepcao e analise do fendmeno religioso. Diante disso, sinaliza “aos gedgrafos a

importancia de explorar a percep¢do do mundo e o universo imaginario ricamente
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encontrado nas religides e suas representagdes na paisagem € no espago social”
(CLAVAL cf. SANTOS, 2002, pp.5-19).

Essa ldgica analitica possibilitou transcender & materialidade sensivel da
experiéncia do sagrado no espaco, passando-se a valorizar o impacto da religido sobre
a paisagem, a partir da compreensdo da relacdo entre a religido e a realidade
geografica dos lugares, determinada pela acdo do homem religioso Pois, como
assevera Gil Filho e Gil (2001, p.43), “a dinamica da existéncia sob a influéncia do
sagrado esta além da materialidade aparente”.

Em artigo onde trata da tematica da religido nos estudos geograficos, Claval
(1999) fala da importancia da experiéncia religiosa como dimensdo estruturante da
identidade cultura coletiva, cujas representagcdes sensiveis ou simbolicas compdem a
realidade geografica de lugares e regides. E arremata com afirmativa de que “nao
existe ordem cultural que ndo proponha uma concepcdo filosofica ou religiosa de
substancias e de forgas que compdem e estruturam o mundo, sem uma ontologia do
tempo e do espaco” (CLAVAL, 1999, p.76).

Em Mundos Sagrados: uma introducdo a geografia e religido, Chris Park
(1994), realiza estudo da relacdo entre geografia e religido. Com base na década de
1960, elabora uma sintese analitica da producdo em geografia da religido em diferentes
paises. De acordo com Rosendahl (2005), esse gedgrafo analisou o espaco sagrado
ndo-fixo da territorialidade religiosa, postulando através do simbolismo da Tora “a
ideia de espago sagrado movel”. Essa mobilidade caracterizou “o tempo de exilio [dos
judeus] e apenas o substituiram por um territério real recentemente” (ROSENDAHL,
2005, p.210). Park (1994) observou também que o0s estudos geogréaficos eram
profundamente influenciados por principios religiosos, que inviabilizavam um maior
rigor cientifico na estruturacdo de uma base analitica tedrico-conceitual geografica.

Essa revisdo interdisciplinar desse emergente campo geografico contemplou
diferentes tematicas: a distribuicdo dos sistemas religiosos; os processos de difusdo da
ideologia religiosa nos diferentes espacos e tempos; as relagdes que se estabelecem
entre a religido e a populacdo; o impacto das manifestacdes visiveis da religido sobre a

paisagem cultural, com énfase nos espagos sagrados dos cultos e ritos religiosos.
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Tanto Park (1994) quanto Kong (1990) sdo unanimes em afirmar que 0s
estudos acerca da relacdo entre religido e espaco ndo apresentam continuidade na
producdo do conhecimento geografico. Desde as narrativas mitolégicas gregas a
pluralidade religiosa contemporanea se observa uma flutuacdo da tematica religiosa na
histéria do pensamento geografico. Com clara alternancia de periodo proficuo na
producdo com outros de acentuada refracdo e até mesmo de quase esquecimento dessa
dimenséo espacial da cultura.

Dentre outras pesquisas mais recente acerca da manifestacdo do sagrado no
espaco, destaca-se a significativa contribuicdo da gedgrafa portuguesa Maria das
Gracas Pocas Santos com o trabalho denominado Espiritualidade, territério e
Turismo: estudo geografico de Fatima, sua tese de doutorado apresentada em 2006.
Ancorada na geografia cultural Santos investe no subcampo da geografia da religido e
a partir da nocdo de territorio com seus elementos estruturantes faz uma leitura
analitica das dimensGes espacial, religiosa e espiritual do Santuario de Fatima de
Portugal, considerado um dos mais importante destino turistico religioso da Europa.

Ha de se acrescentar que os estudos desenvolvidos por esses autores de linha
tedrico-metodoldgica distinta foram determinantes na construcdo do arcabouco tedrico
da geografia da religido. Para que, assim, pudesse se constituir relevante subcampo da
ciéncia geogréafica, capaz de contribuir nas diferentes abordagens tedricas voltadas
para a compreensdao das formas de manifestacdo do sagrado no espaco vivido.
Sabendo-se que enveredar por esse campo do conhecimento cultural implica numa
conduta cientifica aberta a compreensao de que “o conhecimento do ‘possivel’ deve

preceder o conhecimento do real” (HUSSERL cf. DARTIGUES, 2008, p.35).
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CAPITULO 3

Conhecer o desconhecido, alcancar o
inacessivel, a inquietude geogrdfica
precede e ultrapassa a ciéncia objetiva.
Amor d terra natal ou a busca fora da
mesma, uma re[acdo concreta se ata entre
0 homem e a Terra, uma geograficidade do
homem como modo de sua existéncia e de
seu destino.

(Eric Dardel)

3 CONTRIBUTO DA GEOGRAFIA CULTURAL

Pretende-se agora, compreender a desenvoltura da geografia cultural no
cendrio mundial seu trajeto no pensamento geografico brasileiro, com énfase nos
estudos voltados para a geografia da religido. Uma matriz cultural de enorme
relevancia para a apreensdo do fendmeno religioso em sua complexa dimens&o
simbdlico-espacial a denotar a forca do sagrado modelando a realidade geogréafica dos
lugares.

A geografia cultural surge na Europa no final do século X1X e tem como foco
de irradiacdo a Alemanha e a Franca. Essa posicdo de centralidade perdura até 1920,
quando desponta a Escola de Berckeley (1925-1975), nos Estados Unidos, fundada por
Carl Sauer, torna-se o principal centro de referéncia da geografia cultural até a década
de 1970.

Os mais significativos estudos sobre a dimensdo espacial da cultura
procuravam identificar as “transformacdes que a cultura impde aos ambientes
naturais” (CLAVAL, 1997, p.91), e tinham por finalidade descrever a paisagem

40
I

cultural a partir do recorte historico. Esse modelo de abordagem cultural™, embasado

na historicidade da paisagem rural, ira se retrair, a partir da década de 1960, em funcéo

** A teoria supra-organica da cultura fundamentou a geografia cultural americana proposta por Carl Sauer
(1989), que entendia cultura como uma forma de poder externa ao homem. Essa reificacdo da cultura, segundo
Duncan (2007, p.77), “implica uma visdo de homem como relativamente passivo e impotente”.
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da hegemonia da geografia teorética-quantitativista, cuja base empirista substitui “a
descrigdo da paisagem pela geometria do espaco” (MOREIRA, 1998, p.60).

Posteriormente, criticada também pelos gedgrafos radicais, vinculados a
matriz marxista, que propunham uma leitura geografica para além da génese da
diferenciacdo espacial e do pragmatismo sistémico, pois ao considerar o espago “um
produto social, [...] ele s0 pode ser explicado recorrendo aos aspectos fundamentais
que organizam a sociedade” (GOMES, 1996, p.297), com suas idiossincrasia e
contradi¢des que perpassam a dindmica espacial.

Para se compreender a génese da analise espacial da religido é preciso que se
detenha o olhar no trajeto da geografia cultural, base estruturante onde fermentou e se
expandiu os estudos geograficos da experiéncia religiosa. Inegavelmente, uma
dimensdo cultural de complexa envergadura simbdlica a revelar uma mediagédo
transcendente entre os planos cosmicos e terrenos com a intercessao do sagrado.

De acordo com Claval (2002, p.19), a geografia cultural*

no seu trajeto
historico passou por trés etapas significativas, que denotam a influéncia das correntes
filos6ficas para formacdo do arcabougo tedrico-conceitual desse ramo do
conhecimento geogréfico.

A primeira ocorre entre 1890 a 1940 quando a maioria dos estudos realizados
na Alemanha, Franga e Estados Unidos, sob a influéncia do positivismo ou
naturalismo, ndo se interessava para “a dimensdo psicoldgica ou mental da cultura”
(CLAVAL, 2002, p.19). A centralidade dessas abordagens eram as tecnicas de
producdo a paisagem cultural e o género de vida*, com énfase nos aspectos materiais
da cultura. A analise da relacdo entre religido e espaco ainda era incipiente e
funcionalista, sem maior aprofundamento tedrico do ponto de vista da esséncia do
fendbmeno religioso e das relac@es intersubjetivas dai derivadas.

Tal abertura comega a ser impulsionada sob a influéncia da renovada

fenomenologia de Husserl, cuja meta era integrar num projeto filosofico “a amplidao

1 Claval (2007, p.147) justifica sua preferéncia pelo termo abordagem cultural na geografia ao invés de
geografia cultural por considera-la ndo um subcampo da geografia humana, mas um campo de abrangéncia
infinita porque “todos os fatos geogréficos sdo de natureza cultural”.

*2 A combinacio de técnicas utilizadas em determinado lugar para assegurar a reproducgdo e coesdo interna de
determinado grupo social, a fim de garantir sua perenidade, originou o conceito de género de vida, proposto por
Vidal de La Blache, em que a cultura de forma implicita balizava a “interpretagdo das relagdes entre sociedades
humanas e meios ambientes” (CLAVAL, 2007, p.150).
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da metafisica e o rigor da ciéncia” (DARTIGUES, 2008, p.31), a qual viabilizava uma
reflexdo mais profunda e sistemética acerca da intervencdo da experiéncia cultural
religiosa na producao do espaco social.

Segundo Rosendahl (1997, p.119), no inicio do século XX, 0s primeiros
estudos geograficos voltados para o papel simbdlico da cultura na analise do fenbmeno
religioso foram influenciados por duas escolas de geografia: a Vidalina®* e a de
Berkeley*’. Ambas buscavam “compreender a for¢a da religido modificando a
paisagem”, a fim de apreender as representagdes simbolicas e imaginarias do sagrado
como dados da experiéncia religiosa na construcéo do espaco vivido®.

Da tradicional geografia cultural francesa se destacam os trabalhos pioneiros
de Paul Fickeler (1947) que propde o estudo da geografia das religides a partir “do
conceito de tolerancia religiosa na relagdo entre religiao e a sua distribuigao territorial”
(COSTA, 2011, p.291) e de Pierre Deffontaines (1948) que analisou “os significados
simbdlicos de casas em termos religiosos, evidenciando uma variedade de culturas
para mostrar a influéncia das religides sobre a forma, orientacdo, dimensao e grau de
solidez das residéncias” (ROSENDAHL, 1996, p.17) Ambos, influenciados por Max
Weber, acreditavam que a interacdo religido-ambiente constitui o fundamento de
analise da geografia da religido e que a experiéncia religiosa € um fator multicultural a
interferir na organizacdo socioespacial e na conduta dos individuos. Para isso, basta
lembrar “o papel que foi desempenhado pelas forgas religiosas no desenvolvimento da
teia de nossa cultura secular moderna”, quando da formagdo e expansdo da ética
religiosa de fundo racional do puritanismo ascético no mundo ocidental (WEBER,
2009, p.77).

* Referéncia a0 método de analise geogréfica proposto por Vidal de La Blache, cuja énfase no estudo regional e
no género de vida partia da concepgdo de que homem e meio se influenciam reciprocamente. O entendimento de
que a natureza podia “ser vista como possibilidades para a acdo humana” lhe rendeu autoria da corrente do
possibilismo geografico (MORAES, 1997, p.68). Termo criado por Lucien Febvre, em oposi¢do ao
determinismo de Ratzel.

* Também conhecida como Escola de Geografia Cultural de Sauer, se firmou como uma reagdo ao
determinismo alemdo e o possibilismo francés, cujas ideias centrais privilegiavam a paisagem cultural
considerada “como o elemento morfoldgico mais importante” (GOMES, 1996, p.233), na abordagem das
temaéticas: ecologia cultural, a difusdo de artefatos e ideias e a percepcdo cultural da paisagem (DUNCAN, 2007,
p.70).

* Para Frémont (1980, pp.25-33), 0 espago vivido é uma experiéncia continua, onde a nog4o de temporalidade
extrapola o strictu sensu, ou seja, “um espaco em movimento é um espago-tempo vivido”. Assentado na
relevancia desse conceito espacial Gomes (1996, p.320), ensina que a “a ciéncia geografica definida pelo viés do
espaco vivido, ndo tenta criar leis nem observar regularidades generalizadoras. Uma vez, que seu ponto de
partida €, ao contrario, a singularidade e a individualidade dos espagos estudados”.
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No inicio da década de 1950, surge a obra L’Homme et la Terre, de Eric
Dardel (1952), de importancia fundamental porque de forma inédita, segundo Holzer
(2011, p.142), essa obra contém “o melhor tratado de geografia fenomenoldgica”,
cujas ideias se disseminaram e deram sustentacdo teorica a geografia humanista, que
fertilizou a geografia cultural e por extensdo fundamentou uma ontologia geogréfica,
onde se insere a espacialidade religiosa. Nela, Dardel antecipa a for¢a ou lacos
sagrados que une o homem a Terra através “do despertar de uma consciéncia
geografica”. Uma vez, que “na base da geografia dos primitivos, ha um
comportamento religioso, é através desse valor sagrado que se manifestam os ‘fatos’
geograficos” (DARDEL, 2011, pp.48-54). Ou seja, ao incluir na episteme geogréafica o
viés filosofico existencial ele propde uma relacdo do homem com o0 meio em termos
fenomenoldgico mais abrangente por compreender, de acordo com Besse (2011, p.
121), que “a Terra é, para cada um de nos, nossa propria possibilidade”.

Claval (1997, p.90) considera esse historiador como “o primeiro a lutar por
concepgdo verdadeiramente humana da geografia”, alicer¢ada em argumentagdes que
formatam uma ontologia espacial. Infelizmente, s6 ap6s vinte anos do langcamento da
obra O homem e a Terra (1952-1972) o pensamento geografico comecara a

1*®. Sobretudo a

internalizar as ideias inovadoras da fenomenologia filosofica de Darde
geografia religido, porque “pela primeira vez, o sentimento religioso, os mitos, a
dimensdo imanente ou transcendente de alhures, de onde a vida é julgada, tornaram-se
aspectos centrais da analise geografica” (CLAVAL, 2007, p.157). Ao lancar as bases
do pensamento humanista na geografia Dardel (1952) traz para centralidade da
reflexdo a natureza das intencbes e dos sentimentos humanos a intervir na
conformacao dos espacos, paisagens e lugares.

A luz da fenomenologia existencialista Eliade (1992, p.26) elabora uma teoria
social da religido onde defende que a manifestacdo do sagrado no espago se da por
meio de uma hierofonia, sempre projetando no plano terreno a noc¢do de sacralidade

derivada das forcas cosmicas, como se fora uma representacdo simbolica do centro do

*® De acordo com Claval (2007, p.157), a notavel obra de Dardel foi redescoberta “no comego dos anos setenta
pelo gedgrafo canadense Edward Relph, por ocasido de estudos académicos. E a partir dai passou a influenciar
expoentes coletivos da geografia humanista, nos paises de lingua inglesa”, principalmente nos Estados Unidos
através de Yi-Fu Tuan.
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mundo. Contingéncia que provoca nao s6 uma “rotura na homogeneidade do espago,
como também revelacdo de uma realidade absoluta, que se opde a ndo realidade
(grifo do autor) da imensa extensdo envolvente”, ambiente em que se desenrola a
existéncia cotidiana.

Ainda na década de 1950, ao expandir a légica do possibilismo vidalino, Max
Sorre (1957) destaca “a influéncia do meio nas atividades religiosas, enfatizando os
elementos religiosos nos estudos geograficos, colocando-os em igualdade de
importancia com os elementos politicos e econdmicos” (ROSENDAHL, 1996, p.17).
Contexto em que faz uma leitura da religido como fator de status quo ao investigar a
influéncia das atividades religiosas no espago social, sobretudo no meio rural. E
estabelece o conceito de espaco religioso, como parte intrinseca do habitat*’, seu
principal conceito geografico (ROSENDAHL, 1996), no sentido de “uma construgido
humana, uma humanizacdo do meio, que expressa as multiplas relagdes entre 0 homem
¢ 0 ambiente que o envolve” (MORAES, 1997, p.80).

O segundo momento da geografia cultural, na percepcéo de Claval (2002) vai
de 1960 a 1970. Periodo em que se d& énfase aos estudos regionais, a concepgdo
teorético-quantitativa da analise geografica e as primeiras abordagens teoricas da
geografia critica ou radical, de matriz marxista. Uma somatoria de tendéncia que
desloca para segundo plano a representacdo simbolica do espaco de acdo do homem,
sobretudo a experiéncia cultural religiosa, na tessitura da organizacdo do espaco a se
reproduzir no ritmo frenético dos grandes centros urbanos.

No poés-guerra, dar-se a expansdao do capitalismo alavancada pela
industrializacdo que se alastra para todos os quadrantes da Terra. Com isso, generaliza-
se 0 processo de urbanizacdo. Diante da imergéncia desse arranjo espacial hibrido
(SANTOS, 1997) passa-se a priorizar 0s estudos pragmaticos dos fluxos e redes
urbanas, embasados em conceitos matematicos e estatisticos, com forte retracdo das
pesquisas no @mbito da geografia cultural a se refletir numa total auséncia de pesquisa

acerca da espacialidade religiosa®.

" Relativa a uma determinada 4rea do planeta habitada por uma comunidade que a organiza na légica cultural
predominante, advinda das relacGes sociais que se estabelecem entre a sociedade e a natureza.

*® No sentido da representagdo das formas simbélicas espaciais, enquanto insignias culturais de natureza
religiosa a comporem o ethos identitario de um grupo como elemento vital de resisténcia e/ou coesao social.
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3.1 A renovada geografia cultural

Somente a partir de 1960 a renovada Geografia Cultural foi reconhecida nos
meios académicos como uma vertente geografica de base cientifica. Sua enorme
contribuicdo se deve ao fato de haver recolocado no epicentro dos estudos geograficos
0 homem com sua infinita representacdo cultural. Esse processo de renovagao se
estendeu até a década seguinte, todo ele pontilhado por criticas a tradicional geografia
cultural saueriana e vidalina, oriundas de geografos “de diversos caminhos teéricos ou
experiéncias em distintos contextos culturais” (CORREA, ROSENDAHL, 2007,
pp.11-12).

Dentre as diversas correntes filosoficas de significado que deram suporte
teorico ao pensamento geografico da cultura sobressai-se a fenomenologia, o
existencialismo, a hermenéutica e a semiodtica. Embora com algumas singulares de
fundo teorico-metodoldgico todas essas filosofias de significado se voltavam para
interpretacdo do sentido e significado das representacGes simbolicas do fendmeno
cultural interagindo na dindmica espacial. Em meio a essa pléiade filosofica se firma a
geografia humanistica onde o lugar e a paisagem torna-se categorias-chaves na
abordagem cultural na geografia, por conter o somatorio das acdes humanas expressas
nas diferentes espacialidades.

A amalgama desse novo olhar da dimensdo espacial da cultura ia da
necessidade de se rever os valores estabelecidos pelo racionalismo cientifico a uma
consciéncia ampliada do sentido politico da cultura, enquanto “chave para a
compreensdo sistematica de diferengas e semelhancas entre os homens” (WAGNER,
MIKESELL, 2007, p.28), passivel de espacializar-se em formas e sinais simbdlicos
resultantes das a¢cdes humanas.

Nessa linha, o conceito de cultura é revisto em seus pressupostos filosoficos.
Seja no culturalismo de nocdo supra-orgéanica ou no determinismo cultural que Ihe
negava qualquer autonomia interpretativa, reduzido a um construto social.
Humanizada em seus termos essenciais e politica na sua dimensdo estruturante a
cultura se redefine como um locus contextual forjado na mediacéo entre as condi¢bes

materiais existentes e as inerentes representagdes simbdlicas. Diante da complexidade
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da logica interna da cultura em “sua subjetividade essencial” (COSGROVE, 1998,

p.5), ressalta-se a proposicao de cultura defendida por Geertz:

[...] a cultura ndo é um poder, algo ao qual podem ser atribuidos de modo
causal os acontecimentos sociais, 0s comportamentos, as instituicdes ou 0s
processos; ela é um contexto, algo dentro do qual eles podem ser descritos
de forma inteligivel — isto é, descritos com densidade (1989, p.24).

Toda essa reflexdo acerca da cultura ird repercutir no arcabouco tedrico da
geografia cultural que alargara seu campo de analise em diferentes matrizes geografica
da cultura. Na certeza de que “a cultura ndo fala somente de espago; ela fala também
da natureza” (CLAVAL, 1997, p.101), logo foram revistos os significados atribuidos a
natureza e as forma de producéo e reproducéo do espaco social.

Essa nova abordagem cultural na geografia fundamenta-se numa visao mais
profunda da relacdo da sociedade com a natureza. Onde as experiéncias vividas
revelam o sentido que as pessoas ddo a sua existéncia, sendo possivel observar como
essas percepcbes e sentimentos se expressam na dinamica espacial. E a geografia
humana fertilizando o solo da geografia cultural, tendo nas representacGes e nas
filosofias do significado, como a fenomenologia, o existencialismo, o idealismo e a
hermenéutica sua base tedrico-metodoldgica.

Naturalmente, se impds a geografia cultural a necessidade de um didlogo mais
fecundo com outros campos do conhecimento, com foco na interdisciplinaridade sem
perder de vista a especificidade do aporte geografico. Tornava-se premente uma
compreensdo mais ampla por parte da geografia das novas espacialidades e
territorialidades, reinterpretando-as em suas maltiplas manifestacdes culturais a fim de
compreender o sentido e a finalidade a luz da intencionalidade dos agrupamentos
humanos.

Nesse contexto, a leitura geogréfica abarcando o espectro da diversidade
cultural, sobretudo a explosé@o do pluralismo religioso nos grandes centros urbanos, se
apresenta como Viés instigante para os geodgrafos culturais na tentativa de apreensédo da

realidade contraditéria e mutante da chamada pés-modernidade‘“’. Pois, como assinala

* De acordo com LYOTARD (2000) a condicdo p6s-moderna emerge de um novo entendimento do saber,
enquanto base estruturante da produgdo cientifica e cultural alinhada ao avango da sociedade capitalista, que
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Dardel (2011, p.96), “um dos dramas do mundo contemporaneo ¢ que a Terra foi
‘desnaturada’, ¢ o homem s6 pode vé-la atraves de suas medidas e de seus calculos,
em lugar de deixar-se decifrar sua escrita sobria e vivida”.

A retomada da dimensdo humana no escopo da geografia cultural,
impulsionada pelas tendéncias pos-modernas de uma releitura da realidade e do
cotidiano, embasada nas experiéncias, nos sistemas de representacdes, nos valores
subjetivos, nas ideologias, nos costumes e crengas religiosas, ndo mais restritas a
materialidade da cultura, demonstrava que o pensamento geografico abria-se para um
didlogo mais fecundo e consistente com a complexidade das culturas na sua inerente
imaterialidade. Sendo possivel verificar como esses significados intrinsecos a
existéncia humana sdo organizados e interpretados espacialmente.

No bojo dessa valorizacgdo do ser e do sentir do homem no &mbito da geografia
cultural, sob a influéncia do lastro interpretativo, reintroduz-se o simbdlico e a
imaginacdo como conceitos fundantes para analise da relacdo entre religido e espaco,
tendo o lugar®® como lécus privilegiado da experiéncia religiosa. Objeto de nossas
proximas discussdes.

Emerge assim, o interesse dos gedgrafos da cultura pela geografia da religido,
a partir da década de 1990, como um subcampo cultural enraizado na simbologia
espacial do sagrado. Passa-se, entdo, a desenvolver estudos que transcendam as
manifestacfes sensiveis na paisagem cultural, cujo eixo interpretativo da espacialidade
religiosa se volta para as multiplas representacdes simbolicas e campos de forca que
transversalisam as relacdes sociais no ambito dos sistemas religiosos.

Sob a influéncia de vérias tendéncias teorico-conceituais, seja a filosofia
critica de linha marxista ou as filosofias de significado centrada na experiéncia ou na
imaginagdo “a volta do cultural” na geografia, como designa Claval (2002), ira refletir
esse amplo espectro na contextura epistemologica da abordagem cultural na geografia.
Enriquecida sobremaneira com os aportes da fenomenologia existencial de Eric

Dardel, cujos fundamentos apontam para uma geografia ontoldgica, em que a relagéo

firma como for¢a determinante do poder mundial. Entendida aqui ndo como uma ruptura, mas como uma
profunda reestruturacdo dos paradigmas que configuraram a modernidade.

*® Enquanto “produto das relagdes humanas, entre homem e natureza, tecido por relagdes sociais que se realizam
no plano do vivido, 0 que garante a construcdo de uma rede de significados e sentidos que sdo tecidos pela
historia e cultura civilizadora produzindo a identidade” (CARLOS, 1996, p.29).
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do homem com a Terra é visceral. A revelar-se no vinculo primordial de um “’lugar’
que ndo podemos escolher, onde ocorre a ‘fundacdo’ de nossa existéncia terrestre e de
nossa condi¢cao humana” (DARDEL apud HOLZER, 2010, p.5), a geografia humanista
se firma como campo de estudo autbnomo a recolocar o homem no centro do debate
geogréafico, em oposicao ao cientificismo e ao positivismo que dominava nessa area do
conhecimento.

E exatamente nessa acepco, que o humanismo-cultural de Tuan (1974) e de
Buttmer (1976) possibilitou a consolidacdo do perfil identitario da geografia
humanistica, tornando-se campo de analise por exceléncia do fendmeno religioso ao
procurar apreender as subjetividades do espirito humano nas relacfes espaciais, que se
estabelecem entre a dimensdo simbdlica do sagrado e suas marcas no espaco Vivido.
Para Tuan (1979), na compreensdo de Rosendahl (1999, p.64), “o sagrado ¢ tudo o que
se destaca do lugar comum e da rotina”. Embora essa mesma autora pondere tal
afirmativa por entender que: “naturalmente, nem tudo que se destaca espacialmente ¢
espaco sagrado e nem toda interrupgdo da rotina é uma hierofonia”. Entretanto, “a
noc¢do de espaco sagrado vinculado a perspectiva humanistica da Geografia focaliza a
familiaridade com o lugar e a experiéncia compartilhada” (ROSENDAHL, 2008,
p.09).

Essa renovada geografia cultural elege o lugar ou espaco subjetivado como
conceito-chave da geografia e se volta com maior interesse para a dimenséo espacial
da cultura, cuja temaética prioriza a subjetividade, o imaginario e o simbolismo que
permeia toda e qualquer relagdo do homem com a Terra>!. E a geografia alargando seu
aporte humanistico e se apropriando das intrinsecas representacées simbélicas>, do
senso de geograficidade que nutrimos ao lidar com a dimenséo espacial da cultura,
cuja experiéncia humana imprime na paisagem o sentido e o significado da sua logica

existencial.

°! Nessa relacdo dialética In4 de Castro (1997, pp.156-57) pontua a profundidade dessa interacdo homem e meio
através do imaginario social quando afirma que “mais do que inspirador dos mitos e base da organizagdo dos
rituais que compdem o imaginario, 0 espaco € ao mesmo tempo continente e conteldo dos seus signos e
simbolos”.

*? Na perspectiva da teoria das formas simbdlicas de Cassirer (2001) de que “o conhecimento imediato do mundo
é, [...] necessariamente, realizado pela mediagéo simbdlica que articula a realidade e idealidade, sujeito e objeto,
assim como materialidade e forma” (GIL FILHO, 2010, p.4).
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Tanto o significado como a interpretacdo das formas espaciais se impdem
como principios analiticos da renovada geografia cultural, que incorpora também
reflexdes teoricas acerca da representacdo simbolica dos fenbmenos geogréaficos.
Nessa perspectiva, 0 imaginario é retomado como Viés interpretativo da analise
espacial da cultura, receptivel a fenomenologia religiosa porque “para a religido o
imaginario ¢ fundamental, como a relagdo do homem com o sagrado” (ROSENDAHL,
1996, p.29).

De acordo com Cosgrovre, para se interpretar a dimenséo espacial da cultura é
preciso conhecimento da linguagem simbélica e seus significados no habitat>® cultural.
E sabendo-se que a religido se expressa, sobremaneira, por meio da representacdo
simbdlica cabe aos geografos decodificar os indicios sagrados tangiveis e intangiveis
da experiéncia religiosa e as respectivas relacdes intersubjetivas que se estabelecem
entre os adeptos e a realidade geografica dos lugares. Demonstra esse geografo da
cultura que, para uma analise mais profunda do significado cultural e do simbolismo
que subjaz nas paisagens humanas, é necessario que se compreenda a relacdo que se
estabelece entre cultura e poder. Prople, para tanto, uma ampliacdo da analise

geogréfica onde a dimensao simbdlica contemple também

as paixdes inconvenientemente, as vezes assustadoramente poderosas,
motivadoras da acdo humana, entre elas as morais, patriéticas, religiosas,
sexuais e politicas. Todos sabem qudo fundamentalmente estas motivacoes
influenciam nosso comportamento diario. [...] Contudo na geografia humana
parecemos intencionalmente ignora-las ou nega-las. [...] nossa geografia
deixa escapar muito do significado contido na paisagem humana tendendo a
reduzi-la a uma impressdo impessoal de forcas demograficas e econdmicas
(COSGROVE, 1998, p.97).

As formas simbdlicas do pensamento mitico-religioso (CASSIRER, 2004)
fundamentam a experiéncia religiosa e se consubstanciam no espaco sagrado. Essa

representacdo cultural por sua vez configura 0 espaco simbélico ou geossimbolo™

> Considerada uma forma de inscricdo da cultura no espaco geografico é definida por Leff (2005, p.283) como
territorio onde se fixa um agrupamento humano, cuja base de organizacdo ¢ determinada pela cultura que “vai
configurando um estilo étnico de apropriagdo de seu ambiente”.

** De acordo com Bonnemaison (2002, p.109), “um geossimbolo pode ser definido como um lugar, um
itinerario, uma extensdo que por razdes religiosas, politicas ou culturais, aos olhos de certas pessoas e grupos
étnicos assume uma dimensdo simbolica que os fortalece em sua identidade”.
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impregnado de valores e significacbes (BONNEMAISON, 2002), génese das
espacialidades e territorialidades religiosas.

O entendimento do espaco como lécus ou “mundo da experiéncia humana”
(HOLZER, 2010), retoma ou faz emergir “as tematicas da religido, da percepgao
ambiental, da identidade espacial e [...] do espaco urbano”, que passam a compor a
agenda de estudo dos gedgrafos culturais (CORREA, 1999, p.53). Tais abordagens
trazem no seu bojo uma inquietacdo que se agiganta, a partir da década de 1970, em
varias frentes de resisténcia e contestacdo, tais como: a emersdo do pluralismo
religioso; o acirramento dos protestos contra o desequilibrio ecoldgico; a explosdo
urbana com suas paisagens anonimas e o planejamento em escala global a servico da
mercantilizagdo dos espacos, que “subverte o antigo jogo da evolugdo territorial e
impde novas logicas” (SANTOS, 2008, p.79) de poder e dominagao.

Com o advento do pluralismo, impulsionado pela liberdade religiosa nos
grandes centros urbanos, emerge uma nova dindmica cultural que precisa ser
interpretada na sua multidimensionalidade, e, ao enfoque geografico, cabe investigar o
espaco da religido como parte integrante dessa mutante realidade social. Sobretudo,
quando se observa que ‘“as motivagdes religiosas tornam-se cada vez mais
estruturantes para a vida social e politica” (GODOY, 2007, p.20) de uma sociedade

secular extremamente urbana.

3.2 A geografia cultural e 0 espaco da religido

A retomada da abordagem cultural na geografia “vem da consciéncia de que a
cultura reflete e condiciona a diversidade da organizagdo espacial e sua dindmica”.
Essa constatacdo de Corréa (1999, p.51), torna imprescindivel para compreensdo do
mundo uma leitura atenta da manifestacdo da cultura no espaco como referéncia
singular da existéncia humana. Essa abordagem geografica, além da influéncia da
geografia humanista, cuja filosofia valoriza a “experiéncia, a intersubjetividade, os
sentimentos, a intui¢do ¢ a compreensdo daquilo que ndo se repete”, também dialogou
com o “materialismo historico e dialético, que considera a cultura simultaneamente

como um reflexo e uma condigio social” (CORREA, 1999, pp.51-52).
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Apesar de ndo negar a importancia dos primeiros estudos sobre a geografia da
religido Rosendahl (2003, p.65) adverte que a analise desses gedgrafos ordinariamente
se prendia a tematicas regionais, “a materialidade strictu senso da cultura, e, por
conseguinte da religido, era estudada, porém o poder transformador da religido
enguanto agente modelador do espago nao era privilegiado”.

Somente a partir de 1970, ao se afirmar como um campo de estudo auténomo,
a geografia da religido amplia e aprofunda seu foco de analise, embasada nos métodos
fenomenologico, existencialista e hermenéutico da matriz humanistica, com énfase nas
representacdes simbodlicas contidas na espacialidade do sagrado™, como parte
integrante da intersubjetividade do grupo religioso a se evidenciar nas formas e ritos
dos lugares sagrados (ROSENDAHL, 2008).

Essa retomada da geografia cultural de base humanista e fenomenoldgica,
enguanto aporte tedrico-metodologico, fundamentada nos principios do significado, da
imaginacdo e da experiéncia, cujas contribui¢des pioneiras de John K. Wright e David
Lowenthal ampliaram os parametros epistemolégicos da geografia ao proporem uma
observacgdo dialética da natureza, da sociedade e da cultura. Tal proposicdo viabiliza
conjugar na andlise do espaco geografico os pares complementares: 0 concreto e o
simbdlico; o objetivo e o subjetivo; o consciente e o inconsciente; o fragmentario e o
uno ((HOLZER, 1996).

O arcabouco tedrico da geografia humanista ao contemplar todas essas
dimensbes da existéncia humana, possibilitou ao pensamento geografico uma
abordagem plural dos eventos culturais, por recolocar o homem na centralidade da
relagdo com o0 meio, a partir da experiéncia e do lago afetivo que se impde entre ele e 0
mundo vivido. Nessa logica, o lugar torna-se o0 conceito-chave dessa matriz
geografica, cuja representacdo simbdlica traz no seu bojo a ideia de pertencimento
“numa tentativa de esclarecer melhor as maneiras como sao construidas as identidades
dos lugares e as identidades das pessoas, [...] levando em conta que hd uma relacédo
reciproca entre essas identidades” (ROSENDAHL, 2000, p.197).

% Ao propor Uma Geografia do Sagrado, no ambito do idealismo critico, Gil Filho (2007) elabora, a partir das
formas simbdlicas de Ernst Cassirer, uma nocao conceitual de espacgo sagrado de fundo relacional derivada da
intercessdo de trés niveis de espacialidades: concreta de expressdes religiosas; do pensamento religioso e das
representacdes simbolicas.
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A pretensdo de trazer para 0 debate geografico as questdes ontoldgicas e
existenciais do homem segue a trilha apontada por Claval (1999, p.62), quando
assevera que a diversidade cultural ndo pode prescindir dos bens intangiveis, pois eles
compoem os “sistemas de representacdes e de valores que permitem as pessoas se
afirmar, se reconhecer ¢ constituir coletividades”. E nesse universo identitario a
manifestacdo da fé no espaco é um trago proeminente que tem na simbologia do
sagrado a base estrutural das relagdes entre Deus, 0 homem e a natureza. Desde a mais
remota civilizacdo, o habitat humano tem como marca cultural do cotidiano coletivo
essa simbiose superior. Sendo, portanto, pertinente a enfatica conclusdo de Eliade
(1992, p.126) de que “ndao ha homem moderno, seja qual for o grau de sua
irreligiosidade, que ndo seja sensivel aos ‘encantos’ da Natureza”.

Considerado precursor do movimento humanista, o gedgrafo Yi-Fu Tuan
(1974), ao se apropriar dessa nocdo intrinseca e até visceral da experiéncia do homem
com o espago vivido, elabora uma sintese da profunda reflexdo acerca do
entrelacamento da existéncia com a realidade geografica, base teorico-filosofica da
abordagem humanista na geogréfica. “A Geografia Humanista procura um
entendimento do mundo humano através do estudo das relacdes das pessoas com a
natureza, do seu comportamento geografico, bem como dos seus sentimentos e ideias a
respeito do espaco e do lugar” (TUAN, 1982, p.143). E da intercessio dessa matriz
humanistica com a renovada abordagem geografica da cultura que a dimenséo espacial
do sagrado adquire relevancia e comegca a se estruturar como um campo
epistemoldgico autbnomo do conhecimento geogréfico.

Ancorada, sobretudo, na fenomenologia e quica no idealismo critico de Gil
Filho (2002) a geografia da religido procura compreender como as simbologias e 0s
significados da experiéncia religiosa interferem na dinamica espacial dos lugares.
Agora ndo so referendada nos limites das formas religiosas impressas na paisagem,
mas na conformacdo simbdlica do fendmeno religioso que se espacializa também
através da acéo intuitiva do homem (GIL FILHO, 2007), derivada do sentimento ou
pensamento religioso.

No bojo dessa abordagem geogréfica da cultura, embasada nos preceitos

fenomenologico-humanisticos surge o interesse de averiguar a natureza da experiéncia
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religiosa, indo além da recorrente e limitada “interpretacao espacial da pratica religiosa
ou do conjunto de objetos religiosos” (GIL FILHO, 2002, p.112), circunscritos a
paisagem cultural. Para tanto, quando se propde um “sentido mais amplo, a pratica
religiosa se apresenta como um fendmeno da cultura humana inspirada na busca da
transcendéncia ou imanéncia” (GIL FILHO, 2002, p.98), cuja plausibilidade dessa
dimensao religiosa inerente ao homem se apresenta como atributo passivel de analise
pela geografia da religido.

Na terceira etapa, no final da década de 1970, Claval (2002) observa uma forte
retomada da dimensdo cultural do espaco diante da realidade polissémica da sociedade
p6s-moderna. E pontua que “as tematicas da religido, da percep¢do ambiental, da
identidade espacial e a interpretacdo de texto” sdo algumas das abordagens geograficas
que, juntamente com “o espaco urbano passa a ser objeto de interesse pelos gedgrafos
culturais” (CORREA, 1999, p.53). Periodo em que tardiamente comeca a se
desenvolver no Brasil alguns estudos mais consistentes no ambito da geografia cultural
e, posteriormente surge algumas analises pontuais da dimensdo espacial do sagrado.

Assunto que iremos enfocar em capitulo subsequente.

3.3 O trajeto da geografia cultural no Brasil

No Brasil, desde a criagdo dos cursos de graduacdo em Geografia, em 1934,
“foram necessarios 60 anos para que a geografia cultural fosse reconhecida, e ainda
assim por poucos geografos” (ROSENDAHL, 2008, p.73). Essa resisténcia, que
provocou o desenvolvimento tardio da geografia cultural no pais se deve, ainda de
acordo com esses autores, a trés fatores de distintas motivacdes tedrico-conceituais.

O primeiro entrave se encontra na “combinagdo de uma excessiva influéncia
da corrente vidaliana de geografia com a precaria apropriacdo dessa mesma corrente
por parte dos gedgrafos brasileiros” (ROSENDAHL, 2008, p.74). Alem de refletir uma
tendéncia analitica de foco redutor em que a cultura era assimilada apenas como
componente identitario na relacdo entre sociedade e natureza, na perspectiva de

compreensdo do contexto mais amplo da geografia regional.
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Lista-se como segunda razdo da indiferenca do pensamento geografico
brasileiro a dimenséo espacial da cultura, a influéncia, na década de 1970, da geografia
teorético-quantitativa, cuja base espacial-analitica centralizada na abstracdo
matematica, com seus referenciais estatisticos, considerava a cultura um construto
social secundario, “marginal ou residual. No melhor dos casos a cultura seria
transformada em wuma variavel que comporia uma matriz de informagdes”
(ROSENDAMHL, 2008, p.74), capaz de ajudar a explicar o arranjo espacial dessa
abordagem geografica quantitativista.

E o terceiro vetor a restringir a emersdo da abordagem cultural na geografia no
Brasil, deve-se a introducdo no debate académico da geografia critica ou radical, de
matriz marxista, muitas vezes assimilada superficialmente ou de forma equivocada
(ROSENDAHL, 2008, p.74). Essa corrente do pensamento geografico se firmou a
partir de 1978, e estruturada na l6gica do materialismo historico dialético negligenciou
o papel da cultura na dindmica socioespacial, por considera-la um mero reflexo das
forcas econémicas.

Evidentemente, que os estudos geograficos referentes ao periodo em tela,
sobretudo, os regionais, sejam sob a influéncia da tradicdo francesa vidalina; do
pragmatismo teorético-quantitativa ou da tendéncia critica do marxismo historico
dialético, contém nas suas diferentes abordagens elementos culturais a denotar as
complexas “relagdes sociedade-natureza privilegiando aspectos relativos ao
povoamento, sistemas agricolas ¢ o urbano” (ROSENDAHL, 2008, p.74), mas o
conteddo cultural ai contido de forma sub-repticia ainda ndo se apresenta como
centralidade nessas diferentes analises geograficas.

Somente a partir da década de 1980, com a renovacdo da geografia cultural
enquanto espaco de interpretacdo e leitura do sentido e significado das a¢cdes humanas
a compor as realidades geograficas, essa vertente do conhecimento geografico se
consolida no Brasil e passa a subsidiar diferentes tematicas, como o urbano, o
ecologico, o religioso. Essa conscientizagdo da contextura polissémica do saber
geografico s6 vem demonstrar que a pluralidade de interpretacdes sobre o espaco é
uma constatacdo de que “a inquietude geografica precede e sustenta a ciéncia objetiva”

(DARDEL, 2011, p.1).
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Independente da matriz tedrico-metodologica as diferentes abordagens
geograficas da cultura denotavam uma sensivel influéncia da corrente saueriana e do
approche cultural de Claval (1999). Entrementes, Corréa e Rosendahl (2005, p.98)
advertiam: “os adeptos da geografia cultural brasileira sdo, por defini¢do, adeptos de
uma heterotopia®®geografica, sem a ascendéncia de nenhum grupo”. A realidade
brasileira, com sua heterogeneidade cultural abria-se para a pesquisa geografica da
cultura em suas multiplas intervengdes. Fato que possibilitou que essa dimensédo
subjetiva e simbdlica da experiéncia humana fosse captada na sua singular
manifestacédo espacial.

Dentre esses enfoques culturais os gedgrafos percebiam que, embora a religido
tivesse “um papel importante na geografia, [...] eles nunca falavam da fé, das crencas,
porque sdo fendmenos mentais” (CLAVAL, 2007, p.148), ndo passiveis de encaixe na
sondagem espacial tangivel. Tais aspectos reveladores da condi¢cdo humana, por sua
natureza subjetiva a conter referenciais intangiveis, pareciam ndo se enquadrar nos
parametros geograficos, tdo afeitos a concretude dos fendmenos impressos na
paisagem. Segundo Gil Filho (1999, p.92), essa resisténcia das ciéncias sociais de se
abrir para uma analise mais sistematica do fenémeno religioso foi mais contundente na
“teoria social critica que em muito relegou a religido apenas como producgédo cultural
ou superestrutura ideoldgica”.

Por entender que as dimensbes simbdlicas e imagindrias do fenémeno
religioso sao realidades inerentes a condicao subjetiva do agir humano, mediadoras do
aqui (plano terreno) com o além (plano cosmico), a conter percepcdo e consciéncia do
espaco, Claval apresenta reflexdo que desmistifica a visdo redutora desse significativo

construto cultural de natureza transcendental.

Os valores em torno dos quais se articulam os sistemas culturais,
interiorizados e sem cessar reinterpretados e reestruturados por cada um, se
definem pela referéncia feita as coisas do além. A abordagem cultural ndo
pode ignorar o papel do céu ou do inferno, do bem ou do mal, da razéo, da
utopia, da idade de ouro ou da terra sem mal, sob o pretexto de que estas séo
construcdes do imaginario: é a partir delas que cada um define aquilo que ele

% Heterotopia foi um conceito elaborado pelo filésofo Michael Foucault (1967) e incorporado pela geografia
humana, no sentido de conformagéo psicologica do espago das alteridades, que ndo estd aqui nem la. Espago
utépico por conter o fisico e 0 mental, mescla o mitico ao real.
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considera como verdadeiro, auténtico, fundamental (CLAVAL, 1999, pp.75-
76).

Esse forte sentimento de unidade espacial entre terra e céu, mediado pela
natureza, assimilado e expresso em linguagens miticas pelas civilizagdes tradicionais,
segundo Tuan (1980), parece expressar uma ideia universal “de ‘centro’ ¢ ‘periferia’
na organizacdo espacial. Em todos os lugares, as pessoas tendem a estruturar o espacgo
— geografico ou cosmoldgico — com elas no centro e a partir dai, zonas concéntricas
[...] com valores decrescentes” (TUAN, 1980, p.30), como se fora uma revelacao do
vinculo profundo que se estabelece entre 0s espacos geografico e cdsmico.

Nessa mesma linha perceptiva, Eliade (1992, p.38) observa que as marcas da
espacialidade religiosa em diferentes culturas pré-modernas, estdo sempre orientadas
por uma cosmogonia a sacralizar um lugar aberto para o alto. Centro do mundo elo
entre “os trés niveis cosmicos — Terra, Céu, regides inferiores”. A dimensdo sagrada,
enquanto forga balizadora do existir, integrava homem e natureza e o fazia situar-se
como co-participe da criacio do mundo, a revelar que “essa necessidade religiosa
exprime uma inextinguivel sede ontologica” do homem religioso (ELIADE, 1992,
p.60).

Essa visdo plural do espaco sacralizado, rearticulando a dualidade espacial do
sagrado e do profano (ELIADE, 1992), numa sintese cosmoldgica, possibilitou um
didlogo mais sistematico e consistente de alguns geografos brasileiros para com as
tematicas subjetivas e simbdlicas da fenomenologia religiosa e suas respectivas formas
de representacdo no espaco.

Evidentemente, que dentre os estudos geogréficos a religido tem sido um
campo “pouco explorado, [se] comparado a outros temas, como o urbano e o rural, a
induastria e o comércio, a politica e a gestdo do territorio”, como observa Santos, (2002,
p.6). Talvez, pela inerente imaterialidade da experiéncia religiosa a lidar com
complexas linguagens e representaces simbolicas mediadoras entre os planos terreno
e espiritual, passivel de manifestar-se em ‘“realidades sagradas” ou hierofonias
(ELIADE, 1992, p.17).

Sensivel a forca da religido como elemento estruturante do género de vida da

nocdo vidalina, Josué de Castro, em sua obra Ensaios de Geografia Humana (1957)
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reconhece a experiéncia religiosa como uma “concepgao interpretativa da realidade”,
onde o0s aspectos naturais e sobrenaturais se mesclam numa sede de compreensédo do
cosmos infinito. Logo esse movimento ontologico se materializa nos ritos religiosos
em diferentes realidades geogréaficas. Sendo possivel afirmar que desde a geografia
classica se verifica na historia do pensamento geogréafico interpretacbes, embora
pontuais, que contemplam a natureza geografica do fendbmeno religioso, seja ela
sensivel, subjetiva, imaginaria ou simbdlica.

Porém, a partir da década de 1990, observa-se um aumento consideravel das
investigacdes no ambito da geografia da religido, provavelmente, em decorréncia de
“um claro empenho de incluir a diversidade dos conhecimentos e das crencas, das
atitudes e dos valores na Ciéncia Geografica” (GODOY, 2007, p.29). Até porque, toda
manifestacdo cultural, independente de sua natureza intrinseca, necessariamente se
configura numa determinada temporalidade, intervindo na producédo e reproducdo do
espaco geografico.

E também quando os termos de analise da dimensdo espacial da religido
transcendem a materialidade fenoménica sensivel da experiéncia religiosa e se voltam
para a apreensdo do espaco do sagrado, “situado entre o espago sensivel de expressoes
e o espago das representagdes” (GIL FILHO, 2007, p. 215). N&o mais se privilegiando
a materialidade expressa nos lugares e/ou espacos sagrados, através das hierofonias ou
trajetos religiosos, sempre interpretadas a luz das instituicdes humanas com seus
sistemas simbolicos ou ideologicos, “sem adentrar sua natureza estruturante essencial:
o sagrado, cuja natureza espacial ¢ também dinamica e relacional” (GIL FILHO, 2002,
p.72).

Por se manifestar espacialmente a religido entendida como um fenémeno
social de largo espectro cultural reflete as acbes humanas, no tocante a sua fé e
conduta moral, que passam a modelar os lugares por meio das simbologias e
significados extraidos das experiéncias religiosas, embasadas na relacdo que se
estabelece entre os espacos visivel e (in)visivel. Mediados como argumenta Rosendahl
(1996, p.62) por “uma compreensao do homem, ndo somente em sua percep¢ao do

mundo, mas também pelo imaginario que elabora acerca do meio em que vive”.



77

Ao se debrucar sobre a recente trajetéria da geografia da religido no Brasil®’ é
imperioso destacar as contribuicdes pioneiras de duas gedgrafas: Maria Cecilia Franga
(1972) e Zeny Rosendahl (1994) que, separadas por um intervalo de mais de 20 anos,
tiveram a capacidade de inovar em campos teoricos diferentes, quando realizam
pesquisas num subcampo pouco explorado pelos gedgrafos da cultura. Ambas as
pesquisas tiveram como aportes centrais a analise da organizacdo e dimensao espacial
do catolicismo popular praticado em lugares distintos. Franga se ateve ao estudo da
forca religiosa em quatro pequenos municipios paulistas e Rosendahl elegeu como
objeto de investigacdo o movimento religioso na Baixada Fluminense, regido
metropolitana do Rio de Janeiro.

Talvez a incipiente sistematizacdo tedrico-metodoldgica desse subcampo da
geografia cultural e a pouca interdisciplinaridade entre a geografia e a ciéncia da
religido, o primeiro estudo relevante sobre geografia da religido, realizado por Maria
Cecilia Franca, que culminou na sua tese: Pequenos Centros Paulistas de Funcdes
Religiosas, defendida em 1972, tornou-se, de acordo com Rosendahl (2008, p.74)
“uma producdo isolada que ndo suscitou no futuro imediato uma sequencia de
estudos”. Ancorada nos pressupostos da geografia cultural tradicional, Cecilia Franca
desenvolve “um estudo geografico da devocdao a Bom Jesus da Cana Verde nos
pequenos centros paulistas de Iguape, Tremembé, Perddes e Pirapora, [quando] analisa
a organizacdo do espago em decorréncia dos fluxos de peregrinacao dos fiéis”
(SANTOQOS, 2002, p.24), nesses municipios paulistas.

A partir da anélise da dindmica dessas pequenas hierdpolis® ou centros de
peregrinacdo, Franca (1972) descreve o itinerario e a convergéncia dos romeiros a
estes santuarios catolicos, e destaca a forma como essa mobilidade religiosa impde
uma reorganizacéo urbana durante os festejos religiosos. E inegavel que a abordagem

dessa tematica inédita se tornou um marco na geografia cultural ao introduzir, “no

57 Segundo Rosendahl (2000, p.63), o estudo da manifestacdo da fé no espaco pode ser dividido em dois grandes
momentos: antes de 1989, quando “a reflexdo geografica contempla os efeitos da religido sobre a paisagem” e
ap6s 1989, onde “os estudos abordam a natureza da experiéncia religiosa e, particularmente, as formas que
assumem no espago”.

% Designagdo das antigas cidades gregas, em cuja dindmica urbana predominava a ordem espiritual.
Normalmente centros de peregrinacdo ou cidades santuarios.
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Brasil, o estudo do impacto da religido sobre a paisagem” (ROSENDAHL, 1996,
p.57).

O lapso de tempo que demarcou a producdo geografica de Franca (1972) e a
retomada da geografia da religido por Rosendahl (1994) de forma continua e
sistematica pode ser creditado a uma retracdo da geografia cultural nos meios
académicos, em decorréncia da conjuntura politica e 0 regime de excecdo imposto
pelos governos militares, que forcou as universidades, no decurso de mais de vinte
anos, a se tornarem, sobretudo, centros de resisténcia politica em prol da
redemocratizacao do pais, fragilizando os centros de estudo e pesquisa cientifica.

Nesse contexto adverso, onde os paradigmas inovadores da cultura séo
solapados, projeta-se a geografia teorético-quantitativa, cujo pragmatismo é veemente
criticado pela geografia critica ou radical de matriz marxista, que se impunha como
bandeira de luta e de base tedrica para retomada epistemolégica do pensamento
geografico em outros termos analiticos. Com isso, verifica-se na segunda metade da
década de 1970 a inquestionavel “hegemonia de autores ¢ orientagdes localizados no
pensamento de esquerda na geografia brasileira” (MORAES, 1997, p.6).
Consequentemente tem-se um maior volume de pesquisa geografica de motivacdo
ideoldgica marxista em comparacdo com as infimas produc6es tematicas focadas nos
valores subjetivos da cultura, enquanto manifestacdo espacial reveladora da conduta
humana.

No final da década de 1980, Zeny Rosendahl comeca a desenvolver pesquisas
no ambito da geografia da religido, culminando na defesa da tese: Porto das Caixas:
Espaco Sagrado da Baixada Fluminense, na USP em 1994. Numa concepcao
metodoldgica e conceitual mais abrangente Rosendahl propde nessa investigacdo
“estudo geografico sobre um centro de peregrinacdo do catolicismo popular na
Baixada Fluminense” (SANTOS, 2002, p.7). Seus limites de andlises transcendem a
materialidade do fendmeno religioso e avangam no sentido de compreender como essa
comunidade percebe e tem consciéncia dessa espacialidade sagrada como
representacdo do seu mundo vivido. Em suma, Rosendahl, ancorada em aporte

fenomenologico, afirma que (2009, p.289), “a interpretagdo da dimensdo do lugar no
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ambito das emocdes e do sentimento do ser-no-mundo foi a marca principal da
referida tese”.

A partir de entdo, os estudos sobre espaco e religido ganham impulso e
comeca a obter sistematizacdo teorico-metodoldgica, sobretudo a proposta
fenomenolodgica elaborada por Zeny Rosendahl (1996), que apresenta uma maior
visibilidade conceitual da geografia da religido, no que se refere as proposicoes

tedricas de manifestacdo do sagrado no espaco.

3.4 A representacao do sagrado no espaco

Nesse sentido, a referida autora elabora uma agenda tematica na perspectiva
de contribuir na sistematizacao dos “estudos sobre a diversidade religiosa no espaco,
permitindo encontrar analogias e formular principios” (ROSENDAHL, 1996, p.48).
S&o quatro os temas propostos, cujos eixos analiticos independentes se interpenetram,
a saber: espaco, fe e tempo, difusdo e area de abrangéncia; centros de convergéncia e
irradiacdo; religido, territério e territorialidade e espaco e lugar sagrado: vivéncia,
percepcao e simbolismo.

Com énfase na dindmica territorial da Igreja Catolica, Rosendahl (1997,
p.149) desenvolve estudos cada vez mais aprimorados sobre o0 impacto da experiéncia
religiosa na organizacao de espacos e lugares sagrados, “reconhecendo o sagrado nao
como simples aspecto da paisagem, mas como elemento de produgdo do espaco”.

Quando analisa o papel das hierdpolis ou cidade-santuario na reorganizacao do
espaco urbano, durante os festejos religiosos, com suas peregrinacdes, Rosendahl
(1994, 1996) recorre a nocdo dual de espaco sagrado e profano proposta por Eliade
(1992, pp.16-20), para quem “o sagrado manifesta-se sempre como uma realidade
inteiramente diferente das realidades ‘naturais’, [dai] duas situagdes existenciais
assumidas pelo homem ao longo da sua histéria”, que mesmo articuladas entre si
possuem génese e logica distintas.

Com base nessa dualidade espacial, Rosendahl (1996, p.75) propde uma “uma
tipologia de cidades-santuarios”, a fim de contribuir na estruturacdo de nogdes sobre a

funcionalidade das hieropolis, enquanto expressdo da relacdo entre o sagrado e o
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espaco. Esses centros de peregrinacdo contém na sua dindmica religiosa o espaco
movel e o fixo, (PARK, 1994) e tem como caracteristica fundante o “poder de atragio
que o sagrado impde ao lugar” (ROSENDAHL, 1996, p.76).

Em nivel de classificacdo das hierdpolis do catolicismo popular brasileiro, a
autora propde para um estudo mais detalhado “cinco tipos locacionais: a) nucleos
rurais; b) pequenas cidades em area rural; c) cidades-santuarios entre centros
metropolitanos; d) cidades-santuarios nos centros metropolitanos; €) cidades-
santuarios nas periferias metropolitanas” (ROSENDAHL, 1996, pp.75-76). Nesse
mesmo ano, Rosendahl publica o livro Espaco e Religido: uma abordagem geogréfica,
pequena sintese tedrica que se torna referéncia no desdobramento dos estudos acerca
da geografia da religido no Brasil (SANTOS, 2002, p.9).

Em trabalhos mais recentes, Rosendahl (2008, pp.5-6) empreende analise de
base mais transcendental ao priorizar as formas como o sagrado se manifesta no
espaco, a partir da “experiéncia espiritual do lugar”, cujas marcas na paisagem vao das
hierofonias, como espago da experiéncia do sagrado, a “pratica religiosa — ida ao
santuario, atividade religiosa, 0 comportamento dos crentes envolvendo as interagdes
espaciais — [que] representa uma das diversas maneiras pelas quais a religido age sobre
pessoas e lugares”. Tal andlise da representagdo do sagrado se aproxima do espaco
mitico-conceitual definido por Tuan (1979, p.404), quando afirma que reflexo da
experiéncia vivida “extrapola para além da evidéncia sensorial e das necessidades
imediatas em direcdo a estruturas mais abstratas”.

Além de toda essa producdo intelectual no ambito da geografia da religido,
Rosendahl também investiu numa infraestrutura editorial para difusdo de temas
relativos a dimenséo espacial da cultural. Para tanto, juntamente com Roberto Lobato
Corréa, fundou em 1993, o Ndcleo de Estudos e Pesquisas sobre Espaco e Cultura
(NEPEC), sediados na UERJ, que se tornou um centro de referéncia na difusdo da
abordagem cultural na geografia. Ao longo dos quase vinte anos de atuacdo o NEPEC
tem contribuido na formagdo de um consistente arcabougo teérico da geografia
cultural brasileira (ROSENDAHL, 1999), por meio da producdo do conhecimento e da

divulgacdo da literatura geografica, sobretudo, no enfoque espaco, cultura e religido.
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Ainda no inicio da década de 1990, registram-se dois estudos dissertativos no
ambito da geografia da religido. O primeiro é o da gedgrafa Monica Sampaio Machado
(1992), denominado: Territorialidade Pentecostal: um estudo de caso em Niteroi,
defendido na UFRJ. Sua relevancia prende-se ao fato de ser uma abordagem pioneira
na apreensdo da dinamica espacial do pentecostalismo que, pela sua forca de difuséo,
se impBe como a religido que mais cresce no pais. Se considerarmos que, até entdo, a
maioria dos estudos voltados para tematica espaco e religido estava relacionada ao
catolicismo popular.

Ao analisar a territorialidade da fé pentecostal, no bairro Largo da Batalha na
cidade de Niter6i (RJ), Machado refaz o percurso histérico do pentecostalismo no
Brasil. A partir da analise da I6gica de difusdo e estrutura organizacional desse campo
religioso ela desenvolve uma interpretacdo socioespacial da expansdo desse fendmeno

religioso e postula que

A igreja pentecostal desenvolve uma estratégia espacial que vem apontar um
novo tipo de territério e de territorialidade, essencialmente informal e
transitorio; que sdo elementos fundamentais dessa crenca religiosa, que
determinam ndo sO seu sucesso em termos de expansao, como também uma
especifica configuracdo espacial, sem limites e sem fronteiras (MACHADO,
1994, p.161).

O segundo estudo é o de Gualberto Gouveia (1993), intitulado: A cidadania
dos despossuidos: segregacao e pentecostalismo, defendido na USP. Sob o paradigma
da geografia critica Gouveia desenvolve uma analise geografica do movimento
pentecostal “no espaco urbano de Sdo Paulo, tendo como delimitagdo espacial o bairro
da Freguesia do O e defende que esse sistema religioso produz uma cidadania as
avessas, isto ¢, um tipo de segregacdo socio espacial” (SANTOS, 2002, p.23). Isso se
deve, em parte, a expansdo vertiginosa que se verificou nos movimentos religiosos
pentecostais e neopentecostais>®. Movimento religioso este que provocou “nas décadas
de 1980 e 1990 um impacto consideravel na forma de a religiosidade popular fazer
uma segunda identidade religiosa” (GIL FILHO, 2003, p.95) em relagdao a hegemonia

do catolicismo no pais.

% Refere-se a0 movimento pentecostal em sua fase mais recente, constituido por grupos derivados dos
pentecostais classicos e populares, cuja proeminéncia deve-se as igrejas: Universal do Reino de Deus, Renascer,
Internacional da Graca, Mundial do Poder de Deus.
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Depois, temos o trabalho inédito de Alberto Pereira dos Santos (1999)
provavelmente a primeira andlise geografica do espiritismo no Brasil, em termos
académicos. Seu recorte espacial foi a cidade de S&o Paulo, cuja dissertacéo intitulada:
Geografia do (in)visivel — o espaco do kardecismo em S&o Paulo, reflete a
intencionalidade de trazer para o debate geografico as dimensGes mais sutis da
espacialidade religiosa ou espiritual, embasada nos postulados da doutrina espirita,
codificada por Allan Kardec, e tem “como categoria de analise principal a propria
Otica espirita para interpretar o mundo, denominada de espaco ou geografia do
(in)visivel” (GODOY, 2007, p.37).

Ao partir do pressuposto espirita de interpretacdo do mundo numa concepc¢éo
relacional entre o aqui e o além, no sentido de uma totalidade cosmica em suas
multiplas representacdes intersubjetivas, derivadas de percepcBes ou narrativas
psicografadas, Santos (1999), de acordo com Godoy (2007, p.37), propde uma
geografia espirita, na qual “diferencia um espaco ‘visivel’ e outro ‘invisivel’ sempre
em relacdo complementar. O primeiro esta constituido pelo territorio, pela
territorialidade e pela populagéo espirita, enquanto o outro se confere na subjetividade,
nas ideias e filosofia da Doutrina”.

Para construgdo desse lastro tedrico Santos recorre a “diferenciacdo classica
entre o espago objetivo e o lugar subjetivo da Geografia Humanista” (GODOY, 2007,
p.37). Sua abordagem situa-se no ambito da geografia social, em que o espiritismo
reivindica seus espacos de organizagdo e manifestacdo fenoménica, enquanto
categorias de analise do fato religioso, ancorado no paradigma do espirito e na
universalidade dos mundos habitados.

Convém ressaltar, que o objeto de estudo da nossa investigacdo apresenta
algumas pontos de aproximacdo com a pesquisa de Santos (1999), uma vez, que se
busca identificar a l6gica da espacialidade espirita na cidade de Fortaleza, com énfase
no trajeto e difusdo socioespacial do Grupo Espirita Paulo e Estevdo (GEPE), na
perspectiva de identificar se 0s espacos de acdo dos espiritas gepeanos configuram
uma espacialidade religiosa, tendo como um dos indicativos de analise a mobilidade
urbana desses adeptos. Além de investir na pluralidade dialdgica da geografia com a

dimenséo cultural religiosa.
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Numa perspectiva mais teodrico-conceitual de analise espacial do fendmeno
religioso Sylvio F. Gil Filho (1999) recorre a geografia social. Ancorada no idealismo
critico transita por diferentes aportes da geografia da religido, mas centraliza seu foco
na natureza fenomenoldgica do sagrado, enquanto categoria de analise derivada do
sentimento religioso. Para tanto, propde a geografia do sagrado em que a religido
transcende os limites da racionalidade, em termos de uma espacialidade religiosa para
além da dualidade entre espago sagrado e profano, cuja analise “espacial do sagrado
dinamica e relacional” (GIL FILHO, 2002, p.75) se impde como esséncia do fato
religioso.

Para introducdo da tematica Gil Filho elabora um ensaio intitulado: Espago de
representacado e territorialidade do sagrado: notas para uma teoria do fato religioso.
Nele o autor procura construir “uma ponte ontolodgica entre representagcdes sociais €
uma teoria da religido” (GIL FILHO, 1999, p.55). E ao redimensionar a espacialidade
do sagrado ele estabelece que as relagdes “entre o fato religioso e o territdrio revelam-
se por meio da ruptura qualitativa do sagrado e da pratica institucional da religido que
se apresenta com um sistema de simbolos no qual circula o poder” (GIL FILHO, 1999,
p.67).

Nesse sentido, propde uma interpretacdo singular da territorialidade do
sagrado a luz da teoria do espago da representagdo social, a se consubstanciar na “ideia
da acdo institucional de apropriacdo simbdlica de determinado espaco sagrado, sendo
sua materialidade o préprio territério sagrado institucionalizado” (GIL FILHO, 1999,
p.116).

Posteriormente, Gil Filho (2002, p.3), fundamentado no idealismo critico,
formula pressupostos tedricos para a emersdao de uma geografia do sagrado,
alicercados no entendimento de que o sistema religioso ndo se reduz as representacoes
simbolicas e ideoldgicas do tecido social. Nesse diapaséo, voltou seu foco de anélise
para 0 amago da experiéncia religiosa: sua sacralidade, passivel de manifestacdo na
dindmica espacial tangivel e (in)tangivel. Em cuja analise, a no¢do de sagrado é
tomada como conceito chave para interpretacdo do fendmeno religioso.

Nessa linha, a base de reflexdo de Gil Filho (2002, p.7) parte da proposic¢éo de

que “o mundo pode ser regionalizado em trés instancias: sagrado, ndo sagrado e o
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profano como transi¢ao”, onde o espago “ndo ¢ a cristalizacdo do fendmeno, mas parte
das possibilidades relacionais do mesmo”. Em sintese, na sua critica & dualidade do
espaco sagrado e profano proposta pela teoria fenomenolégica eliadeana, sustenta-se
na adverténcia de que “a Geografia do Sagrado estd muito mais afeta a rede de
relacBes em torno da experiéncia do sagrado do que propriamente as molduras perenes
de um espago sagrado coisificado” (GIL FILHO, 2002, p.12).

No ano seguinte, o referido autor passou a desenvolver estudos no ambito da
representacdo hegemonica da igreja catolica romana no Brasil, na cidade de Curitiba
(PR), quanto se volta para a anéalise estrutural da territorialidade sob a influéncia do
pluralismo religioso (GIL FILHO, 2003), a se impor nas grandes metropoles como
uma realidade incontestavel.

Demonstra nessa andlise que a reestruturacdo da territorialidade catélica e a
transformacao nos seus espacos de representacao simbdlico e institucional tém relacdo
direta com o avanco do movimento evangeélico, sobretudo o neopentecostal, a exigir
uma reorganizacéo das territorialidades catdlicas em escala regional e nacional. Numa
evidéncia de que a dindmica urbana, com seu l6cus contraditorio e pluralista favorece
a polarizacdo da identidade religiosa.

Em trabalhos mais recentes, aprofunda o enfoque ao propor pressupostos
tedricos para uma geografia do sagrado embasada na espacialidade das representacdes
simbolicas, com base na formas simbdlicas de Cassirer®, cujo espectro
fenomenoldgico e existencialista do fendmeno religioso concebe o espaco sagrado
como ente intermediario “entre o espago concreto material € o espaco abstrato,
geométrico do conhecimento puro, [...] muito mais proximo de um espaco da
percepgao do que os espagos concebidos pelo intelecto” (GIL FILHO, 2007, p.210).

Em 2000, surge o Nucleo Paranaense em Pesquisa da Religido (NUPPER),

coordenado pelo geografo Sylvio Fausto Gil Filho, da Universidade Federal do Parana,

% O sistema cassireriano viabiliza pensar o espaco através da acdo mediadora das representacdes culturais, que
configuradas em movimento dialético espaco-tempo apresenta uma triplice estrutura (expressividade,
representacdo e significacdo), fundada em espacialidades simbolicas onde se insere o fendmeno religioso. Uma
vez que, para GIL FILHO (1999, p.94), embasado em Cassirer (1989), ¢ através “da fung¢do simbolica da mente
humana que coloca a linguagem, o mito, a religido, as artes e a ciéncia como formas simbolicas na medida em
que cumprem a fungdo de plasmar o real”.
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tendo por finalidade “analisar o fenomeno religioso em sua complexidade e
interdisciplinaridade com as demais ciéncias humanas” (LOPES, 2010, p.47).
Posteriormente, em 2004, Gil Filho participa da criacdo do Nucleo de Estudos em
Espaco e Representacdo (NEER), uma rede de estudos e pesquisa voltada para
“ampliacdo e aprofundamento da abordagem cultural, em geografia em termos dos
aspectos do espago e representacdo, associando cultura, pesquisa e ensino” (Idem,
2010, p.47).

Numa tentativa de aproximacdo dos contetdos tedricos formulados por
Rosendahl (1994, 2008), fundamentada nos postulados filosoficos de Eliade (1992) e
Gil Filho (2001), ancorado na teoria filoséfica de Otto (1936), na perspectiva de
formulacdo tedrico-conceitual do espaco religioso, Patricia Lopes (2010), em estudos
acerca da producdo académica em geografia da religido no Brasil, num recorte
historico de 20 anos (1989-2009), conclui que se “para Rosendahl o sagrado se
apresenta como manifestacdo cultural, [...] sendo objeto da geografia da religido, para
Gil Filho a natureza fenomenoldgica do sagrado € o objeto da geografia do sagrado,
[...] uma abordagem para a geografia da religidao” (2010, p.61).

A partir da década de 1960, quando a geografia da religido se redefine como
um subcampo da geografia cultural ¢ “recebe um arcabougo tedrico-metodologico aos
quais 0s conceitos de paisagem e territério passam a ser analisados através dos
aspectos religiosos” (LOPES, 2010, p.40), evidencia-Se um maior empenho em
compreender a fenomenologia religiosa a partir das categorias de analises dos espacos
sagrado e profano propostos por Eliade (1992) e considerados por Tuan (1979) e
Rosendahl (1996, 1997, 1999 e 2001) na abordagem geografica da cultura.

Todavia, com o surgimento, no inicio do século XXI, do Nucleo Paranaense
em Pesquisa da Religido (NUPPER), coordenado por Gil Filho, tem se destacado outra
proposicdo tedrico-metodoldgica, cuja analise do fendmeno religioso no espaco,
“busca compreender as manifestagdes religiosas partindo das dimensdes estruturantes
e do carater fenomenoldgico e, posteriormente, das estruturas estruturadas da religiao”
e ndo apenas “apreender as manifestacdes espaciais do fendmeno religioso a partir das
formas religiosas ja impressas na paisagem” (SILVA, GIL FILHO, 2009, p.76). E no

ambito dessas duas tendéncias tedrico-metodologicas distintas e complementares que
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os estudos sobre geografia da religido no Brasil ganham visibilidade e fundamentam
seus aportes analiticos.

Desde entdo, as diferentes leituras geograficas do fendmeno religioso tem
priorizado as religides de maior projecdo no contexto ocidental, cujos estudos
brasileiros acerca da dindmica espaco-temporal das diferentes religides tem se voltado,
sobremaneira, para analise do catolicismo popular, do protestantismo em ascenséo, nos
seus diferentes matizes e, em menor escala, para apreenséo das filosofias religiosas de
menor projecdo como o espiritismo, os credos afro-brasileiros e os cultos orientais.

Como nosso aporte central tem como premissa basica identificar a légica de
expansao territorial do GEPE e suas respectivas espacialidades derivadas das praticas
sociais dos adeptos, logo ampliar o debate acerca de uma possivel geografia do
espiritismo, capaz de articular o espago terrestre e 0 cosmos infinito, construindo
trilhas geograficas inusitadas, é quase um desdobramento natural dessa investigacéo.
Forgoso, portanto, reconhecer que esse dialogo académico ainda é pouco significativo
no campo das ciéncias sociais de uma maneira geral, e particularmente infimo no
ambito da ciéncia geografica.

Sendo essa constatacdo a forgca que nos impulsiona a realizar esse trabalho de
envergadura complexa e sutil, mas perfeitamente cabivel nos principios filosoficos e
categorias plurais do pensamento geografico. Pretende-se atraves da analise do espaco
tracar o perfil da experiéncia religiosa na sua contextura social e espiritista.

Isso posto, é interessante ressaltar que a producdo geogréafica académica, no
que se refere a pesquisa da dindmica espacial do fenémeno religioso, tem nas ultimas
décadas apresentado sinais de uma maior recorréncia diante da crescente mobilidade
religiosa, alavancada pelo processo de urbanizacdo que faz da pluralidade religiosa
campo fertil para experimentacdo do sagrado.

Entretanto, esse ritmo ndo apresenta a mesma envergadura para as praticas
religiosas de menor projecdo no cenario nacional, como ja mencionado, pois como se
constatou, até o final do século XX, apenas uma analise geografica da doutrina
espirita, realizada por Alberto Pereira dos Santos (1999), foi identificada nesse estado

de arte das pesquisas em geografia da religido no Brasil.
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3.5 O pioneirismo da geografia do (in)visivel

Somente em 2007, surge um novo estudo sobre o espaco da religido a luz da
Gtica espirita denominado O espiritismo em Ponta Grossa-PR: perspectivas de um
espaco do além e para um além do espaco, de Marino Luis Michilin Godoy. O grande
contributo dessa investigacdo prende-se ao fato de propor uma base tedrico-
metodoldgica para compreensao e analise das espacialidades religiosas, sobretudo, “a
geograficidade de uma religido-doutrina” (GODOY, 2007, p.147) fundamentada na
codificacdo espirita.

Nessa dissertacdo, apresentada na Universidade Federal do Parand, o gedgrafo
Godoy elabora o arcabouco tedrico-pratico de andlise do fenémeno espirita
referendado na teoria espacial de Michel de Foucault (2004). Para tanto, centraliza sua
analise em trés niveis de espacializacdo que se interpenetram e dao sustentacdo a
praxis espirita: espacialidade narrativa, espacialidade pratica e espacialidade
institucional.

Demonstra nesse estudo “a relevancia do Espiritismo como uma manifestacdo
da vida urbana de Ponta Grossa-PR” (GODOY, 2007, p.5), cuja esséncia filosofica
aponta para a superacdo dos limites simbolicos estabelecidos pelas religides
tradicionais, onde semioticamente ha uma delimitacdo entre o espaco sagrado e o
profano contido numa “territorialidade continua e hierarquica”, na perspectiva de
“uma integragdo entre as trés dimensdes”, a interligar o espago do Além com o espago
da Terra (GODOY, 2007, p.5).

Em recentemente levantamento (2008) da producdo académica brasileira com
tematica espirita, a partir do banco de dados de teses da CAPES (1989-2006),
realizado por Marco Milani, da Uni&o das Sociedades Espiritas de S&o Paulo, observa-
se que dentre as 51 pesquisas realizadas, 11 teses e 40 dissertacGes no ambito das
ciéncias sociais, nesse recorte de sete anos, apenas 02 dissertagcbes tem como aporte
teodrico a geografia da religido. Uma é a de Alberto Pereira dos Santos, apresentada em
1999, na USP, designada O espaco do kardecismo em S&o Paulo e a outra de Bethania
Alves De Menezes, defendida em 2006, na UFU, intitulada O mito de Chico Xavier: 0s

usos, apropriacdes e seducdes do simbolico em Uberaba/MG.
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Tal constatacdo s6 vem demonstrar a relevancia do estudo investigativo da
filosofia e logica espacial do espiritismo, em Fortaleza, enquanto fenémeno social e
religioso a apresentar indice de crescimento significativo no Brasil. Nacdo latino
americana onde mais cresce a populacdo espirita do planeta. Sendo no Nordeste, a
capital cearense a que detém a segunda posi¢cdo em termos de adesdo ao movimento
espirita. Superada apenas por Salvador, capital da Bahia.

Seja pela sua consistente filosofia espiritualista, pela certeza de que s6 pelo
didlogo inter-religioso, pautado no amor, na alteridade, na tolerancia e na
plausibilidade de uma ética mundial (KUNG, 1993), acredita-se que a doutrina espirita
precisa ser retomada ndo s6 como fonte de saber capaz de orientar e esclarecer o
sentido e a finalidade da vida, mas, sobretudo, por ser um campo de conhecimento que
aponta para a pluralidade epistemolégica. Aberta a estudos e debates
inexplicavelmente negligenciados pela academia, que ha mais de um século nega o
direito de cidadania coletiva a ciéncia espirita. Esse técito siléncio ou indiferenga sutil
s0 tem reforcado a posicdo periférica da academia ao se fechar para um dialogo
fecundo com essa filosofia espiritualista, que tem no paradigma do espirito seu escopo
principal. Para tanto, reivindica apenas “a possibilidade de argumentar em favor da
propria nocdo de verdade, do resgate do ser, da ressurreicdo do homem e do
fundamento divino de toda realidade” (INCONTRI, 2004, pp.20-21). Ou como prefere
Pires (1999, p. 10), quando em linguagem poética defende que a ciéncia espirita
precisa resgatar “seu lugar epistemoldgico na cultura atual, como pedra rejeitada da

parabola”.
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CAPITULO 4

Lembremo-nos de que o homem interior se
renova sempre. A [uta enriquece-o de
experiéncia, a dor aprimora-lthe as emocdes
e o sacrificio tempera-lhe o cardter. O
Espirito  encarnado  sofre  constantes
transformacées por fora, a fim e acrisolar-
se e engrandecer-se por dentro.
(Chico Xavier)

4 A DIFUSAO DO ESPIRITISMO NO BRASIL

O objetivo dessa etapa do estudo € tracar um breve perfil do trajeto do
espiritismo no Brasil, com énfase na expansdo em Fortaleza, a fim de verificar a l6gica
dos espacos de acdo do GEPE, na perspectiva de visibilidade do espaco religiosa. Para
tanto, retoma o paradigma do espirito como elo entre Deus, 0 homem e a natureza a
luz dos atributos divinos como parametro para compreensdo racional da unicidade
evolutiva da criacdo. Ressaltando-se que atualmente o Brasil é a nacdo onde mais
cresce a populacdo espirita do planeta e 0 GEPE por sua atuacdo sistematica no estudo
doutrinario se tornou uma referéncia da pedagogia espirita em Fortaleza.

A génese do espiritismo no Brasil ndo segue a mesma logica que se verificou
na Franca, berco desse movimento social e filosofico, quando do seu surgimento nos
meados do seéculo XIX, cujo contexto sociocultural eivado por significativas
transformacdes de ordem politico-econdémica e cultural apontava para o irreversivel
fenbmeno da modernizacdo, ancorado no pensamento positivista, cuja racionalidade
cientifica se firmava como suporte tecnoldgico na expansao do modelo capitalista de
producéo industrial.

Se na Europa ele se firmou como uma tendéncia investigativa de um grupo de
intelectuais interessados em desvendar ou compreender manifestagdes que
transcendiam os canones materialistas da ciéncia positiva, num momento em que 0

poder hegemonico do racionalismo cientifico era colocado em cheque pelo movimento
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romantico-idealista, no Brasil o espiritismo aporta em realidade completamente
diferente daquela.

Periodo pds-independéncia, recém emancipado da tutela colonialista
portuguesa, em que comeca a se esbocar uma identidade cultural no sentido de
formacdo de um Estado nacional, cujo sentimento nativista traz & tona o conceito de
raca expondo a miscigenacdo como caracteristica étnica da nagédo brasileira. Acoplada
a doutrina do liberalismo chega ao Brasil escravista o idedrio cientificista que procura
justificar-se a partir do conceito de meio geografico® determinado pela diversidade da
fauna, flora e clima. Atrelado ao conceito de progresso na Vvisdo eurocentrista a
equivocada tese defende que as caracteristicas naturais predispbem ao
desenvolvimento econdmico e social de determinadas em regifes em detrimento de
outras. Ou seja, considera 0 homem produto do meio e ndo sujeito da histéria como
assevera a Lei de Igualdade®, contida na Doutrina Espirita.

Embora o Brasil fosse bastante influenciado pela cultura francesa,
internalizada e transferida pelos portugueses que tinham profunda admiracdo pelo
legado cultural daquele pais, o espiritismo ao chegar ao Brasil sofreu adaptagdes,
passando por severas provas teve que superar embates desiguais®. Tais contingéncias

resultaram numa forma original de lidar com a ciéncia espirita e, possivelmente,

% Embora esse termo tenha sua origem nas ciéncias fisicas e bioldgicas é na evolugio do pensamento geografico
gue ele se firma como conceito fundante de sua génese cientifica. Humboldt (1847) e Ritter (1817) influenciados
por correntes filosoficas diferentes: cléssica grega (racional) e roméntica alema (espiritual), respectivamente,
elaboraram uma sintese tedrico-metodoldgica do meio geogréfico, a partir das formas e da distribuicdo dos
arranjos naturais dispersos sobre a superficie da Terra e suas determinac@es sobre 0 homem e a sociedade. Com
larga recorréncia ao paradigma darwiniano Ratzel (1990, p.47) ird ampliar o conceito de meio geografico. Numa
perspectiva histérico-evolutiva demonstram na sua Antropogeografia as “influéncias que o ambiente fisico
exerce tanto sobre o mundo inorganico quanto sobre os organismos vivos, como também sobre o
desenvolvimento dos individuos e dos povos, ou seja, de toda a humanidade”. Com ele o conceito de meio
geogréafico se humaniza porque se funda na interconexdo entre a ciéncia humana e a ciéncia da Terra. Para Peet
(1985), citado por Gomes (1996, p.187), “o determinismo geografico de Ratzel foi, sem ddvida alguma, a
primeira versao de uma geografia moderna”. Ainda nessa linha de argumentagdo da influéncia mesologica nas
sociedades humanas se destacam a contribuicdo tedrico-conceitual de Reclus (1985), Vidal de La Blache (1946),
Demangeon (1982) e Sorre (1984), cujas abordagens diferenciadas em seus fundamentos epistemolégicos e/ou
ontoldgicos ndo negavam as determinacdes do meio sobre 0 homem e deste sobre aquele.

%2 Parte integrante das leis morais da vida, codificadas por Kardec (2006), no Livro dos Espiritos, como Leis: de
Adoracdo, de Trabalho, de Reproducdo, de Conservacdo, de Destruicdo, de Sociedade, de Progresso, de
Igualdade, de Liberdade, de Justica, Amor e Caridade. Constituindo-se roteiro evolutivo a ser percorrido por toda
humanidade a caminho da perfeicdo. A Lei de Igualdade, por sua vez, vem demonstrar que perante Deus todos
0s homens séo iguais, pois ndo concede a nenhum superioridade natural, nem pelo nascimento nem pela morte e
que a diferenca que se encontra entre eles é fruto da desigualdade das aptiddes humanas, oriundas das escolhas
ou experiéncias em funcéo do livre-arbitrio (KARDEC, 2006).

% Muitos foram as polémicas empreendidas pela hierarquia catdlica que por sua posicdo hegemonica e
conservadora ndo se predispunha ao dialogo inter-religioso, tdo caro ao espiritismo como exemplo de tolerancia
e respeito a liberdade religiosa.
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favoreceu a predominancia do aspecto religioso, resultante do singular sincretismo®
entre os dogmas do catolicismo popular, da religiosidade indigena e dos cultos de raiz
africana. Tal adaptacdo dos postulados espiritas as vertentes culturais religiosas do pais
possibilitara o surgimento de um “Espiritismo brasileiro [que] assume um ‘matiz
perceptivelmente catdlico’ na medida em que incorpora a sua pratica um dos valores
centrais da cultura religiosa ocidental: a nogao cristd de santidade” (STOLL, 2003, p.
61).

Além de uma significativa aproximacgdo entre espiritas e macons®, essas
matrizes religiosas compuseram o perfil multicultural da Doutrina Espirita®,
codificada por Allan Kardec, nas terras brasileiras, cuja vocacdo espirita-cristd Ihe
empresta uma aurea missionaria de pétria de espiritualizacdo planetaria®’. Ao contrario
de outros paises europeus, sobretudo, na Franca e Inglaterra, onde se afigura como
uma doutrina empirico-social, com énfase na pesquisa filoséfico cientifica da
fenomenologia espirita®® que, por ingeréncia de diferentes fatores® de ordem
ideoldgica e/ou cultural tem apresentado, nas Gltimas décadas, acentuado declinio.

Independente do angulo de influéncia que se faca predominar a filosofia
espirita tem como lastro fundamental promover o desenvolvimento do homem atraves
de uma compreensdo profunda e racional de Deus e da existéncia humana, assentada

na decodificacdo dos atributos das leis divinas. Muitos ainda impenetraveis por se

® Importante ressaltar que “as praticas do chamado ‘sincretismo religioso afro-brasileiro’, [...] Nio sdo espiritas.
O sincretismo religioso € um fendmeno sociolégico natural. O Espiritismo é uma doutrina”, assevera Herculano
Pires (1979, p.7), considerado um dos mais respeitado filésofo brasileiro no dmbito da Doutrina Espirita.

® Em anélise de discurso da imprensa escrita em Fortaleza, no final do século XIX, Marcos Silva (2009)
consegue demonstrar que a tendéncia do moderno-espiritualismo no Ceard, foi sempre composta por uma frente
de macons, espiritas e teosofistas, em oposicdo aos principios espiritualistas conservadores do catolicismo.
Sobretudo em Fortaleza, onde de acordo com Klein (1996, p.22), “a quantidade de espiritas que se tornou
magcom e de magom que se tornou espirita foi impressionante, isso em nivel de Brasil e mais ainda em nivel de
Ceard”.

% Doravante designada pela sigla DE — Doutrina Espirita. Codificada por Allan Kardec esse conjunto de obra é
de autoria “dos Espiritos Superiores da luminosa falange do Consolador ou Espirito da Verdade, que Jesus
prometeu enviar a Terra quando 0s homens estivessem aptos a compreender a sua doutrina em esséncia” (PIRES,
1975, p.7).

67 Referéncia & obra Brasil, coracdo do mundo, patria do Evangelho (1996) psicografada por Chico Xavier pelo
espirito Humberto de Campos, que prever para nosso pais a missao de vivenciar e disseminar pelo mundo os
sublimes ensinamentos do Evangelho de Jesus, numa proposicao do cristianismo redivivo a luz do paradigma do
espirito em interpretacdo do Espirito de Verdade.

% Muitos pensadores tém-se voltado para a pesquisa experimental da fenomenologia meditnica. Campo do
conhecimento metafisico ou transcendental, em que pesquisadores de renome se destacaram, tais como: Léon
Denis (1888), Camille Flammarion (1925), Gabriel Delanne (1924), Pietro Ubaldi (1950), C. G. Jung (1960).

® Dentre outros, as fraudes dos médiuns equivocados; o apelo materialista das descobertas cientificas; a
influéncia das sociedades metapsiquicas; a emergéncia do psicologismo que tem no inconsciente a chave (?)
interpretativa das comunicagdes medidnicas.
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encontrarem na dimensdo cosmico-espiritual, ainda inacessiveis aos limites de
observacgdo da ciéncia instrumental, mas passivel de apreensdo nas evidéncias sutis dos
cédigos da natureza planetaria, sempre em consonancia com o0 avango do
conhecimento cientifico.

Tendo como principios basicos a imortalidade da alma; a pluralidade da
existéncia, a comunicacéo intermdndio™ (fisico e espiritual) e a reencarnacdo, a DE
codificada em cinco obras basicas’*, constituem-se um compéndio de ideias reveladas
pelos Espiritos e codificadas pelo pedagogo francés Hippolyte Leon Denizard Rivail,
mais conhecido pelo pseuddnimo de Allan Kardec, se sustenta na pluralidade
epistemoldgica do conhecimento: ciéncia, filosofia e religido. A complexidade de se
articular esse lastro tedrico da codificacdo espirita passa, necessariamente, de acordo
com Herculano Pires (1979, p.7), pela “aparente contradi¢do existente no fato de ser o
Espiritismo, a0 mesmo tempo, uma doutrina moderna e um processo histérico
provindo das eras mais remotas da humanidade”.

Talvez a resisténcia do campo académico em promover a integracdo desses
saberes resida no rango cultural da ciéncia moderna de se produzir conhecimento
excluindo os fios de interconexfes, que subjazem na unidade da diversidade da
complexa condicdo humana ao propiciar a interconexdo entre inteligéncia e
compreensao; reflexdo e conhecimento; sabedoria e sensibilidade. Valores e atitudes
que ndo se contradizem a luz da racionalidade objetiva, ao contrario, se
complementam na totalidade do Ser, enquanto espirito eterno, na jornada evolutiva a
caminho da perfeicdo, por conter em si o devir do vir-a-ser infinitamente.

A filosofia espirita vem exatamente reafirmar a possibilidade dessa sublime
confluéncia do imanente com o transcendente; do objetivo com o subjetivo; da razéo
criadora com a experiéncia religiosa; do pensamento cientifico com a leitura poética da
natureza; do saber individual com a evolugdo coletiva. Por isso, ao codificar a DE

além de considerar “a historia, a natureza, o conhecimento filosofico e cientifico, a

0 Segundo Herculano Pires, (1983, p.83) a condicdo do homem como ser interexistente atuando em duas
dimensBes simultaneamente: corporal e espiritual, 0 torna “um ser no intermundio”. Embora ndo se tenha, na
maioria das vezes, consciéncia dessa percepcao extrassensorial.

™t Em ordem de publicacéo: O Livro dos Espiritos (1857), O Livro dos Médiuns (1861); O Evangelho Segundo o
Espiritismo (1863); O Céu e o Inferno (1865) e A Génese (1868), compdem a codificacdo espirita. Acrescidas
pela publicagdo das doze Revistas Espiritas (1858-1869), sob a dire¢do de Allan Kardec.
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razdo, os fatos, e a evolugdo”, Kardec incorporou “essas dimensdes numa perspectiva
transcendentalista, sob outra luz, que revela e engendra significacdes novas”
(EDITORES, 2007, p.13). Essa releitura da existéncia humana, referendada no
paradigma do espirito onde “se integram razao e sentimento, 16gica e intui¢do, fazendo
da ética algo que se enraiza na totalidade do ser” (INCONTRI, 2004, p.87) inaugura
um fecundo didlogo ontoldgico-epistemoldgico de natureza superior, cujas

contribui¢Bes fundamentais possibilitam a humanidade uma oportunidade de

repensar seus caminhos, recriarem o sentido da existéncia, e também tecer
escolhas, inclusive em direcdo a uma das dimensdes mais fortes e a0 mesmo
tempo mais frageis: seus sonhos, seu desejo profundo de sentir-se irmanada
com tudo que existe, de pertencer ao sagrado, de reconhecer-se no eterno
(KARDEC, 2007, p.12).

Ao mesclar no seu consistente escopo literario tendéncias filosoficas distintas,
tais como: idealismo, positivismo, evolucionismo, espiritualismo, mesmerismo’?,
magnetismo, naturalismo, a filosofia espirita extrapola os limites do conhecimento em
sua contextura logica e racional da ciéncia instrumental e avanca numa proposicao
epistemoldgica mais abrangente e pluralista de leis universais ainda ndo apreendidas
pelos codigos analiticos da condicdo humana, com énfase no paradigma do espirito,
enguanto dimensao invisivel e eterna da vida planetaria. Dai a pertinente assertiva de
Herculano Pires (2007, p.350) quando diz que o “mundo invisivel estd além do
material ndo s6 em sentido espacial, mas também qualitativo, interpenetrando-o”.

Contendo no seu amago forte influéncia dos valores iluminista: liberdade,
tolerdncia, pluralismo filoso6fico, a DE em seus postulados essenciais extrapola os
conceitos excludentes e reducionistas das teorias de sistema’ e se antecipa nas nocoes
genéricas do pensamento complexo™, proposto por Edgar Morin (2005), na segunda

metade do século XX. Ancorada na concepcdo naturalista e racional da vida a DE se

> Teoria do magnetismo animal formulada pelo médico australiano Franz Anton Mesmer (1734-1815),
fundamentada no poder de cura pela imposicdo das méos na doacdo do fluido vital que todo ser humano é
portador.

® Sistema de analise, enquanto representacéo de aspecto da realidade investigada, no qual as partes se inter-
relacionam e forma um todo funcional e harmdnico.

" Na teoria da complexidade Morin (2000, p.192) “pede para pensarmos nos conceitos, sem nunca da-los por
concluidos, para quebrarmos as esferas fechadas, para restabelecermos as articulagdes entre o que foi separado,
para tentarmos compreender a multidimensionalidade” da vida a se expressar “no caminho do pensamento
dialogico”. Para tanto, é necessario superar o paradigma fragmentario do conhecimento, a partir da compreenséo
de que 0 pensamento se estrutura em dois niveis analiticos: empirico e l6gico (MORIN, 2000).
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fundamenta na existéncia de Deus, na preexisténcia e sobrevivéncia do espirito, por
ocasido da morte do corpo fisico, na reencarnacdo, no dom mediunico, na pluralidade
dos mundos habitados e, embasadas nas leis divinas ou naturais,” se desdobra num
compéndio de ensinamentos de verdades reveladas pelos espiritos superiores. Com
base nos postulados cristdos sinaliza para uma conduta ética-moral de alteridade e
respeito ao proximo sempre ancorada na forca da légica e da razdo como atributos
indispensaveis ao avanco do conhecimento humano.

Outro aspecto vanguardista da filosofia espirita é a proposi¢do subliminar de
se estabelecer um dialogo inter-religioso entre as diferentes tradi¢bes religiosas do
mundo, tendo como referéncia a virtude de “abrir o Cristianismo a modernidade,
incentivando o didlogo entre ciéncia e f¢” (PEREIRA, 2009, p.92). Favorecer 0
“encontro entre o destino multimilenar das almas [Oriente+Ocidente] e a humanizagao
historica das sociedades é uma das mais vivas herangcas do pensamento de Kardec”
(EDITORES, 2007, p.15). Também se antecipa quando, de acordo com Dora Incontri
(2004, p.56), admite “a relatividade do conhecimento cientifico e, [...] que toda ciéncia
tem um pressuposto filoséfico [...] de uma ordem universal, que garante o
conhecimento e a previsibilidade cientifica em decorréncia de uma dindmica divina no

universo”.

4.1 O paradigma do espirito: religando o homem a Deus

Quando em 1857, o pensador Allan Kardec, codifica e publica a obra basilar
da DE: O Livro dos Espiritos’, parte filosofica da ciéncia espirita que aborda “a
imortalidade da alma, a natureza dos Espiritos e suas relacdes com os homens, as leis
morais, a vida presente, a vida futura e o porvir da humanidade” (KARDEC, 2006,
p.3), se inaugura um novo tempo no ambito da filosofia espiritualista. Tem-se o
surgimento do movimento espiritual no Ocidente, que ira de forma fecunda e
consistente abrir magistral dialogo entre Deus, 0 homem e 0 mundo, numa permanente

busca de compreensdo dos dilemas ontologicos que fundamentam a existéncia

" Sintetizadas na lei de evolugdo ou leis da natureza criadas por Deus, por isso mesmo eternas e imutaveis
(KARDEC, 2006).

’® A hermenéutica dessa obra pode ser sintetizada num amplo “programa de reforma social precedido de uma
reforma moral” (SILVA, 2009, p.96) individual de largo espectro ético e humanitério.
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humana, através de uma pedagogia espirita que “democratiza nao sé o conhecimento,
como ja pretendia fazer o projeto iluminista, ndo sé a possibilidade da perfeicdo moral,
como quis fazer o cristianismo, mas também o acesso ao transcendente” (INCONTRI,
2004, p.182), como quer a ciéncia espirita ao trazer para o ambito da razéo a condi¢do
evolutiva e eterna do paradigma do espirito.

Ancorado num didlogo critico dos homens junto aos espiritos, Kardec, “com
rara capacidade de interpretacdo e de sintese, organiza a concepg¢do espirita sobre a
vida, o universo, o ser humano, o infinito, Deus”, na tentativa de “religar o homem
consigo mesmo, com a natureza ¢ com o sagrado” (EDITORES, 2007, pp.12-15).
Porque “longe de perder as ideias religiosas engrandecem-se com a Ciéncia”
(KARDEC, Revista Espirita, 3, 1860). A unicidade da criacdo divina que percorre
estagios evolutivos da particula atbmica ao arcanjo a se revelar na harmonia das leis
naturais que, imutaveis na sua regéncia césmica, demonstram a percep¢do e aos
sentidos toda sabedoria divina’.

Essa obra seminal do espiritismo composta de introducdo, dezessete textos e
prolegdmenos, contém os principios da DE que se apresentam como uma ponte “entre
o visivel e o invisivel, entre o céu e a Terra, entre a matéria e o Espirito: a ciéncia que
revela o Espiritismo” (KARDEC, 2007, p.25). Partidario da filosofia da liberdade
Allan Kardec ndo pretendia com aquele escopo doutrinario fundar uma religido, mas
ofertar uma base filoséfica, cientifica e moral para o paradigma do espirito que subjaz
a toda experiéncia religiosa’®. Porque “para ele o que havia de mais universal e comum
entre as religiGes era a ética da solidariedade e a ideia da imortalidade da alma”
(PEREIRA, 2009, p.98). Em consonancia com essa proposicdo de Kardec, quanto a
dimenséo espiritual como lastro a transversalizar toda religido, Dora Incontri (2004,

p.60) elabora sintese elucidativa:

O Espiritismo propde um conceito de religido ecuménica, que transcende 0s
particularismos de culto e dogma, para apanhar o que ha de comum na maior
parte das religifes. Kardec reitera mesmo a ideia de que a Doutrina dos

" Para Rizzini (2003, p.175), “a teoria da unidade da matéria e da energia, a qual leva a considerar corpo e
espirito (perispirito) como formas distintas de um mesmo principio ou substancia”, derivada do fluido universal
demonstra que ciéncia e espiritismo apresentam inegaveis pontos de articulacéo.

"8 Onde a fé como atributo da religido deve “ser aprovada pela razdo e basear-se em motivos inteligentes” (grifo
do autor), (RIZZINI, 2003, p.167).
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Espiritos seria uma coadjuvante de todas as religides, provando 0s pontos
fundamentais que a maioria sempre abarcou.

Com a publicagdo desse compéndio filosofico observa-se uma renovagdo no
campo filosofico e cientifico. Ao sistematizar e trazer para o debate de ideias o0s
ensinamentos dos espiritos superiores, Kardec torna plausivel a “interferéncia do
mundo espiritual [...] na construcdo do pensamento, sob o controle da racionalidade, e
iSSO por si S0 é uma inovacao sem precedentes no ambito das ciéncias e das religidoes”
(KARDEC, 2009, p.96). A comunicacdo’® que se estabelece entre 0 mundo dos
espiritos e 0 mundo terreno, através do ato mediunico, desmistificam e explicam a luz
da razdo e da experiéncia cientifica que ha vida pds-morte e nessa condigdo o espirito
continua individualizado em sua jornada evolutiva, preparando-se na erraticidade®
para mais uma etapa de aprendizagem na Terra ou em outros mundos habitaveis.

Ao codificar a DE Kardec entendia que estava concedendo as civilizagbes um
arcabouco tedrico de amplo espectro epistemoldgico, de fundo metafisico, capaz de
subsidiar a ciéncia da religido, sob qualquer enfoque teoldgico, por se tratar de um
lastro elucidativo da dindmica do espirito eterno, em suas multiplas experiéncias
interexistenciais®. Na perspectiva de estabelecer um traco de unido e dialogo
consistente entre ciéncia e religido fundamentado nos postulados filosoficos
espiritistas, que transcendem os limites finitos da raz&o pura kantiana e revelam por
seu desdobramento moral elevado conteddo religioso. Como derivacdo hermenéutica
da releitura elucidativa dos ensinamentos cristicos emerge o paradigma do espirito
para reafirmar o principio evolutivo da natureza humana, que almeja integrar Deus,
homem e mundo, em suas multiplas existéncias na infinitude do universo.

Isso pode ser constatado pelo carater sequencial da obra codificada por Kardec

e suas citagbes e notas complementares, que ampliam e aprofundam o @mago da

™ No método de pesquisa utilizado por Kardec, tendo o paradigma do espirito como objeto de investigacdo a
palavra comunica¢do amplia seu lastro interpretativo. Além de “uma categoria da Filosofia Espirita [...]
designava [também] um elemento fundamental da pesquisa espirita. A comunicacdo medilnica abriu para o
homem uma nova dimensdo na sua concep¢do do mundo e da vida” (PIRES, 1975, p.20).

% Intervalo de tempo mais ou menos longo em que a alma liberta do corpo fisico se torna espirito errante &
espera de uma nova reencarnagdo. Apenas os “Espiritos que atingiram a perfeicdo ndo sdo errantes: 0 estado
destes ¢ definido” (KARDEC, 2007, p.172).

* Herculano Pires (1999, p.18) ao grafar essa expressdo de profundo sentido filoséfico quis definir a singular
relagdo que se estabelece entre regides existenciais que transcendem a realidade sensivel e se conjugam em trés
planos ontolégicos: do em si; do para-si e do em-si-para-si, como “condigdes existenciais do Ser”.
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codificacdo. Inicialmente, ele passa a observar os fendmenos espiritas que eclodem em
diferentes partes do mundo, nos meados século XIX. Sendo possivel inferir que o
espiritismo surge como uma ciéncia pratica para depois adquirir seu lastro filoséfico e
desdobramento religioso. E esse carater cientifico (racional-experimental) e exotérico
que transversaliza toda obra basica e que Kardec demarca como referéncia singular do
espiritismo, na proposicdo de uma sintese superior (filosofia), da ciéncia (razdo) com a
religido (fe), que possibilita uma religiosidade ética como referéncia de uma religido
natural®.

Apds criteriosa analise interpretativa de milhares de respostas as perguntas
fundamentais dirigidas ao espirito de verdade® Allan Kardec codifica o Livro dos
Espiritos®™ e o publica em 1857. Depois, em 1861 ele lanca o Livro dos Médiuns®,
compéndio relativo ao arcabouco cientifico do espiritismo, cujo corpo tedrico-pratico
trata “de todos os géneros de manifestacdes, os meios de comunicagdo com o mundo
invisivel, o desenvolvimento da mediunidade®®, as dificuldades e os escolhos que se
podem encontrar na pratica do Espiritismo” (KARDEC, 2003, p.3). Obra de referéncia

no campo experimental das praticas espiritas e considerada por Kardec como o campo

8 Caracterizada, de acordo com a filosofia espirita, como aquela religido “[...] que parte do coragdo e vai
diretamente a Deus, sem dependéncia das obras da sotaina ou dos degraus do altar. Extinguira para sempre o
ateismo e o materialismo, a que tem sido arrastado certos homens pelos abusos constantes dos que se dizem
ministros de Deus e pregam a caridade com uma espada em cada méo sacrificando a sua cobica e ao espirito de
denominacdo os mais sagrados direitos da humanidade” (KARDEC, 2004, p.289).

® Ppara Kardec (2004a, p.97), o Espirito de Verdade “preside o grande movimento de regeneracao [...] € o
verdadeiro Consolador” prometido por Cristo, que “vos ensinara todas as coisas, e vos fara lembrar-se de tudo
que vos disse” (Sdo Jodo, cap. XVI, v.15, 16, 17, 26); (O Evangelho Segundo o Espiritismo, cap. VI).

8 Obra seminal da Doutrina Espirita. Nela se elucida as causas das penas e gozos no mundo terreno e espiritual.
Conclama os homens “aos servigos redentores do amor a Deus ¢ ao préximo”. Sob a regéncia de Allan Kardec
essa monumental filosofia libertaria propde o “religamento entre o todo e a parte, [...] entre 0 homem e Deus*
(KARDEC, 2007, p.56), sob os auspicios dos sublimes ensinamentos do mestre Jesus. A contextura dialégica do
Livro dos Espiritos ¢ uma resultante da dialética espirita, “em vez de dar énfase a contradi¢do em si, a luta dos
opostos, prefere da-la a harmonia, a fusdo dos contrarios, para uma nova criagdo” (PIRES, 2006, p.16). Além da
introducdo e dos prolegdmenos a obra é composta de quatro livros subdivididos em capitulos, a saber: Livro

Primeiro - As causas primarias; Capitulos: | - Deus; Il - Elementos gerais do universo; Ill - Criacdo; 1V -
Principio vital. Livro Segundo - Mundo espirita ou dos espiritos; Capitulos: | - Dos espiritos; Il - Encarnacgao
dos espiritos; I11 - Retorno da vida corpdrea a vida espiritual; IV - Pluralidade das existéncias; V - Consideracfes

sobre a pluralidade das existéncias; VI - Vida espirita; VII - Retorno a vida corporal; VIII - Emancipacdo da
alma; IX - Intervencdo dos espiritos no mundo corpéreo; X - Ocupagdes e missdo dos espiritos; XI - Os trés
reinos; Livro Terceiro - As leis morais; Capitulos: | - A lei divina ou natural; 1l - Lei de adoragdo; Il - Lei do
trabalho; IV - Lei da reproducéo; V - Lei de conservacdo; VI - Lei de destruicdo; VII - Lei de sociedade; VIII -
Lei do progresso; IX - Lei da Igualdade; X - Lei da liberdade; XI - Lei de justica, amor e caridade; XII -
Perfeicdo moral; Livro Quatro - Esperancas e consolagdes; Capitulos: | - Penas e gozos terrenos; Il - Penas e
gozos futuros.

% Do latim médium, pessoa dotada de aptiddo ou dom que serve de intermediaria na comunicagdo entre os
espiritos e 0s homens.

8 Capacidade psiquica que permite a0 médium transmitir mensagens do mundo espiritual para o mundo
corpdreo em diferentes formas de comunicacao: psicografia, psicofonia, vidéncia, audiéncia, intuitiva, animica.
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empirico da fenomenologia espirita. Toda ela fundamentada nos postulados filosoficos
do Livro dos Espiritos. A reafirmar pelo crivo da observacdo e da experiéncia com
rigor cientifico que “a existéncia de Deus e da alma, consequéncia uma da outra,
constitui a base de todo edificio do espiritismo” e que “as manifestagdes espiritas sd0
os efeitos das propriedades da alma” % (KARDEC, 2003, p.16).

Somente em 1863, com o lancamento da obra O Evangelho Segundo o
Espiritismo, a ciéncia espirita traca seus contornos morais a desdobrar-se na vertente
religiosa. Seus postulados focados na analise interpretativa do Evangelho de Cristo
concedem a base filosofica e a fenomenologia espirita a argamassa maior de que “nao
ha fé inabalavel sendo aquela que pode encarar a razdo, face a face, em todas as épocas
da Humanidade” (KARDEC, 2004a, p.3). Uma vez que o ‘“conhecimento cria
condicBes para o desenvolvimento da fé: esta sem conteudo intelectual é pura
abstracdo, uma forma vazia” (RIZZINI, 2003, p.167). Embora insistisse no carater
cientifico da DE com a publicacdo dessa obra, Kardec adentra o campo teoldgico, em
consequéncia, as pressdes religiosas se acirram se tornam mais violentas e intolerantes
com a interpretacdo a luz do espiritismo das parabolas de Jesus, enriquecidas com as
instrucdes dos espiritos superiores. Considerando-se que esse desdobramento religioso
da DE esta muito mais afeito ao cultivo da religiosidade como expressdo de amor
inerente ao homem do que ao idedrio de crenca dogmatico.

Essa obra retoma de forma esclarecedora o codigo divino do mestre Jesus e
faz uma releitura profunda do contetido moral exarado do seu Evangelho, “onde todos
os cultos podem se reencontrar, a bandeira sob a qual todos podem se abrigar
quaisquer que sejam suas crengas, porque ela jamais foi objeto de disputas religiosas”.
E a trilha segura na qual se recupera a esséncia dos valores cristdos na sociedade
moderna, através da “explicacdo das maximas do Cristo, sua concordancia com o
Espiritismo e sua aplicagdo as diversas posi¢des da vida” (KARDEC, 2004a, pp.3-12).

Dois anos depois Kardec publica a quarta codifica¢do: O Céu e o Inferno ou A

Justica Divina Segundo o Espiritismo. De fundo teologico, essa obra contém uma

8 De acordo com codificagdo espirita “a alma [é] o Espirito encarnado que tem no corpo a sua habitacéo”. E na
alma ou Espirito onde reside o principio inteligente, o pensamento, & vontade e 0 senso moral. “[...] A unido da
alma, do perispirito e do corpo material constitui o homem. A alma e o perispirito separados do corpo constituem
0 ser a que chamamos Espirito”. O perispirito ¢ formado de “substancia semimaterial que serve de primeiro
envoltério ao Espirito e liga a alma ao corpo” (KARDEC, 2001, p.96).
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inédita e profunda releitura dos dogmas fundamentais do cristianismo formal, ao
propor um “exame comparado das doutrinas sobre a passagem da vida corporal a vida
espiritual, as penas e as recompensas futuras, 0s anjos e 0s demdnios, as penas eternas
¢ [...] a situacdo real da alma durante a ap6s a morte” (KARDEC, 2004b, p.7). E por
acreditar que “a evolucdo gradual e progressiva ¢ a lei fundamental da natureza e da
vida, [...] razdo de ser do homem, a norma do Universo” (DENIS, 2005, p14), Kardec,
por intermédio dos espiritos superiores, demonstra nessa obra que € possivel uma
analise logica e racional “do grave problema da continuidade da vida apds morte”, sem
recorrer “aos aparatos mitologicos [...] ou plano obscuro das supersticdes”. Nela,
Kardec “reafirma o carater cientifico do Espiritismo” (PIRES, 2002, p.15).

Em 1868, Kardec reune as forcas que Ihe restam da incessante batalha contra
os levianos oponentes da DE e termina a codificacdo béasica desse monumental
“manifesto a Deus e sua concretude, um manifesto a alma e seu espago inico na cadeia
evolutiva” (KARDEC, 2004c, p.26) ¢ publica A Génese: 0s milagres e as predi¢cdes
segundo o espiritismo. Como fechamento simbolico da codificacdo espirita I&é-se no

frontispicio dessa obra que

A Doutrina Espirita € a resultante do ensino coletivo e concordante dos
espiritos. A ciéncia esta chamada a constituir a Génese segundo as leis da
matéria. Deus prova sua grandeza e seu poder pela imutabilidade de suas
leis, e ndo pela sua suspensdo. Para Deus, 0 passado e o futuro sdo o presente
(KARDEC, 2004c, p.5).

Em suma: uma leitura cosmoldgica a luz da dialética espirita em que 0s
principios criacionismo e o evolucionismo tém no principio espiritual a l6gica da
origem do mundo e dos seres. Oportunidade em que séo desvelados pela razéo
hermenéutica os mitos da criacdo ou axioldgico. Ao ressaltar o perfeito entrosamento
entre a ciéncia e o pensamento espirita, Kardec, citado por Incontri (2004, p.51),
esclarece que a singularidade da DE deve-se ao fato de que a mesma “ndo € obra sua,
um sistema filoséfico pessoal, mas um sistema livre, de pesquisa e de cooperacao entre
homens e espiritos, para a busca da verdade”. Nessa obra, que sinaliza um
encadeamento l6gico e coerente de organizacdo da matéria dentro do plano mais
amplo das leis naturais, Herculano Pires (2003, p.6) pontua a importancia desse estudo

para compreensdo do espiritismo, pois nele “Kardec deixa o campo exclusivamente
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doutrinario para a faixa de relacbes da Ciéncia revelando de maneira pratica as
contribuigdes do Espiritismo para o desdobramento de nossa cultura”.

E interessante verificar como a filosofia espirita desde a sua génese se
apresenta como uma via para compreensao individual e coletiva do “desencantamento
do mundo”®® (WEBER, 1972), enquanto espaco para interlocucdo de uma
racionalidade religiosa. Porque seus postulados demonstram que para além da
realidade material existe “a dimensdo espiritual do ser e a realidade da
transcendéncia”, donde deriva a liberdade e a esperanca que possibilita recriar uma
relagdo com Deus, embasada na “lei de justica, de amor e de caridade”. Participes de
mundos infinitos ¢ de multiplas existéncias “viemos de muito antes e para muito além
da existéncia material e biologica na Terra” (KARDEC, 2007, pp.13-14). Somos seres
perfectiveis, espiritos eternos em continua evolugdo, do &tomo ao arcanjo percorremos
mundos afins a cada etapa evolutiva sempre na rota da almejada perfeigéo.

Os principios fundantes da ciéncia espirita, codificada por Kardec (2003,
p.440) a luz do “controle universal do ensinamento dos Espiritos”, sob a orientagdo do
espirito de verdade ou consolador prometido por Jesus, contém um arcabouco tedrico
alicercado nas leis divinas, génese das leis naturais, sociais € morais. A expressar-se
para além do liame religioso por constituir-se a base estruturante — filosofica e ética —
de toda religido. Por isso, a religido espirita, se assim o quisermos definir, com base no
desdobramento moral dos ensinamentos dos espiritos, deve ser compreendida lato
sensu como uma religido natural concebida da convic¢do de que o conhecimento de
Deus pode ser inferido da natureza. Ou seja, coerente com argumentacdo légica da
filosofia espirita que Deus presente na natureza e no homem se revela através dos seus
atributos ou leis naturais, perfeitamente apreendidos pela consciéncia que tem como

sede a alma ou espirito.

8 Sitagma recorrente na obra weberiana e, de acordo com Pierucci (2003), pode ser interpretado em dois
sentidos no contexto da modernidade. No primeiro, de ordem interna porque interfere na conduta religiosa,
significa uma transmutagdo da visdo magico-mitica para uma atitude moral e racional da religifo. E a
racionalidade religiosa a desmagificar o mundo na sua dimenséo metafisica. O segundo contempla os limites da
ciéncia moderna que ndo consegue explicar o todo do mundo, apresentando apenas explicacBes causais dos
fendmenos que, isolados, ndo conseguem dar conta do sentido uno do universo. Em sintese significativa
WEBER (1999, p.51) define essa moderna conduta religiosa, nos seguintes termos: “o destino do nosso tempo,
que se caracteriza pela racionalizagdo, pela intelectualizagdo e, sobretudo, pelo ‘desencantamento do mundo’
levou os homens a banirem da vida publica os valores supremos e mais sublimes”.
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Sendo os espiritos emanacdes da centelha divina®, a aprimorar-se em
sucessivas e distintas existéncias, sdo partes inerentes da natureza, constituindo,
portanto, um reino neutro, um mundo pré-existente “[...] € sobrevivente a tudo”
(KARDEC, 2007, p.103), inclusive a morte fisica. Impossivel de serem reduzidos a
qualquer concepcdo de mundo os espiritos pela sua natureza eterna € a propria
realidade em si (KARDEC, 2006, 2001, 2004a), cuja manifestacdo etérea ndo se
constitui exclusividade de nenhuma religiéo.

O grande diferencial do espiritismo é que seu lastro doutrinario foi sendo
construido & luz da razdo e dos critérios cientificos na investigagdo dos fendmenos
provocados pelos espiritos. Isso demonstra que 0s mesmos, embora emanados do
plano invisivel, sdo de ordem natural porque fazem parte das leis da natureza. Ao
tempo em que recolocava na centralidade dos postulados tedricos da ciéncia a presenca
de Deus”, a partir de uma releitura do cristianismo redivivo, subtraindo da
fenomenologia espirita o estigma de dimensdo sobrenatural. A comunicacdo
intermitente entre 0os homens e o0s espiritos, com fendmenos de aparic¢do
comprovados™, tornam plausivel a tese de qudo natural se apresenta o mundo
espiritual.

Porém, “o fato de ter surgido como ciéncia e de se conservar legitimamente
como tal ndo exclui a possibilidade da existéncia de um contetdo religioso em sua
estrutura doutrinaria” (PIRES, 2004, p.101). Alids, ¢ nessa pilastra que os espiritos

superiores® ensinam que o espiritismo pode ser considerado uma religido, pois tem

8 Aqui compreendida como a expressdo de um codigo simbélico da criacdo, no qual se encontra inscrito na
energia sutil de cada ser espiritual as leis divinas, com suas verdades imutaveis.

% Uma vez que a Doutrina Espirita define Deus como sendo “a inteligéncia suprema, causa primérias de todas as
coisas” (KARDEC, 2006, p.55).

% Com referéncia a “uma variedade de aparigdes tangiveis, [...] condicdo em que certos Espiritos podem revestir
momentaneamente as formas de uma pessoa viva” (KARDEC, 2007, p.111), Herculano Pires (2007, p.111)
argumenta que “estas explicagbes de Kardec foram posteriormente confirmadas por numerosas experiéncias
cientificas e ocorréncias espontaneas em todas as partes do mundo. [...] As experiéncias metapsiquicas, desde as
realizadas pelo prof. Karl Friedrik Z6lner, da Universidade de Leipzig, na Alemanha, [...] até as experiéncias
famosas de Richet, Gustave Geley, Eugene Osty, Paul Gibier, na Franca, explicam-se por estas teorias.
Recentemente, no campo das pesquisas parapsicologicas [...] a confirmacgao vem, se fazendo da mesma maneira.
As experiéncias de Soal e Wathely Carington, na Universidade de Cambridge, Inglaterra, com levitacdo e voz
direta; as de Harry Price, da Universidade de Oxford, com telecinesia; [...] os relatos de Louise Rhine, de Duke
University, EUA e os de Karl Gustav Jung no mesmo sentido provam isso”.

% Assim sdo considerados pela sua elevagdo moral, sempre devotados a orientagdo da pratica do bem.
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por finalidade a transformacao moral do homem®, través da reforma intima, que deve
se pautar nos postulados do cristianismo como interfase para construcdo de uma
sociedade mais justa e equanime.

Logo, é possivel se inferir que o lastro identitario espirita se caracteriza por
defender uma conduta ética e tolerante perante qualquer credo religioso. Uma vez que
0 respeito ao proximo convive com a singular oportunidade de aprender com a
diferenca do outro e a verdade cientifica em sua base investigativa e experimental se
apresenta como um campo aberto ao conhecimento inesgotavel da sabedoria divina.

Quanto ao arcabouco filosofico do espiritismo encontra-se no Livro dos
Espiritos, a se desdobrar em profunda conexdo “com as demais obras da codificagdo”
(KARDEC, 2006, p.14). A reafirmar como queria Russell (1977) que a filosofia ao
tratar dos conceitos da vida e do mundo esté lidando com produto originario de dois
fatores: religioso e cientifico e que, independente das infindaveis concepcles
filosoficas, “é a presenga de ambos [...] que caracteriza a filosofia”. Silva (2009, p.93)
elabora uma sintese da articulagdo singular desses saberes na DE: “ciéncia do mundo
espiritual, da qual deriva uma filosofia espiritualista de consequéncias morais
(religido)” (grifos do autor). Ao conjugar fé e razdo “pdem em evidéncia 0 Espirito
como fundamento de toda realidade” (INCONTRI, 2004, p.83).

Contudo, como a filosofia espirita ndo tinha pretensdo de formar escola, mas
convocar “os homens [...] para o estudo de uma realidade superior” (PIRES, 2006,
p.14), adorando “Deus em Espirito e Verdade, (grifo do autor) através dos seus
atributos” (PIRES, 1999, p.73), Kardec (2006, p.52) adverte que essa obra foi escrita
“por ordem e sob ditado dos Espiritos superiores para estabelecer os fundamentos de
uma filosofia racional, livre dos prejuizos do espirito de sistema”. A abrangéncia desse
compéndio de amplo espectro pedagogico se revela quando se constata que “o

Espiritismo toca em todos os ramos da filosofia, da metafisica, da psicologia e da

% Na codificaco espirita KARDEC (2006) mostra que o homem é constituido de trés partes bésicas: a alma (ou
espirito), o perispirito e o corpo. A primeira corresponde ao principio inteligente que abriga o pensamento, a
vontade e o senso moral e corresponde a esséncia imortal do individuo. Por sua vez, o perispirito é o invélucro
sutil, semimaterial, que faz a intermediacdo entre o espirito e 0 corpo e sobrevive a morte do corpo fisico.
Enquanto o corpo, involucro material, permite ao homem manter contato com o mundo exterior e se extingue
com a morte.
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moral” (KARDEC, 2004a, p.27), até porque se fundamenta na evidéncia de que ha
“um principio inteligente no Universo, além da matéria” (KARDEC, 2007, p.13).

Escrito numa linguagem dialégica, simples e dindmica o Livro dos Espiritos
trata das questdes fundamentais “da triade classica da metafisica: Deus, Homem e
Mundo, o primeiro termo, que implica também o mistério da vida, é o Unico que ainda
permanece no plano do mistério, embora os outros dois ndo estejam suficientemente
esclarecidos”, assevera Pires (1999, pp.74-75) ao pontuar o estagio evolutivo moral e
intelectual em que se encontra a humanidade.

Gestado sob forte influéncia do racionalismo moderno, o Livro dos Espiritos
realiza a luz da ética cristd uma analise profunda de Deus, “perfeitamente acessivel ao
raciocinio e aos processos da logica formal” (PIRES, 1999, p.73), sem negar sua
manifestacdo metafisica, enquanto inteligéncia transcendente a se desvelar nas leis
supremas da vida. Porque para compreendermos Deus através dos atributos: mente,
psiquismo ou onto™ exige-se “defini¢des de substancias e estrutura, que escapam
inteiramente as nossas possibilidades. [...] Mas podemos encara-lo na sua funcéo
inteligente, [...] pois € nessa funcdo que Ele se revela e se oculta , tornando-se portanto
acessivel ao nosso entendimento” (PIRES, 1999, p.68). Sendo exatamente pelo carater
inteligente das comunicagfes espiritas que o mundo invisivel se desvelou e tornou-se
plausivel por intermédio do rigor cientifico da observacdo, da experimentacdo e da
analise interpretativa dos fendbmenos espiritas.

Em sintese, o espiritismo “segundo Allan Kardec, é a ciéncia que trata da
origem, da natureza, do destino dos espiritos e das relaces que existem entre 0 mundo
espiritual ¢ o0 mundo material” (VIANNA cf. KLEIN, 1999, p.118). Ancorado na tese
da imortalidade da alma, cujo espirito eterno trabalha sua evolucdo em multiplas
existéncias, pode ser considerada a primeira corrente idealista critica a defender a
plausibilidade do paradigma do espirito, como elemento vital imperecivel, dotado de

inteligéncia e senso moral que reside no perispirito®™ e sobrevive a morte do corpo

% Referéncia & concepcdo ontoldgica enquanto busca de compreensdo da natureza ultima do ser ou verdade
essencial da vida.

% Corpo fluidico “intermediério entre o Espirito e o corpo; é o 6rgdo de transmissio de todas as sensagdes”
(KARDEC, 2004, p.42). Embora de natureza etérea, 0 perispirito contém propriedade quintessenciada da
matéria.
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fisico. Fonte do sagrado que nos conecta com Deus, base da consciéncia e da
religiosidade humana.

Embora a sua episteme ao dialogar com a ciéncia ainda se apresente um
campo de complexa interlocucdo, os parametros que fundamentam a cultura espirita:
liberdade, fraternidade, ética e alteridade devem, necessariamente, transcender o
discurso e se revelar em uma conduta regida por valores propositivos, que socializados
ddo a DE um lastro humanitario singular ao investir na solidariedade e na justica social
como fatores dignificantes da pessoa humana.

Com a emersao epistemolégica do paradigma do espirito o pensador Allan
Kardec estrutura e sistematiza 0 movimento espiritual no Ocidente, que ird de forma
fecunda e consistente abrir magistral didlogo entre Deus, 0 homem e 0 mundo, numa
permanente busca de compreensdo dos dilemas ontoldgicos inerentes a condigdo
humana. Para tanto, recorremos a Dora Incontri, que retrata a amplitude da ciéncia

espirita como fundamento de uma ética universal.

Desse paradigma decorre uma ética seguramente alicercada: uma ética
espiritualista, universal e mesmo cristd, que ndo mais se faz representar por
instituicbes, nem pode ser imposta ao individuo. Trata-se de uma ética
imanente. Deriva da consciéncia espiritual do homem, de sua autonomia
como ser livre, que se constréi no espaco e no tempo. Resgata-se assim o
sujeito, evidenciando o Espirito, o que lhe da substancia, realidade e,
portanto, liberdade e responsabilidade moral (INCONTRI, 2004, p.87).

4.2 O espiritismo no Brasil

Quando aportou em terras brasileiras o espiritismo n&o podia sequer imaginar
que estava semeando em solo fértil uma terceira alternativa®® de movimento social e
religioso. Se por um lado, foi severamente combatido pela igreja catolica que se sentia
ameacada pela visdo reencarnacionista da DE; por outro, teve acolhida favoravel dos
intelectuais e politicos que, sob a influéncia do liberalismo, defendiam o livre-
pensamento e a liberdade religiosa, caracteristicas intrinsecas do seu corpo doutrinario.

Diante da propria génese do lastro religioso brasileiro é mister ressaltar que,

embora os postulados filoséficos da DE tenham sido aqui introduzidos por intelectuais,

% Segundo dados do IBGE (2010) o espiritismo e a terceira expressao religiosa do pafs. Na sequencia inversa,
tem-se a igreja reformada na segunda posicao e a igreja catolica em posi¢do hegemonica.
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a tradicdo do catolicismo popular e a forca mistica dos cultos de raiz africana
estruturados na fenomenologia mediUnica promoveram uma reinterpretacdo do
espiritismo, cujo trajeto e difusdo cingiram diferentes classes sociais e seus respectivos
espacos de acdo. Essa releitura possibilitou a inclusdo de valores simbdlicos da
religido catolica que, devido sua posi¢do hegemdnica, passou a exercer forte influéncia
nas representacdes simbolicas das praticas espiritas.

Antes mesmo da publicacdo da obra seminal da DE, o Livro dos Espiritos
(1857), ja eram realizadas no Brasil Império, por volta de 1840, experiéncias de cura
mediunica pelos médicos homeopatas Bento Mure (francés) e Jodo Vicente Martins
(portugués), que aplicavam passes magnéticos nos seus pacientes enquanto faziam
prece em nome de Deus, Jesus Cristo, Amor e Caridade.

Na trajetdria do espiritismo no Brasil verifica-se que a disseminacdo dos seus
principios fundantes refletiu a insatisfacdo de parcela da sociedade com a postura
conservadora da igreja catolica e uma convicgdo inabalavel nas proposicdes éticas e
emancipatérias do moderno espiritualismo®’, no qual se incluia a DE. Os postulados
doutrinérios espiritas da fé raciocinada e da reencarnacdo foram (e sdo) 0s mais
severamente combatidos pelo clero, que ndo aceita a plausivel racionalidade da criacdo
divina, sobretudo, o preceito reencarnacionista, que justifica “a razao de tantas vidas”
(PEREIRA, 2000). Capaz de demonstrar que a fé ao invés de se contrapor a razdo se
fundamenta exatamente na l6gica racional que capta dos atributos divinos, expressos
nas leis naturais ou divinas, a plausibilidade de uma inteligéncia suprema, cujo amor e
misericordia infinita nos facultam, através do livre-arbitrio, a oportunidade de nos
depuraramos a cada existéncia, num processo evolutivo calcado na préatica do bem e do
amor ao proximo. Valores humanos que, sobrepujando o orgulho e a vaidade téo
presentes na realidade atual, podem possibilitar a emersdo de uma sociedade mais justa

e fraterna.

% Na analise de Silva (2009, pp.142-43) esse movimento social religioso se fundamenta nas seguintes
proposicdes: “(a) possibilidade de comunicagdo entre os vivos e os mortos (mediunidade); b) difusdo da antiga
lei dos renascimentos sucessivos (reencarnacgdo); c) evolucdo espiritual; d) evolugdo planetario-cosmica; e)
alianca entre religido e ciéncia; f) complementaridade entre todas as crencas religiosas, fundadas na unidade das
leis divinas; g) a defesa e préatica da liberdade, da fraternidade e da solidariedade entre todos 0s povos, crengas e
ragas”.
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De acordo com a Revista Reformador (1994, p.207), 6rgdo vinculado a
Federacdo Espirita Brasileira (FEB), coube ao Marqués de Marica o pioneirismo na
publicacdo, em 1844, no Brasil da primeira obra contendo ideias espiritas. Esse mesmo
periddico informa em maio de 1883, que o mais antigo grupo espirita surgiu no Rio de
Janeiro, por volta de 1853, liderado pelo homeopata e historiador Melo Morais. Além
do estudo doutrinario o grupo realizava cura através da experimentacdo medidnica®®.
Interessante observar que isso ocorreu quatro anos antes da publicagcdo na Franga do
Livro dos Espiritas (1857), obra que contém todo arcabouco filosofico da DE. Fato
que demonstra pioneirismo e certa afinidade da indole brasileira com a fenomenologia
espirita.

Sob a influéncia da col6nia francesa no Rio de Janeiro as ideias espiritas se
difundem através das “sessdes frequentadas por membros das classes altas e
intelectualizadas. [...] De pratica restrita, pelo carater literario e em lingua estrangeira,
num pais de analfabetos, restringiu-se mais as experimentacdes, grupo de estudo e
oragao” (SILVA, 2009, pp.99-100). Esse lastro inicial de incursdo e observagao
cientifica caracterizou os agrupamentos letrados, que viam na DE um aporte filoséfico
cientifico capaz de esclarecer a condi¢cdo humana poés-morte, através de uma fé
raciocinada que apontava para uma integracdo da ciéncia com a religido como via de
evolucdo da humanidade.

Outro foi 0 caminho trilhado pelos segmentos populares ao se apropriarem de
aspectos da fenomenologia espirita, no seu campo experimental. Sem se aterem ao
necessario embasamento teodrico-metodoldgico da tarefa medilUnica, proposto por
Kardec (2006), por isso, considerado uma tendéncia do espiritualismo moderno, eles
promoviam uma releitura pragmatica integrando elementos simbélicos do catolicismo
popular® & fenomenologia meditnica codificada por Kardec, sem qualquer
preocupacdo em se apropriar do conhecimento filosofico ou da educagdo medidnica

como referéncia tedrica para intermediacéo entre o plano fisico e o espiritual.

% Na codificago espirita Kardec, (2007, p.161) esclarece que 0s médiuns curadores sdo aqueles “que tém o
poder de curar ou de aliviar os males pela imposicdo das mdos ou pela prece. Esta faculdade ndo é
essencialmente mediunica, pois todo o verdadeiro crente a possuem quer sejam médiuns ou ndo. Frequentemente
ndo é mais do que a exaltacdo da poténcia magnética, fortalecida em caso de necessidade pelo concurso dos
Espiritos bons".

% Por sua vez j eivado de elementos religiosos de raiz indigena ou africana.
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Por sua natureza empirica e sincrética essa tendéncia espiritista ficou
conhecida no pais como “baixo espiritismo”. Giumbelli (1998) ao analisar essa
terminologia, no &mbito da formacdo da identidade espirita, observa que foi cunhada
em decorréncia do Cadigo Penal de 1890 que passou a classificar (?) a fenomenologia
espirita em préaticas falsas e praticas verdadeiras. Condigdo que favoreceu ao
imaginario coletivo criar uma rede de afinidade identitaria entre esse viés espiritista -
popularmente conhecido como rituais de macumba ou de candomblé - e o espiritismo,
campo tedrico e pratico do desenvolvimento da fenomenologia medilnica, como
contraponto ganhou uma sintese alegorica de “mesa branca”.

Tempos depois a tendéncia espirita embasada na codificacdo kardecista
comeca a se expandiu como area de conhecimento metafisico e de manifestacao
religiosa. Em 1884, estrutura-se a Federacdo Espirita Brasileira (FEB), com a
finalidade de unificar e fortalecer o movimento espirita que ja apresentava na sua base
uma cisdo ideoldgica mais de forma que de contetdo. Evidenciando-se na alternancia
de poder no movimento espirita duas linhas de entendimento da praxis espirita: os
cientificos e os misticos. Embora Silva (2009), referendado em Giumbelli (1997),
pontue ndo ser possivel fazer uma leitura demarcatoria dessas duas concepgdes
espiritistas. Sendo necessario antes considerar o contexto brasileiro e a no¢édo que se
tinha acerca dos termos ciéncia e religido. Até porque o espiritismo “‘representaria uma
alternativa de conciliacdo e de sintese, proposta como a refutacdo experimental dos
‘absurdos religiosos’ sem os erros materialistas da ‘ciéncia’ (SILVA, 2009, p. 103).

Porém, o primeiro centro espirita’®do Brasil aberto a experimentagdo
medilnica surgiu na Bahia, na cidade de Salvador, fundado pelo professor e jornalista
Luis Olimpio Teles de Menezes, em 1865, designado Grupo Familiar de Espiritismo,
com a finalidade de divulgar a DE e prestar assisténcia social aos menos favorecidos.
Tambem devido ao seu esforgo surge o primeiro jornal espirita do Brasil: Eco do Além
Tdmulo, editado em Salvador em 1869.

Em 1875, surge no Rio de Janeiro, capital do Império, a Sociedade de Estudos

Espiriticos - Grupo Conflcio, que lancou a Revista Espirita e viabilizou a publicacédo

199 pyrante essa narrativa os termos centro espirita ou casa espirita serdo usados indistintamente, por terem se
tornados homénomaos na linguagem popular brasileira.
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da obra bésica codificada por Allan Kardec. Sob a coordenacdo de Elias da Silva
funda-se também na capital do Impeério, em 1884, a Federacdo Espirita Brasileira —
FEB. Antes o movimento espirita era coordenado pela Unido Espirita Brasileira —
UEB (1881-1884), que tinha por objetivo “criar agremia¢des nas provincias ¢ prestar
servico de assinatura de periodicos estrangeiros” (SILVA, 2009, p.104).

Numa analise da constituicdo do espiritismo no Brasil, no final do século XX,
Giumbelli (1997) defende que o processo de legitimacgdo do espiritismo como matriz
religiosa se fez em funcéo de uma hermenéutica da producéo do contexto historico, em
que discursos e narrativas contraditérios de diferentes atores sociais (espiritas,
catolicos, forcas policiais, etc) possibilitaram confrontos e embates ideolégicos. Tal
campo de forca gerou entrelacamento de polaridades, capaz de instituir categorias
representativas das praticas espiritas e ocupar um lugar de referéncia no ambito da
fenomenologia mediunica.

O movimento espirita brasileiro desde a sua génese apresenta uma dindmica
singular ao conjugar no mesmo contexto historico diferente interpretacbes da DE.
Como p.ex. ocorreu no inicio da difusdo do espiritismo no Brasil uma ruptura interna,
que possibilitou o surgimento de acirrada luta entre duas tendéncias espiritas: a dos
cientificos, com énfase na observacdo e experimentacdo cientifica do fendmeno
medilnico e a dos misticos afeita ao desdobramento religioso de base doutrinéria
(STOLL, 1999). Sem olvidar, que Kardec embora considerasse a DE um
conhecimento plural na sua contextura epistemolégica, defendia o espiritismo como
uma legitima expressao da ciéncia, com “seus proprios métodos, uma vez que o seu

objeto ndo ¢ a matéria, mas o espirito” (PIRES, 2006, p.18).

4.3 O espiritismo em Fortaleza de Nossa Senhora da Assuncdo'®

A difusdo dos ensinamentos espiritas aporta tambem na capital da provincia
cearense. Em 1853, o jornal O Cearense transcreve a primeira noticia sobre as mesas

girantes, génese do movimento experimental espirita que redundou na observacédo

' Designacéo dado ao Forte_Schoonenborch apds a retomada da Capitania do Siara Grande dos holandeses

pelas forcas de ocupacdo portuguesa. Considerado um dos marco histérico de fundacéao da cidade de Fortaleza.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Forte_Schoonenborch
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criteriosa de Kardec, sob o controle “da legitimidade da comunicac¢do meditinical®,

[...] que “havia nesse movimento [das mesas] a intervencao de uma causa inteligente”
(KARDEC cf. PIRES, 2006, p.18). E sabendo-se que “Deus ¢ a inteligéncia suprema,
causa primaria de todas as coisas” (KARDEC, 2006, p.19), logo essa manifestacédo
espiritual de fundo inteligente tornava incontestavel a interveniéncia dos espiritos no
plano terreno.

O historiador Luciano Klein Filho (2008), atual presidente da Federacéo
Espirita do Estado do Ceara - FEEC, no esforco de resgate da memoria espirita, obteve
registro inusitado acerca das “experiéncias com mesas girantes ocorridas em Fortaleza,
no ano de 1853, na residéncia de Jos¢ Smith de Vasconcellos”, prospero comerciante
portugués, detentor do titulo de Bardo de Vasconcellos. Antes mesmo da publicacéo da
primeira obra basica, o Livro dos Espiritos (1857), ja se tinha na provincia do Siara
Grande experimentacfes meditnicas, como atrativo nos saraus promovidos pela elite
cearense.

Mesmo reconhecendo “o pioneirismo dos primeiros grupos espirita em
Fortaleza e Maranguape e da difusdo da DE nas academias literarias, nas lojas
maconicas'® e, também na Escola Militar do Ceard” (SILVA, 2009, p.108), somente
em 1910 surge o Centro Espirita Cearense (CEC), “o primeiro centro legalmente
constituido (grifo da autora) de Fortaleza” (PEREIRA, 2000, p.50), com registro
oficial e atividade regular. Fundado pelo militar e macom Manoel Vianna de

104

Carvalho™", orador entusiasta da DE. Com sua retorica “assentada em soélidas bases

12 Dialogo que se estabelece entre o plano espiritual e terreno, tendo o médium papel intermediario nessa

interlocucdo.

103 Em estudo realizado na primeira metade do século XX, Silva (2009) constata a importante alianca que se
estabeleceu entre macons, espiritas e teosoficos na difusdo do moderno-espiritualismo no espaco publico
cearense, que tinha na imprensa escrita 0 maior aliado na divulgacao das ideias espiritas.

104 A esse cearense de Ic6, coube papel determinante na difusdo da DE em Fortaleza e em outras cidades do
pais, no inicio do século XX. Era “oficial do exército, magom, escritor e ‘delegado’ da Federagdo Espirita
Brasileira” (SILVA, 2009, p.127). De acordo com Klein (2011), “Vianna ¢ considerado a gléria da oratoria
espirita no Brasil por suas palestras retumbantes”, de consistente base doutrinria. Destaca, ainda, que, “por tras
de sua eloquéncia fenomenal, [...] da sua inteligéncia refinada e inigualavel agilidade verbal”, havia “também o
aparato espiritual”, que lhe concedia uma “extraordindria capacidade de improvisagdo”, quase sempre numa
abordagem “eclética da doutrina espirita no seu triplice aspecto” (Idem, 2000, pp.84-89). Detentor de uma forca
semantica e uma “cultura invulgar, [...] especialmente evangélico-espiritista”, seu “trabalho missionario [...]
pode ser considerado Gnico na histdria do espiritismo no Brasil. Porque ele ndo somente se preocupou em langar
as sementes da boa nova espirita pelos lugares onde morou, mas teve, quase sempre, 0 ensejo de acompanhar seu
florescimento e frutificagdo” (Ibdem, 1999, p.113).
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doutrinarias” (SILVA, 2009, p.109) torna-se palestrante pioneiro na divulgacao
sistematica do espiritismo no Ceard e em outras regides do pais.

Atualmente a Federacdo Espirita do Estado do Ceard (FEEC) desenvolve suas
atividades administrativas no mesmo prédio em que funciona o mais antigo Centro
Espirita Cearense (CEC), que durante 20 anos foi designado de Comunhédo Espirita
Cearense. A FEEC ocupa todo 1° piso, com foco nas atividades burocraticas, enquanto
a CEC sediado no térreo, desenvolve estudo doutrinario e pratica medidnica. Possui
diretoria autbnoma, sem nenhum vinculo administrativo com a FEEC. Localizado no
centro histérico de Fortaleza, a Rua Princesa Isabel, n® 255, se constitui referéncia do
movimento espirita cearense.

Infelizmente, ndo se dispOe, ainda, de uma compilacdo consistente sobre a
trajetoria histdrica do espiritismo no Ceara. Porém hé informacdes que indicam que as
ideias espiritas comecaram a se disseminar em Fortaleza, no final do século XIX, com

o surgimento do primeiro Grupo Espirita Fé e Caridade'®

, por iniciativa do carioca
Luiz de Franca de Almeida e Sa. Inicia-se, assim, a expansdo e difusdo das ideias
espiritas na capital da Provincia, que se consolidava como “principal centro econdémico
do estado, modificando a hierarquia urbana cearense” (COSTA, 2005, p.65) e que, ao
longo do seu processo de urbanizacéo ira refletir a dindmica do trajeto e da expanséo
territorial dos centros espiritas.

Tanto isso é verdade que Klein (2011), em rapida retrospectiva histdrica,
afirma que a expansdo do movimento espirita em Fortaleza segue a mesma logica do
crescimento urbano da cidade. Ao constatar que o primeiro Centro Espirita Cearense
(CEC), surgiu em 1910 no coracdo da capital cearense. 1sso corrobora a tese de que a
expansdo da cultura sempre estd associada ao crescimento da cidade e a nocdo de
centralidade que caracteriza “o espago como lugar de encontro” (LEFEBVRE, 2005,
p.84), vulneravel a novos usos e apropriacdes capaz de transformar espaco publico em
privado como se observa no centro de Fortaleza “outrora locus do poder, local do

encontro e da festa da elite fortalezense, tem [na atualidade] sua centralidade

195 Fundado em 1897, essa primeira agremiacéo espiritista do Ceara teve como sede a casa de Demétrio de
Castro Menezes (1849-1920), na Rua 24 de maio, 242, no centro de Fortaleza. Cearense, nascido em
Quixeramobim, pelo seu devotamento “a causa dos menos favorecidos promoveu a organizacdo de varias
institui¢oes de caridade. Em 1905, junto com amigos, fundou o ‘Asilo de Mendicancia’, (hoje, ‘Lar Torres de
Melo’)” (KLEIN, 2000, p.45).
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redefinida, passando a l6cus de consumo [...] apropriados por outros segmentos da
sociedade” (DANTAS, SILVA, COSTA, 2009, p.11).

Ainda de acordo Klein %

(2011), nesse amplo prédio histérico, localizado no
centro da cidade, doado em 1920 por Antonio Diogo Siqueira'®”’, continua em plena
atividade o primeiro centro espirita de Fortaleza, onde desenvolve ha mais de um
século estudo doutrinario, tarefa meditnica’® e atividade de promocéo social. Antes
da criagdo da Unido Espirita Cearense (UEC), em 1951, o Centro Espirita Cearense
chegou a desempenhar funcéo federativa, representando 0 movimento espirita cearense
diante da FEB e de outras entidades afins. Esclarece também que em virtude de uma
ruptura interna da UEC, um grupo de dissidente cria a Alianca Espirita do Ceara que
funcionou no periodo de transi¢do de 1986 a 1990, quando foi fundada a Federacéo
Espirita do Estado do Ceara (FEEC).

Coerente com essa légica, no inicio do século XX surgiu em Maranguape'®®
mais dois grupos espiritas. De acordo com Silva (2009, p.108), em 1901, o jornalista
Arthunio Vieira juntamente com sua esposa, escritora e abolicionista Emilia de
Freitas', fundam o Grupo Espirita Verdade e Luz, ¢ “publicaram, em novembro de
1901, o jornal ‘Luz e F¢é’, o primeiro perioddico espiritista do Ceara” (KLEIN, 2000,
p.51). No ano seguinte, desponta o Grupo Espirita Caridade e Luz, que mantinha a
Escola Cristd e 0 Jornal Doutrina de Jesus. “Talvez a primeira escola vinculada a uma
sociedade espirita no Brasil” (KLEIN, 1999, p.123). Ambos, entretanto, ndo chegaram

a ser regulamentados e ndo funcionaram por mais de dois anos.

106 presidente da FEEC, Luciano Klein Filho um dos nossos entrevistados (23/12/2011), ingressou no
movimento espirita em 1985, como participante da Mocidade Espirita Joanna de Angelis, o mais antigo grupo de
estudo doutrinario espirita voltado para a juventude fortalezense, criado em 1975 pelo espirita Benvindo Melo e
ainda se encontra funcionando. Professor de Histdria do Colégio Militar de Fortaleza é autor de varias obras,
com destaque para Memérias do Espiritismo no Ceard (2001). Sua dedicacdo ao resgate historico do movimento
espirita em Fortaleza reflete seu profundo compromisso com o desenvolvimento unificado do espiritismo, sem
prejuizo de sua base doutrinaria.

197 Definido por Klein (2011) como homem generoso, magom e simpatizante do espiritismo. A época, um dos
mais ricos comerciantes de Fortaleza, dono de inimeros iméveis no centro da cidade.

18 E desenvolvida por médium através do intercambio entre os planos terreno e espiritual. Para tanto, o
medianeiro de acordo com DE (KARDEC, 2007), precisa obter conhecimento doutrindrio e perseverar numa
conduta ética-moral, dedicando-se com amor ao trabalho de desobsesséo e o atendimento a espiritos sofredores.
A faculdade meditnica também se volta para cura, obtencdo de mensagens, escrita de livros, pintura, misica.

% Municipio localizado na regifo metropolitana, situado a 27 km de Fortaleza, em regido serrana.
“Desmembrou-se de Fortaleza em 1851 e obteve ligagdo ferrovidria em 1875. Por seu progressismo no campo
das ideias, sediara em 26 de maio de 1881, o 1° Congresso Abolicionista do Brasil” (SILVA, 2009, p.108).

10 Grande estudiosa da geografia ¢ considerada “uma das precursoras do movimento feminista cearense”
(KLEIN, 2000, p.50).
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Em decorréncia da forte mobilizagdo empreendida pelo espirita Vianna de
Carvalho, verifica-se na década de 1920 uma expansdo significativa do movimento

11 5 Centro

espirita cearense, na capital e no interior. Em 1923, funda-se em lguatu
Espirita Dias da Cruz. Em Fortaleza, surgem em 1926 os Centros Espiritas Ismael
Caridade e Luz e Vianna de Carvalho. No ano seguinte estrutura-se a Sociedade
Espirita Fé, Esperanca e Caridade. Em 1928, tem-se a formacdo dos Grupos Espiritas
Caridade Urubatan de Deus e Auxiliadores dos Pobres**? (SILVA, 2009).

Observa-se que essa expansdao do espiritismo em Fortaleza revela um
enraizamento de uma nova crenga num espago urbano ainda sem uma proposta
definida de zoneamento para cidade, mas com significativa expansdo do comércio e
instalacdo das primeiras industrias™® (COSTA, 2005, p.71). Em consequéncia da
poluicdo industrial a elite econdmica, na década de 1950, comeca a abandonar o bairro
Jacarecanga, um dos mais tradicionais e industrializados da época, e passa a residir na
zona leste da cidade. Seja no emergente bairro da Aldeota ou nos tradicionais bairros
litoraneos como Praia de Iracema e Meireles (COSTA, 2005, p.71), auge do modismo
de veraneio com a descoberta do mar como espago de lazer e moradia, génese da
segunda residéncia.

Em consonancia com essa expansdo urbana, em 1957, Klein (2011) nos
esclarece que o primeiro centro espirita no bairro da Aldeota’**, designado Casa do
Caminho** foi criado em virtude de uma mobilizacdo do movimento espirita cearense
por ocasido da primeira conferéncia do espirita Divaldo Franco em Fortaleza (1956),

em homenagem ao centenario de publicacdo do Livro dos Espiritos. Epoca em que

11 Municipio localizado na regido centro-sul do Ceara, distante de Fortaleza 338 km. Considerado o principal
centro econdmico da regido, nas décadas de 1960, 1970 1980 se destacou como 0 maior produtor de algodao do
estado.

1120 Grupo Espirita Auxiliadores dos Pobres pelas suas relevantes atividades de promogao social é considerado
por Klein (2000, p.105) uma ‘“histérica instituicdo que se transformou na década de 30 em ‘Confederagdo
Espirita Cearense’ e ‘Unido Espirita Cearense’, a partir de 1950”. Atualmente, funciona também como sede
proviséria da diretoria da Unido das Sociedades Espiritas do Estado do Ceard (USEECE).

3 No inicio do século XX, a produgéo industrial no Ceara ainda era muito incipiente. As primeiras industrias a
se instalarem no espaco urbano de Fortaleza foram as téxteis e de cigarro. Embora apresentassem uma légica de
ocupacéo espacial ainda dispersa havia uma tendéncia de concentragdo na parte ocidental da cidade, “tomando-
se como referéncia o Centro da cidade, ao longo do eixo viario da Av. Francisco S4, comegando no bairro de
Jacarecanga e se estendendo até a Barra do Ceara” (SOUZA, 2009, pp.33-34).

4 Na concepgao de Costa (2005, p.71), “por longo tempo, a Aldeota foi um bairro tipicamente residencial, com
ruas largas, belos casardes e sobrados distribuidos em torno da Avenida Santos Dumont”.

15 Em plena atividade funciona no mesmo bairro na Rua Mombaga, n® 157.
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esse bucolico bairro residencial se projeta como o preferido pela elite cearense, dotado
de ampla area verde e clima aprazivel pela proximidade com a orla maritima.

Seguindo essa logica da organizacdo do espaco urbano de Fortaleza e a
configuracdo espacial dos centros espiritas mais representativos do movimento
espirita, Klein (2011) destaca ainda os Centros Espiritas Francisco de Assis
(CEFA)''® no bairro Benfica, Jodo Evangelista, no bairro Parquelandia, ambos
fundados na década de 1940. Em 1951, surgiu o GEPE que teve expansdo
significativa, sobretudo a partir da década de 1990, cujo mérito, ainda na concepcao de
Klein (2011) deve ser creditado ao incanséavel trabalho do Sr. Alfredo Monteiro™’, que
com a implantacdo do Estudo Doutrindrio Espirita (EDE) deu outra dindmica aos
estudos doutrinarios no GEPE.

Klein (2011) ressalta, ainda, que atualmente existe centro espirita em quase
todos os bairros de Fortaleza (FIG.1), inclusive alguns como Aldeota, Benfica e Bela
Vista possuem cada trés casas espiritas. No centro historico de Fortaleza encontra-se
em pleno funcionamento oito casas espiritas. E que nas Ultimas décadas, observa-se
expansdo significativa do movimento espirita nas diferentes regides interioranas do
Ceard. Como p.ex. Quixada e Crato, cada municipio possui cinco centros espiritas e,
paradoxalmente, Juazeiro do Norte, terra dos devotos do santo popular Pe. Cicero
Roméao Batista, a segunda cidade mais populoso do Cear, abriga no seu sitio urbano
treze casas espiritas. Unico municipio no mediterraneo do Ceara a apresentar esse

namero de agremiacao espirita, até 0 momento da realizacdo dessa pesquisa.

16 Fundado em 1941 com o nome de Centro Espirita Unido e Caridade Francisco de Assis. E um do mais antigo
centro espirita de Fortaleza, com forte atuagdo no campo pedagégico doutrinario. Localizado no bairro Benfica
“um polo cultural da cidade”, considerado na década de 1930 “0 bairro mais elegante de fortaleza, atraindo a
populacdo por sua paisagem, bosques, praca arborizada (Praca da Gentilandia), clubes, Campo do Prado (hoje
CEFET)” (COSTA, 2005, p.68).

17 Militar reformado do exército e um dos mais atuantes no movimento espirita de Fortaleza foi quem nos
concedeu grande parte das informaces relativas ao trajeto e expansdo do GEPE. Pioneiro na implantagdo dos
estudos doutrinarios no GEPE consolidou a pedagogia espirita como grande diferencial desse centro espirita em
Fortaleza. Ap0s o desencarne do confrade Benvindo Melo, em 2002, o Sr. Monteiro, como é conhecido, assumiu
a coordenacédo do Polo de Difuséo Espirita se dedicando com afinco a difuséo da cultura espirita e de promogao
social junto aos assentados da regido de Jaguaretama. Atualmente ainda exercer o cargo de vice-presidente de
ambiente meditnico do GEPE, com expressiva participacdo nas atividades doutrinarias através de estudo,
palestra e atendimento fraterno.
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FIGURA 1 - Mapa de Fortaleza com localizagdo dos centros espiritas.
FONTE - Impressa no mapa, 2011

De acordo com o ultimo levantamento da Federacdo Espirita do Estado do
Cearé (FEEC) existem, atualmente, no estado do Ceard, aproximadamente, 175 Casas
espiritas filiadas a essa entidade federativa. Sendo que 87 se encontram na capital e 88
no interior do Estado (FIG.2). Segundo Klein (2011), na ultima década observa-se
significativa expansdo dos centros espiritas nas regides interioranas do Ceara. Embora
ndo possua dados estatisticos que corroborem essa tendéncia de crescimento do
espiritismo, assim como ndo dispdem de informacdes acerca da média de
frequentadores por centro espirita, nem do total aproximado de adeptos do espiritismo
no Ceara. Por isso, pondera quanto ao total de 32.864 de adeptos identificado pelo
IBGE (2010), uma vez ndo héa critério que assegure gque sejam espiritas vinculados ao
estudo e pratica da DE codificada por Kardec. Mesmo considerando-se que, de acordo

com Pereira (2000, p.55), “a partir de 1980, “houve o desmembramento entre espiritas
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kardecistas e espiritas afro-brasileiros”. O que torna possivel uma maior visibilidade
entre os adeptos que fundamentam sua praxis no aporte tedrico e na educacdo
medilnica propostas pela codificacdo kardecista e aqueles que independente do estudo

doutrinario exercitam intercambio com a esfera espiritual.
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FIGURA 2 - Mapa do Ceara com localizacdo dos centros espiritas
FONTE - Impressa no mapa, 2011
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Sendo a DE uma alternativa religiosa critica pautada na liberdade e no
racionalismo légico, aberta a evolucéo cientifica, aderiram a sua proposicao filoséfica
jovens intelectuais cearenses (KLEIN, 1996), na sua maioria magons que afinados com
0 ideério laico e liberal do estado republicano confrontavam o conservadorismo da
hegemonica igreja catélica. Embora em todo Brasil observa-se, desde os primordios da
difusdo da DE, essa forte relacdo entre espiritismo e maconaria, no Ceard ela se
apresenta de forma bastante acentuada.

A quantidade de espiritas que se tornou magom e de magom que se tornou
espirita foi impressionante, isso em nivel de Brasil e mais ainda em nivel de
Ceara. O proprio Vianna de Carvalho era magom, como também a primeira
diretoria do Centro Espirita Cearense era quase 90% constituida de membros
da magonaria, de figuras destacadas na sociedade, ligadas a maconaria.
Entdo, h4 uma estreita ligacdo, pelos menos até a metade deste século [XX],
entre o0 espiritismo e a magonaria, até por conta da Questdo Religiosa. A

critica da Igreja passou a ser comum, tanto & magonaria como ao espiritismo
(KLEIN FILHO, 1996, p.21).

No ambito do embate da Questdo Religiosa'®® um dos mais aguerridos
defensores dos postulados espiritas foi o cearense Manoel Vianna de Carvalho. Com
sua retdrica envolvente e argumentacdo coerente, pautada nas verdades universais dos
ensinamentos cristicos, redivivos pelo espiritismo, combateu as investidas do clero e
ajudou a divulgar em diferentes regides do pais a filosofia espirita, numa
demonstracdo de que a letra mata, porém o espirito vivifica. Quando residiu em
Fortaleza Vianna de Carvalho revidou os ataques da igreja catolica atraves dos jornais
da época, “em textos contundentes que expressavam profundo conhecimento da
filosofia espirita”, pontua Klein (2011). Sendo Fortaleza, uma cidade de maioria
catdlica’®® houve reacdo violenta a pratica da fenomenologia espirita. Relata-se,

inclusive, que alguns oponentes persignavam-se diante dos centros espiritas e, por

18 Caracterizada por acirrada confrontacdo de base moral-espiritual entre a igreja catélica e a magonaria. A
propagacdo das ideias liberais, em defesa de um estado laico, por parte da magonaria provocou o
enfraquecimento do poder politico da hierarquia da Igreja e contribuiu na luta pela emancipagdo politica do
Brasil.

19 De acordo com pesquisa da Fundacio Getdlio Vargas (2007), 74,25% da populacdo de Fortaleza professa o
catolicismo. Uma média consideravel diante do acelerado crescimento econdmico que apenas interferiu no
transito religioso direcionado para 0 segmento evangélico pentecostal. indice que Ihe confere a posicdo de 22
capial mais catdlica do pais. Paradoxalmente, nas Ultimas décadas, tem sido apontada como a cidade brasileira
onde o espiritismo apresenta significativo crescimento, com mais de 17 mil adeptos.
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vezes, chegavam até ao apedrejamento dos mesmos (KLEIN apud PEREIRA, 2000,
p.53).

Inimeros foram os embates travados entre os espiritas'?® e representantes da
hierarquia catdlica, porque “ao abragar a ‘Verdade’ os espiritas ndo apenas constituiam
uma nova modalidade de crenca, como impunha uma ‘concorréncia’, subtraindo
adeptos a religido dominante” (SILVA, 2009, p.119). Sem olvidar que mais de 90% da
populacdo daquela acanhada cidade litordnea era catolica confesso e uma infima
parcela protestante.

Somente em 1951, cria-se a Unido Espirita Cearense (UEC), que tinha por
finalidade unificar o movimento espirita no Ceara e representd-lo junto a Federacdo
Espirita Brasileira (FEB). Devido a cisdo interna nesse 0rgdo representativo surge, em
1986, a Alianca Espirita do Ceard (AEC), composta por dezesseis grupos espiritas
dissidentes da UEC. Em 1990, a AEC se dissolve e surge a Federacdo Espirita do
Estado Ceara (FEEC), (PEREIRA, 2000), voltada para unificacdo, orientacdo e
divulgacdo da Doutrina Espirita no Ceara.

A partir da década de 1950, a cidade de Fortaleza se expande e comeca a
apresentar acentuado crescimento demografico. “A crise da agricultura cearense, a
concentracdo fundiaria e as grandes secas de 1951 e de 1958 provocaram, mediante
intenso processo migratério, um crescimento intercensitario de 90,5%” (COSTA,
2005, p.76). Essa expansdo urbana desorganizada gerou problemas sociais e
possibilitou o surgimento de favelas em areas desvalorizadas ou vazios urbanos na
capital. CondicBes adversas que motivaram o surgimento de muitos centros espiritas
em Fortaleza, dentre eles o GEPE, por entender que o lema espirita “fora da caridade
nao hé salva¢do” se conjuga no exercicio cotidiano do bem em prol dos excluidos das
benesses urbanas. Numa reafirmacéo categodrica da teoria da producdo do espaco social
de Lefebvre (1991, p.81), a demonstrar que € no embate das relagdes cotidianas que
“as contradigdes e os conflitos da realidade social” se engendram por serem inerentes
ao sistema capitalista, que se reinventa a partir das desigualdades e da exploracdo do

capital humano e se expdem na forma de apropriacdo do espaco no ambiente urbano.

120 Na sua maioria eram pessoas letradas, oriundas da classe média com forte presenca de macons, militares,
professores e jornalistas.



119

4.4 GEPE: referéncia espirita em Fortaleza

Nessa perspectiva, surge em 1951 o Grupo Espirita Paulo e Estevdo (GEPE)
com a finalidade de divulgar a cultura espirita aliada a um trabalho de promocéo
social, numa area carente proximo ao centro de Fortaleza. Periodo em que se observa
um consideravel aumento da populacdo espirita na capital cearense.

Localizado no Joaquim Téavora, tradicional bairro de classe média, proximo ao
centro historico da cidade ainda predominantemente residencial, dotado de ampla area
de lazer, o Parque Rio Branco (FIG.3), o0 GEPE-Piedade iniciou suas atividades
como escola de alfabetizacéo aliada as reunides evangélico-doutrinarias, incluindo-se a
tarefa mediunica e a evangelizacdo infantil. Além do trabalho de promoc&o social que
oferecia lanche as criancas carentes que participavam da evangelizacao e orientacdo ao

cuidado da satde as parturientes.

FIGURA 3 - Parque Rio Branco no bairro Joaquim Tavora
FONTE- Arquivo lzaira Machado, 2013

2! Referéncia a antiga Parquia de Santa Terezinha, hoje Igreja da Piedade, sob a coordenagao dos salesianos

desde 1938.
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Aos poucos 0 GEPE foi ampliando sua area de atuacdo, conquistou adeptos e se
firmou como espaco de referéncia pedagogica espirita, de trabalhos de atendimento

fraterno e desobsess&o'? e acéo social-caritativa. Sempre focado na certeza de que

uma educacdo espirita de qualidade pressup®e, [...] o desenvolvimento do
potencial intelectual e ético do ser humano e o exercicio efetivo da pratica da
solidariedade e da fraternidade como forma de contribuigdo para a melhoria
da qualidade de vida das pessoas (Portal do GEPE, 2011).

Sua énfase no trabalho educativo, no estudo evangélico-doutrinario
sistematizado, sem descuidar-se da assisténcia aos necessitados de equilibrio
psicoespiritual e do trabalho de promocéo social, tem demonstrado que o investimento
na formacao integral do homem embasada numa “doutrina de vanguarda, anunciadora
dos novos tempos”, vem dando “resposta as exigéncias conscienciais do homem,
esclarecendo-lhe os problemas da existéncia de Deus, da natureza espiritual das
criaturas ¢ da sua destinagdo transcendente” (PIRES, 2004, pp.114-115). Percebe-se
que essa logica de atuacdo tem caracterizado as praticas sociais dos centros espiritas
brasileiros, com infima incursdo no campo da pesquisa fenomenoldgica ou de base
doutrinaria. Fato que potencializa uma aproximacdo da religiosidade cristd com 0s
postulados espiritas e torna o espaco do espiritismo um hibrido cultural
transversalizado pelos simbolos da religido catélica, como se fora uma versdo
racionalizada do cristianismo primitivo.

Atualmente, 0 GEPE conta com quatro unidades distribuidas nos seguintes
bairros da capital: Piedade (1951), Agua Fria (1989), Praia do Futuro (2003) e

123 (2008). Além de coordenar no municipio de Jaguaretama'*, no sertdo

Messejana
central, o Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes (1997) e, mais recentemente,
passou a administrar o Centro Espirita Casa do Caminho (2010), doravante designado

GEPE-Jaguaretama.

122.0 médium, através do dialogo fraterno com a espiritualidade superior, busca identificar a causa da obsessdo
do assistido, para que consciente da probleméatica proceda a reforma intima e consiga o reequilibrio
psicoespiritual.

123 Mais especificamente numa area de invaséo designada de Alagadico Novo renomeada recentemente de José
Alencar.

124" | ocalizado no vale jaguaribano, epicentro das secas, distante 240 km de Fortaleza. Regifo do vale
jaguaribano antes designada de Riacho de Sangue em funcdo de ali ter ocorrido conflitos sangrentos entre
indigenas e colonizadores, por ocasido da ocupagao portuguesa.
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O Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes (PODEBEM)'® se encontra
na area do assentamento Santa Béarbara, juntamente com o Centro Espirita Benvindo
Melo e a Escola Fabiano de Cristo. O Centro Espirita Casa do Caminho situa-se no
perimetro urbano de Jaguaretama. A reforma agréria ocorrida no vale jaguaribano'®®,
na década de 1990, deu um novo dinamismo a essa regido do semiarido e possibilitou
0 surgimento de nove assentamentos rural: Timbauba, Alegre, Guanabara, Flores
Belas, Bom Jardim, Sitio Novo, Luis Ferreira, Campina Grande e Santa Barbara, onde
se encontra o Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes.

Dentre 0s noves assentamentos rurais cinco”’ possuem centros espiritas
orientados pelo GEPE, mas coordenados pelos préprios assentados. Interessante
pontuar que todo esse processo de projecdo e ocupacdo de um lugar ecoldgico,
acolhedor em meio a aridez e desolacdo do semiarido cearense revela um singular
movimento natural-espiritual, previsto por Benvindo Melo, idealizador do projeto de
ocupacdo da area bem antes de ocorrer a reforma agraria, em 1997. Mais de 500
familias, em média com cinco dependentes, se distribuem entre 0s noves
assentamentos agricolas. Além do apoio a Escola Fabiano de Cristo, 0 GEPE dispbe
aos assentados oportunidade de conhecimento da cultura espirita, orientacdo
profissional, doacdo de cestas basicas para as familias cadastradas no programa.

Encravado num municipio que possuia o estigma de ser a cidade mais violeta

do interior cearense, 0 Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes tem, ao longo dos

125 sjtuada a 12 km da cidade de Jaguaretama, essa organizacao de base cultural espirita surgiu com a finalidade
de agregar em &rea comum atividades de difusdo do espiritismo. Tendo como referéncia maior o pequeno museu
em homenagem ao Dr. Bezerra de Menezes, uma reconstrugdo da casa onde nasceu aquele que ficou conhecido
como o “médico dos pobres”. Além do museu faz parte do Polo a Escola de 1° grau Fabiano de Cristo, o Centro
Espirita Benvindo Melo e uma verdejante area de lazer, compondo um 0&sis em meio a caatinga do sertdo.
Considerado um potencial ponto turistico do municipio de Jaguaretama recebe visitagdo de pessoas oriundas de
diferentes regides do pais durante todo ano. Além do relevante trabalho de difusdo da pedagogia espirita 0 GEPE
desenvolve um consistente trabalho de promogdo social junto aos nove assentamentos rurais, que foram se
estruturando no seu entorno, a partir de 1997, derivados da desapropriacdo de terras improdutivas. Coordenado
por voluntarios do GEPE o Polo se mantém por meio de doacGes, muita dedicacdo e trabalho solidario.

126 Regido banhada pelo rio Jaguaribe, o principal rio perene do Cear4, cuja bacia drena todo o sul, o centro e o
leste do Estado. Com a desapropriacdo das terras do fazendeiro Juarez Olimpio pelo INCRA, em 1997, foi
construido “junto a casa de Bezerra trés (trés) vilas agrarias para os cifras” (Portal do GEPE, 2011).

127 No assentamento Santa Barbara funciona o Centro Espirita Benvindo Melo. Surgiu em 2006 e situa-se dentro
da area do Polo. O Centro Espirita André Luiz localiza-se no assentamento Mundo Novo. No assentamento
Alegre tem-se o Centro Espirita Chico Xavier. O Centro Espirita Bezerra de Menezes surgiu no assentamento
Alagamar, que fica na divisa do municipio de Jaguaribara. A Casa do Caminho foi o primeiro Centro espirita
estruturado naquela area pelos idealizadores do Polo, tendo a frente o grande confrade e lider do movimento
espirita em Fortaleza Benvindo Melo. Surgiu em 1997 e em 2010 integrou-se ao GEPE, mas sempre coordenado
por pessoas daquela comunidade.
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seus 11 anos de fundacéo, disseminado a cultura espirita como fonte de conhecimento
voltada para o exercicio da ética e da solidariedade. Nesse diapasdo, a Escola de 1°
grau Fabiano de Cristo, considerada escola-modelo no vale jaguaribano, atende a cerca
de 700 alunos, entre criancas e jovens no ensino fundamental. O projeto politico-
pedagdgico da escola é baseado no método Paulo Freire, ou seja, na pedagogia da
autonomia (FREIRE, 1996), em que o ato de ensinar, enquanto acdo politica
possibilite formacdo de cidaddos éticos, criticos e criativos. Todavia, como essa
filosofia pedagogica aponta para formacdo do homem integral obviamente que a nocgéo
de liberdade, de consciéncia alargada pelo “desenvolvimento das potencialidades do
ser na existéncia, com vistas ao seu destino transcendente” (PIRES, 2004, p.131)
subjaz como condicdo evolutiva do espirito nessa proposta curricular em consonancia
com os postulados espiritas.

Embora a centralidade de nossa investigacédo seja a analise do espiritismo em
Fortaleza, com énfase na expanséo territorial do GEPE, na perspectiva de visibilidade
do espaco religioso espirita, isso ndo exclui uma abordagem da participacao do Polo de
Difusdo Espirita Bezerra de Menezes e do GEPE-Jaguaretama na configuracdo mais
abrangente dessa espacialidade espirita urbano-rural.

Tanto por sua projecdo no contexto sociocultural local, como entidade de
referéncia espirita, comprometida com o estudo doutrinario e a divulgacdo dos
postulados espiritas em seus aspectos teoricos e praticos, quanto pela diversificada
area de abrangéncia, acredita-se que compreender a l6gica desta expansao territorial se
faz relevante para entendimento de uma possivel Geografia do Espiritismo em
Fortaleza. Além de contribuir na ampliacdo de uma leitura mais plural da manifestacédo
da cultura religiosa no espacgo urbano dessa capital.

Ao GEPE-Piedade (FIG.4), localizado no bairro Joaquim Tavora, nucleo
inicial dessa organizacdo social e religiosa (1951) coube a coordenacdo geral.
Localizado em bairro classe média, préximo do centro da cidade, aos poucos foi
conquistando adeptos e expandindo sua area de atuacdo. A énfase no estudo
doutrinario espirita, no atendimento fraterno, no tratamento espiritual, no trabalho de
desobsessédo e o envolvimento com agdes de promocgdo social tornam o GEPE um

centro espirita de referéncia em Fortaleza. Tanto para os que tém sede de
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conhecimento da cultura espirita quanto para aqueles que buscam apoio no ambito do
reequilibrio psicoespiritual. Esses ultimos, na maioria das vezes, Sd0 pessoas

acometidas de sintomas e anomalias que fogem ao dominio da medicina tradicional.

FIGURA 4 - Sede do GEPE-Piedade
FONTE- Arquivo lzaira Machado, 2013

O GEPE-Agua Fria, situado no bairro Luciano Cavalcante, surgiu em 1989,
dotado de ampla area construida é o que possui melhor infraestrutura. Enquanto o
GEPE-Praia do Futuro'?®, localizado em area de invasio, volta-se para o atendimento &
comunidade da Petrobrds, que reside no seu entorno, beneficiada pelo estudo
doutrinario, assisténcia médico-odontologico, atividades de promocdo social. Na
perspectiva de amenizar o profundo quadro de miséria em que se encontram aquelas
familias. Suas atividades tiveram inicio em 2003. Ambos seguem a mesma praxis
educativa, doutrinaria e de promocéo social desenvolvida pelo GEPE-Piedade.

Em 2008, o0 GEPE-Messejana, antigo Centro Espirita Reluz, situado no bairro
José de Alencar, area metropolitana de Fortaleza, retoma as atividades doutrinarias
depois de pedido irrecusavel da espiritualidade, para que a coordenacdo do GEPE

assumisse a lideranca daquele espago, completamente deteriorado em sua estrutura

128 Bairro nobre de veraneio, um dos pontos turisticos do litoral fortalezense.
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fisica, mas com enorme papel social a desempenhar junto aquela comunidade pobre e
marginalizada, seja atraves da divulgacdo da cultura espirita ou do trabalho de
assisténcia e promocgdo social como forma de reafirmar a dignidade humana,
negligenciada pela acdo governamental que tem se omitido na execucdo de politicas

publicas inclusivas.

FIGURA 5 - Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes em Jaguaretama
FONTE - Arquivo Izaira Machado, 2007

O Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes (FIG.5), localizado a 12 km,
em estrada carrocavel, no municipio de Jaguaretama, originou-se em 1997, com a
reconstrucdo da casa onde nasceu esse renomado médico espirita, depois transformada
em pequeno museu historico. A iniciativa de apropriacdo e dinamizacdo desse local
histérico surgiu por determinacdo do espirita Benvindo Melo, entdo presidente da
Federagédo Espirita do Estado do Ceara (FEB), que impulsionada por viséo espiritual
prever o surgimento de uma verdejante cidade naquele rincdo seco e desolado do
sertdo central. Abastecido por um pequeno agude, perenizado pelo Castanhdo’®, o
Polo e os assentamentos rurais no seu entorno ndo sofrem o dilema das secas, pois

dispde de agua em abundancia o ano inteiro.

1290 agude Castanhao foi construido sobre o leito do rio Jaguaribe. Foram necessérios oito anos para conclusio
dessa obra (1995-2003), considerada de fundamental importancia para controle das secas e das cheias sazonais
gue atingem o vale jaguaribano.
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O GEPE-Jaguaretama, antiga Casa do Caminho surgiu, em 1997, como
desdobramento das atividades doutrinarias do PODEBEM, tendo como idealizador
Benvindo Melo, lider incansavel do movimento espirita cearense. Localizado em area
degradada, em meio a uma comunidade extremamente carente 0 Centro Espirita Casa
do Caminho (FIG.6) aos poucos vem se tornando um espaco de encontro e de difusdo
da cultura espirita, sobretudo, as noites de 62 feiras quando sdo realizadas palestras
publicas, a exemplo do que ocorre em todas as unidades gepeanas. Ao ser incorporado
ao GEPE em 2010, esse centro espirita passou por reformas estruturais e foi orientado
a adotar a pedagogia espirita como base para o conhecimento evangélico-doutrinario,
em sintonia com o trabalho medilnico e de promocdo social, sempre coordenado por

pessoas da comunidade.

FIGURA 6 - Sede do GEPE-Jaguaretama
FONTE - Arquivo André Stamatto, 2012

O Grupo Espirita Paulo e Estevdo (GEPE) se autodefine como uma
organizacdo social e religiosa, sem fins lucrativos, voltada para o desenvolvimento de
atividades nas areas assistencial, cultural, beneficente e filantropica. E tem como

finalidade incentivar o “estudo e a divulga¢do da ciéncia, da filosofia e da religido a
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luz da Doutrina Espirita”, bem como investir “na promogao social das pessoas com
diversos graus de necessidades” (Portal do GEPE, 2011).

Pautado nessas diretrizes o GEPE vem a mais de 60 anos contribuindo na
disseminacdo dos postulados espiritas, por meio das a¢des praticas-educativas como o
Atendimento Fraterno™® (AF); o Tratamento Espiritual (TE)**!; a Acdo Social***; o
Estudo Doutrinario Espirita (EDE)'*®; o EDE Codificacdo™®*; o Grupo de Estudo
Meditnico (GEM)™. Além de outras atividades que complementam o grande lastro da
pedagogia espirita: a Evangelizacdo Infantil (El), a Escola de Pais (EP), a Mocidade
Espirita Paulo e Estevdo (MEPE), as Palestras Publicas e a divulgagdo através de
seminarios e de palestras focada na tematica espirita.

Com incipiente incursdo no campo da pesquisa experimental, 0 GEPE na sua
trajetéria tem investido prioritariamente no estudo doutrinario, na perspectiva de

aprofundar a compreenséo do paradigma do espirito**®

a luz do avanco cientifico.
Dentre todas essas linhas de atuacdo a pedagogia espirita tem se caracterizado como
traco marcante da cultura gepeana. Sem olvidar a importancia do Tratamento
Espiritual (TE) (FIG.7) como portal de acesso ao conhecimento da DE e a tarefa de
desobsessdo, numa extensdo ao atendimento fraterno, se constitui um consideravel
trabalho de caridade e doag&o na perspectiva de cura espiritual dos assistidos**’, que
tem como pré-requisito uma predisposicdo para a reforma intima ou transformacao
moral. Dai a constante recomendacgéo do orai e vigiai “num apelo ao controle pessoal
das ac¢des de vida de cada um” (PEREIRA, 2000, p.80). Pois na existéncia terrena,
segundo a codificacdo espirita, somos profundamente influenciados pelos espiritos,

seja através do pensamento ou das agdes. “Nesse sentido a sua influéncia é maior do

130 Acolhida fraterna emergencial a todos que buscam ajuda e orientacao para reequilibio psicoespiritual.

31 “E uma terapia espirita que contribui para o equilibrio e a harmonizaco do ser humano, [...] tendo por base o
estudo do Evangelho de Jesus no que concerne aos aspectos morais” (Portal do GEPE, 2011).

132 Atividade de promogéo social que busca “assistir as familias em situagio de risco social, moral e espiritual,
[...] conjugando sempre a ajuda material, o socorro espiritual e a orientagdo doutrinaria, no intuito de contribuir
na libertacdo do ser e na promog¢do humana dos individuos e de seu grupo familiar” (Idem, 2011).

133 Estudo sistematizado para conhecimento dos principios doutrinarios espiritas.

3% Estudo sistemético das obras bésicas com vista ao aprofundamento teérico da Doutrina Espirita.

135 Ensaio tedrico e experimental com vista ao desenvolvimento da educagdo meditinica.

138 para Dora Incontri (2004, pp.82-83), “o paradigma proposto pelo Espiritismo radica-se numa racionalidade
basica — ndo num endeusamento irracional da razdo”. Nele, “fé e razdo conjugadas pdem em evidéncia o Espirito
como fundamento de toda realidade”.

137 Considera-se assistido todo (a) aquele (a) que se dirige & casa espirita solicitando orientacéo e ajuda para
reequilibio psicoespiritual.
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que supondes, porque muito frequentemente sdo eles que vos dirigem” (KARDEC,
2006, p.182).

FIGURA 7 - Reuni&o para Tratamento Espiritual (TE), no GEPE-Agua Fria
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

Nessa concepcdo, a assisténcia fraterna e o trabalho de desobsessao, realizado
nas sessdes mediunicas, com apoio da espiritualidade superior, tornam-se canais de
evidente ajuda a todos aqueles que buscam apoio e orienta¢do para desequilibrio de
natureza espiritual. Conduta que estabelece certo elo invisivel de gratiddo entre os
assistidos e os trabalhadores voluntarios da casa espirita. Quando se entende que nesse
gesto de doag&o 0 mais é beneficiado é préprio trabalhador™*® da seara espirita, que ao
reencarnar traz como atributo existencial cooperar na disseminagéo do bem como meta
evolutiva da humanidade. A logica de expansdo do espiritismo cearense esta
diretamente vinculada as atividades de difusdo que, a exemplo do que ocorre em todo
pais, tem no lastro religioso sua base de sustentacdo e ndo, como propunha Kardec

(2006), um projeto cultural mais amplo que, dialogasse com a filosofia, a ciéncia e os

138 Independente do cargo ou funcfo que exerca na administracdo do centro espirita o trabalho exercido é
voluntério, gratuito. Em respeito ao preceito de Jesus quando disse aos seus discipulos: “dai gratuitamente o que
gratuitamente recebestes” (S. Mateus, 10:8).
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principios idealistas. Onde a alteridade e o conhecimento das verdades universais'®
fossem o caminho para emersdo de uma realidade social mais equanime,
comprometida com a praxis cristd a se revelar numa conduta ética e solidaria.
Ressaltando-se, todavia, que o espiritismo na sua trajetoria brasileira ndo se voltou
para o desenvolvimento do aspecto cientifico da DE. Registram-se algumas tentativas
pontuais que, por falta de continuidade, se caracterizam como experiéncias isoladas
sem a necessaria sistematizacdo cientifica. J& no ambito filosofico merece destaque
José Herculano Pires, fildsofo e escritor espirita de renome que, “em alguns aspectos,
viveu além do seu tempo”, cujas obras principais ao enaltecer essa ‘“nova
espiritualidade” como fendmeno do Brasil merece ser revisitadas (MORAES, 2002,
p.100).

% Extraidas das leis divinas as verdades universais sio decorrentes da harmonia que rege as leis do universo e

da natureza, sintetizada na sublime afirmag&o de Cristo: “eu sou o caminho, a verdade e a vida”. O entendimento
dessa profunda assertiva cristd aponta para a lei de causa e efeito; para a imortalidade da alma; para a justica
divina e o poder da raz&o.
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CAPITULO 5

Cada cidade tende a se constituir em
sistema fechado, acabado. A cidade
conserva um cardter orgdnico de
comunidade, que (he vem da aldeia, e que
se traduz na organizacdo covporativa. A
vida comunitaria [..] em nada impede as
lutas de classes. Pelo contrdrio. Os violentos
contrastes entre a riqueza e a pobreza, o0s
conflitos entre os poderosos e os oprimidos
ndo impedem nem o apego a cidade nem a
contribuicdo ativa para a beleza da obra.

(Henri Lefébvre)

5 ESPACO URBANO E PLURALIDADE RELIGIOSA

Compreender a forma como o espiritismo, enquanto dimensdo sociocultural se
interpenetra no tecido urbano e se expde como espaco de acdo religiosa, no processo
de urbanizacdo em Fortaleza, é a desafio que se coloca para entendimento das
espacialidades espiritas em meio a pluralidade religiosa que se configura como
expressdo do lécus urbano. Ocasido em que também se verifica a logica da expansao
territorial do GEPE e como se consubstanciam as praticas socioespaciais das quatro
casas espiritas na realidade geografica da cidade.

O substrato dessa dindmica espacial tem como referéncia as etapas de
expansao territorial do GEPE que incluiu no processo de difusdo da doutrina espirita
quatro bairros de Fortaleza, com particularidades que foram se revelando nas formas
de apropriacdo e uso do espaco. As espacialidades advindas das préaticas espiritas
demonstram que a intencionalidade de deslocamento dos adeptos transcende a “relagédo
envolvendo distancia-tempo-custo”, pois se fundamenta na dimensdo subjetiva,
estruturante da cultura espirita estabelecida “no ambito de valores simbolicos,

impregnados de significados especificos” (CORREA, 2008, p.304).
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Ainda, de acordo com Corréa (2007, pp.167-68), somente “no inicio da década
de 1970, a dimensdo cultural do urbano passou a ser percebida, valorizada e
problematizada pelos gedgrafos”. Precisamente, quando se recorre a uma andlise
dialética das formas e fungdes urbanas e se enfatiza “os processos contraditorios e os
conflitos socioespaciais que deles emergiam”, num contraponto a logica positivista
que limitava seu ponto de vista a funcionalidade espacial pelo prisma econémico. Essa
releitura da dindmica urbana da cidade na articulagéo sociedade e espago tém na teoria
critica de producdo social do espaco™* formulada por Lefébvre (1991) seu ponto alto
de andlise, sob o enfoque da matriz marxista sem ranco dogmatico. Na qual demonstra
que a disposicdo das formas e funcBes do espaco urbano séo traducGes legitimas das
conflitantes relacdes entre capital e trabalho, consubstanciadas em diferentes instancias
da vida cotidiana (LEFEBVRE, 1991).

Se 80% da populacdo mundial vive no ambiente urbano e a dimenséo mistico-
religiosa, desde os primdrdios da civilizacdo, se configura como a mais sélida
referéncia na construcdo da identidade cultural (ROBERTSON, 1994), logo, torna-se
relevante pontuar essa simbiose secular do sagrado com o urbano, na paisagem
cultural. Sobretudo no Brasil, onde 99% da populacéo acreditam em Deus'**, fato que

torna a religiosidade** «

algo unanime no Brasil, [...] ‘toda’ a populacdo brasileira cré,
seja em Deus, em Jesus Cristo, nos santos, nos orixas, nos espiritos, etc” (SANTOS,
2002, p.10).

A tendéncia poés-moderna, ancorada na cultura do efémero, tem reflexo direto
nas maultiplas fungbes urbanas e na respectiva dinamica de transformacéo das cidades,
capaz de favorecer o espirito de liberdade e, em consequéncia, a explosdao da
pluralidade religiosa na realidade urbana. Sobretudo, apdés a década de 70, a
diversidade religiosa aumenta consideravelmente e passa a se manifestar no espaco as

mais distintas formas de religido. A experiéncia do sagrado se desdobra em multiplas

10 Arcabougo tedrico lefebvreviano onde “estabelece as relacdes analiticas entre o urbano e a vida cotidiana,
sendo estes, a0 mesmo tempo, produtos e produgdo do espaco” (SOTO, 2008, p.180). Ao elaborar uma
consistente analise do espago urbano, enquanto espaco de producdo e reproducdo social ele o subdivide em trés
dimensdes que se interpenetram dialeticamente: as praticas sociais ou espago percebido, as representagdes do
espaco ou espago concebido e os espacos de representacdes ou espago vivido (LEFEBVRE, 1991).
141 Segundo pesquisa do instituto Vox Populi, divulgada pela revista Veja, edicao 1.489, de 02/04/1997, p.96.
Na concepgdo jungiana “se caracteriza como uma atitude particular da consciéncia transformada pela
experiéncia do sagrado” (JUNG, 1990, p.10).
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identidades religiosas, que vdo compor 0 mosaico das territorialidades do sagrado
institucionalizado ou ndo. Indo das expressdes religiosas mais tradicionais as de fundo
espiritualista, sejam elas fundamentalistas ou libertarias. Instala-se o transito
religioso™** como representacdo e referéncia maior da religiosidade brasileira.

Diante da crescente urbanizacdo e, simultdnea expansdo do fendmeno
religioso no Brasil, sobretudo o significativo avanco do movimento neopentecostal e 0
desdobramento catolico da renovacdo carismatica, a partir da década de 1990, observa-
se que a diversidade religiosa, sob a influéncia das diferentes culturas trazidas pela
migracdo associada a uma predisposi¢cdo para o sincretismo, torna o perfil da
religiosidade brasileira um viés cultural de largo espectro interpretativo da vida
urbana. Quando se sabe que coexistem no Brasil cerca de 2.000 designacodes religiosas
(IBGE-2010), indo das expressdes mais tradicionais as de fundo espiritualista.
Consequentemente, enveredar por esses emergentes caminhos da fé possibilitara
redesenhar novas trilhas geograficas da religido, que se impdem como fendbmeno da
urbanizacdo moderna.

Com o advento do pluralismo religioso nos grandes centros urbanos, emerge
uma nova realidade cultural-simbdlica que precisa ser interpretada na sua
multidimensionalidade e ao enfoque geografico cabe investigar o espaco da religido
como parte integrante dessa dinamica social. Sobretudo, quando se observa que “as
motivacOes religiosas tornam-se cada vez mais estruturantes para a vida social e
politica” (GODOY, 2007, p.20) das sociedades urbanas.

Nesse tramite de plena liberdade religiosa, aflora uma religiosidade hibrida a
mesclar fundamentos orientais ao cristianismo, numa inusitada pluralidade de credo.
Tal diversidade religiosa se, por um lado, aponta para o exercicio da tolerancia, por
outro, dilui os contornos da sacralidade em sua esséncia, configurando uma tendéncia
eclética e diafana da relagdo do homem com Deus. Uma religiosidade porosa a
demonstrar que o0 homem profano da contemporaneidade ainda ndo se reintegrou ao

cosmos e quando recorre ao sagrado o faz, muitas vezes, como franquia para obter

'3 Referéncia a liberdade que as pessoas tém de mudar de uma religido para outra sem qualquer compromisso

com a tradicdo religiosa do grupo familiar a que pertenca. Fragiliza-se, assim, a nogéo de fidelidade religiosa e o
aspecto de coesdo social que caracterizava a religido como reguladora dos impulsos humanos. Embora se
conserve em outros termos como traco identitario da cultura de determinado grupo social.
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ganhos terrenos, medianeiros da salvacdo. E possivel que a acentuada expansdo deste
ethos religioso seja um reflexo do significativo esvaziamento axiologico das religiGes

tradicionais, em especial, o catolicismo e o protestantismo.

5.1 O espiritismo como expressao do urbano

Nesse ecletismo espacial-religioso se destaca no pais a tendéncia espiritista,
como uma relevante manifestacdo cultural da vida urbana, codificada pelo francés
Allan Kardec, nos meados do século XIX. Cerca de 60% dos espiritas brasileiros***
sdo domiciliados em regides metropolitanas, sendo a classe média a mais
representativa dessa corrente religiosa, com a maior média de estudos, 9,6 anos*® e
rendimento do pais, mais de 50% dos espiritas possuem em média renda acima de 6
salarios minimos. Quando se faz uma correlacdo entre os adeptos de outras religides
verifica-se que 0s espiritas, em sua grande maioria, apresenta os indices mais altos de
escolaridade (GIUMBELLI, 1998). Dai a pertinente assertiva de Godoy (2007, p.74),
“a forte ligagdo do movimento com a cultura escrita, com bibliotecas e com a classe
média, torna os espiritas uma classe fortemente urbana”.

Nas Ultimas décadas, o espiritismo tem apresentado uma maior visibilidade na

sociedade brasileira'®®. Seja através da midia escrita®’, televisada®® ou

144 De acordo com dados do IBGE-2010, a populagdo espirita no Pais é de aproximadamente 3,8 milhdes de
adeptos. No Ceara a populagdo é de 32.864 espiritas, representando 0,4% do campo religioso do pais.

%5 Constatacdo que s6 vem corroborar o carater essencialmente pedagégico da DE, onde o conhecimento
exarado das leis naturais ou divinas em seu arcabouco teérico-conceitual se fundamenta na didatica naturalista de
Jesus, que recorre ao “ensino espontaneo [...] empregando a linguagem da simplicidade e os métodos naturais da
razdo e da intuigdo” (PIRES, 2004, p.88).

146 Embora ainda seja uma tendéncia religiosa marcada pelo preconceito proveniente do desconhecimento dos
seus pressupostos filosdfico, cientifico, e religioso. Algumas vezes, estigmatizada levianamente, de “seita
demoniaca”, devido sua base tedrico-experimental meditnica.

7 Segundo Godoy (2007, p.15), dentre outras publicacdes focadas na tematica espirita merecem destaque as
seguintes matérias jornalisticas:

FONSECA, Celso; LOBATO, Eliane; MIRANDA, Ricardo. Falando com o além. Sao Paulo: ISTOE, n°. 1918,
p.48-53, 26/07/2006.

GERCHMANN, Léo. Carta psicografada ajuda a inocentar ré por homicidio. Folha de S&o, C 3, 30/05/2006.
CORTES, Celina; VANNUCHI, Camilo. As criancas e o além. Sdo Paulo: ISTOE, n°. 1942, p.38-43,
17/01/2007.

DAMIANI, Marco. A senhora do tempo. So Paulo: ISTOE, n°. 1944, p.40-43, 31/01/2007.

Mais recentemente, tem-se a publicacio das seguintes reportagens: Cartas do Além (02/2009), na Revista IstoE;
Chico Xavier e a alma do Brasil (02/2010), na Revista Epoca; Uberaba, a cidade do Espiritismo (06/2010), na
Revista Veja; As mées de Chico Xavier (03/2011); na Revista IstoE.

148 Giumbelli (1997) chama atencéo para a onda de folhetins na TV, abordando a tematica espirita, nos Gltimos
anos. Sobretudo a Rede Globo com os titulos: A Viagem, Alma Gémea, Paginas da Vida, O Profeta. Além do
programa semanal Globo Reporter, de 12/05/2006, que “explorou aspectos da espiritualidade no Brasil e
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cinematogréfica'® a tematica tem sido uma recorréncia a se infiltrar no imaginério
coletivo, reforcada pela exemplar conduta de amor, humildade e dedicacdo ao préximo
a pontuar toda existéncia do espirita mineiro Chico Xavier’®. Ou de forma mais
consistente, através da énfase no estudo doutrinario, nas palestras publicas, sobretudo
aquelas proferidas por Divaldo Franco, considerado um dos maiores tribunos da
cultura espirita, no Brasil, a exortar “ao amor, a pratica do bem, a renovacgao interior e
a paz dos povos” (ANJOS, 2011). Sem olvidar, das praticas espiritas com atuacao
marcante no campo da assisténcia e promocao social que tem legitimado a participacédo
do movimento espirita nos projetos e a¢bes de fundo humanitario.

A Doutrina Espirita no Brasil, nas Gltimas décadas, tem se consolidado como
um campo de estudo religioso racional, de inspiracdo idealista critica, aberto ao
didlogo inter-religioso. Acredita-se que sua infima insercdo no debate de académico®*
deva-se a complexidade de sua base tedrico-conceitual, embasada no pluralismo
epistemoldgico que demonstra uma possivel articulagdo entre ciéncia™?, filosofia e
religido. Diante desse largo espectro analitico Godoy (2007, p.40), referendado em

Giumbelli (1997), pontua que ha

um equivocado entendimento das categorias sobre as quais se erige o
discurso espirita e evidencia isso na leitura que faz do Espiritismo nos
termos de seus proprios adeptos. Em face da questdo de se lidar com uma
complicada ‘Religido-cientifica’ ou uma ‘Ciéncia-religiosa’.
Destarte, é importante perceber como a conduta espirita se apresenta nessa
realidade multicultural, onde a heterogeneidade religiosa revela as contingéncias da

sociedade moderna cada vez mais plural e contraditoria. Nessa realidade polissémica,

ressaltou a estimativa de que existem quase 30 milhdes de espiritas brasileiros” (GODOY, 2007, p.15). Em 2010
e 2011 tém-se a veiculacdo dos folhetins na Rede Globo de Escrito nas Estrelas e Amor Eterno Amor,
respectivamente abordando a tematica espirita pelo prisma da reencarnagdo. Quanto a populacéo espirita, de
acordo com o IBGE (2010), existem no Brasil 3,8 milhdes de adeptos.

9 De 2005 a 2012 sdo produzidos 12 filmes nacionais com abordagem espirita. Dentre eles, Nosso Lar e Chico
Xavier juntos conseguem em 2010 levar as salas de cinemas mais de 7 milhdes de expectadores.

1% De acordo com Sandra Jacqueline Stoll (2003), na configuragdo e visibilidade do espiritismo no espaco
publico brasileiro Chico Xavier se apresenta como 0 mais legitimo representante da matriz catélica de tradicdo
assistencial ou inclusiva do movimento espirita no pais. Ao tornar sua conduta de vida um exemplo de
santificagdo em que o sofrimento, a rendncia e a caridade personificam os sinais diacriticos do universo catolico.
31 Para Godoy (2007, p.36), “embora o Espiritismo sempre tenha disposto de um alto grau de auto-reflexéo,
devido a incorporacdo de principios cientificos na doutrina, 0 movimento foi descoberto relativamente tarde
pelas ciéncias sociais”.

152 No ambito da experimentacio cientifica “o Espiritismo, servindo-se dos médiuns videntes, [...] revelou o
mundo dos espiritos, que é também uma das forcas ativas da Natureza” (KARDEC, 2007, p.96).
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0 espiritismo se considerado no seu aspecto religioso se fundamenta numa proposta
espiritualista moderna’®®, ancorada nos postulados iluministas do racionalismo
cientifico, retoma a razdo e a fé como atributos da condi¢cdo humana ao se incluir no
movimento de secularizacdo da sociedade™*. E demonstra que s6 pelo exercicio da
liberdade, da busca de conhecimento, da reforma intima, que assegura a transformacéo
individual capaz de irradiar-se ao todo social, é possivel estabelecer entre os homens
uma politica de paz e justica social. Embora esteja convicto do desafio ao promover
uma retomada de valores calcados em outros parametros que ndo os excludentes do
sistema politico e econébmico vigente. Porque mesmo diante das préaticas espiritas
inclusivas, sempre reajustando conceitos legitimados pelos cédigos de alteridade, de

solidariedade, ética e respeito humano o movimenta espirita no Brasil ainda

questiona, de certo modo, a sua prdpria atuacdo. Embora o movimento
continue com seu trabalho assistencial, (que hoje é muito requisitado como
tarefa do Estado), agora se observa um maior realce para os problemas
psicologicos e ‘espirituais’. Esta nova situagdo coincide com uma
redefini¢do das suas espacialidades (GODQY, 2007, p.88).

Desde a sua génese, o espiritismo no seu desdobramento religioso voltou-se
para o resgate do cristianismo primitivo, como base pedagdgica para construcdo do
homem integral, capaz “de orientar os espiritos para a formagdo do homem novo,
consciente de sua natureza e do seu destino, bem como de pertencer & Humanidade
cOsmica e nao aos exiguos limites da humanidade terrena” (PIRES, 2004, p.74), sem
olvidar da sua funcdo social de participar e contribuir nos debates e a¢fes voltadas
para construcdo de uma sociedade mais equanime por meios pacificos. Abstém-se,
assim, de intermediarios e rituais sagrados. Por acreditar que é no recesso consciencial,
na introspecc¢édo e na pureza de coracdo que se encontram as condic¢des essenciais para
se interagir com Deus. Ao longo dos seus 155 anos de existéncia tem se inserido na

paisagem urbana de forma discreta e pontual. Uma vez, que a pratica fenomenoldgica

153 para Stoll (2003, p.23) a difusdo do espiritismo nos meados do século XIX, coincide com um movimento no
ambito da producdo literdria de fundo espiritualista e/ou esotérico na Europa, designado de espiritualismo
moderno, derivado do didlogo inclusivo entre correntes filosoficas e tradicBes religiosas distintas, tais como:
hinduismo, budismo, cristianismo, teosofia, espiritismo.

54 Aqui entendida na perspectiva de James Rachels (2009, pp.28-29) quando afirma que “a secularizagdo ¢ um
processo através do qual a religido perde a sua influéncia sobre as variadas esferas da vida social”. Sobretudo a
partir da ruptura das relagGes politicas do estado com a igreja quando ela perde sua funcéo de elemento cultural
agregador, nas sociedades ocidentais.
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espirita necessita apenas de espacos fisicos singelos e acolhedores e de uma
extraordinaria vontade de proceder a reforma intima, através do conhecimento das leis
naturais ou divinas e de uma conduta sempre pautada nos valores cristaos.

Nesses termos, 0 espiritismo precisa ser entendido como um arcabouco de
conhecimento e atuacdo social que transcende o dualismo em que normalmente ficam
restritas as abordagens académicas. Ou seja, como pontua Godoy (2007), a énfase no
seu Viés religioso ou nas acdes de promogdo social, como campos legitimadores da
atuacdo espirita.

A primeira problematica se refere “a equivocada conceituacdo desse sistema
de conhecimento exclusivamente como uma religido”, a outra, “subentende o
espiritismo apenas no campo das suas atuagdes sociais” (GODOQY, 2007, p.40).
Certamente, que o0s postulados filosoficos da ciéncia espirita pelos seus
desdobramentos morais contemplam a experiéncia religiosa e apontam para uma
praxis social de inclusdo, mas ndo se reduzem a isso. Essas dimensfes ndo podem se
contrapor nem limitar a integralidade da DE. Um tratado filoséfico que através da
observacdo e da experimentacdo cientifica propGe um sistema de conhecimento em
que o paradigma do espirito se afirma como elemento fundante da realidade humana.
Entrementes, quando os espiritos ensinam que “Deus esta na Natureza e no homem,
que pode descobri-lo através da razdo”. (KARDEC, 2006, p.78), compreende-se
porque o espiritismo se caracteriza como uma religido natural. Porque, sendo a razdo
um atributo inerente ao homem, logo a fé como expressdo da crenca em Deus e nas
suas leis naturais ndo pode ser imposta, estabelecida de forma cega, mas erigida
atraves do conhecimento e da inteligéncia, sempre fundamentada na légica e na razao.

Para que se compreenda a dindmica da expansao territorial do Grupo Espirita
Paulo e Estevdo (GEPE) é preciso que se observe em largos passos as transformacdes
espaciais que ocorreram no ambiente urbano de Fortaleza, no recorte espago-tempo de
1951 a 2010. Periodo que abarca o surgimento do primeiro ao Gltimo centro espirita,
coordenado pelo GEPE, em sua trajetoria urbano-rural. Nesse aporte, também se
verifica a forma como essa instituicdo espirita se enquadrou no movimento de
urbanizacdo dessa capital, sem perder de vista a retomada do sagrado, cujo pluralismo

religioso exacerbou-se a partir da década de 1990, em decorréncia do avanco do
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fundamentalismo evangélico-pentecostal, a redesenhar novo mapa urbano-religioso no
pais. Seja revitalizando areas desvalorizadas do centro das grandes cidades ou
ocupando novos espacos na periferia das metrdpoles. Isto €, a expansdo dos credos

religiosos nas metropoles, sobretudo o neopentecostalismo®>

, tem se apresentado
como uma alternativa de revalorizacdo de uso dos espacos urbanos considerados
degradados pela légica de troca do mercado capitalista.

A exemplo do que ocorre no pais, 0 movimento de expansdo do espiritismo
no Ceara esta diretamente vinculado as atividades de difusdo e tem no vieis religioso**®
sua base de sustentacdo e ndo, como propunha Kardec (2006), um projeto cultural
mais amplo que, dialogasse por meio dos principios idealistas com a filosofia e a
ciéncia. Onde a alteridade e o conhecimento das verdades universais fossem o lastro
para emersdao de uma realidade social mais equanime, comprometida com a praxis
cristd a se revelar numa conduta ética e solidaria. Embora, se saiba que a prética
espirita exige reiterada reflexdo acerca da enorme distancia que se apresenta ainda
entre os seus fundamentos tedricos e a concretude de uma conduta social compativel
com esses principios, diante de uma realidade politica eivada pelos mais diferentes
conflitos sociais a enformar em diferentes niveis espacialidades espiritas. Tanto de
suporte tedrico-transcendental quanto campo pragmatico legitimando acdes de
promogédo social, diante de um quadro impactante de perversa exclusdo social da
maioria da populacdo do planeta.

Afora algumas dissensbes de ordem pessoal, os propositos ideoldgicos de
difusdo do espiritismo, em Fortaleza, invariavelmente, se respaldam na percepc¢éo de
Leon Denis: “€ necessario despertar a alma humana adormecida por uma retdrica
funesta; mostrar-lhe seus poderes ocultos, obriga-la a ter consciéncia de si mesma, a

realizar seus gloriosos destinos” (2005 p.17). Sintese representativa dos principios

1% Basta lembrar que sua génese conservadora deriva-se do protestantismo cléssico que “relegou a expansio
do movimento as camadas economicamente menos favorecidas e consequentemente aos espacos periféricos das
grandes cidades e metropoles”. A partir da década de 1970 com sua moderna Teologia da Prosperidade “os
espacos centrais das grandes cidades sdo alvos estratégicos das denominagBes neopentecostais devido seu
projeto de adesdo em massa” (ARAUJO, 2012).

% De acordo com Godoy (2007, p.36), referendado nas pesquisas pioneiras desenvolvidas pelo sociélogo
Procopio Camargo (1961) sobre o espiritismo no Brasil, nos “primeiros estudos prevaleceu a ideias de que o
Espiritismo brasileiro se caracterizou pelo aspecto religioso em contraposi¢éio ao ‘cientifico’, que seria a ideia
preconizada por KARDEC”.
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exarados no Livro dos Espiritos™’, arcabouco filos6fico do espiritismo, cujos
ensinamentos apresentam evidéncias do paradigma do espirito, poténcia eterna da
razdo, da intuicdo e do sentimento religioso como expressdo do divino, enraizada na
alma humana a se projetar em todas as culturas do planeta.

O entendimento de que esses conflitos existenciais serdo atenuados com a
formacdo de homens livres e emancipados, capazes de buscarem “por si mesmo a
solucdo dos grandes problemas e a formula do seu Credo” (grifo do autor), através da
“interpretacao das verdades e das leis universais baseada na experiéncia, na razao € no
ensino dos Espiritos” (DENIS, 2005, p.28), nos motivou a realizar uma analise da
difusdo do espiritismo, em Fortaleza, com énfase na expanséo territorial do Grupo
Espirita Paulo e Estevdo (GEPE), na perspectiva de visibilidade do seu espaco
religioso. Espera-se que esse contributo académico ajude a desenhar o mapa cultural-
religioso da geografia do espiritismo nesse sitio urbano.

Certamente, que para assinalar o trajeto do espiritismo, em Fortaleza, e,
consequentemente, a expansao e articulacdo do GEPE, na perspectiva de identificar a
natureza dessa espacialidade urbana, ha que se retomar parte do recorte histérico em
que se insere o0 percurso evolutivo do GEPE. A partir da premissa de que a expansédo
espacial do plano fisico sempre mantém consonancia com a inspiracdo do plano
espiritual, cuja orientacdo demonstra prévio conhecimento das necessidades que
afligem os agrupamentos humanos. Numa coeréncia, segundo Denis (2005, p.126),
que se afirma diante da condicao fluidica e material de cada Ser e o torna co-participe
da “teia da vida universal”. Onde “cada alma humana ¢ uma projecao do grande Foco
Eterno e ¢ isso 0 que consagra e assegura a fraternidade dos homens” e destes para
com “[...] todos os mundos invisiveis e divinos”.

E importante ressaltar que a andlise espacial de qualquer dimens&o cultural da
sociedade capitalista implica no entendimento de que as relagbes sociais sao
determinadas pelo ethos da politica de producdo e reproducdo das desigualdades
sociais, impostas pela l6gica contraditoria do capital e trabalho, que rege os segmentos

estruturais da realidade urbana.

57 50b a orientagéo e o controle universal dos ensinos dos espiritos, o educador francés, Allan Kardec codificou
e publicou em 1857 essa obra maxima da Doutrina Espirita.
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Nessa perspectiva, as espacialidades enquanto atributo sintese da acdo humana
intervindo na paisagem cultural, “é parte integrante da existéncia diferenciada dos
grupos humanos e, a0 mesmo tempo, das condi¢Oes de reprodugdo dessas diferengas”
(CORREA, 2011). Centralidade nos aportes geograficos a espacialidade humana tem
pontuado diferentes paradigmas de analise da cultura no espago. Lefébvre (1991), com
sua prolixa producéo intelectual de base marxista, ampliou os conceitos geograficos ao
propor a teoria da producdo do espago social, na qual demonstra que a espacialidade
urbana derivada da labuta cotidiana contém a ideia de reproducdo das relagdes sociais
de producéo.

Portanto, a constatacdo de que as diferentes espacialidades possuem natureza
politica e multifacetada e que as mesmas podem ser analisadas “em qualquer escala do
espago geografico” (CORREA, 2011), nessa abordagem iremos priorizar a forma
como se reproduz determinados movimentos do espirito humano na construcdo dos
espacos de acdo dos adeptos do Grupo Espirita Paulo e Estevao (GEPE), no cotidiano
urbano da cidade de Fortaleza.

Para se esbogar uma representacdo dessa complexa dindmica socioespacial,
onde “a espacialidade original e a mobilidade humana delineiam as direcdes”
(HOLZER, 1999, p.73), que subjaz das praticas socioculturais das quatro casas
espiritas, coordenadas pelo GEPE e localizadas em bairros distintos da capital (FIG.8),
ha que se identificar a légica de difusdo espacial desse trajeto de “fé raciocinada”
(KARDEC, 20086), cujos arranjos de natureza simbélica'® sio produzidos “pela agio
sintética do homem” (LOW apud MATA, 2006, p. 37), passiveis de configurar uma
espacialidade religiosa. Interessante destacar que a expansao territorial do GEPE, além
da influéncia direta do crescimento urbano da cidade de Fortaleza, foi também
impulsionada por uma eficaz gestdo administrativa, uma consistente metodologia de
estudo doutrinario, implantada pelas duas unidades gepeanas, localizadas em bairro
classe média (Piedade e Agua Fria), que fazem convergir para as outras duas casas
espiritas, sediadas em bairro periférico (Praia do Futuro e Messejana), a forca de

trabalho e as doaces em termos de promocao social.

%8 No sentido cassireriano em que a realidade pode ser objetivada em sua representacéo simbolica, enquanto
espaco de articulagdo do espiritual com o sensivel na relagdo que o homem constréi com o mundo (CASSIRER,
2001).



139

FIGURA 8 - Mapa de Fortaleza com representagdo da mobilidade espirita
FONTE - Impressa no mapa, 2011
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Pela singularidade que se reveste a fenomenologia espirita em sua triplice
manifestacdo filosofica, cientifica e religiosa, na perspectiva de uma abordagem
racional-naturalista, optou-se por uma andlise dos espacos de acdo do GEPE derivados
da mobilidade urbana, priorizando-se as impressdes racionais e intuitivas advindas da
intencionalidade e da distancia afetiva'®, que se estabelece entre o deslocamento de
origem do adepto em direcéo a casa espirita que frequenta. Na perspectiva de verificar
se essa dinamica espirita na sua légica simbolico-cultural configura uma espacialidade
religiosa no ambiente urbano de Fortaleza.

Tal andlise implica na compreensdo de que em todo trajeto ou deslocamento
espacial, seja na representacdo tangivel ou simbdlica subjaz uma rede de interacfes
socioculturais, as quais demarcam e diferenciam o0s espacgos, enquanto referéncia
identitaria da mobilidade geogréafica do ser humano, pois estamos sempre em algum

lugar espacialmente delimitado’®.

E essa condicdo, faz da espacialidade dos
fendmenos um momento histérico. Uma representacdo socioespacial sempre
provisoria, vinculada a uma prética social especifica em que o espaco fica circunscrito
as determinacdes politica, econémica, cultural ou natural (ESCOLAR, 1996).

Embora nossa leitura no que se refere a apreensdo do significado intrinseco
dessa mobilidade urbana seja uma inferéncia espacial de natureza cultural-simbolica,
concorda-se com Holzer (1999) quando se refere ao sentido pratico do deslocamento
humano como acdo intencional, indispensavel a interacdo daquela na sua contextura

espacial concreta.

A espacialidade original e a mobilidade humana delineiam as direcdes.
Como resultado, a espacialidade cotidiana é determinada como afastamento
e diregdo. As distancias ndo sdo, entdo, experimentadas como quantidade,
mas simplesmente como a qualidade de se estar perto ou longe de algo
(HOLZER, 1999, p.73).

1% para Fremént (1982), citado por Holzer (1999, p.73), a distancia afetiva se caracteriza por um “forte
componente psicoldgico, acontece entre um homem e um lugar, ou entre os homens e os lugares,
independentemente da extensdo medida ou do tempo de percurso, uma carga afetiva devida a diversos fatores
[...] que tem o efeito de 'aproximar' ou, ao contrario, de 'afastar” as pessoas dos lugares.

Coerente com a premissa de Corréa (2011, p.62), na qual “a espacialidade ¢ um atributo da acéo da natureza
e humana. Sua manifestacdo primeira se da por meio de diferengas locacionais de processos e formas,
estabelecendo uma diferenciagdo espacial”, que permitem por meio da intencionalidade dos agentes sociais
envolvidos o surgimento de uma concepcdo subjetiva de uso e apropriacdo do espaco, como referéncia
identitaria coletiva.
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Quando se recorre a ideia de representacdo de fenémenos culturais no espaco,
como a religido, naturalmente se evoca uma analise espacial embasada em significados
e simbolos que nos reportam ao movimento humanistico na geografia. Tal aporte
permite uma leitura da experiéncia religiosa produzindo espacialidades representativas
no sentido mais profundo da existéncia'®’. Ou seja, “como fendmeno da cultura
humana inspirada na busca de transcendéncia ou imanéncia” (GIL FILHO, 2007,
p.215) a espacialidade religiosa com seus geossimbolos carregados de significados
intervém como marcas identitarias de determinado lugar ou espaco vivido. Para Relph
(1976), citado por Corréa (2007, p.178) “as formas simbdlicas espaciais constituem
importantes elementos no processo de criacdo e manutencao da identidade, seja étnica,
racial, social, religiosa ou nacional”.

A tarefa de apreender aspectos da realidade cultural do GEPE no que se refere
a espacialidade espirita na sua dimensdo religiosa ird demandar uma consciéncia de
que o campo constitutivo dessa praxis cultural conttm em si um mundo de
significados ou formas simbdlicas passiveis de representacdo espacial bastante
complexa. Uma vez que o espaco de acdo do espirita, de acordo com Godoy (2007,
p.51), se configura num tripé de “diferentes categorias: a atuagdo social-moral dos
espiritas na sociedade, a atuagdo das praticas ‘mediunicas’ e a atuagdo propriamente
doutrinaria do estudo do Espiritismo”. Tais aspectos representativos das praticas

espiritas certamente interagem e dao visibilidade a

espacialidade social do conhecimento incorpora a ideia unificadora do
pensamento religioso no conceito da Divindade. [...] Alterna-se no objetivo e
no subjetivo, ultrapassa e liberta-se dos ditames funcionais da linguagem e
atinge o plano da transcendéncia (GIL FILHO, 2007, p.210).

Ancorada nesse liame do idealismo critico resta saber a forma como esses
impulsos culturais interferem no ambito da sensibilidade de escolha do espirita,
motivando-o a realizar determinado deslocamento em funcéo da intencionalidade das
acoes que pontuam o cotidiano da casa espirita. Identificar os indicios de escolha e de
permanéncia nessa ou naguela casa espirita possibilitara tracar o trajeto e a respectiva

emersdo de uma espacialidade religiosa, a partir de uma visdo de mundo calcada na

! Carl. G. Jung (1985) considerava o fendmeno religioso e mistico como uma das manifestacdes mais

auténticas da alma humana, capaz de revelar com transparéncia as profundezas do inconsciente coletivo.
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“percepgdo de um determinado espaco social, esquematizando territorios e lugares
num imaginario local e regional singular, que pode variar conforme cultura e classe
social” (GODQY, 2007, p.50). Espaco onde as praticas culturais espiritas se mesclam
a uma acentuada acéo social e faz da conduta ética e solidaria valores fundantes de
uma filosofia existencial critica e emancipatoria, que busca no entendimento da morte

0 sentido maior de ressignificacao da vida.

5.2 A difusdo do GEPE no espaco urbano de Fortaleza

Localizada no nordeste do Brasil, Fortaleza desenvolveu-se as margens do rio
Pajeu, banhada pelo oceano Atlantico é a capital de maior densidade demografica do
pais, com 8001 hab/km2 Considerada a quinta cidade do pais em termos
populacionais. De acordo com dados do IBGE (2010) Fortaleza com uma populagédo
de aproximadamente 2.500.00 de habitantes, apresentou crescimento em torno de
8,11%, em relacdo ao Gltimo censo.

A exemplo de outras cidades brasileiras a capital cearense a medida que
avanca no processo de urbanizacdo, sobretudo a partir da década de 1970, solapa
suas referéncias culturais tradicionais e com elas suas paisagens adstrita ao imaginario
social. Sobretudo o centro da cidade que “repartido, fragmentado, configura diversos
territorios em seu interior, confirmando sua condicdo de espaco privilegiado de
negbcios, de encontro, de trocas e de multiplas atividades” (SILVA, 2005, p.117).
Todavia, na sua génese citadina Fortaleza apresenta singularidade no seu processo de
ocupacdo. Sua evolucdo urbana deu-se do interior para o litoral, com a expansdo da
pecudria extensiva, ao contrario da maioria dos estados nordestinos onde a ocupacédo
territorial se deu numa ldgica inversa. Ou seja, do litoral para o sertdo, em funcéo do
ciclo da cana-de-agucar, na zona do agreste.

No campo religioso h& de se registrar que, embora seu nucleo inicial de

ocupacdo, o Forte Schoonenborch, tenha sido construido durante a invasdo protestante

182 De acordo com Costa (2005, p.79) “o crescimento populacional provocou adensamento no niicleo central,
obrigando seus habitantes a se deslocarem gradativamente para as areas mais distantes. Houve uma sele¢do de
atividades, permanecendo no centro as tipicamente comerciais”.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Forte_Schoonenborch
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holandesa, Fortaleza de Nossa Senhora de Assuncédo se firma como nucleo urbano de
forte religiosidade catolica.

Se por um lado, a modernidade torna a cidade funcional quando aprimora a
técnica e implementa o setor produtivo, por outro, fragiliza o convivio humano nas
metropoles quando interrompe e modifica a l6gica da relacdo cultural ou o diélogo
efetiva entre as formas urbanas do passado e as representacdes urbanisticas do
presente. Embora seja na ideia de conciliagdo da “presenga do passado no presente que
0 ultrapassa e o reivindica”, onde Jean Starobinski (1990), citado por Augé (1994,
p.71), “vé a esséncia da modernidade”.

Essa veloz reestruturacdo das formas e fungdo dos fixos e fluxos urbanos
também vai influenciar as representacdes simbolicas ou materiais da cultura no espaco
e, consequentemente, a religido que desde os primordios da urbanizagdo ocupa posicao
de destaque nos arranjos espaciais da sociedade moderna. Porém, a medida que as
instituicdes religiosas foram absorvendo a ideologia secular se impunham na paisagem
cultural icones do racionalismo instrumental a produzir e reproduzir espacialidade
profana, numa demonstracdo de que a logica do capital excludente intervém no espaco
sagrado e impde seus valores mercantilistas como medida de interlocugdo com os bens
simbdlicos.

Mesmo dispersa, devido a complexidade de se apreender a manifestacdo da
cultura no espaco, a experiéncia religiosa permanece como uma potente forca subjetiva
da acdo humana a intervir na realidade urbana, com suas formas e conteldos
simbdlicos, fluidificando com as insignias divinas a conjuntura fria e secular da
sociedade global. Porque como assevera Corréa (2007, p.179), “a paisagem urbana
permite multiplas leituras a partir de diversos contextos histdrico-culturais, envolvendo
diferencas sociais, poder, crengas e valores”.

De uma maneira geral, a projecédo do sagrado no espago urbano ndo corre mais
em termos de centralidade como se fizera outrora. Agora se verifica uma tendéncia de
ocupar espacos em area degradada, ou lugares com alto indice de violéncia. Seja pelo
baixo preco do imdvel ou para neutralizar a violéncia através da divulgacdo do

Evangelho de Jesus, a reforcar a ideologia de que a producéo e/o reproducdo social dos
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espacos religiosos se fundamenta na mesma razdo de uso e troca da dindmica
contraditorio do sistema capitalista.
Em Fortaleza, onde a evolugdo urbana foi sempre pontuada pela forte

sentimento religioso, com predominio da corrente catolica, trava-se acirrada

luta da Igreja Catolica pela recuperacdo/reconfiguracdo do monopdlio da
manipulacdo de bens de salvacdo; apresentando-se, na trincheira oposta, o
Espiritismo demandando liberdade religiosa e legitimacdo de suas préaticas
na nova ordem social (SILVA, 2009, p.124).

Em paradoxal oposicdo ao lastro filoséfico da DE que tem como premissa
béasica o didlogo inter-religioso e o respeito e tolerancia a toda sincera expressao de fé,
porque “o caminho, a verdade e a vida” ndo ¢ cddigo exclusivo de nenhuma religido. E
0 paradigma do espirito, como elemento fundante do ser em suas diferentes dimensdes
existenciais é o portal de acesso ao dialogo com Deus, seja através da razao intuitiva
ou da contemplagdo mistica, independente do vinculo religioso.

A opcdo pelas formas modernas'®® de representacdo da cultura na dindmica
espacial em substituicdo ao legado patrimonial do pretérito tem evidenciado a pressa
dos gestores e urbanistas cearenses em sobrepor a memdria e a tradicdo cultural a
emergéncia de lugares e paisagens homogeneizadas a servigo da reestruturagéo da
politica econdmica. Essa dinamica urbana de producdo e reproducdo do espaco na
logica do capital demonstra que “a paisagem urbana ¢ um produto do trabalho social,
profundamente impregnada de relacbes e conflitos, e ndo o produto de um
indeterminado agente denominado cultura” (CORREA, 2007, p.181).

Realidade que nas Ultimas décadas vem sofrendo algumas intervencdes por
parte de Orgdos governamentais que, pressionados pela opinido publica, tenta
ressignificar espagos urbanos socialmente construidos dotados ndo s6 de valor
historico, mas, sobretudo de referéncia simbodlico-cultural. Nesses termos, ainda de
acordo com Corréa (2007, p.182), “a paisagem urbana cumpre, de um lado, o papel de

mistificar a realidade social e, de outro, o de viabilizar a circulacdo do capital. Efetiva-

163 Como parte integrante do plano urbanistico estruturado & luz dos principios fundantes das utopias modernas,
no qual o desenho das cidades contém padronizacdo das formas e geometrizacdo do espaco (GOMES, 1996).
Para internalizar essa logica planificada o espago urbano se reinventa. Nele, “o tradicional ou as ‘herangas’
devem ser readaptadas e colocadas a servico da nova racionalidade e a estética esta essencialmente preocupada
com uma performance (grifo do autor) funcional” (Idem, 1996, pp.60-61).
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se assim, plenamente, o seu carater politico” Coerente com esta andlise, projetos de
revalorizacdo do patriménio histérico-cultural em Fortaleza estdo sendo
implementados desde a década de 1990. Com destaque para os de requalificagdo do
Centro Historico de Fortaleza e do tradicional Bairro da Praia de Iracema, que buscam
preservar a memoria histérica e a identidade cultural da cidade, através da
revitalizacdo desses nucleos urbanos iniciais.

Quando em 1951, no bairro Joaquim Tavora surge o GEPE- Piedade ainda se
evidenciava no espagco publico cearense conflitos religiosos e sociais entre a
concep¢do moderna da fé, ancorada no racionalismo e na evolucdo defendida pelo
espiritismo e a linha conservadora da fé dogmaética do catolicismo, resistente aos
avancos da cultura secular, pulverizados no Império, mas ostensivamente aberto no
discurso que permeava o campo religioso™®*, nas préaticas urbanas da Primeira e
Segunda Republica.

Resquicios culturais de uma época onde a reboque da emancipacdo politica,
“instaura-se uma normalizacdo juridica que colocava as praticas espiritas em situacéo
polémica. O Codigo Penal (1890) criminalizava o Espiritismo como crendice,
sortilégio, magia e charlatanismo (pratica ilegal de medicina)” (SILVA, 2009, p.104).
Com a promulgacdo da Constituicdo de 1891, que “declarava liberdade de religido e de
crenca’” teoricamente o movimento espirita ndo mais deveria ser reprimido na sua
conotagdo religiosa. Mas ndo ¢ isso que ocorre. “Eram perseguido pela policia, pelos
médicos — apoiados pela religido dominante — como criminosos por suas praticas
meditnicas de receitudrio, mesmo que homeopatico, € por suas curas espirituais, etc”

(SILVA, 2009, p.104).

184 De acordo com Bourdier (2007, pp.57-59), “mercado de bens de salvagdo [...] e do exercicio legitimo do
poder religioso enquanto poder de modificar em bases duradouras as representagdes e as praticas dos leigos,
inculcando-lhes um habitus religioso” (grifo do autor).
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5.2.1 GEPE-Piedade

Na década de 1950, quando surgiu o0 GEPE-Piedade'®® Fortaleza apresentava
acelerado crescimento populacional (COSTA, 2005) e se divulgava no contexto
nacional a orientacdo do Conselho Federativo Nacional da Federacdo Espirita
Brasileira (FEB)*®, no sentido de organizar e unificar 0 movimento espirita, com a
finalidade de dar maior consisténcia ao trabalho de difuséo e visibilidade as atividades
de estudo e préatica doutrinaria.

Exatamente a énfase na pedagogia espirita ancorada numa relevante producéo
literaria psicografada por espiritos de elevada envergadura intelectual e moral, faz do
espiritismo um campo aberto a evolugdo do conhecimento nas suas diferentes areas.
Reforcado pelo ideario moderno-espiritualista de uma fé raciocinada que tem a ciéncia
como via para entendimento, através da razdo e da intuicdo, das leis naturais ou
divinas, cujo percurso evolutivo da humanidade no plano terreno depende do esforco
individual em promover a reforma intima ou transformacdo moral, com base nos
ensinamentos cristdos, a fim de se estabelecer uma sociedade em que os valores
humanos se sobrepunham aos de ordem material.

Quando os fundadores'®” do GEPE-Piedade se reuniram, em 1951, para
deliberar sobre a formacdo de mais um grupo para difusdo do espiritismo em
Fortaleza, na conjuntura nacional se observava dois movimentos opostos que, por via
indireta, provavelmente influenciaram nessa iniciativa de expansdo do movimento
espirita em terra alencarina®.

De um lado, os pressupostos materialistas que se infiltravam no ideéario
politico-cultural da academia, a minar qualquer possibilidade de didlogo com a

dimenséo religiosa, por outro, as licbes de amor e humildade emanados das acdes

1% Doravante iremos designar os centros espiritas vinculados a0 GEPE, colocando como diferencial o nome do
bairro ou outro indicativo do lugar onde estdo localizados: GEPE-Piedade; GEPE-Agua Fria; GEPE-Praia do
Futuro, GEPE-Messejana, em Fortaleza e GEPE-Jaguaretama, no municipio do mesmo nome, no sertdo central
do Ceara.

1% Criado em 1949, por ocasido da assinatura do Pacto Aureo, também conhecido como a Grande Conferéncia
Espirita, realizado na sede da Federagdo Espirita Brasileira (FEB), no Rio de Janeiro.

167°0s primeiros sécio-fundadores do GEPE foram José de Melo César (1° presidente); José Elias Correia (vice-
presidente) e Francisco Marques do Nascimento (secretario) e realizaram essa reunido inicial na residéncia de
José Elias, que ja se prontificara a fazer doagéo de um terreno com uma pequena casa para sediar 0 grupo espirita
nascente. Espaco que ap6s muitas reformas abriga hoje o GEPE-Piedade.

168 Referéncia cultural & contribuicdo literaria do romancista José de Alencar que com suas obras imortais
eternizou o sertdo cearense com seus personagens e suas paisagens singulares.
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generosas e caritativas do espirita Chico Xavier que, através dos dons mediunicos,
concedia consolo aqueles que se encontravam fragilizados diante da perda de entes
queridos. E modelava por intermédio das praticas social-caritativas e de abnegada
conduta de vida, uma dinamica religiosa singular, para além da concepcao religiosa ou
do debate de ideias de fundo filos6fico moral. Ao sintetizar o catolicismo devocional
na mediacdo do dialogo com os espiritos, Chico Xavier demonstrava seu poder de
doacdo, fraternidade e tolerancia para com os diferentes credos religiosos. Com Chico
Xavier o espiritismo se firma no Brasil como dimensao religiosa, pois “sua trajetoria
foi esbogada como tipo ideal da matriz catdlica” (FERRERA, 2008, p.120), capaz de
construir ponte invisivel entre mundos que se comunicam sem se ater aos limites
ideoldgicos ou diferencas sociais.

Sem olvidar, que os principios filoséficos do espiritismo sdo todos ancorados
numa politica de paz para humanidade, independente das ideologias politicas que
configuram os diferentes regimes governamentais. Porque a natureza humana em sua
génese espiritual aspira por uma condicdo existencial pautada ndo na violéncia, mas na
possivel harmonia das diferencas, que engrandecem a obra divina no sentido de uma
totalidade cosmica, em que se realinhem pelo prisma da evolugdo: Deus, homem e
natureza. Tal possibilidade se evidencia quando se compreende que “no universo s6 o
espirito representa 0 elemento uno, simples, indivisivel e, por conseguinte,

logicamente indestrutivel, imperecivel, imortal!” (DENIS, 2005, p.63).
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FIGURA 9 - Sede original do GEPE-Piedade, 1951
FONTE - Portal do GEPE, 2011

Sediado numa casa humilde, inicialmente, o GEPE-Piedade (FIG.9), conforme
assevera Klein (2000), referendado em Leopoldo Machado (1950), investiu no
bindbmio instrugdo-educagdo. Em regime de trés turnos funcionava a Escola Humberto
de Campos, com 130 alunos matriculados na alfabetizacdo, porque para aquele
confrade “a mais alta finalidade do Espiritismo [...] € ser, antes de mais nada, uma casa
de instru¢ao e educagdao” (MACHADO cf. KLEIN, 2000, p.91) Em parceria com a
prefeitura a Fundagéo-crianga, como era conhecida, foi o primeiro projeto social a
alavancar as atividades evangélico-doutrinarias do GEPE, ao caracterizar uma forma
de apropriacao e uso do espaco pelo vieis pedagogico espirita no ainda incipiente sitio
urbano de Fortaleza.

Paulatinamente o GEPE-Piedade, com suas agOes focadas no estudo
doutrinario, na tarefa mediunica, no tratamento espiritual e nas atividades de promocéo
social comeca a se projetar no contexto urbano da capital como uma alternativa
religiosa, de fundo espiritualista, que busca sua legitimacdo pelo prisma da expressdo
maxima da codificagdo espirita: fora da caridade ndo ha salvagdo (KARDEC, 2007).

Conceito estruturante da DE que sinaliza para a necessidade inadiavel da conduta
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solidaria e fraterna, em funcdo de “uma maior atuagao e visibilidade do Espiritismo em
uma geografia de acdo para com a sociedade” (GODOY, 2007, p.70) fortalezense.

Em sintonia com essa orientacdo de alteridade, 0 GEPE-Piedade vai alargando
seu projeto social e religioso, e se firma como um espaco de assisténcia fraterna e
I6cus pedagogico da cultura espirita. Tendo o estudo doutrinario como centralidade de
suas acOes e a fenomenologia medilnica, no ambito da dessobessecdo, como aporte de
auxilio e orientagdo para todo aquele que busca o entendimento dos conflitos
existenciais. Apés duas décadas de atuacdo em uma pequena casa de alvenaria, que ja
passara por varias reformas, a coordenacgdo percebeu que nao era mais possivel acolher
satisfatoriamente toda a demanda naquele espaco que ja esgotara todas as

possibilidades de ampliacao.

5.2.2 GEPE-Agua Fria

Fazia-se necessario e urgente expandir a area de atuacdo do GEPE-Piedade.
Na perspectiva de encontrar saida para esse impasse empreenderam uma mobilizacédo
conjunta dos gestores e sdcios colaboradores decidindo por investir na aquisicdo de um
terreno a fim de expandir espacialmente as atividades pedagogicas, evangélica e
doutrinria, experiéncia mediunica e acGes de promocdo social do GEPE. Em meados
da década de 1980, surgiu a oportunidade de compra de uma area espacosa nos limites
dos bairros Edson Queiroz e Luciano Cavalcante, situada na zona leste da cidade de
Fortaleza em franca expansdo urbana, onde se concentrava a maior demanda pelos
conhecimentos espiritas.

Com apenas 44 anos de criacdo o bairro Luciano Cavalcante, onde se localiza
o GEPE-Agua Fria, surgiu no entorno das salinas e manguezais, sendo atualmente uma
das areas mais valorizadas da capital. Em plena expansdo imobiliaria ainda apresente
sérios problemas de infraestrutura, como saneamento béasico, sistema de transporte,
coleta regular de lixo. Possui uma extensa area verde que convive com a ocupacao
acelerada das principais avenidas e ruas do bairro (FIG.10) em decorréncia da
verticalizacdo, que comeca a descaracterizar seu perfil bucdlico-residencial derivado

de um passado recente em que havia predominancia dos sitios familiares.
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FIGURA 10 - Rua Luiza Miranda Coelho, marco inicial do bairro Luciano Cavalcante
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

Num esforco conjunto adquiriram terreno no bairro Luciano Cavalcante™® e

em trabalho de mutirdo e muita doagdo conseguiram inaugurar em 1989 o GEPE-
Agua Fria (FIG.11). A designacdo de Agua Fria prende-se ao fato dessa unidade
gepeana se localizar nos limites do bairro Edson Queiroz de clima ameno, abrigava
sitios e chacaras. Localizado na planicie flivio-marinho do rio Coco, area considerada
até a década de 1970 como um entrave ao crescimento urbano da cidade de Fortaleza,
pela auséncia de uma infraestrutura que incorporasse esse antigo sitio rural a dindmica
urbana (COSTA, 2005). Apos a década de 1980, com a construcdo da ponte sobre o rio
Coco e a implantacdo de infraestrutura basica, essa regido se valorizou sobremaneira
por abrigar o Parque Ecoldgico do Coc6, considerado a maior reserva urbana da
América Latina. Primeiramente com a instalacdo, na década de 1970, da Universidade
de Fortaleza (UNIFOR), a maior instituicdo privada de ensino superior do Ceara e
depois com a inauguracdo do maior shopping da capital, o Iguatemi. Dai em diante,

deu-se uma corrida da classe média por aquisicdo de terreno nessa area extremamente

189 Historicamente conhecido como Salineiro do Cocé. Em homenagem ao engenheiro Luciano Cavalcante em
1968 o bairro foi rebatizado com seu nome. Ancorado na ldgica de crescimento da cidade para o leste, Luciano
Cavalcante passou a investir naquela area da cidade e inaugurou na década de 1960, a indUstria Tubos Plasticos
Lumax, considerada a época a mais moderna da América Latina.
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valorizada, cuja especulacdo imobilidria faz deste o bairro mais verticalizado de

Fortaleza.

FIGURA 11 - Sede do GEPE-Agua Fria
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

Com énfase na pedagogia espirita e no trabalho de desobsessio 0 GEPE-Agua
Fria vem expandindo sistematicamente suas atividades doutrinarias, com uma média
mensal de participacdo em torno de 1.989 adeptos entre trabalhadores, estudantes e
assistidos pelo atendimento fraterno. “Atualmente o Grupo Espirita Paulo e Estevao,
tem a sua sigla ‘GEPE’ reconhecida pelo Movimento Espirita Nacional”, assevera
Klein (2000, p.91). Fato que acreditamos dever-se a sua consistente proposta
educativa, embasada na filosofia espirita, além da estrutura administrativa que se

renova a cada dois anos em funcdo da gestdo democratica.

5.2.3 GEPE-Praia do Futuro

O crescimento da cidade expandindo-se para a zona leste favoreceu o

aparecimento de favelas que despertaram o interesse de espiritas gepeanos para
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investir em comunidade carente, localizada na praia do Futuro*”, sitio urbano com
precéria distribuicdo de infraestrutura. Embora seja uma area privilegiada no que se
refere ao suporte comercial para exploracdo do turismo de praia e sol, o bairro Praia do
Futuro foi sendo ocupado de forma irregular, com maior incidéncia a partir da década
de 1960 por diferentes segmentos sociais. Enquanto a classe média passa a investir na
construcdo de residéncia de luxo, as familias de baixa renda comecam a invadir 0s
vazios urbanos. Por sua vez, a extensa orla maritima € urbanizada na década de 1990,
com a instalacdo de um corredor de barracas (FIG.12) de bebidas e comidas tipicas
voltadas “para o lazer diurno e noturno” (COSTA, 2005, p.89) dos turistas e visitantes.
Apesar de ser uma das praias mais conhecidas de Fortaleza e do Nordeste as reformas
de urbanizacdo ainda ndo fizeram desse espaco turistico um lugar dotado de

infraestrutura basica capaz de atender as necessidades de todos os residentes.

FIGURA 12 - Barraca Crocobeach na Praia do Futuro
FONTE - Arquivo Marilia B. Gomes, 2010

1701 ocalizada no litoral leste de Fortaleza, com 7 km de extens&o é a maior faixa de praia continua no perimetro
urbano da capital. Banhada pelo oceano atlantico limita-se ao norte pela zona portuaria do Mucuripe e ao sul
pela foz do rio Coc6. A apropriacdo desse espaco, a partir da década de 1950, deu-se de forma desordenada e
bastante diversificada. Essa extensa faixa litordnea foi sendo ocupada, simultaneamente, por favelas, comércio
de veraneio (corredor de barracas de praias), conjuntos habitacionais e mansfes. Na década de 1970, com a
implantagdo de projetos de “descentralizagdo de espagos de lazer, mediante a constru¢do de polos” a Praia do
Futuro foi beneficiada por reformas de urbanizagdo. Mas, “ainda [hoje] tem ocupagdo rarefeita” (COSTA, 2005,
p.83). Isso se deve em parte, ao fendbmeno da maresia que ao conter alto teor corrosivo danifica com rapidez bens
duraveis a base do metal de ferro. Apresenta forte potencial turistico por ser a Gnica praia na cidade favoravel ao
banho de mar, ainda ndo poluida pela intervengdo humana. Como também pela beleza natural e proximidade
com diversos bairros é um recanto de veraneio muito frequentado por fortalezenses e turistas.
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A concretizacdo dessa meta veio por intermédio da doacdo de um terreno, no
bairro Praia do Futuro, no entorno da comunidade do Clube da Petrobras, pelo
simpatizante do movimento espirita Virgilio Rocha Lima'’*. Periodo em que a
especulacdo imobiliaria se acentua nas areas litoraneas, auge do modismo da segunda
residéncia, com forte tendéncia de apropriagdo do espaco urbano, que interfere e
modifica o desenho urbanistico de Fortaleza previsto anteriormente. Mais uma vez,
gestores e sdcio colaboradores se mobilizaram para arrecadar fundos e viabilizar a
construcdo de mais uma unidade gepeana, voltada para difusdo da cultura espirita
junto aquela comunidade carente. Em 2003, o GEPE-Praia do Futuro (FIG.13) ja era
uma realidade. As atividades de estudo evangélico-doutrindrias e de pratica mediunica,
associadas as de promocéo social'’? (FIG.14) tem legitimado a insercdo do GEPE nas

praticas cotidianas daquela comunidade.

FIGURA 13 - Sede do GEPE- Praia do Futuro
FONTE - Portal do GEPE, 2011

11 Engenheiro agronomo, casado com a espirita Selma Carneiro Rangel. Segundo informacdo do Sr. Nilo
Carneiro Rangel, irmdo de Selma, a doagdo desse terreno para 0 GEPE se deu em decorréncia da intervencédo
espiritual de sua mae, Irades Carneiro Rangel, que durante sua existéncia terrena se dedicou completamente a
causa espirita. E a condicdo exigida para doacdo era a construgdo imediata de um espago voltado para difusdo da
DE. lIsso foi feito num curto espa¢o de tempo. Em menos de um ano o GEPE-Praia do Futuro ja estava
funcionando.

172 Além do sopdo que é oferecido & comunidade todos os domingos pela manha, apés a Evangelizacéo das
Criancas e a Escola de Pais, 0 GEPE-Praia do Futuro também coloca a disposi¢do da comunidade do Clube da
Petrobras outras agdes de promocdo social realizadas por trabalhadores voluntarios, tais como: médico-
odontoldgico, psicopedagogos, projetos sociais: feira da pechincha, oficina de artesanato com material reciclado,
assisténcia as gestantes e a dependéncia quimica.
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FIGURA 14 - Loja da Pechincha'™, no GEPE- Praia do Futuro
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

5.2.4 GEPE-Messejana

Inaugurado em 2008, o GEPE-Messejana (FIG.15), situado no bairro
Alagadico Novo'™, area metropolitana de Fortaleza surgiu por forca de um desafio de
ordem espiritual. Fundado em 1998 em éarea de assentamento por invasdo, o Centro
Espirita Reluz!™, funcionou durante oito anos, sob a lideranca de uma das fundadoras,
Terezinha Pereira, que ap6s desencarne em 2006, solicitou através de mensagem
psicografada que os gestores do GEPE assumissem a coordenacdo daquele centro

espirita.

%% Todos os produtos s&o vendidos ao preco simbélico de R$1,99.

174 Atualmente designado José de Alencar, localizado na zona sudeste da cidade de Fortaleza, em homenagem
ao grande romancista cearense, que nasceu nesse antigo sitio de Messejana, onde se encontra a Casa de José de
Alencar, uma referéncia cultural aberta a visitacdo publica que pelo valor histérico se constitui importante ponto
turistico.

5 O Centro Espirita Reluz surgiu em 1997, por determinacdo de alguns espiritas, tendo & frente Terezinha
Pereira, na época Diretora do GEPE. Situado numa area de invasdo extremamente pobre, sem nenhum
saneamento basico, o Reluz, como intérprete da cultura espirita, desempenhou papel importante de apoio e
orientacdo aquela comunidade completamente desassistida dos servigos basicos essenciais. Em 2006, por falta de
lideranga, 0 centro espirita foi aos poucos sendo abandonado “em razdo das precdrias instalacdes e do
desestimulo dos trabalhadores” (Portal do GEPE, 2011).
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FIGURA 15 - Sede do GEPE-Messejana
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

Novamente se firma uma alianca de “unidos venceremos” entre gestores e
socio colaboradores para reconstrucdo e ampliacdo daquele centro espirita
completamente deteriorado em sua estrutura fisica, além de trabalhadores voluntarios
bastante desmotivados pela auséncia de sua lider (Portal do GEPE, 2011). Em ampla
area reconstruida o GEPE-Messejana, retoma as atividades doutrinarias, o trabalho
medilnico e de promocao social do antigo Centro Espirita Reluz, em 2008. O trabalho
estd avancando, porém exige tempo para reconquista da confianca e do envolvimento
da comunidade pobre e negligenciada pelo poder publico, nas atividades de estudo e
difusdo da cultura espirita. Todavia, ja se encontra em fase de expansdo as palestras
plblicas, a evangelizagdo infantil e as aces assistenciais e/ou de promocéo social'™
(FIG.16). A exemplo do GEPE-Praia do Futuro as atividades de estudo doutrinario e
de promocdo social contam quase sempre com a participagdo de trabalhadores

voluntarios dos GEPE-Agua Fria e Piedade.

176 Consta no Anexo 1 toda programacéo das atividades relativa a assisténcia e promocao social desenvolvidas
nas quatro unidades gepeanas.



156

FIGURA 16- Voluntérios preparando o sopdo no GEPE-Messejana
FONTE - Arquivo Evely Reyes, 2013

O bairro de Messejana é um dos mais antigos de Fortaleza e possui um
dindmico e heterogéneo centro comercial, cujo processo de urbanizacdo foi
impulsionado sobremaneira pela sua malha urbana interligada a algumas das principais
vias de acesso a Fortaleza: BR-116, Av. Washington Soares e CE- 040. Como trago do
seu legado histdrico-cultural possui o mais importante Museu Etnografico do Ceard e a
Lagoa de Messejana (FIG.17), que em 2003 passou por um amplo processo de
urbanizacdo com a finalidade de tornar aquele espaco um ponto turistico emblematico
por ser o lugar de nascimento do importante escritor brasileiro José de Alencar.

O GEPE-Messejana encravado em meio a uma favela desassistidas pelo poder
publico procura levar a essa comunidade esclarecimento a luz da DE, onde a luta
contra as injusticas sociais deve ser empreendida em dimensdes que transcendam “os
efeitos de superficie”, por ser este um trabalho que “deve realizar-se nos alicerces, na
propria base da vida politica e da justica social, que € a orientacdo e a formacédo do
homem novo de amanha” (PIRES, 2004, p.128).
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FIGURA 17 - Estatua de Iracema na Lagoa de Messejana
FONTE: www.guiadassemanas.com.br

5.3 Por uma espacialidade espirita

Sob a previdente orientacdo da espiritualidade superior que, em parceria com
os trabalhadores do movimento espirita, apoia e conduzem as atividades tedrico-
praticas do espiritismo, as oportunidades de expansédo territorial foram surgindo numa
articulacdo singular entre o espaco fisico que se adquiria em forma de doacdo ou
aquisicdo e a necessidade de se implantar naquela area, possivelmente prevista pelos
mentores espirituais, nacleos de difusdo da Doutrina Espirita que, como esclarece
Denis (2005, pp.51-52),

N3o dogmatiza; ndo é uma seita nem uma ortodoxia. E uma filosofia viva,
patente a todos os espiritos livres, e que progride por evolugdo. Néo faz
imposicoes de ordem alguma; propde, e 0 que propde apoia-se em fatos de
experiéncia e provas morais; ndo exclui nenhuma das outras crencas, mas se
eleva cima delas e abraca-as numa formula mais vasta, numa expressao mais
elevada e extensa da verdade.

Tais principios sancionados pela consciéncia e pela razdo constituem a base
epistemoldgica da DE, cujo viés religioso compilado no Evangelho Segundo o

Espiritismo, faz uma releitura profunda da esséncia do cristianismo, como proposi¢ao


http://www.guiadassemanas.com.br/
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de uma religiosidade espirita, “baseada nas leis naturais, destituida de aparatos
misteriosos e de teologia imaginosa” (PIRES, 2006, p.22).

Em tese, todo sentimento religioso se sustenta na nogdo de sagrado,
representacdo subjetiva do divino na percep¢ao humana, cuja espacialidade “ocupa
uma posicdo intermedidria entre o espaco concreto material e o espago abstrato,
geométrico do conhecimento puro”, a se desvelar numa ordem espacial intuitiva e
funcional capaz de articular “o espaco sensivel de expressdes e o espago das
representacdes” (GIL FILHO, 2007, p.220). Conceitos fundantes da filosofia das
formas simbolicas'’’ de Cassirer (1998) que precisam ser apreendidos na dinamica
urbana, l6cus privilegiado de representacéo®’® da diversidade religiosa.

Também nesse aspecto a DE constréi uma percepcdo do sagrado no espago em
termos relacionais e valorativos de acordo com o nivel de harmonizacdo que se
estabelece entre o espirita e 0 plano divino. A sacralidade, todavia, € muito mais um
estado do espirito que uma condicao exteriorizada do Ser. Sendo plausivel no espaco
espirita desde que haja sintonia vibracional entre o adepto e a espiritualidade superior.
Ou seja, nessa mediacdo com Deus emerge no homem a condicdo de ser

19 “agindo no intermdndio*® capaz de viabilizar o dialogo entre o aqui

interexistente
(corpdreo) e o alem (espiritual).

Portanto, a concepcdo de espaco sagrado na visdo espirita ndo estd
condicionada a esse ou aquele local ou lugar especifico. Pois 0 senso de sacralidade é
interno, de férum intimo*®, ndo se vincula a nocéo exteriorizada do espaco. E espaco
da consciéncia, como ensina Denis (2005, p.312) ¢ a “fonte da vida espiritual, o

templo de Deus em nés”. Uma conquista humana que, para além dos conflitos

Y7 Referéncia a teoria das formas simbélicas de Ernst Cassirer (1998). A luz do idealismo critico ele estrutura

uma epistemologia filosofico cultural, voltada para o desenvolvimento do potencial humano, uma vez que todo
conhecimento se constréi na mediagdo do homem com o mundo por intermédio das formas simbdlicas. Enquanto
“no mito o espago ¢ uma totalidade” na religido o mundo ¢ interpretado por meio de representagdo (SILVA, GIL
FILHO, 2009, pp.77-78). Ou seja, uma forma de interpretar o mundo simbolicamente.

78 Sendo “em parte, por meio de formas simbdlicas que a cidade expressa uma dada cultura e realiza o seu papel
de transformagdo cultural, tanto em sua hinterlandia como em seu proprio espago interno” (CORREA, 2007,
p.177).

7% Porque embora preso ao corpo fisico 0 homem através do paradigma do espirito pode acessar outras formas
de existéncias, inclusive a etérea, espiritual (PIRES, 1983).

¥ Uma reflexdo filoséfica de Pires (1983) que aponta para a possibilidade do homem, enquanto ser espiritual
vivenciar outros planos celestiais ou mundos que se interpenetram na infinitude do universo.

181 Como se fora “a regido em que a carga psiquica é dominante” ou mais especificamente os “espacos louvados”
da representagdo poética de Bachelard (1978, pp.196-205).
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existenciais, enseja uma predisposicdo para integrar homem e poténcia divina em
dimensBGes nédo circunscrita aos limites do espago concreto (profano) ou espacgo
abstrato (sagrado) da realidade geografica. Fato que nos induz a correr o risco de
afirmar que, pela natureza dialética da mediacdo entre o plano terreno e o plano
espiritual, talvez a DE seja a fonte de conhecimento que mais introjeta na sua praxis
cultural a nocéo geografica espaco-tempo na proposicdo de uma teoria dialética'®” em
que a realidade geogréafica necessariamente esta contida mais no plano de consciéncia
espiritual que no infinito espaco cosmico ou sideral. Ou como percebe Dardel (2011,
p.34) quando diz que a realidade geografica nos remete “para além do real”, porque
“essa realidade ndo toma forma sendo em uma irrealidade [...] que a ultrapassa e a
simboliza. Sua ‘objetividade’ se estabelece em uma subjetividade, que nido ¢ pura
fantasia”.

A intencionalidade de se identificar os indicadores da expansao territorial do
GEPE, em Fortaleza e sua respectiva espacialidade espirita na trajetéria urbana dessa
capital, terd que transcender a dualidade conceitual de espaco sagrado e profano
proposta por Eliade (1992). Uma vez, que 0s principios espiritas como mencionados
anteriormente ndo se enquadram na distingdo espaco-temporal de sacralidade nos
limites sensiveis da percep¢do humana derivada das formas simbolicas. Atento a essa
condicdo singular da fenomenologia espirita, Godoy (2007, p.62) assinala que “para os
espiritas, emolduram-se paisagens, lugares e espacos com toda uma atmosfera
sensorial propria”. Independente do lugar em que se encontra o adepto é possivel
estabelecer comunicacdo com a esfera divina. Pois a abertura para sacralidade
independe do espacgo externo, mas de uma predisposicdo consciente em que 0 espirito
eterno, poténcia humana habilita o religar-se ao plano superior através de sintonia
vibracional.

Por isso, “o espiritismo se apresenta uma religido/doutrina a priori ndo
ritualizada, dialdgica e personalizada.” (GODOY, 2007, p.76). N&o estabelece
simbolismo ou significado especifico ao lugar em que se encontra o espirita, porque

reconhece que todos o0s espacos sdo passiveis de sacralizar-se, desde que haja uma

182 Onde “tempo e espaco estariam ligados pela nogéo de distancia e seriam estruturados pela intencionalidade
do ser” (TUAN cf. HOLZER, 2001, p.107).
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abertura sincera para o didlogo com Deus, onde a prece’® mediadora desse
intercadmbio seja expressao pura do coragdo e de uma consciéncia devotada ao bem.

Embora a psicologia transpessoal, a consistente literatura espirita, as
recorrentes aparicdes de espiritos’® sejam pistas irrefutaveis de que “hd muitas
moradas na casa de meu Pai”*®, interpretar a relag&o entre as espacialidades secular e
césmica, designada por Herculano Pires como intermindio, que faz do homem um ser
interexistente, capaz de se libertar “da prisdo sensorial organica para ou-tras (grifo do
autor) dimensoes da realidade” (1983, p.83), ainda soa como uma metafora espacial a
luz da ciéncia geografica.

Apesar de todo trajeto histérico da humanidade ser, reiteradamente, pontuado
de eventos e metanarrativas misticas ou religiosas, cujos valores simbélicos arraigados
no paradigma do espirito mencionam a interrelacdo complementar entre os planos
visiveis e (in)visiveis, persiste, ainda, uma indiferenca da academia para o debate
sistematico de ideias acerca da dimensdo transcendental do homem que, na condicao
de espirito eterno, torna-se uma criagdo interexistente no tempo e no espaco.

Nega-se a ciéncia espirita, essa “grande sintese do conhecimento, originada
pelo desenvolvimento historico do Cristianismo”, estruturada como ciéncia de
observacdo, a partir de uma proposicdo filoséfica idealista a desdobrar-se por seus
fundamentos morais numa religiosidade natural, o direito de dialogar em condigéo de

igualdade com as demais correntes cientificas. Mesmo porque,

O Espiritismo ndo é uma doutrina dogmatica, de postulados rigidos, mas uma
doutrina evolutiva e amplamente compreensiva que procura entender a vida em
todas as suas manifestacdes, entendendo, portanto o processo geral da evolucédo
humana (PIRES, 1989, pp.15-28).

8 De acordo com a codificagio espirita (KARDEC, 2004a, p.300) “o poder da prece estd no pensamento, ela
ndo se prende as palavras, nem ao lugar, nem ao momento em que é feita. Pode-se, pois, orar em toda parte, a
qualquer ora, sozinho ou em comum”.

1% No ensaio tedrico sobre as apari¢des Kardec (2003, p.123) pontua que “as apari¢des, propriamente ditas, tém
lugar no estado de vigilia e quando se goza da plenitude e da inteira liberdade das faculdades. Apresentam-se,
geralmente, sob uma forma vaporosa e diadfana, algumas vezes vaga e indecisa”. No ambito da parapsicologia
guando se recorre a terapéutica através da interpretacdo dos sonhos, a partir dessas imagens projetadas no
inconsciente, a escola de Karl Jung se destaca por utilizar processos psicoldgicos numa visdo de conjunto e ndo
focado apenas em determinado aspecto considerado mais significativo nesse tipo de analise (PIRES, 2007).

18 Citagéo retirada do Evangelho de S&o Jodo, 14:1-3, cuja interpretagdo a luz da DE esclarece que “as
diferentes moradas sdo os mundos que circulam no espaco infinito, e oferecem, aos Espiritos encarnados,
moradas apropriadas ao seu adiantamento” (KARDEC, 2004c, p.50).
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Sabe-se que a realidade é uma representagdo de movimentos dialéticos
observados a partir da temporalidade e espacialidade'®® dos fendmenos tomados como
objeto de analise. Uma vez, que tempo, espaco e movimento sdo categorias primarias a
pontuar toda relacdo do homem com o0 meio e da sociedade com a natureza.
Impossivel, portanto, buscar apreender as nocbes de espacialidade religiosa sem
considerar esse movimento intrinseco entre tempo e espaco, cujos significados se
revelam na complexa teia de formas e arranjos espaciais, que coexistem nas praticas
sociais, sobretudo no cotidiano urbano das grandes cidades.

E nesse sentido que Santos (1988, p.26) assevera que “a espacializagdo ¢
sempre presente, um presente fugindo, [...] um momento das relagdes sociais
geografizadas, 0 momento da incidéncia da sociedade sobre um determinado arranjo
espacial”. Embora ndo se reduza ao “resultado do movimento da sociedade, porque
depende do espago”, locus a orientar os coeficientes geograficos objetivo e subjetivo
da difusdo, da distribuicdo e da localizagdo dos fendmenos urbanos e rurais. Coerente
com essa logica percebe-se que a forma de distribuicdo espacial do GEPE e seus
adeptos esta diretamente vinculada ao nivel de renda e a funcdo predominante
desenvolvida por cada unidade gepeana. Enquanto nos GEPEs-Piedade e Agua Fria,
localizados em bairro classe média enfatiza-se o estudo doutrindrio e a tarefa
medilnica, na Praia do Futuro e Messejana, bairros periféricos'®’ observa-se o
predominio das atividades de promocdo social, com destaque para acdes caritativas
(FIG.18).

18 Ao considerar-se a nogdo de espacialidade como a categoria geografica que mais se identifica com o

movimento dialético das interagdes socioespaciais. Uma vez, que ndo sendo 0 espaco em si mesmo objetivado e
analitico ao se fazer uma representacdo dessa dindmica do espaco implica na compreensdo de que esse
movimento carrega em si 0 simbélico de apropriacdo e a intersubjetividade do devir. Embora “toda
espacializacdo geografica, porque € concreta e atualiza o proprio homem em sua existéncia e porque nela o
homem se supera e se evade, comporta também temporalizacdo, uma histéria, um acontecimento” (DARDEL,
2011, p.33).

187 0 bairro Praia do Futuro é considerado de classe média, mas devido a populagdo ainda ser rarefeita ha certo
predominio das populagdes de baixa renda, com a presenca de muitas favelas, algumas originarias de movimento
de invasdo dos sem tetos. O bairro de Messejana compde a regido metropolitana de Fortaleza, dotado de
significativo legado histdrico essa antiga aldeia indigena (Paupina) possui centro comercial em expansao e areas
ocupadas pelos migrantes das secas.
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FIGURA 18 - Voluntarios montando cestas basicas para doagio no GEPE-Agua Fria
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

E inegavel que desde sua fundacdo em 1951, o GEPE tem investido
prioritariamente nos estudos doutrindrios e nos trabalhos de dessobessecdo. Mas
também sofre influéncia da religiosidade cristd que, ao se interpenetrar no ideério
espirita brasileiro, torna a espacialidade religiosa do GEPE um hibrido cultural
resultante de uma fé raciocinada. Todavia, ressente-se de uma atuacdo mais
sistematica no ambito da pesquisa da fenomenologia espirita. Embora alguns estudos e
experiéncias de base cientifica ja foram ensaiados de forma pontual sem, contudo, se
firmar como uma linha de a¢do do GEPE. Tendo a cultura espirita 0 conhecimento
como via de entendimento das leis divinas e humanas, que regem a existéncia do
homem em permanente intercdmbio com a esfera espiritual, observa-se em todas as
unidades do GEPE o investimento em bibliotecas e livrarias (FIGS.19-20), cujo acervo
embora diversificado prioriza as obras de codificacdo e aquelas que complementam a

tematica espiritista.
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FIGURAS 19/20 - Biblioteca e Livraria no GEPE-Agua Fria
FONTE - Arquivo Izaira Machado, 2013
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CAPITULO 6

O espaco compreendido pela imaginacdo
ndo pode ficar sendo o espaco indiferente
abandonado d medida e veflexdo do
geometra. E vivido. E é vivido ndo em sua
positividade, mas em todas as
parcialidades  da  imaginacdo.  EFm
particular, quase sempre ele atrai.
Concentra o ser no interior dos limites que
protegem.

(Gaston Bachelard)

6 INDICATIVOS DA ESPACIALIDADE ESPIRITA

Sabe-se que todo estudo sobre a organizacdo do espago em sua génese cultural
passa necessariamente pelo ambito da subjetividade enquanto logica da espacialidade
humana, como categoria de interacdo e de representacdo da dinamica socioespacial.
Campo prenhe de simbolismo e de anunciacdo da identidade coletiva de um grupo,
cuja sintese tedrico-metodoldgica se expandiu no final da década de 1980, com o
advento da renovada geografia cultural®®. A partir de “base tedrica explicitamente
enunciada por Sauer (1983), [que] via na Geografia um meio particular de observar a
expressdo cultural”, enquanto representagdo fenomenologica da paisagem (HOLZER,
2005, p.26).

As diferentes espacialidades culturais contém na sua esséncia a representacao
intersubjetiva da interacdo entre agentes sociais de determinado espaco geografico,
tendo como parametro a intencionalidade de uso do lugar ou regido. Para Corréa
(2011) a espacialidade é l6cus do ser da geografia, em que emergem os paradigmas de
sustentacéo tedrica, cujas analises das diferentes formas de apropriacdo do espaco, tém
acompanhado as variantes metodologicas e epistemoldgicas na histéria do pensamento

geografico.

188 Consoante com Corréa (1995, p.2), é nos Estados Unidos que “a geografia cultural ganha maior expressio,
originando a Escola de Berkeley que se caracterizou no inicio, [...] por sua reagdo ao determinismo ambiental”.
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Para se apreender indicios de como se expandiu 0 movimenta espirita na
realidade urbana de Fortaleza, com énfase na espacialidade especifica do GEPE, e 0s
respectivos vinculos simbélicos'®® que asseguram uma representago social embasada
nas relacGes intersubjetivas entre a realidade tangivel e (in)tangivel, ha que se articular
duas perspectivas espaciais.

Uma voltada para conhecer a génese da organizacdo e o0s parametros de
expansdo do espiritismo, em Fortaleza, e como esse movimento social e religioso se
projeta no “meio de formas simbodlicas que a cidade expressa uma dada cultura e
realiza o seu papel de transformacio cultural” (CORREA, 2007, p.177), na dinimica
urbana da capital cearense. Essa parte da analise de cunho tedrico se voltou
sobremaneira para compreensao da difusdo do espiritismo no processo de urbanizacgéo
da cidade, com possibilidade de interfase na interpretacdo dos dados obtidos na
pesquisa de campo centralizada no GEPE.

A outra de cunho identitario, tentara rastrear as etapas de expansdo do Grupo
Espirita Paulo e Estevdo (GEPE) e sua inclusdo na realidade urbana de Fortaleza e
respectivas interagcdes socioespaciais, tendo como aporte central refletir acerca da
I6gica dos espacos de acdo em que se desenrolam as préaticas espiritas. Na perspectiva
de verificar se essa dinamica socioespacial na sua motivacdo intrinseca de natureza
simbolica sinaliza para formacdo de uma espacialidade religiosa. O debate em torno
desse pressuposto se dara em funcdo da analise interpretativa dos dados coletados no
campo, a partir do cruzamento das informacgdes obtidas através da aplicacdo de um
questionario junto as quatro unidades do GEPE, cuja intervencdo possibilitou a
participacdo de 10% dos adeptos, entre trabalhadores e estudantes do EDE, que
frequentam semanalmente o GEPE, subtraida do universo total de uma média mensal
de 1.542 espiritas.

Nessa acepgéo, 0 entendimento do imaginario social moldando o sentido de
pertenca espirita entre os adeptos do GEPE, onde se articulam as leis objetivas do
espaco com as experiéncias do ser-no-mundo, se concebe como Dardel (2011) o

dominio da geografia para além da percepcdo sensorial, quando propde uma

¥ Uma representacdo cultural ancorada na filosofia das formas simbélicas de E. Cassirer (2001), como

expressdo do mundo dos significados, designando o campo intermedidario entre o espirito e a matéria.
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abordagem geogréfica reflexiva, de foro intimo, acerca da condicdo de ser e agir no
mundo a desenhar trilhas existenciais que demonstram que
na fronteira entre mundo material, onde se insere a atividade humana, e o
mundo imaginario, abrindo seu contetido simbolismo a liberdade do espirito,
nos reencontraremos aqui uma geografia do interior, primitiva, em que a

espacialidade original e a mobilidade profunda do homem designam as
direcBes, tracam os caminhos para um outro mundo (DARDEL, 2011, p.5).

A pluralidade religiosa nas suas diferentes formas de expressdo do sagrado
tem no l6cus urbano sua base de expanséo e representacdo do fenémeno religioso, e se
consubstancia numa espacialidade de natureza imaterial ou simbdlica. Espaco de
convivéncia e de conflitos das diferentes religides seja as tradicionais ou emergentes;
sectaria ou ecuménica; fundamentalista ou performatica. Nele se observa um paradoxo
na forma-contetido*®. Se no ambito estrutural a sociedade moderna se configura como
secular e profana, quando dialoga com Deus o homem recorre ao diapasdo mistico-
contemplativo, sempre a perscrutar no amago a centelha divina que anima a vida,
possibilita a experiéncia com o sagrado e pde em evidéncia a transcendéncia como
condicdo humana.

Todavia, no espiritismo e de maneira particular no GEPE a tentativa de
identificar, através da pesquisa empirica, se dentre 0s espagos de acdo espirita
configura uma possivel espacialidade religiosa como expressdo das préticas
socioespaciais, constitui a tese central desse estudo. Tal proposicdo demanda uma
analise criteriosa que precisa conter a singularidade de construcdo desse pressuposto
tedrico-espacial. Tanto no que se refere a apropriacdo do espaco no desenvolvimento
das praticas espiritas, como na representacdo dessa espacialidade como reflexo do
deslocamento adstrito a dindmica urbana.

Na primeira proposicdo analitica, ha de se destacar a relacdo diferenciada que
se estabelece entre adepto e 0 espaco fisico onde se desdobram as agdes pedagogicas e

fenoménicas da praxis espirita. A natureza dessa apropriacdo ndo implica num senso

%" Para Santos (1997, p.101), a forma-contetdo é uma representagdo geogréfica que resulta da “resisténcia do

espago quando do impacto de novos eventos” e coerente com a dialética social se “de um lado a estrutura
necessita da forma para tornar-se existéncia, de outro lado, a forma-contetido tem um papel ativo no movimento
do todo social”.
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de pertencimento, na concep¢do de uma territorialidade per si, com suas relacbes de
poder definidas em funcdo de uma institucionalidade hierdrquica. Mas, de espacos
coletivos ou bens comuns, onde a liberdade de acdo se volta para o compromisso de
uma partilha solidaria, consolidada nas tarefas pedagdgicas e mediunicas, cuja
interveniéncia sutil da espiritualidade superior nos trabalhos doutrindrios demonstra a
plausibilidade de interacdo entre os planos terreno e espiritual. Aqui a concepcdo de
pertenca, no sentido de dominio territorial, extrapola o senso de poder e se configura
como um espaco aberto, franqueado a todos que para la se dirijam e, possivelmente, se
engajem nas atividades doutrinarias espiritas. Nele, a representacdo simbdlica derivada
da nocéo tecida na intersubjetividade das relagdes sociais transcende as coordenadas
geométricas do espaco fisico.

Na segunda, emerge a sutileza do movimento espacial em funcdo de um
simbolismo cultural, onde tempo e espaco se conjugam numa distancia carregada de
maltiplas intencionalidades. Etapa em que se procura identificar se as interacdes
sociais afeitas a determinadas espacialidades se caracteriza como uma dindmica de
base religiosa ou ndo, de acordo com a afinidade preponderante do espirita ao desenhar
seu trajeto simbdlico de fé raciocinada, em direcdo ao centro espirita de sua
preferéncia. Numa tentativa de apreender o significado intuitivo-simbolico dos adeptos
em relacdo aos espacos de acdo em que se insere aquela organizacao social, de base
cultural espirita.

Tal perspectiva nos remete a metafora dos Maps of Meaning de Peter Jackson
(1989), citado por Corréa, quando diz “que ‘a cultura se constitui espacialmente’,
sendo, portanto, mapeavel” (2007, p.147). Uma representacdo grafica subjetiva
contendo “[...] tudo aquilo que ¢ ‘lembrado, imaginado e contemplado [...] material ou
imaterial, real ou desejado, do todo ou da parte [...] vivenciado ou projetado’”
(COSGROVE cf. CORREA, 2007, p.174). Se aplicado ao ideério espirita o0 mapa de
significado precisard de uma maior plasticidade para poder compor uma construcao
mental que alie as representacOes culturais da espacialidade terrena a realidade
geografica dos espacos ainda intangiveis. Ou seja, a configuracdo de uma

espacialidade césmica ou espiritual, cuja interfase de articulacdo entre esses dois



168

intermindios se fundamenta na percepcdo extrassensorial e na inteligéncia como
atributos do espirito (KARDE, 2006), assentada no simbolismo dessas representacgdes.

Sob esse prisma analitico apresentamos a seguir alguns dados relevantes que
demonstram que a doutrina espirita, ancorada no conhecimento racional de Deus, do
homem e da natureza, ndo é um corpo teérico cristalizado'®*. Uma decorréncia de que

92 'mas nas luzes da razdo, e para combater o

“a filosofia espirita ndo se apoia na fé
dogma esteia-se na observagao cientifica” (DELANE, 2004, p.209). Exatamente essa
concepcdo filosofica aberta ao avanco da ciéncia que torna o lastro tedrico-
experimental do espiritismo um conjunto de ensinamentos de carater laico, mas capaz
de fornecer ao homem uma consciéncia da sua dimensao espiritual, fundamentada nos
ensino do Cristo, embora destituido de uma ordem eclesiastica e de rituais atavicos
religiosos.

Apesar de que em algumas acdes espiritas ainda se conserva de forma sub-
repticia influéncia de rituais em certos comportamentos e atitudes, resquicios culturais

originarios, provavelmente, do culto cristdo catdlico'®®

tdo arraigado na psique do
brasileiro desde os primdrdios da coloniza¢do portuguesa, sob os auspicios da Contra

Reforma. Como p.ex. a introspeccdo no momento da prece'®, sempre realizada na

191 Por se caracterizar como uma doutrina aberta, capaz “de evoluir e de se desenvolver”. Uma vez, que “seus
principios fundamentais sdo realmente inabaldveis, mas estdo sujeitos a desenvolvimento que se daréo de acordo
com a evolucdo do homem, que progride sem cessar e aumenta constantemente a sua capacidade de compreender
melhor a natureza humana, o mundo e a vida” (PIRES, 1975, p.9).

%2 Na sua concepgéo tradicional, ancorada no sentimento puramente emocional, destituido de uma base I6gica
necessaria ao discernimento espiritual. Ou seja, como se fora um preceito humano a extrapolar como regra 0s
principios das leis naturais, capaz de tender para o fanatismo ou para o equivoco da supersticdo. A DE, através
do Evangelho Segundo o Espiritismo, ¢ categérica quando afirma: “a fé, uma base se faz necessaria e essa base é
a inteligéncia perfeita daquilo em que se deve cré; para crer, ndo basta ver, é preciso, sobretudo, compreender”
(grifos do autor) (KARDEC, 2004a, p.242). No ambito da psicologia, Pires (1983a, p.48) referendado em
KARDEC (Livro dos Espiritos, itens 960 a 962) esclarece que “a fé se apresenta como ‘o sentimento inato de
justica’ que todas as criaturas humanas possuem. Sentimento que se apoia na ‘ideia inata de Deus’, nessa certeza
intuitiva que faz do homem uma criatura naturalmente religiosa, a ponto de nunca haver existido uma tribo ou
um povo ateu”.

198 Em observacdo informal percebe-se que a grande maioria dos adeptos do espiritismo vinculados a0 GEPE
tem o catolicismo como religido de origem. Em investigagdo mais ampla no meio espirita, Florice Pereira (2000,
p. 76) constatou empiricamente que 84% dos espiritas em Fortaleza sdo “egressos do catolicismo”. Tal interacao
no campo religioso possibilitou as religides de base medilnica apresentar forma-conteldo que ora se aproximam
ou se afastam, passivel de configurar um continuum meditnico, definido por Procopio Camargo (1961) como um
gradiente, tendo num polo o espiritismo kardecista e no outro as religies afro-brasileiras.

194 Na concepgdo espirita a prece deve ser ditada pelo coracéo, mas dirigida pelo pensamento e a firme vontade
de interagir com o plano divino. Abstém-se assim de formulas prontas, memorizadas porque considera a prece
“um ato de adoracdo. Fazer preces a Deus € pensar nele, aproximar-se dele; por-se em comunicagdo com ele.
Pela prece podemos fazer trés coisas: louvar, pedir e agradecer (KARDEC, 2006, p.231).
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abertura e no encerramento das atividades espiritas apresenta nas suas entrelinhas

conteudo ritualista. Fato que caracteriza até certo ponto o aspecto religioso da DE, pois

a prece [...] feita de forma espontanea e improvisada, de acordo com a
circunstancia, quando o orador e assistentes mantém-se em geral de olhos
fechados e cabega inclinada, é a forma ritualistica usual, utilizada em todos
0s momentos gue necessitam de um registro especial (PEREIRA, 2000,
p.73).

De certa forma a sala de passe’®

(FIG.21) ou de reunido mediunica no centro
espirita contém, de acordo com a percepcao de Florice Raposo (2000, p.73), “um
conteudo sagrado simbolico. Nela, o siléncio, a prece e a concentracdo sdo atitudes, se
nao exigidas, pelo menos esperada”. Tal expectativa quanto a conduta espirita,
todavia, ndo compromete a liberdade de pensamento e de escolha que a cultura espirita
defende como principio fundamental. Mas, mesmo nesses momentos de introspeccao,
ha todo um conhecimento logico que faz dessa “racionalidade presente nos

argumentos espiritas [...] a motivacdo maior para a permanéncia na doutrina”

(PEREIRA, 2000, p.76).

%50 passe espirita ou a fluidoterapia é uma técnica de transmisséo de fluidos vitais, energias psiquicas ou
espirituais de uma pessoa para outra, através da imposicdo das maos, com a finalidade de intervir na contextura
periespiritual e promover bem estar psicofisico. Essa era uma pratica de cura usada e ensinada por Jesus durante
sua peregrinacdo na Terra.
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FIGURA 21 - Sala de Passe no GEPE-Piedade
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

Nesse diapasdo da religiosidade espirita sedimentada na racionalidade da fé,
pretende-se desenvolver a anélise dos dados empiricos sempre voltados para apreensdo
das respostas que apresentem afinidades com as proposi¢fes tematicas desse estudo.
Isto &, iremos nos ater a natureza da espacialidade espirita, a partir da l6gica simbdlica
dos espacos de acdo dos adeptos, com base na intencionalidade de deslocamento do
fluxo em direcdo ao centro espirita. Tal interpretacdo podera fornecer pistas quanto a
natureza das interacdes sociais no sentido de construcdo de espacialidades especificas
na dindmica gepeana. Como também sera possivel vislumbrar a partir desse
entendimento se a difusdo espacial do GEPE, em Fortaleza, se deu na perspectiva da fé
raciocinada, capaz de configurar uma espacialidade religiosa, ou se essa expansao
territorial € proveniente de outros atributos da cultura espirita.

Adentrar 0s meandros subjetivos da espacialidade espirita enguanto
representacdo simbolica resultante de préaticas sociais recorrentes, derivadas dos
postulados tedricos da DE, requer um esforco intelectual de ampla contextura
analitico-interpretativa, por se tratar de uma abordagem cultural na geografia que

procura conjugar numa narrativa idealista, critica e reflexiva os dados obtidos na
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pesquisa de campo. Perspectiva em que os diferentes atores sociais se colocam com
intérpretes de uma pratica cotidiana referendada numa complexa articulagédo
epistemoldgica entre ciéncia, filosofia e religido, base conceitual donde se erigiu o
arcabouco teorico-pratico da DE. Tal pluralismo epistemolégico torna dificil a
assimilacéo por parte até mesmo de alguns adeptos que, muitas vezes, ndo detém uma
compreensdo profunda e consistente dos fundamentos da codificacdo espirita.
Sobretudo no que se refere aos aspectos ontoldgicos em que a imanéncia e a
transcendéncia como dimensfes complementares da condicdo humana ndo se
contradiz no “horizonte espiritual” (PIRES, 1979, p.45). Antes, interagem como parte
de uma totalidade que alavanca a evolugdo humana nos diferentes planos em que “as
forcas latentes da alma, preparam-se para a fase de transcendéncia que vird com o
horizonte espiritual” (PIRES, 1979, p.46).

Saberes que foram se constituindo ao longo da historia da humanidade em
excludentes plataformas teorico-discursivas. As diferentes contexturas linguisticas
foram impondo barreiras a uma reflexdo integralizadora da producdo do
conhecimento, acerca do homem, do mundo e de Deus. Retomar essas diferentes
abordagens do conhecimento humano numa concepc¢édo unificadora da complexidade
que transversaliza as matizes do pensamento, como via de compreensdo da ontologia
da vida articulada com o paradigma do espirito, enquanto poténcia eterna da criagdo
divina € a sintese superior proposta pelo espiritismo. Talvez esta seja uma das vias
capaz de dar respostas ldgicas e racionais aos dilemas existenciais que tem pontuado

as etapas evolutivas da humanidade.
6.1 Espacialidade espirita e suas representacgdes culturais

Pela énfase que se daré ao sentido simbolico das espacialidades configuradas a
partir da légica de expansao territorial do GEPE e dos respectivos espacgos de acdo dos
adeptos na dindmica urbana de Fortaleza, derivado das diferentes linguagens que
compdem o universo doutrinario espirita acredita-se que a teoria das formas
simbolicas de Cassirer (2001) se apresenta como referencial tedrico capaz de
contribuir na analise dos dados empiricos pelos seus fundamentos e conceitos a

respeito da realidade cultural através da leitura compreensiva do sentido e significado
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das representacdes simbdlicas. Até porque, é preciso que haja um deslocamento da
centralidade investigativa do mundo dos fatos para o mundo simboélico do sujeito-
objeto (GIL FILHO, 2010). Condicdo favoravel para se mapear em termos simbélicos
a intencionalidade das praticas sociais dos adeptos do GEPE, seja no ambito dos

7

didlogos ou narrativas medidnicas'®®; nas acdes pedagégicas’®’ ou de promocio

social'®

, capaz de ensejar espacialidades especificas que pressupde “um contiguo do
mundo material ao espiritual (e vice e versa)” (GODOY, 2007, p.42), sempre
orientado pela noc¢éo de unicidade entre Deus, 0 homem e 0 mundo.

De acordo com esse idealismo critico as espacialidades se configuram como
“parte de um sistema simbolico que estrutura funcionalmente a experiéncia humana”
(CASSIRER cf. GIL FILHO, 2010, p.1) e a espacialidade espirita, enquanto expressao
do sentir e do devir de uma consciéncia espiritual derivada de uma conduta de vida,
comprometida com a ética e o bem estar coletivo, modela seus espacos de acdo a partir
das interlocucBes entre as dimensdes tangiveis e intangiveis'®, se apresentando,
portanto, como um campo simbdlico de analise dual.

Inicialmente, quando se observa que a experiéncia do sensivel em dire¢éo ao
conhecimento l6gico e abstrato precisa transcender os limites do espaco objetivado em
direcdo a realidade plausivel do mundo espiritual, cuja representacdo subjetiva-se para
alcangar através da consciéncia intuitiva o limiar perceptivo das esferas espirituais. E
segundo, quando significamos por meio de experiéncia ou da comunicacao
medidnica®® os espacos de acdo do GEPE estamos, na verdade, estruturando por meio

de funcbes especificas 0 mundo simbolico dessa organizacdo social religiosa.

19 Referéncias as formas de comunicacdo utilizadas no intercAmbio meditinico entre os planos terreno e

espiritual, cuja mediacdo feita pelo médium pode dispor de elementos da fala, da escrita, da intuigdo, da viséo, da
audicdo, como linguagens recorrentes da espiritualidade.

197" | astro fundamental para apreensdo da codificacéo espirita através do estudo dos principios doutrinérios.

1% Atuagdo social-caritativa em que a solidariedade como ferramenta da cidadania investe na assisténcia e
promogéo social do homem ao “oferecer-lhe condigdes para superar a situacdo de penlria sécio-econémica-
moral-espiritual em que se encontra”, cuja caridade nio se reduz a ajuda material “mas na relagdo que se
estabelece com o outro” (SAPSE, 2000, p.13). Assisténcia aqui entendida como “um ato espiritual € ndo somente
a solu¢@o de um problema material e terreno” (GODOY, 2007, p.53).

% Mundo objetivado da consciéncia humana e mundo subjetivado da consciéncia espiritual mediados pelo
conhecimento doutrinario, no qual o eterno devir se constréi na busca do equilibrio entre alteridade e ética, cujas
atitudes balizadoras da conduta espirita se colocam para além “das tensdes sociais intrincadas” entre esses dois
mundos (GODOY, 2007, p.49), que se complementam como condi¢do indispensavel a escalada evolutiva da
humanidade.

200 £ um processo psiquico em que se estabelece o di4logo entre um médium e um espirito comunicante a partir
de uma sintonia vibracional em nivel de perispirito.
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Exatamente, “nesse espaco onde acontece a significacdo e a objetivagao do mundo”
(FERNANDES, GIL FILHO, 2011, p.213) que se formatam as distintas espacialidades
espiritas.

A partir da concepcdo de que as formas simbdlicas sdo representacGes
culturais ou mundo de simbolos, construidos através da linguagem?”, passiveis de
serem apreendidos no tempo e no espaco de acdo em diferente forma e funcéo
especifica (CASSIRER, 2001), torna-se possivel recorrer a esse aporte filos6fico como
base de sustentacdo de analise e interpretacdes dos dados empiricos desta investigacao,
no sentido de apreender a l6gica simbolica das espacialidades, no ambito das praticas
sociais espiritas.

A espacializacdo dessa dinamica social pela sua singular concepcdo tedrica e
pratica de lidar com realidades geogréaficas, que ndo se limitam a geometria do espaco
fisico euclidiano, ndo terd como referéncia apenas o arquétipo religioso com base na
dualidade de espaco sagrado e profano, pressuposto espacial da teoria fenomenoldgica
eliadeana, mas, sobretudo, o significado das impressdes advindas das diferentes
formas de atuacdo espirita que, mediadas pelo conhecimento doutrinario e as
experiéncias medilnicas, projetam na realidade o sentido das abstrac6es logicas e dao
contextura as formas simbolicas (CASSIRER, 2001), que estruturam os espacos de
acdo do espiritismo, através de suas representacdes culturais.

Embora para Cassirer (2001, p.208) toda forma simbdlica seja Unica na nocgédo
espacial, derivada de uma intuicdo imediata, o substrato mediador dessa dialética
possibilita a linguagem “realizar sua fungdo essencialmente 16gica: a de transformar
impressdes em representacdes”, essa passagem da consciéncia sensivel a esfera do
intelecto demanda uma estrutura triplice em que a linguagem como expressdo
aglutinadora da forma e do conteldo do conhecimento cultural apresenta trés funcdes
bésicas: expressividade, representacdo e significacdo, a partir da relacdo entre signo e

significado.

291 No sentido cassireriano se apresenta como esfera mediadora da cultura, capaz de promover “uma determinada

dire¢do fundamental de nossa acéo espiritual, uma totalidade de atos psiquico-espirituais que revela um novo
aspecto da realidade das coisas” (GIL FILHO, 2010, p.4).
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Nesses termos, cada forma simbolica se caracteriza pela natureza da relacéo
que estabelece entre signo e significado. Como formas simbdlicas o mito, a linguagem,
a ciéncia e a religido contém na estruturacdo dos significados especificos relacbes de
expressividade (identificacdo entre signo e significado); de representacdo (distingéo
entre signo e significado) e significacdo (religagdo entre signo e significado)
respectivamente (CASSIRER, 2001). A religido, ao transcender o mito na objetivacéo
do mundo ao “ordenar a narrativa do fendmeno religioso, de maneira que a
organizacdo das ideias ultrapasse a caracterizagio dada pelo sentir mitico”
(FERNANDES, GIL FILHO, 2011, p.223), se inclui na relagdo de representacdo em
que esta contida a linguagem.

Ao articular dialeticamente as forcas estruturantes da realidade — mito,
religido, linguagem, arte, ciéncia, — sabendo-se que essas formas de objetivacdo
necessitam da intuicdo tempo e espago na passagem das impressdes sensiveis para 0s
conteldos simbdlicos, expressos em sentimentos, discursos, narrativas, praticas
sociais, torna-se evidente que a fenomenologia do conhecimento de Cassirer (2005)
delineia espacialidades como expressdo simbdlica, mediadoras das praticas sociais.

Consoante com Cassirer (2001), dentre essas formas simbdlicas o mito ao se
espacializar no pensamento humano enforma espaco de acdo e expressao e a religido,
ao transcender aquele, adquire conformacdo simbdlica quando recorre as
espacialidades funcionais da expressividade e da representacdo pela linguagem.
Quando se refere a espacializagdo do fendmeno religioso Cassirer (2001) argumenta
que demarcar a ultrapassagem do sentir mitico para o discurso fundador das grandes
religides requer uma reflexdo acerca das forcas de conservacdo e mudancga, que
pontuam o trajeto evolutivo da humanidade.

Em todo o curso de sua histéria a religido permanece indissoluvelmente
ligada a elementos miticos, e impregnada deles. Por outro lado o mito,
mesmo em suas formas mais grosseiras e rudimentares, traz em si alguns
motivos que de certo modo antecipam os ideais religiosos superiores que
chegam depois. Desde o inicio, o mito é religido em potencial. (CASSIRER,
2001, p.146).

Sendo o espiritismo uma doutrina espiritualista moderna, ancorada na logica e

na razdo, se apresenta como um campo de conhecimento multidisciplinar aberto a
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permanente reflexdo critica, no qual a préopria concepcao religiosa em termos de uma
fé raciocinada ndo pode estar dissociada das experiéncias e narrativas que estruturam o
simbolismo espiritual. Assim, pretende-se identificar a logica da espacializacdo do
GEPE com foco numa possivel dimensdo religiosa, a partir do esquema
representacional dos atores sociais do GEPE referendado nas praticas sociais do
espiritismo. Donde a leitura interpretativa dos dados empiricos da pesquisa podera
transitar dialeticamente do fenoménico para o representacional, uma vez que a
espacialidade contém “tanto o esquema perceptual de determinada forma simbolica
quanto representagio objetivada do fenémeno” (GIL FILHO, 2010, p.6). E nesse
espaco perceptivo que se pretende apreender as representacdes culturais derivadas dos

espaco de acdo das quatro unidades gepeanas.

6.2 Procedimento metodoldgico

Antes de iniciarmos a leitura propriamente dos dados coletados em campo
quando da aplicacdo do questionario nas quatro casas espiritas do GEPE, faz-se
necessarios alguns esclarecimentos quanto ao procedimento metodoldgico para
escolha de critérios relativos a amostra. Tanto no que se refere a temaética central da
investigacdo contemplada nos diferentes itens do instrumento de pesquisa, quanto nas
formas de entendimento e de atuacao dos espiritas na praxis doutrinaria.

O critério de escolha para aplicacdo do questionario junto aos adeptos do
GEPE foi espontaneo e de ordem aleatdria sendo necessario apenas o entrevistado (a)
ser atuante no movimento espirita. Isto é, esta vinculado a esta instituicdo através de
inscrigdo junto ao setor administrativo, sempre na condigdo de estudante e/ou
trabalhador voluntario.

Pela representatividade e por se constituir um pré-requisito para o

desenvolvimento das outras atividades doutrinarias®®

optou-se por investigar 0s
agentes sociais que participam do Estudo Doutrinario Espirita (EDE) (FIG.22). Até
porque essa area de atuacdo € a que congrega significativo numero de adeptos, na sua

maioria oriunda do Tratamento Espiritual (TE). Além de possuir uma dinamica

202 Tais como: trabalhadores do Grupo de Estudos Medidnicos (GEM); do Tratamento Espiritual (TE); da
Evangelizacdo Infantil (El); da Juventude Espirita Paulo e Estevdo (JEPE); do Atendimento Fraterno (AF).
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pedagdgica singular capaz de tornar o0 GEPE uma referéncia no ambito dos estudos e

divulgacdo da cultura espirita.

FIGURA 22 - Sala de Estudo Doutrinario Espirita (EDE) no GEPE-Agua Fria
FONTE - Arquivo lzaira Machado, 2013

Quanto ao tamanho da amostra optou-se por uma representatividade de
aproximadamente 10% do total de adeptos que frequentam mensalmente o EDE em

cada unidade gepeana®®

. Quadro que se configurou da seguinte maneira: GEPE-Agua
Fria: 749; GEPE-Piedade: 740; GEPE-Messejana: 50; GEPE-Praia do Futuro: 40.
Donde foi possivel deduzir que a enorme diferenca no nimero de participantes, com
base nos valores relativos de cada unidade gepeana pesquisada, prende-se ao fato de
que o nivel de engajamento nas atividades doutrinarias ou de promocdo social esta
diretamente relacionado com a natureza da procura ou motivagdo que levou cada um
dos adeptos a conhecer e posteriormente a se engajar nas atividades espiritas.
Normalmente o portal de acesso ao estudo doutrinario é o Tratamento Espiritual (TE),

que acolhe e orienta todos aqueles que buscam equilibrio psicossocial no GEPE e as

203 para aplicagéo dos questionarios nas salas do EDE solicitou-se autorizagdo do facilitador da turma que, na
maioria das vezes, foi o responsavel por esse procedimento investigativo. Somente no GEPE-Agua Fria a
pesquisadora aplicou pessoalmente o instrumento de pesquisa.
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palestras publicas, realizadas sempre as noites de sexta-feira, com foco na divulgacéo
da cultura espirita.

Nessa acepcdo, observa-se que 0 aspecto quantitativo nos gréaficos
analisados®® apresenta acentuada diferenca em relacdo ao niimero de entrevistados por
casa espirita. Isso se justifica porque embora haja uma rotina das atividades
doutrinarias, observa-se que ha uma distincdo na énfase dada por cada casa espirita a
determinada atividade, sempre alinhada com aquela que corresponde as necessidades
mais prementes da realidade social em que a unidade gepeana esta inserida. Fato que
demonstra a liberdade de acdo dessas casas espiritas que, mesmo vinculadas
administrativamente a coordenacdo geral do GEPE, possuem certa autonomia no que
se refere a estruturacdo do plano de atividades cotidianas, elaborado sempre em funcéo
das necessidades apontadas pela comunidade atendida. Isto pode ser constatado na
dindmica interna dos GEPEs Praia do Futuro e Messejana, instalados em meio as
comunidades originarias de movimento de ocupacgdo de terras em &rea urbana, com
quase nenhuma infraestrutura e alto indice de pobreza, quando se verifica uma menor
participacdo da comunidade nos estudos doutrindrios, compensada pelo maior
envolvimento nas a¢des assistenciais voltadas a promocdo social.

No tocante s técnicas investigativas foram aplicados 126 questionarios®®
distribuidos da seguinte maneira: GEPE-Piedade 40; GEPE-Agua Fria 39; GEPE-
Messejana 28; GEPE-Praia do Futuro 19. Do cruzamento resultante da tabulacdo de
dados, com énfase nas questdes voltadas para a expansdo territorial do GEPE e a
tematica que trata da espacialidade espirita, se fara uma leitura comparativa dos
graficos representativos dessa dinamica espacial, a fim de verificar se entre as
unidades gepeanas prevalece a logica da espacialidade religiosa como uma das
representacdes simbdlica dos espacos de acdo do GEPE.

Como ja mencionado anteriormente, o trabalho de campo se subdividiu em

duas instancias analiticas. Na primeira, tem-se a aplicacdo de questionario aos adeptos

204 Ressalta-se que na formatacéo dos gréficos os valores da escala numérica sdo apresentados de forma absoluta,
porém no texto se enfatiza por vezes a média em termos de porcentagem.

%5 Que consta na integra como apéndice 1. Composto de 21 questdes voltadas para apreensdo da génese da
espacialidade espirita do GEPE, tendo por finalidade conhecer inicialmente o perfil dos entrevistados (perguntas
de 01 a 10), depois captar a percepcao dos adeptos quanto a causa da expansao territorial (perguntas de 11 a 18)
dessa instituigdo social, para finalmente obter uma representagdo quanto a natureza dos espagos de agdo espirita,
na perspectiva de visibilidade do espaco religioso (perguntas 19 a 21).
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do GEPE, incluindo facilitadores e estudantes do EDE. A segunda contempla as
entrevistas com representantes-chaves do GEPE e gestores das instituicbes FEEC e
USEECE®® representativas do movimento espirita no estado do Ceard®’. O critério de
escolha dos entrevistados do GEPE se pautou nos aspectos: tempo de permanéncia,
relevancia participativa e notorio conhecimento doutrinario.

Primeiramente, se tecerd alguns comentarios sobre o discurso dos dirigentes
dessas entidades acerca do fendbmeno de expansdo do movimento espirita no Estado,
com énfase em Fortaleza, principalmente na expansdo espacial do GEPE, a fim de
identificar se ha uma articulacdo sensivel entre o processo de urbanizagdo com a ldgica
de crescimento das casas espiritas nesta capital. Quando se verifica também a
percepcao dos entrevistados quanto a visibilidade de espaco religioso como referéncia
cultural dos espacos de agdo espirita. Depois iremos nos deter na andlise dos graficos
resultantes da tabulacdo dos dados obtidos por meio dos questionarios aplicados junto
aos adeptos do GEPE, para averiguar, a partir do cruzamento dos dados, se dentre as
praticas sociais empreendidas nas quatro unidades espiritas a espacialidade religiosa se
apresenta como campo de representacao simbolica do universo gepeano. Ao tempo em
que se busca compreender como 0 processo de expansdo territorial do GEPE
influenciou na difusdo do espiritismo em Fortaleza e na formagcdo de outras
espacialidades como expressdo da pluralidade epistemoldgica, que torna a atuacéo
espirita uma intervencdo social de escopo tedrico-pratico bastante complexo pela sua
inclusdo nas diferentes formas de abordagens. Seja como campo de conhecimento
doutrinario de largo espectro cientifico, filoséfico e religioso ou como campo de
inclusdo, no qual as préaticas espiritas legitimam a marcante atuacdo social do
espiritismo na vida urbana dessa capital.

Na estrutura-base das entrevistas’® se procurou convergir o didlogo para a

tematica central desse aporte investigativo. Ou seja, identificar através da percepcéo

2 Federacdo Espirita do Estado do Ceard e Unido das Sociedades Espiritas do Estado do Cears,
respectivamente.

%7 Embora se saiba que alguns centros espiritas funcionam normalmente sem manter nenhum vinculo
associativo com essas organizacdes.

208 Foram elaborados dois roteiros de entrevistas. Um voltou-se para apreensio de como se estruturou o GEPE e
as respectivas formas da expansdo territorial a luz de dois atuantes dirigentes dessa organizacdo social e
religiosa: Antonio Alfredo de Sousa Monteiro e Sésio Santiago Freire Filho. O outro instrumento de pesquisa
busca compreender a légica de difusdo do espiritismo a partir do desenvolvimento urbano da cidade de
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dos entrevistados-chaves as formas como 0s arranjos espaciais consubstanciados na
expansdo dos centros espiritas em Fortaleza se incluiu na dindmica urbana da cidade,
com possibilidade de uma conformacao simbolica relativa a espacialidade religiosa do
GEPE.

6.3 Expansao territorial do GEPE em diferentes perspectivas

Para se obter uma visdo mais ampla acerca da expanséo territorial do GEPE no
espaco urbano de Fortaleza e de uma possivel espacialidade religiosa como referéncia
dos seus espacos de acdo foi realizada entrevistas com representantes do GEPE e
dirigentes de associacdes representativas (FEEC e USEECE) do movimento espirita
cearense, na perspectiva de averiguar também a percepcdo desses atores sociais quanto

aos fatores que influenciaram a difuséo do espiritismo em Fortaleza.
6.3.1 Representantes GEPE

Na primeira abordagem, com o representante do GEPE, o Sr. Antonio Alfredo
de Sousa Monteiro®® por ser o espirita que detém na memodria o histérico evolutivo
dessa organizacdo social solicitou-se inicialmente que ele fizesse um breve relato das
etapas de expansdo do GEPE, na perspectiva de se obter algum indicativo de como
essa instituicdo social espirita se inseriu na organizacdo espacial de Fortaleza, a partir
da década de 1950, época da criacdo da primeira unidade gepeana, no bairro Joaquim
Téavora. Quando também se registra o inicio da industrializacdo que, impulsiona o
processo migratério e, consequentemente, o adensamento demografico com o

estabelecimento de periferias urbanas.

Fortaleza, com énfase no GEPE, ancorado nas opiniGes do presidente da FEEC, Luciano Klein Filho e da
presidente da USEECE, Maria do Socorro Aires Rocha. Ambos representantes das duas mais importantes
entidades do movimento espirita cearense. Tais instrumentos constam na integra como apéndices 2 e 3,
respectivamente.

209" Engenheiro reformado do exército o Sr. Monteiro, como é mais conhecido no meio espirita, participa do
movimento espirita desde 1970. Além de outras iniciativas que ajudaram a legitimar o espaco de acdo do
espiritismo em Fortaleza, ele foi responsavel também pela implantagdo no GEPE do Estudo Doutrinario Espirita
(EDE), na década de 1980. Atualmente é diretor do ambiente meditnico (GEM) do GEPE além de coordenar as
atividades doutrinarias e de promocéo social realizadas no Polo de Difusdo Espirita Bezerra de Menezes
(PODEBEM), localizado no municipio de Jaguaretama.
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Com enorme poder de sintese tragcou um painel evolutivo desde a fundacgéo do
GEPE, dando énfase as iniciativas educativas e de promogdo social que se
caracterizaram como as ac¢les pioneiras, que aos poucos foram legitimando junto a
sociedade local o perfil de uma instituicdo voltada para a pratica do bem, sob a
orientagdo filosofica da DE. Simultaneamente, se investia no estudo doutrinario e nas
reunides mediunicas, como portal de acesso ao plano espiritual para o trabalho de
desobsessdo junto aos encarnados do orbe planetario.

Para o Sr. Monteiro, a expansdo territorial do GEPE favoreceu uma maior
interlocugdo com diferentes segmentos da sociedade. Isso se deu tanto em termos das
acOes sociais como na difusdo da cultura espirita, sobretudo a dimensdo pedagdgica,
que se firmou a partir da década de 1980 com a implantacdo do Estudo Doutrinario
Espirita (EDE), subdividido hoje em 36 médulos®. Tal iniciativa logo se incorporou
ao ideario do GEPE e constitui-se fator determinante para tornar essa organiza¢cdo uma
referéncia nos estudos doutrinarios, ao se firmar como polo de difusdo da cultura
espirita.

Talvez pelo seu pragmatismo sempre voltado para as atividades de assisténcia
e promocao social o referido entrevistado, embora admita que apés a década de 1970
houvesse acentuada difusdo da doutrina espirita no estado do Ceara, em funcdo do
fortalecimento do movimento espirita, ndo vincula a expansao territorial do GEPE as
transformacdes urbanas porque tem passado a cidade de Fortaleza. Sua percepcao €
que os espacos de acdo do GEPE sdo ambientes sociais construidos sob a orientagédo
do plano espiritual, voltados sempre para amenizar os desequilibrios psicossocial,
advindos na sua maioria de desajustes emocionais e das injusti¢cas sociais.

Quanto indagado sobre a possibilidade de ser a casa espirita um espacgo
sagrado ele € categdrico ao afirmar que, embora a base filosofica da DE se estruture
em preceitos etico-morais cristds, o aspecto social caritativo € quem predomina e
empresta um diferencial ao trabalho desenvolvido pelo centro espirita. E acentua que

nessa pratica de largo espectro social estd contido as dimensbes simbolicas da

219 Esse sistema de estudo doutrinério foi adotado pelo GEPE em 1984. Atualmente esta abordagem pedagdgica
possui metodologia continua onde se busca o aprofundamento das obras basicas, com foco no aspecto triplice
(filosdfico, cientifico e religioso) da DE (Portal do GEPE, 2011).
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espiritualidade, a comportar uma religiosidade solidaria e fraterna. Somente nesse
sentido ele admita a possibilidade do espaco espirita conter certa sacralidade.

Como os sujeitos da pesquisa empirica eram todos estudantes vinculados ao
Departamento de Estudos Doutrinario Espirita (EDE) nos pareceu pertinente realizar
entrevista com o presidente desse ambiente educativo, Sésio Santiago Freire Filho?',
para que pudéssemos ter um ponto de vista balizado dessa instancia pedagogica téo
relevante na formacdo integral do espirita, no que se refere a logica de expanséo
territorial do GEPE e a visibilidade do espaco religioso do GEPE.

Quando interrogado da possivel influéncia do crescimento urbano na dindmica
espacial do GEPE, diferentemente do Sr. Monteiro, Sésio pontua que esse movimento
de expansdo derivou-se tanto da mobilidade religiosa verificada nos grandes centros
urbanos, como da necessidade de ampliar o espago de acdo do GEPE, devido ao
“elevado indice de crescimento do publico nos ultimos 30 anos”. Acrescenta ainda que
essa expansao territorial se deu em fungcdo de uma demanda consideravel que
extrapolou os limites do GEPE-Piedade e “tornou necessario a compra do terreno onde
hoje funciona 0 GEPE-Agua Fria”. E em decorréncia “da ampliagio dos trabalhos de
acdo social surge a necessidade da construcdo do GEPE-Praia do Futuro e do GEPE-
Messejana”.

No seu entendimento o espaco do GEPE pode ser considerado sagrado porque
se constitui “um dominio onde se pode exercer de forma mais consciente as virtudes”,
que estdo sempre alinhadas “com a moral divina proposta pelo mestre Jesus em sua
boa nova”.

E conclui a abordagem, destacando que o EDE se constitui ferramenta que
faculta ao estudante ndo s6 o conhecimento doutrinario espirita, fundamentado na
dialégica que se estabelece entre 0 mundo fendmeno e o mundo espiritual, mais
também por propiciar ao espirita subsidio tedrico e pratico voltado para o

desenvolvimento do autoconhecimento.

211 Graduado em processamento de dados, mestre em fisica pela UFRJ, Sésio Santiago atualmente é coordenador
de TI1 no SENAC-Ce. Muito jovem ingressou no espiritismo. Mais precisamente em 1987 comeca a participar
dos estudos doutrinarios no GEPE-Piedade. Sempre atuante no movimento espirita tem se destacado na defesa
do estudo da codificagdo basica, como prioridade para compreensdo mais profunda da DE. Além dos relevantes
estudos no ambito das religiGes comparadas a luz do pensamento espirita, convertidos em cursos de extenséo
espirita ministrados sob sua orientacao.
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6.3.2 Dirigente da FEEC

Na entrevista que mantivemos com o presidente da Federacdo Espirita do
Estado Ceara (FEEC), Luciano Klein Filho®*?, procurou-se apreender qual a percepcao
desse dirigente espirita quanto a expansdo do movimento espirita dentro da realidade
urbana de Fortaleza, com énfase na espacialidade do GEPE.

Ao contrario do Sr. Monteiro, Klein defende a tese de que o movimento de
expansdo das casas espiritas segue a dinamica do desenvolvimento urbanistico de
Fortaleza, sobretudo, ap0s a década de 1950. Para tanto, comeca lembrando que néo €
por acaso que o primeiro centro espirita legalmente constituido em 1910, localizava-se
“no coragdo da cidade”. Ou seja, o Centro Espirita Cearense (CEC) por sua inser¢do
nas atividades culturais situava-se no centro comercial da provinciana capital cearense,
dividindo espaco com o poder politico e econdmico. Ele destaca que por sua
importancia no ambito da retomada do espiritualismo moderno em Fortaleza o CEC
foi “a primeira entidade federativa do Ceara que surgiu com o intuito de organizar o
movimento em expansdo em todo estado cearense”, representando-0 junto a Federacao
Espirita Brasileira (FEB).

Coerente com essa logica, o presidente da FEEC argumenta que no inicio da
década 1950, quando se verifica acelerado processo de urbanizacdo em Fortaleza, com
a cidade se expandindo em todos os quadrantes, comeca a se destacar na zona norte do
municipio o bairro Aldeota®’®. Seja pela proximidade com a orla maritima ou do centro
historico de Fortaleza, esse espaco bucolico logo se transforma em area nobre e
residencial preferida pela classe média alta. E exatamente nesse ambiente, em virtude
de propaganda e movimentacdo espirita em torno da segunda visita do palestrante

Divaldo Franco & Fortaleza®™*, que surge em 1957 “a primeira sociedade espiritista da

2 E professor de histéria do Colégio Militar de Fortaleza. Desde 1985 integra o movimento espirita cearense.

Iniciou suas atividades como participante da Mocidade Espirita Joanna de Angelis, vinculada ao Centro Espirita
Cearense (CEC), fundado em 1910 e considerado o mais antigo de Fortaleza, ainda em pleno funcionamento.

B Localizado na &rea mais valorizada da cidade de Fortaleza, até meados de 1970 ainda detinha a fama de
bairro nobre residencial. Posteriormente, em consonéncia com as leis do capital a criar “espécies de ‘ilhas’ de
prosperidade, com concentracdo demografica e de renda” (SILVA, 2005, p.110), se transforma no maior centro
econdmico, comercial e de servigos da capital, promovendo juntamente com os shoppings centers o
esvaziamento econdmico do centro historico da cidade a servico da elite local.

24 Em sua primeira visita ao Ceara,em 1951, Divaldo Franco compunha a comitiva “que viajava por alguns
estados brasileiros conduzindo o professor e médium espiritualista Pietro Ubaldi (1886-1972), em sua primeira
incursdo no Brasil”, ndo realizou palestra, incumbido que estava “da tarefa de ler para o ptblico os discursos que



183

Aldeota, o Centro Espirita Casa do Caminho” (KLEIN, 2011), ainda em pleno
funcionamento no mesmo bairro, porém em outro endereco. Destaca, ainda, que outros
centros espiritas foram surgindo pautados nessa mesma légica urbanistica.

Quando situa 0 GEPE como referéncia na difusdo do espiritismo em Fortaleza,
Klein se reporta ao aspecto de expansdo territorial desse centro espirita que, na sua
analise, reflete também a racionalidade do movimento urbanistico da cidade de
Fortaleza, sobretudo, ap6s a década de 1970. Ao enfatizar que nesse processo de
expansdo do GEPE ndo pode ser olvidado a contribuicdo decisiva do confrade
Monteiro, trabalhador incansavel no movimento espirita cearense que, a partir da
década de 1990, da uma grande impulsdo as atividades doutrinarias e de promocao
social desenvolvidas no GEPE.

No tocante a questdo da espacialidade religiosa no @mbito da fenomenologia
espirita Luciano Klein pontua que, embora o arcabouco tedrico-doutrinario da DE
busque uma articulacdo entre os conhecimentos filosofico, cientifico e religioso,
impossivel negar que no Brasil a resisténcia e a expansdo do movimento espirita se
deram em funcdo da preponderancia do viés moral-religioso, subtraido da sua base
filosofica, que se estrutura na feé raciocinada, como expressio do moderno
espiritualismo. Nao fora isso, assevera Klein, 0 movimento espirita nacional ndo teria
se expandido com tanta consisténcia, nem obtido legitimacdo junto a sociedade
brasileira, como uma corrente ideoldgica de cunho social-religioso. Para comprovar
essa tese, Klein chama atengdo para o aspecto de que, dentre as obras da codificacéo
espirita, o livro mais vendido é O Evangelho Segundo o Espiritismo®', e ndo O Livro
dos Espiritos, compéndio filoséfico basilar da Doutrina Espirita. Sendo aquela uma
obra voltada para o esclarecimento profundo dos ensinamentos cristicos na sua

esséncia religiosa, que possibilita o lastro ético-moral dos principios doutrinarios.

Ubaldi escrevia” traduzido do italiano, além de visitar “alguns locais e instituicGes espiritas” em Fortaleza.
Somente nessa segunda visita ao Ceara, em 1956, é que Divaldo Franco “proferiu sua primeira conferéncia [...],
no auditério do Palacio do Comércio, tendo como finalidade instalar o nucleo nimero 14 da LBV no Ceara”
(KLEIN, 2011, pp.31-32).

215 Nessa obra se evidencia de forma inequivoca a estreita relagdo do cristianismo com o espiritismo, cujos
preceitos ético-morais constituem “a esséncia religiosa da Doutrina Espirita que nos mostra o poder do amai-vos
uns aos outros (grifo do autor) nas mais diversas situagdes da vida, consolando e reformando o nosso intimo”
(KARDEC, 2006, p.14).
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6.3.3 Dirigente da USEECE

No dialogo que se manteve com a presidente da Unido das Sociedades
Espiritas do Estado do Ceard (USEECE)*®, Maria do Socorro Aires Rocha®’, a
respeito da expansdo do espiritismo em Fortaleza sua posi¢do € de que a forca que
impulsiona a difusdo do espiritismo em todo territorio nacional é a nocao filosofica de
livre pensador proposta pelas ideias doutrindrias, mesmo nao descartando a influéncia
do crescimento urbano de Fortaleza na l6gica de expansdo territorial dos centros
espiritas. Na sua avaliacdo, o0 GEPE se expandiu gracas ao trabalho consistente e
perseveranca do grupo de pessoas que lideram aquela instituicao.

Quando inquirida acerca da razdo da USEECE permanecer como movimento
paralelo @ FEEC, Maria do Socorro justifica dizendo que isso se d& em funcdo da
USEECE, afiliada & Confederacdo Espirita Pan-Americana (CEPA)*® d& énfase ao
aspecto cientifico da DE, “embora ndo se negue as outras dimensdes” estruturantes do
espiritismo, “em respeito ao livre pensamento de cada afiliado”. Possuem, portanto,
filosofia de acdo diferente “que caracteriza a liberdade de pensamento. Sao visdes que
embora priorizem dimensBes doutrinarias distintas trabalham na mesma linha de
difusdo do espiritismo”. Tendo como referéncia balizadora a moral que embasa o
senso de religiosidade.

E categorica quando afirma que de “forma nenhuma o centro espirita pode ser
considerado espago sagrado”. Até porque, sendo a USEECE filiada a CEPA que, em
consonancia com a ideia de livres pensadores, acredita que essa posi¢do possibilita

“ampliar a visdo a partir do ponto de vista cientifico, em funcdo do progresso da

26 Orgao associativo do movimento espirita cearense, presente em quase todos os estados brasileiros. A

USEECE teve como berc¢o a cidade de Russas, em 1946, no vale jaguaribano, depois se firmou em Fortaleza
tendo como sede provisoria o Grupo Espirita Auxiliadores dos Pobres. Atualmente congrega aproximadamente
28 grupos espiritas, dos quais 18 funcionam em Fortaleza e 10 no interior do Ceara.

27 Nasceu no Maranhdo, estudou no Piaui e ha 35 anos ingressou no movimento espirita em Floriano-Pl. Em
1981 veio residir em Fortaleza onde passou a participar do Grupo Espirita Auxiliadores dos Pobres (GEAP),
fundado em 1928, um dos mais antigo e tradicional centro espirita do Ceard, localizado também no centro
historico da cidade de Fortaleza.

28 Com a finalidade de promover a integracdo do espiritismo entre os paises latinos americanos, em 1946, foi
fundada a Confederacdo Espirita Pan-Americana (CEPA), em Buenos Aires, na Argentina, que passou a
defender em seus estatutos pontos polémico. Como p. ex. a desvinculagdo entre a doutrina espirita e o0
cristianismo, negando assim o viés religioso que compde o lastro ético-moral dos principios doutrinarios. Além
da recomendagcdo, sem recorréncia ao rigor cientifico, da atualizagdo permanente dos postulados espiritas para se
ajustar as transformacfes do mundo contemporaneo e a respectiva difusdo do espiritismo, sob a orientagao
kardeciana de livre-pensador, progressista e universalista.
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humanidade”. Destaca, porém, que mesmo dando énfase ao aspecto cientifico a
USEECE em respeito ao exercicio da tolerancia ndo subtrai da condi¢do de filiado
aquele centro espirita que apresente afinidade com a dimensdo religiosa da DE.
Compreensivel, portanto, que essa corrente de pensamento seja designada de

espiritismo laico.

6.4 Analise e interpretacao dos dados

No tocante ao perfil dos espiritas entrevistados foi possivel mensurar que, no
que se refere ao género, as mulheres representam maioria dentre 0 universo
pesquisado. Com variacdo significativa entre as unidades gepeanas da Piedade com
55% e Praia do Futuro com quase 95% de adeptos do sexo feminino. Nas outras duas
unidades, Agua Fria e Messejana verificam-se certo equilibrio na representacio
feminina com aproximadamente 70% de participacdo em ambas.

Quanto a faixa etaria dos entrevistados apresentou-se bastante diversificada
com uma variacdo entre 21 e 75 anos. No GEPE-Piedade (28%) e Praia do Futuro
(32%) ha predominancia de adeptos com idade acima de 60 anos. Enquanto no GEPE-
Agua Fria (26%) e Messejana (25%) constatam-se uma incidéncia de espiritas mais
jovens numa faixa etaria que vai de 36 a 45 anos. E provavel que isso seja em parte
decorréncia dessas casas espiritas terem surgidos em época mais recente. Por outro
lado, apenas no GEPE-Piedade foi detectada a presenca de 2,5% de adeptos entre a
faixa etaria de 21 a 25 anos. N@o houve registro de ninguém com menos de 20 anos.
Fato compreensivel uma vez que a atividade doutrinaria, no seu aspecto pedagogico,
tem se adequado mais ao interesse do publico adulto. Sem esquecer que todas as
unidades do GEPE mantém regularmente atividades especificas para a infancia e a
juventude, na perspectiva doutrinaria espirita.

Nessa pesquisa empirica constatou-se que, com excecdo do GEPE-Praia do
Futuro (11%), os adeptos que frequentam as outras unidades gepeanas da Piedade
(35%), da Agua Fria (46%) e da Messejana (32%) possuem na sua grande maioria
curso superior completo (grafico 1). No GEPE-Messejana (10%) e Praia do Futuro

(16%) se verificou a presenca de espiritas com ensino fundamental incompleto.
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Somente no GEPE-Praia do Futuro ocorreu a presenca de 26% dos adeptos com curso
superior incompleto.

Tais dados reafirmam a percepgdo de Giumbelli (1998, p.126) quando
argumenta que os espiritas “em comparagdo com os adeptos de outras religides sdo 0s
que apresentam os indices mais altos de escolaridade”. De acordo com dados do IBGE
(2010) mais de 98% dos espiritas sdo alfabetizados. I1sso demonstra que, diante da
complexa contextura filosofica e cientifica da DE, torna-se imprescindivel certo grau
de instrucdo para que haja uma apropriacédo razoavel desse arcabouco de conhecimento
pela via literaria. Dai porque o universo social em que o espiritismo mais se projeta é
na classe média que detém nivel de escolaridade compativel com essa exigéncia, cuja

concentracdo desse segmento social se da, sobremaneira, no l6cus urbano.
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GRAFICO 1 - Nivel de escolaridade.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

No tocante as atividades profissionais, a grande maioria dos adeptos das
quatro unidades gepeanas: Piedade (75%), Agua Fria (84%), Praia do Futuro (63%),
Messejana (67%) atua no mercado de trabalho, em diferentes areas produtivas.
Embora haja uma maior concentracdo da forga de trabalho no servico pablico (19%),

na iniciativa privada (18%) e na gestdo autonoma do profissional liberal (16%). Os
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demais entrevistados se distribuem nas areas de: comércio e servicos com 7%
respectivamente; salde e educacdo com 6%. Outras profissdes declaradas foram
jornalista, militar, bancario, corretor, psicélogo, consultor, artesd contempladas cada
uma, com 2% do universo pesquisado. Apenas no GEPE-Messejana encontra-se uma
parcela significativa fora do mercado de trabalho (29%) e no GEPE-Praia do Futuro se
concentra a maior incidéncia de desempregados (37%). Exatamente o0s bairros
periféricos onde se verifica baixo nivel de escolaridade e acentuado indice de pobreza.

Inquiridos sobre o motivo da mobilidade religiosa®*® para o universo espirita,
ou seja, qual a razdo de ter migrado para o universo espirita (grafico 2) obteve-se como
resposta da quase maioria dos entrevistados do GEPE da Piedade (50%), Agua Fria
(46%) e Messejana (43%) a justificativa de que essa escolha se deve ao fato de ser a
DE um campo da espiritualidade moderna, em que a filosofia como lastro explicativo
da evolug¢dao humana, langa luz sobre os “fendmenos que se relacionam com a vida do
homem na terra e sua sobrevivéncia apds a morte, sua vida e seu destino espiritual”
(PIRES, 1979, p.7), sempre ancorada na l6gica como base de uma fé raciocinada.
Sendo exatamente este, o item que trata da relacdo da fé com a razdo que predominou
entre os entrevistados do GEPE-Praia do Futuro.

A esse significativo aspecto da filosofia espirita considerada por Herculano
Pires (1979, p.43) como um dos esteios da DE, uma “doutrina livre, dinamica, sem
dogmas de fé, sem intencdes exclusivistas ou pretensdes salvacionistas, corresponde
precisamente a fase de esclarecimento do horizonte espiritual”, ha de acrescentar ainda

que, embora no espiritismo néo se postule o absolutismo da razéo,

é necessario considerar que a razdo foi a escada de que o homem se serviu
para superar 0s horizontes anteriores, libertando-se do dominio das forgas
naturais ou instintivas. [...] Alavanca espiritual que elevou o homem do
periodo da imanéncia para o de transcendéncia, permitindo-lhe julgar-se a si
mesmo e delinear as perspectivas de sua propria libertacdo (PIRES, 1979,
p.44).

Dai a afirmativa, ainda de acordo com Pires (1979, p.82), de considerar o

espiritismo como uma sintese do conhecimento humano, quando fundamenta sua

29 De acordo com a pesquisa empirica a maioria absoluta dos entrevistados entende que o papel do GEPE no
transito religioso de Fortaleza é significativo. Isto é, o espiritismo representa uma forga atuante no universo
religioso da capital, Ihe conferindo legitimagdo social perante a sociedade e o poder publico.
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cogitacdo filoséfica na estrutura ldégica baconiana de natureza indutiva, cujo “espirito
encarnado, [...] se arremete em direcdo ao infinito, pelo angulo celeste da fé, através da
religido em espirito e verdade”. Fato que empresta a essa religiosidade um
entendimento da transcendéncia como uma derivacdo imanente da razdo e do amor a

. . , L. e . 220
Deus. Com isso, substitui “a fé dogmatica ou cega das religides dedutivas™”

, pela fe
raciocinada do espiritismo indutivo (PIRES, 1979, p. 83).

Coerente com essa analise Godoy (2007, p.60) pontua que por iSSo mesmo o
espiritismo ndo recorre aos tradicionais rituais religiosos, uma vez que 0 Seu
simbolismo “aparece na propria narrativa”, onde “o espirita busca depurar o tempo e 0
espaco das pressuposicdes e simbologias religiosas tradicionais, virtualmente
dessacralizando ambos com o emprego de uma declarada ‘fé raciocinada’.
Interessante observar que o quesito Crenga na reencarnagdo, um dos postulados
doutrinarios, aparece em reduzida propor¢do apenas no GEPE-Praia do Futuro (16%) e
Messejana (14%), na Piedade e Agua Fria sequer foi mencionado. E o item
Manifestacdo mediulnica, aspecto experimental da fenomenologia espirita, tem maior
representacdo apenas no GEPE-Agua Fria (10%) e Messejana (14%). Tal constatacio,
pela sua relevancia no ambito da cultura espirita, podera se converter em aporte
investigativo de futuro trabalho académico, uma vez que o fenémeno da manifestacédo

mediUnica independe da crenca no postulado reencarnacionista da DE.

220 para Herculano Pires (1979, p.83) a natureza triplice ou tridngulo de forcas do espiritismo retira a religido do
campo puramente dedutiva ao promover uma “elevada simbiose doutrinaria”. Porque “no caso espirita a dedugéo
é a mesma das religiGes antigas, mas submetida a verificagdo indutiva”. Na perspectiva de conjugar “a verdade
suprema que baixa do céu [...] com a verdade humana, que sobe da terra”.
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GRAFICO 2 - Razéo de ser espirita.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

Quanto aos critérios (grafico 3) que motivaram a escolha de determinada
unidade gepeana para frequéncia semanal dos adeptos a pesquisa direta possibilitou
verificar que o fator distancia foi determinante nessa decisdo. Tanto é verdade que no
GEPE- Messejana 75% dos adeptos apontaram a localizacdo como a principal causa da
escolha. Todavia, para 0 GEPE-Agua Fria (39%) ha predominancia do aspecto
referente & afinidade espiritual e uma relativa equivaléncia entre os critérios de
proximidade da residéncia (28%) e metodologia de estudo e trabalho (26%). Situacédo
que também se observa nas unidades da Piedade e da Praia do Futuro. J& em
Messejana o aspecto metodoldgico ndo € sequer mencionado.

Embora estejamos sempre em algum lugar inserido no espago, logo
espacialmente delimitado, constantemente nos locomovemos criando trajetos que se
materializam em espacialidades vinculadas a funcéo especifica de natureza objetiva ou
subjetiva. Aqui, se observa que, através do deslocamento dos adeptos do GEPE,
comega a se esbocar uma intencionalidade em se encurtar a distancia “experimentada
ndo como uma quantidade, mas como uma qualidade expressa em termos de perto ou
longe”, uma vez que “a liberdade humana se afirma ao suprimir ou reduzir as
distancias” argumenta Dardel (2011, p.10). Isso fica evidente quando se verifica que a

maioria absoluta dos entrevistados reside no bairro ou adjacéncias aonde se localiza o
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centro espirita que frequenta. Somente 0 GEPE-Praia do Futuro foge um pouco dessa
I6gica ao incluir na sua dindmica social uma pequena parcela de adeptos e
trabalhadores oriundos das unidades gepeanas da Agua Fria (10%) e Piedade (10%).
Outro aspecto observado, diz respeito a distancia tempo-espagco para
deslocamento de origem do adepto em direcdo a casa espirita. Percebeu-se que nessa
mobilidade urbana 69% dos espiritas residem a menos de 8 km e somente 7% moram a
menos de 1 km do centro espirita frequentado. Apenas uma minoria, normalmente
adeptos que possuem funcédo de lideranca, reside em locais mais afastados, tendo que
se deslocar até “40 km varias vezes por semana” (PEREIRA, 2000, p.76).
Entrementes, os adeptos do espiritismo alargam a natureza dessa mobilidade quando
constroem redes de interacdo social que extrapolam os vinculos doutrinarios e
fortalecem as bases para emersdo da amizade fraterna e solidaria, to importante na

superacéo dos conflitos existenciais que pontuam o cotidiano das sociedades urbanas.
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GRAFICO 3 - Critério para escolha da unidade gepeana.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

Reafirmando na pratica um dos postulados doutrindrio espirita de que o
trabalho se constitui impulso central do desenvolvimento e equilibrio psicossocial do

homem, tanto na esfera terrena como na espiritual, percebe-se na leitura do grafico 4
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que a maioria absoluta dos entrevistados atua como trabalhador voluntario nos GEPE-
Piedade e Praia do Futuro. Na unidade da Agua Fria 64% dos adeptos s&o
trabalhadores na casa, 28% sé&o apenas estudantes e 8% exercem a funcéo de dirigente
da casa. Enquanto no GEPE- Messejana constatou-se certo equilibrio entre
trabalhadores (43%) e adeptos (40%). No item relativo ao Outro se incluem os
palestrantes, os profissionais da saude, os facilitadores de oficinas de reciclagem,
artesanato, patwork, alimentagcdo vegetariana, que desenvolvem atividades de
promoc¢do social junto ao segmento carente da comunidade assistida, sem
necessariamente manterem vinculos com o GEPE, seja através do estudo doutrinario

ou da tarefa medilnica.
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GRAFICO 4 - Forma de atuag&o no GEPE
FONTE - EVANGELISTA, |. M. 2011 (pesquisa direta)

Embora, como ja pontuamos, “o Espiritismo se apresenta como estruturado
num triplice aspecto: ciéncia do mundo espiritual; da qual deriva uma filosofia
espiritualista de consequéncias morais (religido)” (grifos do autor), (SILVA, 2009,
p.93), a maioria, absoluta dos entrevistados considera que, articuladas, essas trés forcas
do conhecimento humano (gréfico 5) constituem os fundamentos tedricos estruturantes
da codificagdo espirita. Em termos proporcionais, a op¢do por todos 0s aspectos do

espiritismo ficou assim distribuida na pesquisa direta: GEPE-Piedade (87%); Praia do
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Futuro (84%); Agua Fria (82%); Messejana (79%). Individualmente, o aspecto
religioso aparece em posicdo secundaria, demonstrando a forca que esse Viés
doutrinario tem nos espacos de acdo do GEPE.

Logo, empreender uma investigacdo do espiritismo passa, necessariamente,
pelo desafio de adentrar um campo de conhecimento tedrico complexo por se
fundamentar numa pilastra triplice: ciéncia, filosofia, religido, tendo como finalidade
obter uma sintese superior para “atingir a unidade necessaria com a fusdo da
consciéncia teorica e da consciéncia pratica na consciéncia estética” (PIRES, 1979,
p.84). Nessa concepgdo, ainda de acordo com esse autor, esse “tridngulo de forcas da
concepgdo espirita”, pode ser plenamente compreendido em sua estrutura una e trina
por meio da narrativa coerente e didatica do espirito Emmanuel, contida na obra O
Consolador, psicografado por Chico Xavier (PIRES, 1979, p.84).

Podemos tomar o Espiritismo, simbolizado desse modo, como um tridngulo
de forcas espirituais. A ciéncia e a filosofia vinculam a terra essa figura
simbolica, porém, a religido é o angulo divino, que a liga ao céu. No seu
aspecto cientifico e filosdfico, a doutrina serd sempre um campo de
investigagdes humanas, como outros movimentos coletivos, de natureza
intelectual, que visam ao aperfeicoamento da humanidade. No aspecto
religioso, todavia, repousa a sua grandeza divina, por constituir a restauracéo
do Evangelho de Jesus-Cristo, estabelecendo a renovacdo definitiva do
homem, para a grandeza do seu imenso futuro espiritual (XAVIER, 2004,
pp.18-19).

Na verdade, esse grafico acaba refinando a questdo levantada no grafico 2, que
trata da razdo do entrevistado ter se tornado espirita, quando se obtém como resposta a
predominancia de aspectos relativos as dimensdes estruturantes do espiritismo:
filosofia esclarecedora e fé raciocinada, que corroboram a pluralidade epistemoldgica
como eixo central da Doutrina Espirita. Observa-se que muitas vezes a
intencionalidade dessa escolha ndo exclui a dimensdo cientifica da DE, apenas ndo

contempla por ser esse campo de atuagdo muito incipiente no movimento espirita

brasileiro.
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GRAFICO 5 - Aspecto mais relevante do espiritismo.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

Em relacdo a causa principal que permitiu ao GEPE, nessa caminhada de mais
de 60 anos, expandir sua area de atuacdo (grafico 6) e conquistar espaco de relevancia
dentro do movimento espirita cearense, de acordo com 0s entrevistados das unidades
gepeanas da Praia do Futuro (42%), da Messejana (39%) da Piedade (35%) isso se
deve, sobretudo, a organizacdo e ao trabalho consistente que o movimento espirita
cearense vem desenvolvendo nas Gltimas décadas. Apenas a unidade Agua Fria pontua
prioritariamente esse avan¢co como uma decorréncia da consistente estrutura tedrico-
metodoldgica de estudo e trabalho do GEPE. Numa posicdo secundaria, com excecao
do GEPE-Messejana, destaca-se o item que contempla todas as alternativas propostas,
podendo-se inferir que a expansao territorial do GEPE se deu em funcdo de vérios
fatores, tanto de ordem terrena quanto da esfera espiritual.

Quanto a influéncia do processo de urbanizacdo na l6gica de expansdo
territorial do GEPE apareceu com pouca representatividade entre os entrevistados da
Praia do Futuro (10%) e Agua Fria (3%). Nas outras duas unidades gepeanas: Piedade
e Messejana sequer foram abordados. Todavia, em outra instancia da pesquisa de
campo, os entrevistados inquiridos sobre a influéncia do crescimento urbano na
expansdo do GEPE apresentaram ponto de vista congruente, que apontam para a
dimensdo educativa como argamassa da conduta espirita e forca integradora da logica

de expanséo territorial do GEPE.
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Embora se tenha como representacdo social dessa organizacdo espirita a
énfase ao estudo doutrindrio, por entender que a pedagogia espirita constitui-se l6cus
da educacdo integral embasada no paradigma do espirito, depreende-se desse dialogo
com os atores sociais que hd um entendimento mais generalizado de que todos os
aspectos elencados na questdo contribuiram de forma direta ou indireta para expansao
territorial do GEPE.

m A forga do
14 movimento espirita
12 H A urbanizagao
crescente
10 Ao zoneamento do
8 problema social
m A orientacdo do
6 plano espiritual
H Ao atendimento da
4
demanda local
2 Aincidéncia dos
problemas espirituais
0 A Eri M . Piedad Praia d Metodologia de
gua Fria essejana iedade raia do estudo e trabalho
Futuro
Todas as alternativas

GRAFICO 6 - Motivo da expansao territorial.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

No grafico 7 em que se tenta apreender a logica da organizacdo espacial do
GEPE em termos de territorialidade e espacialidade especifica, enquanto arranjos
espaciais a denotar politicas organizacionais e senso de pertencimento, a partir da
nocao de territorio, como unidade politico-espacial delimitada, e espaco como esfera
de possibilidade das inter-relagdes sociais®!, observa-se que a maioria dos
entrevistados considera que a conformacao espacial dessa instituicdo se identifica com

a nocdo de espacialidade espirita. “[...] Espago aberto interacional [onde] ha sempre

221 Com base na releitura complexa e relacional do conceito de espago desenvolvida por Doreen Massey (2009,
p.98) quando assegura que “o espago ¢ a dimensdo social (grifo da autora) ndo no sentido da sociabilidade
exclusivamente humana, mas no sentido do envolvimento dentro de uma multiplicidade”.
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conexodes ainda por serem feitas, justaposi¢cdes ainda a desabrochar em intera¢ao”
(MASSEY, 2009, p.32). Fato que reafirma a dindmica espacial relacional e plural das
unidades gepeanas, que se expressaram em dados estatisticos, da seguinte forma:
GEPE-Messejana 75%, Piedade 73%, Praia do Futuro 68% e Agua Fria 59%. Somente
no GEPE-Agua Fria a nogdo de territorialidade espirita (41%)%? aparece de forma
significativa como referéncia organizacional do espaco de acgdo. Isto é, houve certo
equilibrio entre essas duas representacdes espaciais.

Diante desta percepcdo espacial dos entrevistados, cuja representacédo
simbdlica contempla duas categorias geograficas de relevancia que tratam da ldgica de
organizacao espacial, no ambito das intera¢fes sociais, aspecto tematico a conter parte
da centralidade desse aporte analitico, ha que se ponderar acerca da especificidade da
linguagem geografica em termos de assimilacdo por parte dos atores sociais na sua
génese representacional. Ou seja, é dificil afirmar se os resultados desse grafico
revelam na verdade uma apropriagao correta das questdes formuladas.

Nesses termos, a logica da organizacdo espacial do GEPE, expressa em
multiplas interacdes sociais, contém espacialidades teoérico-discursiva: pedagdgica e
medilnica e préatica: promocao social, derivadas do escopo doutrinario do espiritismo
adquire dimensdes representacionais, que possibilitam o surgimento de um lastro
identitario de pertenca sempre manifesto na conduta espirita.

Pela propria singularidade da natureza da espacialidade espirita a conter na sua
dindmica estrutural e simbolica duas percepcdes espaciais diferentes, mas
complementares (0 aqui e o além), a dialética desse movimento socioespacial se
reveste de uma relacdo intermindio nas praticas espiritas, seja representacional ou

fenomeénica, capaz de trazer em se bojo conceitual uma

prépria Otica espirita para interpretar 0 mundo, denominada de espago ou
geografia do (in)visivel. Esta se reveste de um sentido relacional, ou seja,
para compreender a totalidade deve-se levar em conta a complementaridade
entre ‘este mundo’’ e um ‘outro mundo’ que faz parte dos espagos das
religiGes e da espiritualidade. [...] Aborda uma Geografia que diferencia um
espaco ‘visivel” de outro ‘invisivel’ em relacdo complementar. O primeiro
esta constituido pelo territério, pela territorialidade e pela populagéo espirita,

22 | embrando-se que, para Rosendahl (2007, p.194), “divisBes territoriais e organizacdo hierarquica
institucionalizadas sdo estratégias politicas adotadas com o objetivo de assegurar o controle, a vivéncia e a
vigilancia dos fiéis frente a crescente mobilidade dos homens e a fatos historicos relevantes”.
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enquanto o outro se confere na subjetividade, nas ideias e filosofia da
Doutrina (SANTOS cf. GODOY (2007, p.37).

Diriamos, entdo, que a leitura por parte dos entrevistados da forma de
organizacao espacial do GEPE parece delinear duas dimensdes geogréficas: tangivel
(plano terreno) e intangivel (plano espiritual) como propde a interpretacdo acima de
Godoy (2007), s6 que a énfase analitica recai no espaco (in)visivel, na esfera das
espacialidades espiritas, no mundo subjetivado das ideias doutrindrias e ndo na
objetividade do espaco visivel do GEPE, onde o sentir e 0 agir dos espiritas conferem
as territorialidades especificas uma no¢do multidimensional sem delimitacdo espacial
entre 0 aqui e o além numa ideacdo de perfeita complementaridade. Note-se,
entretanto, que a logica de espacializacdo do GEPE, no que se refere a distribuicéo
espacial das suas unidades, ha uma estreita relacdo entre o nivel de renda dos adeptos e

a predominancia das acdes desenvolvidas por cada uma dessas organizacoes.
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GRAFICO 7 - Légica da organizacéo espacial do GEPE.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

Sabendo-se que as espacialidades sdo configuracbes simbdlicas ou objetivas
resultantes das diferentes intervengfes do homem no espaco, logo perquirir sobre a
natureza da espacialidade espirita possibilita compreender o universo de representacdo

espacial que os adeptos do GEPE constroem em fungéo dos espagos de a¢éo, no qual
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se articulam praticas pedagdgicas, o exercicio de religiosidade espirita, a comunicacao
medilnica e a a¢Bes de promocdo social, derivadas do contetdo filoséfico doutrinario
do espiritismo.

E possivel observar na analise do grafico 8, que trata da natureza da
espacialidade espirita, no ambito do GEPE, que a maioria absoluta dos entrevistados:
GEPE-Praia do Futuro 100%, Messejana 96%, Piedade 83%, Agua Fria 82%,
consideram a dinamica espacial das quatro unidades gepeanas uma sintese da
representacdo simbolica das diferentes funcdes (educativa, religiosa, caritativa) que
caracterizam as praticas cotidianas do GEPE. Constata-se também que, isoladamente,
0 aspecto educativo® se destaca no GEPE-Piedade e Agua Fria. Todavia, no GEPE-
Messejana e Praia do Futuro ele ndo é sequer contemplado. Por sua vez, a dimenséo
religiosa aparece discretamente apenas nas unidades gepeanas da Messejana 3% e
Piedade 2%.

Concorda-se com Godoy (2007, p.6) quando pontua que dentre as

espacialidades (narrativa, pratica e institucional)?**

configuradas nas préticas espiritas,
¢ emblematico o espago narrativo por conter na sua génese “uma concepgao geografica
da propria doutrina, [...] partindo do pressuposto de que o0 mundo espiritual e 0 mundo
terreno sdo intercomunicaveis”, cuja representacdo ¢ dimensionada pelas “tensdes
sociais intrincadas em dois mundos” (GODOY, 2007, p.49). Nesse espago aberto,
maultiplo e relacional (MASSEY, 2009), no qual a dialdgica transcendental sinaliza
para formacdo do homem integral em diferentes niveis de interacdo socioespacial ha
de se conjugar concep¢des evolutivas de vida embasada no paradigma do espirito. Seja
no plano terreno, recorrendo-se a0 amor como estratégia de superacdo da realidade
conflituosa das injusticas sociais ou no plano espiritual aonde aflora nesse sentimento
a certeza de que a superacdo dos conflitos existenciais passa, necessariamente, pela

transformacao ético-moral da humanidade.

22 Embora de forma empirica houvesse certo consenso de que a énfase na pedagogia espirita se tornou traco
marcante da cultura gepeana, nesse estudo se verificou que apenas nas duas unidades gepeanas mais antigas:
Agua Fria e Piedade essa tese foi confirmada. Tal constatacdo vai de encontro & opinido de Herculano Pires
(2004, pp.31-32), que afirma: o “Espiritismo ¢ educagdo. Educagdo individual e educagdo em massa, [capaz de]
alargar o conhecimento humano, colocar os homens diante da realidade integral da vida — para regenera-los”.

?24 No estudo realizado por Godoy (2007, p.42) as espacialidades espiritas sdo caracterizadas como: “discursivo-
narrativa, quando se discute a concepg¢do do espacgo dentro da prdpria Doutrina do Espiritismo, [...] prética, que
se refere ao comportamento e as acdes dos seus praticantes, [...] e institucional, onde se investiga o conjunto
organizatorio no qual se configura a Doutrina propriamente dita e o agir dos seus adeptos”.
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Sem olvidar que, de acordo com Corréa (2008, p.306), a nocdo de
espacialidade além de conter uma ldgica de distribuicdo e diferenciacdo espacial, a
partir de “um conjunto especifico de atributos” (objetivo ou subjetivo) caracteristicos
de determinado lugar, também contempla, trajetos carregados de “valores simbolicos,
impregnados de significados especificos”, numa logica que transcende a concepcéo
mercadoldgica (distancia-tempo-custo) do capital (CORREA, 2008, p.304).

Nessa pesquisa direta procura-se atualizar essas diferenciagdes espaciais, uma
vez que a opcdo predominante escolhida pelos atores sociais reforca a concepcao de
que as praticas sociais espiritas, embora distintas na sua funcionalidade, possuem valor
simbolico semelhante quando convertidas em narrativas ou formas de comunicagédo a
qualificar os espacos de acdo do GEPE. No grafico em analise se busca compreender
essas linguagens do espaco espirita, expressa em termos de espacialidades especificas
do GEPE -carregadas de significados e simbolismos culturais que dizem da
intencionalidade dos adeptos consubstanciada em atributos, que transversalizam os

trajetos visiveis e (in)visiveis das préaticas sociais espiritas.
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GRAFICO 8 - Natureza da espacialidade espirita.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

A leitura do grafico 9, que trata da logica de deslocamento de origem dos

adeptos em direcédo a unidade gepeana que frequenta, deixa transparecer que a maioria
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absoluta dos entrevistados, introjeta como motivacdo maior do percurso a
representacdo triplice dos espagos de acdo, onde se conjugam os atributos das praticas
cotidianas do espiritismo. Em termos proporcionais essa 0pgdo recebeu a seguinte
pontuacdo: GEPE-Messejana 79%, Agua Fria 72%, Piedade 70% e Praia do Futuro
63%. Ou seja, a intencionalidade motivadora do trajeto carrega em si as multiplas
representacGes simbolicas das espacialidades relativas ao fenémeno social espirita,
numa evidente sintese propositiva das linhas de acdo do GEPE. Sempre em
consonancia com os postulados filosoficos da DE, que contém na sua génese, “uma
sintese dos esfor¢os humanos para compreensdo do mundo e da vida. [...] Justifica-se,
assim, que haja dificuldade para a sua compreensdo, apesar da clareza da estrutura
doutrinaria da codifica¢do”, pontua Herculano Pires, (1979, p.07).

Ainda refletindo acerca da complexidade da DE, cuja base epistemoldgica
acopla numa sintese superior a ciéncia, a filosofia e a religido, como campos do
conhecimento humano que precisam se articular para que haja maior entendimento das
conex0es que permeia o todo universal, nos reportamos a Cassirer (1994, p.365)
quando assinala o equilibrio conflituoso entre essas formas simbdlicas aparentemente
opostas, pois no amago de todas as linguagens humanas hd “uma tensdo entre
estabilizacdo e evolucdo, entre uma tendéncia que leva a formas fixas e estaveis de
vida e outra que rompe com esse esquema rigido”. Transcender as aparentes
contradi¢Bes, os limites impostos em prol de determinada linguagem hegemonica,
parece ser o grande desafio que estd posto desde o alvorecer da modernidade, a fim de
que as diferentes formas simbolicas (religido, ciéncia, artes) possam dialogar entre si
sem prejuizo de objetivacdo nem de subjugacdo de uma forma sobre a outra.

Nessa acepc¢do, Leon Denis (2008), proeminente continuador da codificacdo
espirita considera que, ap0s o cristianismo, 0 movimento espirita foi o que mais
contribuiu para o avango do pensamento humano, nas suas diferentes proposicdes

epistemoldgicas.

Pode-se, entdo, dizer que a obra do Espiritismo é dupla: no plano terrestre
ela tende a reunir e a fundir em um sistema grandioso todas as formas, até o
momento discordantes e frequentemente contraditorias, do pensamento e da
ciéncia. Num plano mais amplo, ele une o visivel ao invisivel, essas duas
formas de vida que, na realidade, se penetram e se completam desde o
principio das coisas. Com esse objetivo ele demonstra que 0 nosso mundo e
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0 Além ndo sdo separados, mas estdo um no outro, constituindo assim um
todo harmonico (DENIS, 2008, p.159).

No que se refere a segunda opgéo de escolha, quanto a logica que subjaz no
trajeto dos adeptos em direcdo ao centro espirita, observa-se que o fator educativo foi a
segunda escolha e demonstra que o estudo doutrindrio é uma forca atuante no
espiritismo, com a seguinte distribuicdo: GEPE-Praia do Futuro 26%, Piedade 25%,
Agua Fria 21% e Messejana 18%. Quanto ao aspecto religioso como vetor de impulsio
no deslocamento para 0 GEPE, constatou-se que apenas nas unidades Messejana (4%)
e Piedade (3%) ele obtém infima representatividade, enquanto na Agua Fria e Praia do
Futuro sequer foi pontuado. Ja o trabalho de promocéo social aparece discretamente
em todas as unidades gepeanas, com excec¢do do GEPE-Messejana.

De uma forma ou de outra, torna-se evidente que a logica da intencionalidade
do deslocamento dos adeptos do GEPE esta adstrita tanto aos valores simbélicos
quanto pragmaticos do espaco de acdo do universo espirita, tendo a fé raciocinada um
papel determinante na conviccao pessoal de que esses trajetos sdo modelados ndo so
pela aquisicdo do conhecimento, por uma religido esclarecida ou pelas obras de
promocado social, mas, sobretudo, pela consciéncia de que “o mundo precisa de
solidariedade humana, venha donde vier, e € por meio dela que o espirito se eleva”
(RIZZINI, 2003, p.166). As caracteristicas culturais maultiplas enfeixadas nessa
dindmica espacial ndo s6 favorecem o fortalecimento da identidade simbdlica do
grupo, como também se revelam como atributos especificos das interacdes

socioespaciais a enformar espacialidades espiritas.
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GRAFICO 9 - Caracteristica da mobilidade espirita.
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

Numa reafirmacgéo da forca da religiosidade como trago da cultura brasileira,
verifica-se na analise do ultimo grafico (10) dessa pesquisa empirica que 0s atores
sociais quando interpelados acerca do GEPE ser um espaco sagrado, em referéncia ao
sentido religioso que perpassa a codificacdo espirita como atributo intrinseco da
filosofia compreensiva em seu desdobramento ético-moral ancorado na esséncia dos
ensinamentos cristdos, obteve-se da maioria dos entrevistados das trés unidades
gepeanas: Messejana (82%), Piedade (65%), Praia do Futuro (58%) parecer favoravel
a essa proposicdo. Somente o0 GEPE-Agua Fria (36%) n&o reconhece seu espaco de
acdo como sagrado. Embora a incerteza (33%) quanto a essa condicédo de sacralidade
seja mais acentuada que o aspecto afirmativo (31%) da questéo.

Na verdade, se observa certo equilibrio entre as op¢des de escolha. Tanto no
GEPE- Praia do Futuro (37%) como na Piedade (30%) verifica-se também que parte
significativa dos adeptos ndo empresta sacralidade ao espaco gepeano. J& no GEPE-
Messejana apenas 7% dos entrevistados ndo considera esta possibilidade. Ou seja, ha
entre os adeptos do GEPE um nivel de entendimento bastante diferenciado quanto ao
atributo simbodlico de considerar o GEPE um espaco sagrado. Embora haja
predominancia quase absoluta entre a maioria das unidades gepeanas: Piedade

Messejana e Praia do Futuro em considerar sagrados seus espacos de acao.
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Por ser esta uma proposicdo também balizadora dessa investigacdo €
importante nos remeter a algumas reflex6es acerca da proeminéncia do vies religioso
do espiritismo, desde sua propagacdo em terras brasileiras. Mesmo considerando-se
que a fenomenologia social espirita ndo se apoia na concepc¢éo dual do espaco: sagrado
e profano, mas numa aproximacéo interativo-relacional de espagos (do aqui e do
além), cuja religiosidade aberta faz do ontolégico e do transcendente campo de
conhecimento e de acdo espirita. Ambos embasados na racionalidade critica recorrem
a filosofia para alargar a interlocucdo cientifica, em termos de uma geograficidade
espirita para além dos limites conceituais do pensamento geografico até hoje vigente.
Sendo razoéavel a afirmagdo de Godoy (2007, p.62) de que “no Espiritismo, constroi-se
uma geografia impar de percepcdes e acdo do espaco social que revela, nos seus
modos interpretativos, uma intensa congruéncia entre a construgao narrativa e o espago
de acdo”. Ou seja, teoria e pratica se articulam para demonstrar a coeréncia dessa
dialética epistemolégica capaz de compor as distintas formas de interacdo
socioespacial do espiritismo.

Ao retomar o debate sobre uma reinterpretacdo cultural na perspectiva da
predominéncia da dimensao religiosa no espiritismo a brasileira, a antrop6loga Sandra
Stoll (1999), em consonancia com Damazio (1994) pontua que em funcdo do
sincretismo religioso advindo da heranga cristd catolica e dos cultos de raiz afro-
brasileira as praticas espiritas também sofreram fortes influéncias dessa miscigenada
cultura religiosa. Stoll (1999), ndo considera isso uma distor¢cdo da versdo original
francesa, mas uma reinterpretacdo criativa da DE, cujo arcabouco historico-cultural
especifico ao adquirir escopo de universalidade legitimou-o como identidade espirita

do Brasil.
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GRAFICO 10 - O GEPE é um espagco sagrado?
FONTE - EVANGELISTA, I. M. 2011 (pesquisa direta)

Ao tentarmos uma aproximacao analitica entre as representacdes simbolicas
obtidas dos graficos 2: Razdo de ser espirita; 5: Aspecto mais relevante do espiritismo;
8: Natureza da espacialidade espirita e 9: Caracteristica da mobilidade espirita se
percebe que as respostas predominantes relativas aos espacos de a¢do do GEPE, com
suas narrativas, experiéncias mediunicas, praticas sociais, independente da proposicao
investigativa, apontam para uma interpretacdo “filosofica da natureza triplice do
Espiritismo” (PIRES, 1979, p.76), focada na congruéncia das trés dimensbes do
conhecimento: cientifico, filoséfico e religioso que, interpenetrando-se no nivel
consciencial se expandem para o plano existencial como proposi¢cdo fundamental da
codificacdo espirita.

Isso posto, torna-se possivel entender porque os adeptos do GEPE consideram
a natureza da espacialidade espirita uma derivacdo dos atributos resultantes das
distintas praticas sociais, a enformar espacialidades educativa, religiosa e caritativa. A
conjugacdo dessa dinamica espacial tem nas espacialidades discursivo-narrativas e
pratica, como definidas por Godoy (2007), em que as impressdes assimiladas pela
linguagem sdo transformadas pela consciéncia em representacbes simbolicas

(CASSIRER, 2001), suporte principal da organizacao dos espagos gepeanos.
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Mesmo considerando-se essa reiterada percepc¢éo sintética dos espacos de acédo
do GEPE é possivel perceber nos graficos analisados, no que se refere as praticas
sociais recorrentes (religiosa, pedagdgica e caritativa) nas unidades gepeanas, que a
espacialidade educativa se destaca como a dimensao social mais marcante da conduta
espirita dos adeptos do GEPE. Quanto a natureza da mobilidade os entrevistados
optaram por uma sintese representativa das diferentes praticas espiritas numa
aproximacdo significativa do escopo teorico doutrindrio. Mas, a forca da
reinterpretacdo cultural do espiritismo em solo brasileiro, cuja religiosidade crista se
interpenetra no ideario espirita, tanto nas narrativas quanto nas praticas, faz com que
o0s atores sociais envolvidos, consensualmente, afirmem que o GEPE se constitui um
espaco sagrado. Embora na sua dindmica mais ampla contemple as mudltiplas
dimensGes do espaco-mundo de agdo do espiritismo, as interagcbes cotidianas
demonstram que no espaco gepeano as representacdes simbolicas analisadas ainda nao
contém referéncia ao aspecto cientifico do tridangulo de forca (ciéncia, filosofia e
religido) que da sustentacdo tedrica a doutrina espirita.

E possivel, portanto, depreender-se da analise dos dados que a percepcio dos
atores sociais quanto a visibilidade dos espacos de acdo do GEPE, com relacdo a
espacialidade religiosa, apresenta alguns conflitos no entendimento quanto a
predominéncia dessa dimensdo nas préaticas cotidianas. Sendo vejamos algumas das
respostas dos entrevistados em que o discurso deixa entrever pontos de incongruéncia
quando interpelados sobre a possivel sacralidade do espago espirita. Embora ndo
considere 0 GEPE um espaco sagrado detém a compreensdo de que 0 mesmo se
constitui “espago de conscientizagdo, evangeliza¢do ¢ fé raciocinada”. “Nao existe
[espago] sagrado nem profano, ambos estdo dentro do préprio individuo”. “Depende
do que se considera ‘sagrado’. [...] E um lugar de oragio e a oragdo ilumina, purifica”.
“Sua maior caracterizagdo ¢ o auxilio e a orienta¢do. Nao a adoragdo”. “Espaco de paz,
amor e dedicacdo, sem rituais (?) religiosos”. “Sagrado/santo/santificado sdo termos
inaplicaveis a um centro espirita. Escola, modelo filosofico sdo mais aceitaveis”.

Tais falas expressam a complexidade de se lidar com um arcabouco tedrico tdo
abrangente quanto a Doutrina Espirita na sua arrojada proposicdo de desenvolver a

consciéncia humana dentro de um escopo de conhecimento plural na sua contextura
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epistemoldgica. A exigir do adepto elevado esforc¢o intelectual para conjugar na pratica
0 exercicio de livre pensador, capaz de superar as barreiras culturais que foram
sedimentando os diferentes campos do conhecimento humano e ao rearticular os
pontos de profunda conexdo da vida contribuir na tessitura de um projeto social

sensivel aos dilemas humanitarios.
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CONSIDERACOES

Quando atribuimos ds coisas no espaco uma
determinada grandeza, uma determinada
situacdo e uma determinada distdncia, ndo
expressamos com isso um simples dado da
sensacdo, mas inserimos os dados sensiveis
numa conexdo de relacdo e de sistema, que
em ultima instdncia mostra ndo ser sendo
uma pura conexdo do juizo.
(Ernst Cassirer)

Nesse estudo, se procurou a partir do entendimento da organizacédo espacial do
GEPE identificar a logica das espacialidades espiritas e dentre elas o papel da
dimensao religiosa inerente aos principios espiritas, tendo como referéncia as distintas
interacOes sociais e suas respectivas espacialidades em funcdo dos atributos
especificos, consubstanciados em representacdes simbolicas contendo o sentido e o
significado intrinseco dos espacos de acdo do GEPE, derivados das suas narrativas e
praticas cotidianas.

Caminhar por essas trilhas geograficas ancoradas nos postulados doutrinarios
espiritas em busca de referenciais tedricos que apontem indicios de uma possivel
geografia do espiritismo em Fortaleza se configurou para nds um esforco intelectual de
complexa envergadura. Uma vez, que a proposicdo central dessa investigacdo é
pontuar o trajeto de difusdo do espiritismo em Fortaleza, com énfase na expanséo
territorial do GEPE, na perspectiva de visibilidade do espaco religioso. Percurso em
que se buscou apreender as representagdes simbolicas dos espacos de acdo do GEPE a
partir de distintos olhares dos atores sociais envolvidos na pesquisa empirica,
coparticipes nas interlocucbes e praticas espiritas a desvelar os meandros das
espacialidades no ambito da geograficidade do espiritismo.

Primeiramente, porque a doutrina espirita se constitui campo de conhecimento
complexo, no qual se articula diferente saberes (ciéncia, filosofia e religido), em busca

de uma sintese epistemologica compreensiva de Deus, do homem e do mundo, cujos
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espacos de acdo tangiveis (terreno) e intangiveis (espiritual) se interpenetram num
continuum existencial, tendo por referéncia o paradigma do espirito. Por isso mesmo,
uma abordagem ainda rara nos meios académicos por sua natureza dialética inclusiva,
em que o aparato conceitual da fenomenologia espirita no seu desdobramento religioso
se fundamenta na fé raciocinada, articulando o saber metafisico ao racional sem
problema de dialdgica, quase sempre impulsionado por uma permanente tensao entre o
olhar materialista e a coeréncia a luz da filosofia espirita.

Depois devido a geografia ser uma area das ciéncias sociais que mais resistiu a
um dialogo sistematico com a ciéncia da religido, sobretudo quando se considera a
analise da espacialidade do fenbmeno religioso ndo apenas na sua materialidade
imediata, inscrita na paisagem, mas também naquilo que expressa sua esséncia
manifesta simbolicamente no espago de agdo do homem. Razdes que resultam numa
escassa producdo de conhecimento geografico no que se refere a apreensao intrinseca
(subjetividade) da manifestacdo da cultura religiosa no espaco. Isto &, o espaco sagrado
se revelando naquilo que o torna inerente a acdo humano, mais precisamente expresso
no sentimento ou pensamento religioso.

Embora a religido como objeto de estudo da geografia ndo seja uma area nova,
somente no século XX, de fato, se estruturou no ambito tedrico-metodologico das
pesquisas geograficas um subcampo autdbnomo disciplinar. A desenvoltura dessa
abordagem no Brasil se deu em termos de duas concepcBes analiticas distintas do
espaco religioso, enquanto representacdo simbolica da fé.

Inicialmente, se firma a linha de base fenomenoldgica francesa, fundamentada
na teoria eliadeana da nocdo dual de espaco sagrado e profano, tendo a frente a
geografa Zeny Rosendahl (1996), se volta para apreensdo do fendmeno religioso
enquanto manifestacdo da cultura no espaco, com énfase nas formas espaciais
(hierofonias) e nos impactos dai advindos na paisagem.

Posteriormente, tem-se a emersdo de outro paradigma tedrico-metodoldgico de
analise da geografia da religido. Embasado na fenomenologia cassireriana o gedgrafo
Gil Filho (1999) constroi um aporte conceitual de espacgo sagrado a partir das formas
simbolicas ou estruturas do conhecimento, com énfase nos significados das

experiéncias que formatam o universo religioso, por meio das representacdes
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simbodlicas. Tais pressupostos tedricos ndo negam o papel desempenhado pelo espaco
sensivel das impressfes na conformacao do espago sagrado, mas amplia aquele quando
demonstra que a fenomenologia religiosa na sua estruturacdo dual contém o factual e o
simbdlico, como condigdo integradora de espago-tempo na espacializacdo do fato
religioso.

Esse estudo procurou fundamentar a analise e interpretacdo dos dados empiricos
na proposicdo teorica da filosofia da cultura de Cassirer (1998) por entender que, para
captar as impressdes e experiéncias dos adeptos do GEPE advindas dos espacgos de
acao, o sistema cassireriano nos pareceu 0 mais coerente por facultar uma interlocucéo
propositiva entre 0 mundo fenoménico e o representacional, capaz de contemplar as
diferentes espacialidades espiritas.

Considerando-se que ha exatamente 92 anos foi criado o primeiro centro
espirita na cidade de Fortaleza, voltado para difusdo dos postulados espiritas, seja
través do estudo doutrinario, da experiéncia meditnica ou do trabalho de promocéo
social, sempre articulando o paradigma do espirito as condicdes evolutivas da
humanidade, mediadas pelo avanco cientifico, constatou-se a inexisténcia de pesquisa
geogréfica voltada para a organizacdo do espaco do espiritismo em Fortaleza. Ao
contrario do que se verifica com outras areas das ciéncias sociais, como sociologia,
antropologia e historia que tem apresentado nas duas Ultimas décadas maior interesse
pela tematica espiritista.

Sendo, portanto, compreensivel que sejamos pioneiros nessa investida
académica, porque embora 0 GEPE seja considerado um centro espirita de referéncia
na cidade de Fortaleza, sobretudo por sua atuacdo no ambito do estudo doutrinario,
com uma reconhecida praxis pedagogica espirita, além do trabalho de relevancia no
campo da acdo social e da dessobessecdo, com mais de 60 anos de atuacdo
ininterrupta, também ndo foi possivel detectar nenhuma producdo do pensamento
geografico (dissertacdo ou tese) que trate do papel do GEPE na conformacédo espacial
do espiritismo na capital cearense. Dai a dificuldade de obter subsidios acerca da
espacialidade religiosa do espiritismo, em Fortaleza, pela infima reflexdo teorico-

metodoldgica que se dispde sobre essa abordagem no contexto académico local.



209

Por outro lado, espera-se que o esforco empreendido para minimizar essa lacuna
possibilite, através dos resultados obtidos, vislumbrar algumas trilhas da difusdo do
espiritismo em Fortaleza, com indicativos de distintas espacialidades no espaco
urbano, a partir das representacdes simbolicas inerentes aos espacgos de acdo do GEPE
localizado em quatro bairros da capital. O desafio foi langado e acredita-se que o
espiritismo no seu desdobramento religioso, enquanto articulacdo de espacos-mundos
tangiveis e (in)tangiveis é um campo de pesquisa fértil, ainda aguardando olhares
inquietos e dentre eles, espera-se, que o geografico se destaque pela sua abrangéncia
epistemoldgica.

Acredita-se que para esbocar uma sintese da natureza da expansdo territorial do
GEPE, na perspectiva de identificar suas espacialidades derivadas das interagdes, com
suas narrativas e praticas sociais, sobretudo as pedagdgicas, religiosas e caritativas,
algumas questdes precisam ser confrontadas, a fim de averiguar se a tese que
defendemos quanto a visibilidade do espacgo religioso do GEPE possui sustentacdo
teorica diante dos argumentos apresentados pelos atores sociais envolvidos na pesquisa
de campo.

No que se refere a logica da expansao territorial do GEPE, dentre o elenco de
opcBes apresentadas no questionario, a maioria dos agentes da pesquisa afirma ser o
movimento espirita 0 grande responsavel por esse crescimento estrutural do GEPE,
enquanto os dirigentes do GEPE, FEEC e USEECE, com excec¢do do Sr. Monteiro
entendem que a expansdo territorial do GEPE se deu em funcdo do processo de
urbanizacdo da cidade. Dificil mensurar a origem dessas diferentes interpretacoes.
Talvez se possa deduzir que isso ocorreu em fungdo de uma equivocada assimilagéo
dos termos geograficos ou simplesmente revela o nivel de apreensdo que 0s
entrevistados tém quanto ao motivo da expansdo espacial do GEPE. Mesmo
compreendendo que, como toda ciéncia, a geografia apresenta na sua contextura
epistemoldgica terminologia especifica necessaria para analise e construcdo do seu
arcabouco teorico-metodoldgico. Todavia, isso ndo deixa de ser um entrave semantico
na apropriacédo correta de suas categorias pelo senso comum.

Quanto ao topico que trata da organizacdo espacial do GEPE, de grande

relevancia para compreensao mais ampla da percepc¢do que os adeptos tém em relacéo
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a estrutura politico-institucional das quatro unidades gepeanas GEPE, observa-se que
houve consenso entre eles em caracteriza-la como espacialidade espirita e néo
territorialidade como séo definidos os dominios politicos da maioria das organizacdes
religiosas. Possivelmente, em virtude da propria natureza organizacional do GEPE,
vinculado a FEB apenas em termos associativos sem perda de autonomia
administrativa ou ideologica, com plena liberdade de acdo, onde a ideia de territério
demarcado e apropriado a fim de manter sob controle a unidade politico-espacial
(ROSENDAHL, 2007) das organizacGes religiosas ndo combina com o ideario
espirita. Porque nele, os espacos-mundo sdo construidos a partir da nocéo de parceria,
cuja liberdade individual s6 se justifica quando atrelada a uma finalidade coletiva, que
faz da conduta democratica uma marca recorrente da politica de cogestdo
administrativa dos espacos espiritas. Sem olvidar que a concepcédo de territorialidade
espirita articula no mesmo diapasdo espaco-tempo o mundo subjetivado das ideias
doutrinérias e a realidade objetivada do espaco de acdo do GEPE, sé que a énfase
analitica recai no espaco (in)visivel, na esfera das espacialidades espiritas derivadas
das narrativas, sem prejuizo da ideacdo de complementaridade entre as fronteiras do
tangivel e do intangivel. Sabendo-se que a énfase na pedagogia espirita tem se
caracterizado como trago marcante da cultura gepeana, se deduz que haja uma
predisposicdo para se considerar o0 espacgo de acdo do GEPE um ambiente educativo,
por exceléncia. Certamente que essa constatacdo foi corroborada, embora em alguns
momentos da anélise dos dados ela foi relativizada pelos adeptos, como p. ex. quando
inquiridos sobre as caracteristicas da mobilidade espirita. Quase por unanimidade
afirmaram que a intencionalidade motivadora do trajeto de origem em direcdo ao
centro espirita é plural na sua representacdo simbdlico-espacial. Compondo-se de
distintas espacialidades, advindas dos espacos de acdo com suas diferentes narrativas e
praticas sociais (religiosa, pedagdgica e caritativa) essa dinamica espacial pode ser
descrita como um misto dessas trés instancias da cultura espirita a interagir como fator
determinante no deslocamento dos adeptos na realidade urbana de Fortaleza.

Também se constatou analise semelhante quando o0s entrevistados se
posicionaram a respeito da natureza das espacialidades espiritas do GEPE, novamente

a dimensdo pedagogica ocupa posicdo relevante em relacdo as demais opcdes. Fato



211

que nos leva a acreditar que, ao surgir nos primordios da década de 1950, como uma
pequena e humilde escola de alfabetizagdo de criancas carentes, o GEPE estava

122° em solo cearense.

comecando a escrever uma historia singular da educacéo integra
Talvez para compensar o hiato deixado pela educacédo formal que no projeto politico-
pedagogico ndo contempla em condicdo de igualdade as dimensdes sociais e
espirituais como expressdes indispensaveis ao desenvolvimento do ser humano.

Diante da expansdo do espaco organizacional do GEPE no ambiente urbano de
Fortaleza cabe a reflexdo que, ao continuar essa parceria entre tempo-espago e
pedagogia espirita, é perfeitamente possivel o surgimento de um centro de estudos
superiores da DE, nesta capital, quiza em futuro ndo muito distante. A exemplo do que
acontece em Curitiba-PR que, em 2011, se tornou pioneira na implantagdo do primeiro
curso superior de espiritismo no pais. Uma estratégia educacional para o
estabelecimento da pedagogia espirita voltada para o aprofundamento dos conceitos e
principios essenciais da Doutrina Espirita que, diante da sua extensdo e complexidade,
tera como eixo central o estudo e a pesquisa, ndo somente a fenoménica, mas,
sobretudo a pesquisa doutrinaria (PIRES, 2004). Um espaco aberto, voltado para o
esclarecimento das questdes fundamentais da existéncia humana, no qual a dialdgica
fundante sinalize para formacdo do homem integral capaz de desenvolver a
transcendéncia, potencial inerente ao paradigma do espirito, no sentido de impulsionar
as forcas latentes que ainda dormitam na consciéncia do homem. Pois como se
depreendeu do estudo em tela, no GEPE a incursdo no campo da pesquisa fenoménica
inexiste e no @mbito da investigacdo doutrinaria se verifica apenas algumas tentativas
pontuais que, por falta de continuidade e sistematizacdo cientifica ndo se constitui
lastro da cultura gepeana.

Quanto ao aspecto de ser o GEPE um espaco sagrado como desdobramento da
hipotese defendida nessa tese de visibilidade do espaco religioso das unidades
gepeanas, obtém-se posicionamento afirmativo, tanto da maioria dos adeptos quanto

dos representantes-chaves do movimento espirita, a excecéo da dirigente da USEECE,

25 Ppara tanto, Herculano Pires propde que a proposta pedagégica tenha como fundamento essencial a Filosofia
da Educacdo pela sua abrangéncia epistemologica, cuja dindmica de ensino deva englobar na sua praxis “todo
contexto de agdes e reagdes objetivas e subjetivas que vai do ser como ser ao social como social e como cultura”,
extravasando “assim, da extensdo de sua propria polaridade no momento em que transcende o social para
penetrar no cultural, no pleno dominio do espirito” (2004, p.46).
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corroborando-se a hipotese de que a espacialidade religiosa € uma representacdo
simbolica relevante da cultura espirita dessa organizacdo. Evidentemente, que nos
termos de uma sacralidade dindmica e relacional, ndo circunscrita a dualidade de
espaco sagrado ou profano, mas como um dominio aberto as praticas das virtudes de
forma consciente (SESIO, 2012), sem submiss&o, mas assentado na conviccdo de que
0 respeito as leis divinas induz a uma religiosidade cristd. No sentido, de que a
espacialidade existencial como nog¢do ampliada do espaco vivido ndo pode prescindir
na sua contextura dinamico-cultural da transcendéncia, como condicdo de
emancipacdo espiritual (PIRES, 1979) necessaria no aperfeicoamento dos valores
humanos.

As inferéncias aqui apresentadas, subtraidas de andlise comparativa das
informacdes obtidas nas quatro unidades gepeanas, expressam o entendimento que 0s
adeptos GEPE tém em relacdo a nocdo de sacralidade do espaco gepeano. Observa-se
que, consensualmente, a maioria dos entrevistados considera o espago do GEPE

226 Apenas a unidade Agua Fria ndo

sagrado, em termos de representacdo simbdlica
defende essa posicdo. Embora a possibilidade dessa condicdo seja uma hipotese
plausivel pela representatividade que teve na andlise daquele quesito. Fato que
corrobora de forma inequivoca a tese ora defendida de que, dentre os espaco de acéo
do GEPE, a espacialidade religiosa se impde como uma dimensédo estruturante da
cultura espirita gepeana.

Se tentarmos uma aproximacao analitica entre as representacdes simbolicas da
I6gica de organizacdo espacial do GEPE, das caracteristicas da mobilidade urbano-
espirita e da natureza das espacialidades espiritas do GEPE, é possivel que a primeira
vista as proposicdes socioespaciais conclusivas parecem contraditorias, mas se nos
ativermos a singularidade do espiritismo, enquanto escopo teorico de triplice aspecto:
cientifico, filosofico e religioso, as argumentaces relativas as distintas espacialidades
ndo nos parecera ilégicas ou equivocadas. Apenas dar visibilidade ao alcance

epistemoldgico da DE que, por sua complexidade, ndo se enquadra nos limites da

226 para uma maior evidéncia da leitura que os adeptos fazem do GEPE como espago sagrado transcrevemos
algumas opinides consideradas significativas. “Depende do que se considera ‘sagrado’. Considero-0 [GEPE]
como um lugar cuja presenca dos bons espiritos nos proporciona alivio e auxilio”. “Espago de orientagdo
espiritual € sempre um local sagrado”. “Porque ¢ um espago que trabalha a reforma intima, sempre em busca da
pratica do bem.
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ciéncia instrumental, incapaz dar conta de uma doutrina livre, em que a razdo, base da
emancipacdo espiritual, retira o homem do “periodo da imanéncia” para a “fase da
transcendéncia”, na qual se encontra a humanidade, como se fora um periodo de
transi¢do para o futuro dominio intuitivo do “desenvolvimento humano” (PIRES,
1979, p.41).

Uma vez, que as espacialidades, como representacdes simbolicas dos espacos
de acdo das unidades gepeanas, ndo podem prescindir do sentido transcendental da
acdo humana, espera-se gque essa investigacdo de fundo racional e metafisico acerca do
espaco religioso do GEPE possa contribuir na definicdo do contorno da geografia do
espiritismo em Fortaleza. Ao tempo em que franqueia a ciéncia geografica uma opcao
de tornar mais plural a abordagem espacial da cultura, quando inclui no seu aporte
investigativo a manifestacdo do fenbmeno espirita no espaco. Exploracdes geogréficas
que no futuro poderdo estabelecer trilhas conectando diferentes dimensdes espaciais,
mormente inimaginaveis. Sendo possivel pontuar que uma das trilhas da
fenomenologia social espirita terd que configurar-se a partir da aproximacgéo
interativo-relacional entre espacos tangiveis e intangiveis, onde a racionalidade critica
ao conjugar o conhecimento ontoldgico ao transcendente torna plausivel uma
geograficidade espirita para além dos limites conceituais do pensamento geogréafico
até hoje vigente.

Portanto, as distintas espacialidades que foram apontadas como representacoes
dos espacos de acdo do GEPE demonstram que, a luz da racionalidade espirita, contém
o simbélico®’ e o intuitivo como reflexo das praticas espiritas e como tais apresentam
no seu &mago um forte vieis religioso, articulando sempre experiéncia vivida e espaco
sagrado. Conjuncéo que possibilita uma leitura da dindmica espacial do GEPE a partir
de uma nocdo de religiosidade contida na plausivel articulacdo entre essas nocoes
geograficas. Projetando-se na légica de mobilidade dos adeptos, dentre as outras
intencionalidades (pedagdgica e caritativa) impulsionam o deslocamento dos espiritas

em diregéo ao centro que frequentam.

227 No sentido dialético de transmitir ou expressar ideias sem, contudo, encobrir ou asfixiar a intencionalidade
daquilo que se pretende exprimir (PIRES, 1979), em termos de representacdo ou concepcao de ideias.
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Em suma, a hipdtese que defendiamos quanto a visibilidade de um espaco
religioso do GEPE se corrobora ndo como espacialidade Unica, mas como uma forte
representacdo simbdlica dos espacos de acdo dos espiritas que, juntamente com as
outras duas espacialidades pedagogica e caritativa formam a trilogia de interacdo
social do GEPE. Sendo possivel inferir numa logica comparativa que, dentre as trés
espacialidades identificadas na pesquisa, a espacialidade educativa se apresenta como
a mais potente forma de interagdo socioespacial do GEPE, sobretudo pela posicéo
estratégica que desempenha como elo de sustentacdo das outras duas espacialidades
espiritas.

Enfim, algumas conclusbes de ordem mais geral podem agora ser reiteradas
como sintese das proposicGes que ensejaram a problematizacdo dessa tese. Primeiro,
que a expansao territorial do GEPE foi impulsionada pela lI6gica de urbanizacdo da
cidade de Fortaleza, sem esquecer que o lastro educativo como referéncia maior da
cultura gepeana se faz sentir, tanto na conduta espirita quanto no crescimento espacial
do GEPE como argamassa estruturante dessa logica expansionista. Constatando-se
também que as caracteristicas culturais enfeixadas na dindmica espacial favorecem o
fortalecimento da identidade simbdlica do grupo e se revelam como atributos
especificos das interacdes socioespaciais a enformar diferentes espacialidades

espiritas.
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APENDICE 1 — Modelo do Questionario

A presente pesquisa faz parte da Tese em Geografia, que esta sendo desenvolvida junto ao
IGCE — UNESP, Campus de Rio Claro-SP, e tem por objetivo identificar a l6gica da
expansao territorial do Grupo Espirita Paulo e Estevdo-GEPE, no contexto urbano em
Fortaleza-CE.

Data do preenchimento do questionario: / /2011 Horério: o

1Sexo:( )F ( )M
2) Faixa etéaria:
( )15a20anos ( )2la25anos ( )26a30anos ( )31a36anos
( )36a4d40anos ( )4lad5anos ( )46a50anos ( )51ab5anos
( )56a60anos () maisde 60 anos
3) Nivel de escolaridade:
() ndo alfabetizado ( ) 1° grau incompleto ( ) 1° grau completo
() 2°grauincompleto () 2°grau completo ( ) ensino superior incompleto
() ensino superior completo ( ) pds-graduacao

4) Trabalha:

( )sim ( )ndo ( )aposentado

Se afirmativo, em que setor:

() industria () comércio () servico ( ) militar ( ) educacéo
() func. pablico () empresa privada () profissional liberal

( )saude () outro/especificar

5) Bairro onde reside:
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6) Qual a razéo de vocé ter se tornado espirita?
() familia espirita ( ) filosofia esclarecedora ( ) fé raciocinada
() conflito existencial () descrédito perante as grandes religides
() manifestagdo medilnica () crenca na reencarnacao

() outro/especificar

7) Qual GEPE vocé frequenta?
( ) Piedade ( ) AguaFria ( ) Praiado Futuro ( ) Messejana
Baseada na escolha anterior, sua frequéncia semanalmente ocorre:
( )umavez ( )duasvezes( )trésvezes ( ) maisde trés

8) Por que vocé escolheu esse Centro Espirita?

() proximidade da residéncia ( ) afinidade espiritual () metodologia de estudo e
trabalho ( ) outro/especificar

9) Forma de atuacédo no GEPE:

() adepto ( )trabalhador ( ) dirigente ( ) outro/especificar

10) O Espiritismo se apoia no tripé: ciéncia, filosofia e religido. Qual desse aspecto é

mais importante para vocé?
() religidao? ( ) filosofia? ( ) ciéncia? ( ) Todos
11) A expansao territorial do GEPE se deve :

() a forca do movimento espirita () a urbanizagdo crescente () ao zoneamento do
problema social () a orientacdo do plano espiritual ( ) ao atendimento da demanda local
( ) aincidéncia dos problemas espirituais () a estrutura e metodologia de estudo/trabalho

() todas as alternativas
12) Qual a natureza da espacialidade®®® espirita do GEPE?

( ) religiosa ( ) educativa ( ) caritativa () todas as alternativas

*?® producéo social do espago vivido.
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13) A organizacao espacial das quatro unidades do GEPE configura uma:

() territorialidade®®

espirita () espacialidade espirita
14) A conduta espirita tem influéncia direta na sua vida:
() familiar () profissional ( ) pessoal ( ) todas as alternativas
15) Principais caracteristica da mobilidade espirita:
() religiosa () pedagdgica () caritativa ( ) todas as alternativas
16) A interacdo do GEPE com a comunidade do entorno se da em termos:
( ) forte ( ) médio ( )fraco( ) nao seiinformar
17) Ser espirita para vocé, em linhas gerais, é:
( ) ter féraciocinada ( ) ser cristdo ( ) promover a reforma intima

() exercitar a caridade () adquirir mais conhecimento () praticar o bem

( ) todas as alternativas ( ) outro/especificar

18) Vocé considera o Centro Espirita um espaco sagrado?

( )sim ( )ndo ( )talvez. Justifique sua resposta:

19) O GEPE que vocé frequenta tem como atividade preponderante:

() estudo doutrinario () tratamento espiritual () promocéo social

230
(

() pesquisa fenoménica ) outro/especificar

20) Sua participacéo nas atividades do GEPE Ihe proporciona:
() criar vinculo de amizade () praticar a filantropia () exercitar os ensinamentos
() aprendizagem em funcdo da reforma intima ( ) todas as afirmativas

() outro/especificar

2 Dominio politico e cultural de determinado espago geogréfico.
230 Relativa & comunicacao entre o plano visivel e (in)visivel mediada pelo médium.
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APENDICE 2 — Roteiro de Entrevista |

A presente pesquisa faz parte da Tese em Geografia, que esta sendo desenvolvida junto ao
IGCE — UNESP, Campus de Rio Claro-SP, e tem por objetivo identificar a logica da
expansdo territorial do Grupo Espirita Paulo e Estevdo-GEPE, no contexto urbano em
Fortaleza-CE.

Nome do entrevistado:
Entidade representativa:
Data: / /2011 Horério:

1) Histérico de fundacdo do GEPE**'-Piedade:
a. Ano de criacao;
b. Socio-fundadores;
c. Aquisicdo do espaco fisico;
d. Regulamentacéo;
e. Vinculo com a FEEC e/ou Unido Espirita Cearense;
f. Relagdo com a comunidade do entorno;
g. Primeiras atividades: fenoménica, pedagdgica ou caritativa?
a. Existem outras obras assistenciais:
h. Principais beneficiarios dessa Casa Espirita;
i. Causa da primeira expanséo territorial;
j. O movimento espirita influenciou nessa expansao?
k. O acelerado processo de urbanizacdo pds 1970 impulsionou essa expansao?
. indice médio de frequéncia, envolvendo todas as acdes: TE, EDE e CAD*%;
m. Atualmente, o GEPE-Piedade tem média quantos trabalhadores voluntarios?
n. Qual a média de adeptos-frequentadores?
0. Como se estrutura a atual gestdo administrativa?

p. Fonte mantenedora das atividades desenvolvidas.

2) Historico de fundacgdo do GEPE-Praia do Futuro:
b. Ano de criagéo;
c. Motivo central que levou a criacdo dessa segunda Casa Espirita do GEPE

d. Aquisicdo do espaco fisico;

1 GEPE: Grupo Espirita Paulo e Estevao.
22 TE: Tratamento Espiritual; EDE: Estudo Doutrindrio Espirita e CAD: Centro de Atendimento a
Dessobessecéo.




. Relagdo com a comunidade do entorno;

Principais atividades: fenoménica, pedagogica, caritativa;

. Existem outras obras assistenciais:
. Principais beneficiarios dessa Casa Espirita;

. Indice médio de frequéncia, envolvendo todas as a¢es: TE, EDE e CAD;

Ha um senso de fraternidade entre os adeptos das Casas Espiritas?

. Atualmente, o0 GEPE-Praia do Futuro tem em média quantos trabalhadores?

Qual a média de adeptos-frequentadores?

m. Fonte mantenedora das atividades desenvolvidas.

3) Historico de fundagio do GEPE-Agua Fria:

a.
b.

Ano de criacdo;

Ver questdes item 2.

4) Historico de fundacdo do GEPE-Messejana:

a.
b.

Ano de criagéo;

Ver questdes item 2.

5) Breve histérico do PODEBEM?* em Jaguaretama-CE:

a.

=

h ® o O

Ano de criagéo;

Finalidade principal desse Polo Cultural;

Aquisicao do espagco fisico;

Relacdo com a comunidade rural do entorno;

Principais atividades desenvolvidas no Polo;

Como se deu a estruturacdo dessa colnia de assentamento dos sem-terra,

no entorno do Polo?

. Qual a participacdo do PODEBEM na organizacdo dessa comunidade rural?

. A escola como referéncia educativa tem desempenhado qual papel?

De que forma a filosofia espirita tem contribuido na vida dos assentados?

. Quantas familias existem nesse assentamento rural?

. Fonte mantenedora das atividades do Polo.

6) Historico de fundagdo do GEPE- Casa do Caminho em Jaguaretama-Ce;

a) Ano de criacdo;  b) Ver questdes item 2.

3 polo de Difuséo Espirita Bezerra de Menezes.
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APENDICE 3 — Roteiro de Entrevista I1

A presente pesquisa faz parte da Tese em Geografia, que esta sendo desenvolvida junto ao IGCE —
UNESP, Campus de Rio Claro-SP, e tem por objetivo identificar a l6gica da expansdo territorial do
Grupo Espirita Paulo e Estevdo-GEPE, no contexto urbano em Fortaleza-CE.

ENTIDADES REPRESENTATIVAS DO MOVIMENTO ESPIRITA NO CEARA

Federacdo Espirita do Estado Ceara (FEEC)
Unido das Sociedades Espirita do Estado do Ceara (USEECE)

Data: / /2011 Horério:

1) Entidade representativa.
2) Nome do entrevistado com breve perfil.

3) Existe uma relacdo entre a expansao territorial dos centros espiritas com o avan¢o do
processo de urbanizacdo da cidade de Fortaleza? Ou esse movimento estd mais afeito a

mobilidade religiosa verificada nos grandes centros urbanos?
4) Como vocé avalia a expansdo territorial do GEPE?
5) Vocé considera os centros espiritas espacos sagrados?

6) Quais centros espiritas apresentam maior projecdo e credibilidade em Fortaleza e 0 que

impulsiona esse destaque?

7) A FEEC e a USEECE possuem, em tese, a mesma missdo: unificar, organizar, fortalecer e
expandir 0 movimento espirita cearense, através do estudo doutrindrio e da pratica

fenoménica. Por que essas entidades caminham em paralelas?

8) Qual a estrutura organizacional da FEEC e da USEECE e os vinculos estabelecidos com

entidades nacionais?
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