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As péaginas de Pierre Bourdieu seleccionadas para as vulgatas da Sociologia
da Religido resumem-se quase sempre ao seu artigo sobre o «campo religioso» e
as suas notas criticas acerca da teoria da religido em M. Weber.! N&o se renuncia
aqui a centralidade desses dois textos. Antes, parte-se deles para chegar a outros
substratos teéricos na obra do sociélogo francés, decisivos para compreensao
das homologias estruturantes dos processos de construgdo simbélica dos pro-
cessos sociais. Nesse contexto, a no¢ao de campo religioso s6 ganha toda a sua
eficdcia se situada no terreno mais amplo de uma indagagédo acerca da crenca
enquanto adesdo as regras de um campo sécio-simbélico®. E essa integragao
conceptual que permite identificar o lugar paradoxal da sociologia da religido

* Centro de Estudos de Religides e Culturas (UCP).

! Estdo aqui em causa dois textos de Bourdieu que terdo uma ampla posteridade: Genese et
structure du champ religieux (1971a, ver em particular as pp. 304-315), e ainda, Une interprétation de
la théorie de la religion selon Max Weber (1971b). As edigbes noutras linguas tém constituido estes
artigos como o canone da sua teoria da religido: cf. Pierre Bourdieu (2000). Das religiose Feld. Texte
zur Okonomie der Heilsgeschichte. Konstanz: Universitdtsverlag.

2 Por vezes é usada a metdfora do «jogo» (as regras do jogo de um campo). Mas esta metafora
apela a um substrato interaccionista que nao estd presente nos pressupostos de Bourdieu — apesar
das regras, o jogo ndo se compreende sem a singularidade do jogador. Ora, em Bourdieu, o que estd
em causa é precisamente a configuracio de relagdes objectivas entre posi¢des, independentemente
do sujeito ou populagdes que as ocupam (cf. Bourdieu, 1992: 72). Algumas das tentativas de afinagdo
deste conceito, pretendem abrir mais espago a margem de manobra dos actores — o antropdlogo J.-P.
Olivier de Sardan propds, complementarmente, o conceito de «arena» (cf. 1995: 78s)
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de Bourdieu, lugar ao mesmo tempo central e periférico, como observou E.
Dianteill (cf. 2002 e 2004).% Periférico, por comparacdo as pdginas dedicadas a
outros dominios da sociologia, central porque remete para o caracter nuclear do
conceito de croyance, relendo o vasto arquivo da teoria social, entre Durkheim
e Mauss, entre Marx e Weber*. A partir desta perspectiva, pode dizer-se que
se propde neste ensaio como que uma leitura a partir das «dltimas coisas»: do
campo (champ) a crenga (croyance). A metdfora que se enuncia no antetitulo deste
ensaio transporta-nos para o centro desta articulagdo na teoria da religido de
Bourdieu: o que se representa na cultura sob a forma mais espiritual ou imaterial
(état d’dme) explica-se a partir da sua inscri¢do na materialidade social de uma
estrutura (état de corps).

1. O campo religioso

Na obra de Bourdieu, «campo» é um conceito aberto, dificil de delimitar
univocamente. Pode ser visto sob a metdfora do «mercado», contexto em que
diversos actores, com capitais diversos concorrem no tocante a produgéo e cir-
culagdo de bens simbdlicos;”> mas também pode ser descrito como uma estrutura
social diferenciada, com as suas institui¢des proprias, os seus especialistas — e
respectiva hierarquizagdo de posi¢des —, a sua linguagem, estrutura que € inte-
riorizada pelos actores; «campo» pode ser também um espago social definido
pelas relagdes de forcas entre grupos sociais, num sentido mais préximo do
sintagma social field usado na sociologia anglo-saxénica (cf. Olivier de Sardan,
1995: 178; Patte, 2005; Tarot, 2008: 428-431).

As propostas de Bourdieu quanto a morfologia do campo religioso — en-
quanto configuracdo de relagdes objectivas entre posi¢des — sdo um antidoto
eficaz para as hermenéuticas de religido que e a enclausuram num sistema,
um quase fetiche, sem ter em consideragdo das relagdes entre o corpo dos sig-
nificantes e significados e as suas formas de produgdo simbdlica. Falamos da
sua concentracdo no estudo da génese e estrutura do campo religioso, como

* Subsistem perspectivas contrastantes quanto a centralidade ou marginalidade da sociologia
da religido na obra de Bourdieu: cf. Swartz, 1996; Verter, 2003.

* Shmuel Trigano caracterizou o projecto de Bourdieu enquanto empreendimento de sintese das
sociologias da religido de Marx, Durkheim e Weber. E por isso que vé nestas paginas de sociologia
da religido «le véritable laboratoire secret de sa pensée» (Trigano, 2001: 151).

> Asituagdo de concorréncia quanto a legitimidade encontra-se presente numa das suas pri-
meiras elaboragdes da nogédo de campo, neste caso, o campo intelectual (cf. Bourdieu, 1964; 1966).
Encontra-se também patente nos primeiros itinerdrios da sua recep¢do, como é o caso deste estudo
sobre a competicdo entre os diferentes especialistas da religido e da magia, na sociedade brasileira:
cf. Tavares de Andrade, 1972.
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resultado da divisdo do trabalho religioso e das formas diversas de conserva-
¢do, reproducdo e manipulagdo do capital religioso. Neste espago heuristico, a
observacgdo dos contornos especificos dos significantes e significados religiosos
interessa sobretudo na medida em que eles sdo mobilizadores de uma deter-
minada ordem social.®

Este traco encontrou nas propostas de Bourdieu um ponto de chegada.
O socidlogo francés define a religido como um conjunto de bens simbdlicos
relativos a esfera do sagrado, mas centra a sua ateng¢do, ndo no terreno dos
significantes e significados, mas no conjunto de rela¢des objectivas que se esta-
belecem entre as posi¢des definidoras do campo religioso. O estudo, neste caso,
ndo privilegia a dimensdo semantica dos bens simbélicos religiosos, mas antes
a luta pelo poder da sua defini¢do, produgdo e reprodugdo que — dirfamos que
se interessa mais pela gramadtica do religioso. Numa linha weberiana, o trabalho
religioso é visto como produgdo de respostas a uma categoria particular de ne-
cessidades (cf. Bourdieu, 1971b: 3, 7s)”. Na explicacdo de Weber, essa producao
de sentido articula fung¢des subjectivas e fung¢des sociais. No caso de Bourdieu,
estudar a génese do campo religioso é descobrir a génese do poder, do sistema
que estrutura hierarquicamente o campo religioso. De Weber, Bourdieu retém
o seu interesse pela religido enquanto forma de hierocracia, mas despreza a
questdo religiosa como teodiciea — na sua 6ptica, as teodiceias sdo sociodiceias
(cf. Tarot, 2008: 435-437).5

Isto conduz a concentragdo do inquérito sécio-antropolégico numa dico-
tomia de posiges: especialistas e ndo-especialistas do sagrado (na formulagéo
mais comum, na Europa, clérigos/leigos). Nesta via, os actores sdo objecto de
um processo de imposi¢do de um habitus que permite garantir a legitimagao
interna do campo religioso e o cardcter necessdrio do sistema de significagdes
partilhado. A religido, fornecendo uma visdo coerente do mundo e da existén-
cia humana, produz os meios necessdrios a integragdo sistemédtica da conduta
quotidiana, submetendo o «ser» ao «dever ser» (cf. Bourdieu, 1971b: 9).°

As teses de Bourdieu sobre o campo religioso mostram uma particular
pertinéncia no estudo dos fenémenos de especializacdo do campo religioso,
enquanto campo de luta pelo monopdlio da gestdao dos bens simbélicos relativos

® Num sentido similar, vejam-se as observagdes de R. Iturra (cf. 2001: 43). Por vias diferentes,
pode descobrir-se aqui a dicotomia entre sentido e func¢do observada no estudo de Régis Debray
(faire sens/faire lien): cf. Debray & Geffré, 2006: 35; Teixeira, 2008: 472s.

7 Acerca da recepgdo weberiana: cf. Pollak, 1988; Robbins, 2002: 317-320.

8 «J’ai construit la notion de champ a la fois contre Weber et avec Weber, en réfléchissant sur
I’analyse qu’il propose des rapport entre prétre, prophete et sorcier» (Bourdieu, 1987: 33).

° Antes de Bourdieu, jé Peter Berger tinha sublinhado que é a partir do «estatuto c6smico» que
a religido lhes confere que as instituigdes e os papéis sociais adquirem uma evidéncia espontanea
para os individuos (cf. 1971: 146).
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ao sagrado. Esta perspectiva pde em evidéncia que a diferenciacdo interna do
campo religioso transporta em si o conflito latente — que se pode manifestar,
por exemplo, na luta de um grupo desprivilegiado pela defini¢ao alternativa
do capital simbdlico sedimentado no campo religioso. Neste esquema, o mesmo
desenho tedrico explica quer a institucionalizagdo rotineira quer as reformas
do campo religioso."

Estamos numa zona de confluéncia onde ecoam teses diversas: as afirma-
¢des de Marx sobre a religido na sua fung¢do de conservagdo da ordem social
(contribuindo para a legitimacdo do poder dos dominantes, e para a domes-
ticagdo dos dominados); as reflexdes de Durkheim sobre a génese social dos
esquemas de pensamento, de percepgdo, de apreciacdo e acgdo; o interesse de
Weber pela busca das correlagdes entre o conteddo do discurso religioso e os
interesses daqueles que os produzem, as conclusdes de Lévi-Strauss sobre a
mitologia como reflexo da estrutura social. No quadro desta heranca, Bourdieu
cruza as hipéteses acerca da subordinagdo das representagdes simbolicas a sua
funcdo social com a reflexdo sobre a divisdo do trabalho religioso, e o resultado
é semelhante ao que antes se verificou no dominio das suas observagdes sobre
o poder simbolico: uma defini¢do da ideologia religiosa a partir do seu efeito
alquimico, alquimia que consiste na operacdo de transfiguracdo das relagdes
sociais em relagdes sobrenaturais, 0 mesmo é dizer, na transmutacédo do arbi-
trdrio em necessario.

10 £ necessério nao perder de vista que os anos 70, no séc. XX, foram marcados pelo desenvol-
vimento dos discursos socioldgicos e antropolégicos sobre o conflito e o poder. Os diversos factores
e mecanismos de controlo social ocupam grande parte da indagagdo. No terreno da antropologia,
os trabalhos de Maurice Bloch procuraram mostrar que o politico e o religioso repousam sobre a
mesma matriz metaférica e sintdctica. Em concreto, Bloch procurou rebater as antropologias que
viam a religido como actividade argumentativa; ou, a maneira de Geertz, a definiam como especu-
lagdo sobre o lugar dos individuos humanos numa dada cultura; ou, ainda, como explicitagdo do
lugar dos individuos numa determinada estrutura social. Na sua éptica, a religido é o dltimo lugar
onde se pode procurar a explicagdo, porque a explicagdo quando introduzida no campo religioso é
imediatamente considerada sacrilégio. A religido é, para Bloch, uma forma extrema de autoridade
(cf. 1972,1974). E por isso que o autor dd uma particular aten¢do aos dispositivos rituais, que na sua
Optica traduzem a ordem hierdrquica institucionalizada, ou seja, a desigualdade legitima. Maurice
Bloch defendeu este ponto de vista a partir dos seus estudos etnogréficos realizados no centro de
Madaggdscar (cf. 1977). Estando o problema da violéncia no fulcro do funcionamento simbélico da
religido, é importante a exploragdo que Ricceur faz do confronto possivel entre Bloch e Girard (cf.
Riceceur, 2000).
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2. Crenga e institui¢ao
A autoridade e o lugar de enunciacao

Nas suas observagoes sobre a eficdcia do discurso ritual, Bourdieu ex-
plorou de forma ampla as correlagdes entre o facto discursivo e o facto social
(cf. 1982:93-101). Criticando o acento posto por Austin (cf. 1962) na forga de
elocucdo das expressdes (illocutionary force), o sociélogo francés substituiu a
«forga» das palavras pelas «condi¢des sociais» da sua utilizagdo." O mesmo
é dizer, a autoridade ndo estd no enunciado, mas no lugar de enunciagéao.
Os estudos de Benveniste tinham ja mostrado que a autoridade chega a
linguagem a partir de fora.”> Nesta perspectiva, os elementos retéricos do
discurso autorizado contribuem para a representagdo da autoridade, mas
ndo a explicam exaustivamente. O préprio acesso a linguagem autorizada
é, em si, um dos elementos de participacdo na autoridade da instituigdo.
A atengado dada por Austin aos actos de enunciagdo que, ultrapassando o
registo descritivo ou afirmativo, tém o poder de executar uma acg¢do, Bour-
dieu acrescenta o facto da posigdo social do locutor. Assim se descobre no
regime de adequacao reciproca entre locutor e discurso pronunciado a pri-
meira caracteristica dos enunciados que Austin qualificou de performativos.
Ora, é aqui que a nogado de crenca se afigura crucial, para pensar a textura
da eficdcia simbdlica. E que a palavra do porta-voz autorizado, s6 pode
agir porque concentra o capital simbdlico acumulado pelo grupo, ou seja,
ela depende inescapavelmente do crédito atribuido ao locutor’® — mesmo
tratando-se de um leitor critico de Weber, Boudieu revela-se aqui um dos
protagonistas da sua recepgao.

' A obra em causa: How to do Things with Words. Acerca das relagbes entre Bourdieu e a filosofia
anglo-americana: cf. Shusterman, 1995.

12 Tal é patente, em Homero, naquele gesto instituidor em que o sképtron é entregue ao ora-
dor (cf. Benveniste, 1969b: 29-33): «Ce sképtron est chez Homere 'attribut du roi, des hérauts, des
messagers, des juges, tous personnages qui, par nature et par occasion, sont revétus d’autorité.
On passe le sképtron a l’orateur avant qu’il commence son discours et pour lui permettre de parler
avec autorité. Le sceptre en soi, est un baton, le baton du voyageur, du mendiant. Il devient auguste
quand il est aux mains d’un personnage royal, tel le sceptre d’Agamemnon a propos duquel le
poete énumere tous ceux qui se le sont transmis, en remontant jusqu’a Zeus. Ce sceptre divin était
conservé en grande révérence et comme objet de culte & Chéronée, il restait sous la garde d’un prétre
qui en recevait la charge annuelle au cours d’une cérémonie, d’aprées Pausanias. Cependant on ne
I'appelait par sképtron, mais déru, litt. bois (Pausanias IX, 40, 11)» — Benveniste, 1969b: 30.

3 «Le porte-parole autorisé ne peut agir par les mots sur d’autres agents et, par I'intermédiaire
de leur travail, sur les choses mémes, que parce que sa parole concentre le capital symbolique ac-
cumulé par le groupe qui I'a mandaté et dont il est le fondé de pouvoir» (Bourdieu, 1982: 107, 109).
Por oposigao ao «impostor», que nao é aquilo que os outros pensam que é, o mandatdrio legitimo,
o0 porta-voz autorizado, é um objecto de crenga garantido, certificado, conforme (cf. ibid. 132).
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Assim, a autoridade depende, em primeira linha, das condi¢des institu-
cionais da sua producdo e da sua recepgdo, e exige mais reconhecimento do
que compreensdo — ou, seguindo a antropologia do crer de Michel de Certeau,
privilegia-se a coesdo sobre a coeréncia. Esse reconhecimento é o pressuposto
para o funcionamento vdlido e eficaz de um acto de autoridade. Dito de ou-
tra forma, as condigdes formais que determinam a conformidade de um acto
autorizado escondem as condi¢des sociais que produzem o reconhecimento
desse acto enquanto tal. S6 essas condigdes permitem o discurso soberano ou,
segundo as observagdes de Legendre, a Soberania — ou seja, essa qualidade
dos que podem falar em nome préprio, uma vez que sdo o lugar-tenente desse
sujeito ideal que é a Referéncia instituidora — e s6 através das bocas autori-
zadas esse corpo ficcional pode falar ou adquirir o estatuto de corpo falante.™
Os estudos de Legendre permitem dar profundidade historiogréfica a algumas
das considera¢des de Bourdieu sobre os actos de palavra, na medida em que
documentam, na histéria juridica do Ocidente, o trabalho simbélico que coloca
em cena a sociedade como corpo falante, corpo artificial dotado de palavra —
liberal ou tiranico, nenhum sistema dispensa um modo instituido de distribui¢do
da palavra (cf. Legendre, 1988: 28, 33-40).%

Assumem particular importancia, na proposta de Bourdieu, aquilo a que
chama os ritos de institui¢do (legitimagdo ou consagrac¢do), enquanto praticas
de construgdo social da diferenca — o tragado da linha social de separacdo, con-
dicdo essencial para o reconhecimento das autoridades em geral e do locutor
autorizado em particular’®. Nesta ordem de ideias a posi¢do social do locutor
autorizado depende essencialmente da divisdo da ordem social consagrada
pelo rito, cujas propriedades essenciais sdo: a virtude de consagrar como natu-
ral um limite que é arbitrdrio, e a capacidade de comunicar uma determinada
identidade. O fragmento seguinte é claro quanto a centralidade deste acto de
comunicacdo da identidade:

4 Aqui nos encontramos perante o valor monumental das institui¢des (do latim moneo,
fazer pensar, advertir), ou seja, a sua necessidade de cerimoénias, adoragdes e comemoragdes (cf.
Benveniste, 1969b: 255s).

15 Legendre refere-se em concreto a omnipresenga da metdfora orgéanica, na Idade Média,
para falar das institui¢des enquanto dotadas de palavra. O Ocidente parece, pois ser, atravessado
pela problematica do fundamento do dizer, inquietude que repousa em figuras mitolégicas muito
diversas e em identidades colectivas juridicamente constituidas como corpo. A leitura do estudo
de Y. Labbé sobre o monoteismo (La Parole-Icone incréée) ocidental é uma eloquente testemunha
teoldgica desta discussdo (cf. 1984)

16 A caracterizagdo das propriedades dos ritos sociais enquanto ritos de instituigao (cf. 1982:
121-134) é uma tentativa de generalizacdo dos resultados do seu estudo sobre as escolas de elite
(cf. 1981). E claro que essa generalizagio depende, epistemologicamente, do pressuposto segundo
o qual hd uma homologia fundamental entre os sistemas simbdlicos, traduzida materialmente na
estrutura que Bourdieu designa de «campo» (cf. 1971a, 1977b).
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«Ainstitui¢do de uma identidade, que pode ser um titulo de nobreza ou um
estigma (tu és um sé...), é a imposicdo de um nome, ou seja, de uma esséncia
social. Instituir, conceder uma esséncia, uma competéncia, ¢ impor um direito
de ser que é um dever ser (ou de ser). E significar a alguém aquilo que é e
significar-lhe que deve conduzir-se de acordo comisso [...]. Assim, o acto de
instituicdo é um acto de comunicagdo, mas de um tipo particular: significa a
alguém a sua identidade [...]. E por intermédio do efeito de atribuigio esta-
tutdria (noblesse oblige) que o ritual de instituigdo produz os seus efeitos mais
reais: aquele que estd instituido sente-se impelido a estar conforme com a sua
definicdo, a altura da sua fungdo. O herdeiro designado (segundo um critério
mais ou menos arbitrdrio) é reconhecido e tratado como tal por todo o grupo
[...]. Torna-te no que és. Esta é a férmula que subentende a magia performativa
de todos os actos de institui¢do» (Bourdieu 1982: 125s, 127).

Podemos, pois, concluir que, neste quadro de andlise, o rito instituidor é
a doxa em accdo, uma vez que a sua virtude fundamental é a de sacralizar uma
ordem estabelecida, sancionar um regime de diferengas — sob a forma de um
«sentido dos limites» —, dando-as a conhecer e provocando o seu reconheci-
mento. Dai o valor durdvel dos titulos sociais de crédito (ou seja, de crenga): eles
multiplicam, reproduzem no tempo o valor do seu portador. A eficcia deste
trabalho de institui¢do das fronteiras e das diferencas depende dessa capacidade
alquimica que faz das distin¢des sociais fronteiras naturais (fisicas). Esta visdo
do rito ndo estd longe das observagdes de Benveniste sobre o lexema ritus que
apontam para a sua ligagdo aos itinerdrios de formagdo do campo juridico oci-
dental: ai, ritus é uma variante do conceito geral de ordem, que inclui a ideia de
solidariedade das partes que constituem um todo (cf. Benveniste, 1969b: 101).

Capital simbdlico

Estas observagdes de Bourdieu dependem, em linha directa, da sua reflexdo
sobre as condi¢des sociais de possibilidade da experiéncia déxica, enquanto ex-
periéncia da evidéncia da realidade social. Na esteira de Durkheim, para quem
as formas de classificagdo sdo formas sociais, ou seja arbitrdrias, e os simbolos
sdo instrumentos politicos que tornam possivel o consenso e a integragdo, Bour-
dieu propde uma teoria das préticas na qual se sublinha, a trago grosso, que a
raiz do poder simbdlico se encontra na prépria estrutura do campo social em
que é produzido."” Na perspectiva do socidlogo francés, sé assim se explicaria

17 Acerca das relagdes de Bourdieu com a posteridade durheimiana: cf. Wacquant, 1995.
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o facto de, por meio do poder simbdlico, se colher dividendos semelhantes aos
da forga fisica ou da supremacia econémica: a submissdo. Mas esse poder sé
pode actuar se for «reconhecido», e para tal tem de sofrer um trabalho social
de transfiguragdo, para que a violéncia seja dissimulada (cf. Bourdieu, 1977b;
1980: 191, 209-231)."8

Interessa-nos, particularmente, estudar a forma como Bourdieu explica
a transformacdo do poder em carisma, as relagdes de dominagdo e submissao
em encantamento afectivo.”” Dada a sua pertinéncia, vale a pena determo-nos
neste texto de Bourdieu:

«O capital simbélico é uma qualquer propriedade, forga fisica, riqueza,
valor guerreiro, que, percebida por agentes sociais dotados das catego-
rias de percepcdo e de apreciagdo permitindo percebé-la, conhecé-la e
reconhecé-la, se torna simbolicamente eficaz, como uma verdadeira forca
madgica: uma propriedade que, por responder a expectativas colectivas, so-
cialmente constituidas, a crencas, exerce uma espécie de acgdo a distancia,
sem contacto fisico. Uma ordem é dada e obedecida: trata-se de um acto
quase magico. Mas s6 aparentemente é uma excepgdo a lei da conservagédo
da energia social. Para que o acto simbélico exerga, sem dispéndio de
energia visivel, esta espécie de eficdcia mégica, é preciso que um trabalho
preliminar, muitas vezes invisivel, e em todo o caso esquecido, tenha pro-
duzido, entre os que estdo submetidos ao acto de imposicédo, de injungéo,
as disposicdes necessdrias para que tenham o sentimento de ter de obede-
cer sem se porem sequer a questdo da obediéncia. A violéncia simbdlica
é essa violéncia que extorque submissdes que ndo sdo sequer percebidas
como tais apoiando-se em expectativas colectivas, crengas socialmente in-
culcadas. Como a teoria da magia, a teoria da violéncia simbélica assenta
numa teoria da crenga ou, melhor, numa teoria da producéo da crenga,
do trabalho de socializagdo necessdrio para produzir agentes dotados
dos esquemas de percepgéo e de apreciagdo que lhes permitirdo perceber
as injungdes inscritas numa situagdo ou num discurso e obedecer-lhes»
(Bourdieu, 1994: 189s).

Torna-se claro que na raiz da nogdo de capital simbdlico estd uma teoria
da crenca. Trata-se da crenca como submissdo déxica as injungdes do mundo,
«obtida quando as estruturas mentais daquele a quem a injuncédo se dirige

8 Noutro lugar se estudou o papel da dissimulagdo na economia da oferenda, segundo
Bourdieu (cf. Teixeira, 2005: 43-50).
19 Seguindo a sugestiva expressdo de Pierre Légendre (cf. 1974): L'amour du censeur.
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concordam com as estruturas implicadas na injun¢do que lhe é dirigida»®.
Esta submissdo traduz-se num efeito de ganho, uma vez que se responde de
acordo com as expectativas colectivas e se reproduz a consciéncia comum de
que se fez o que devia ser feito. Essas expectativas sdo o capital simbélico dis-
tribuido como senso comum por todos os membros do grupo, um percipi, um
ser-percebido (étre-per¢u) (cf. Bourdieu, 1994: 191, 200) que traduz em categorias
de percepgdo, categorias sociais, modos de praticar e representar a unido e a
separagdo, e estratégias de identificagdo dos grupos (no quadro de pensamento
de Bourdieu sdo sempre produto da incorporacdo de estruturas objectivas). A
estrutura de distribuigdo deste senso comum, ou capital simbélico, tende para
a estabilidade (cf. Bourdieu, 1994: 189-191; 1992: 243). No quadro desta anélise,
uma determinada crise da economia dos bens simbdlicos funda-se sempre na
crise da crenca, ou seja, na ruptura do acordo entre as estruturas mentais (ca-
tegorias de percepgdo e de apreciagdo, sistemas de preferéncia) e as estruturas
objectivas (cf. Bourdieu, 1994: 213).

Subjaz, neste itinerdrio, uma concepgdo de crenca em que esta se define
como adesdo a um conjunto de prdticas sociais, segundo as expectativas ins-
tituidas num determinado campo de relagdes objectivas — ou seja, segundo o
senso comum. J& em Le sens pratique (cf. 1980: 111-115), Bourdieu apresentava a
crenga como illusio, no sentido de investimento num determinado sistema de
relagdes e adesdo aos seus pressupostos (doxa) —o sucesso do processo passa
pela invisibilidade da estrutura. A crenca, enquanto adesdo indisputada, pré-
reflexa, ou nativa, é o fermento da pertenca a um campo e traduz aquela magia
social em que a doxa esconde o ndo-dito da sua arbitrariedade no conhecimento
comum do seu cardcter origindrio (dir-se-ia, etiolégico*). Neste sentido, ndo
se trata de um acto de decisdo por um conjunto dogmadtico, mas um acto de
adesdo imediata ao habitus que objectivamente define um campo?. Néao € pois

% «Soumission doxique aux injonctions du monde qui est obtenue lorsque les structures
mentales de celui a qui s’adresse l'injonctions du monde qui est obtenue lorsque les structures
engagées dans l'injonction qui lui est adressée» (Bourdieu, 1994: 190; cf. 212). Isto mesmo que
Bourdieu chamou «senso comumy, renovando a atengéo dada por Marx e Weber as formas sociais
em que se concretiza o dominio ideolégico e as formas de policiamento do pensamento, aproxima-
se daquilo que os juristas medievais chamaram communis opinio no curso das suas tentativas de
pensar o institucional (cf. Legendre, 1988: 17s).

2 O termo néo é usado por Bourdieu, mas o seu uso parece justo, a partir dos estudos de Paul
Veyne sobre o funcionamento social dos mitos na Grécia (cf. Veyne, 1988).

2 O conceito de habitus, como conjunto de disposi¢des incorporadas, conta-se entre os mais
comentados, nas leituras de Bourdieu (cf. Pinto & Pereira, orgs., 2007; Sung-Min, 1999: 45-131;
Bouveresse, 1995). A categoria dd corpo conceptual a uma tradigéo de reflexdo que, no meio anglo-
sax6nio, ficou marcada, na linhagem de Wittgenstein, pela discussao sobre a regra e as convengoes
(cf. Hjort, ed.,1992). A sua ascendéncia é, no entanto, confessada pelo préprio Bourdieu. O conceito
explicitou-se a partir da leitura e tradugdo de uma obra de Erwin Panofsky intitulado Architecture
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um «estado de espirito» (état d’dme), mas um «estado de corpo» (état de corps),
no sentido em que as disposi¢des produzidas pelo sentido pratico sdo como
que disposigdes corporais.?

O rito e a referéncia que o acredita

E neste quadro que os actos de autoridade sdo definidos como rituais de
magia social, ou seja, actos que dependem do conjunto de condic¢des sociais
que produzem a disposi¢do ao reconhecimento da autoridade (necessdria)
que é, em si, desconhecimento (da arbitrariedade do poder) — cf. 1982: 113. Os
actos de magia social dependem, pois, de um consensus omnium pré-existente,
que é a prépria condicdo de eficdcia (cf. ibid. 133). Estamos, assim, perante a
circularidade hermenéutica que enreda o quadro interpretativo de Bourdieu;
por um lado, o trabalho institucional depende da crenga colectiva, por outro, a
institui¢do reconhecida é, ela prépria, a garantia da crenga.

A «hipétese do Terceiro», como a colocou Legendre na sua antropologia do
Direito, pode contribuir para a superacdo do impasse que se experimenta quando

gothique et pensée scolastique, de 1951. Ahomologia de estrutura que se descobre na filosofia medieval
ena arquitectura gética dependeria de uma cultura comum dos clérigos e arquitectos das catedrais
por via de disposi¢des assimiladas no processo de educagéo (cf. Bourdieu, 1987:23). Derek Robbins
sublinhou o facto de Panofsky ser discipulo de Cassirer, sugerindo a presenga da sua filosofia na
forja teérica de Bourdieu. Note-se que, nesta época, a coleccao que Bourdieu dirigia, Le sens commun
(Editions de Minuit) traduzia Cassirer (cf. Robbins, 2002, 315s).

% Como observa Charles Taylor: «C’est 1a une des manieres dont les régles peuvent exister
dans notre vie: en tant que valeurs faites chair. Ce n’est bien stir pas la seule. Certaines regles sont bel
et bien formulées. Mais elles sont en interaction étroite avec notre habitus. Normalement les deux
se conviennent et se completent. Bourdieu parle de I'habitus et des institutions comme deux modes
d’objectivation de I'histoire passée. Les institutions sont en général le lieu des regles ou des normes
expresses» (Taylord, 1995: 571s). As disposi¢des corporais sdo particularmente identificdveis na
configuragdo das posi¢des de autoridade: «Mieux que les signes extérieurs au corps, comme les
décorations, les uniformes, les galons, les insignes, etc., les signes incorporés, comme tout ce que
I'on appelle les manieres, manieres de parler, — la démarche, la tenue, le maintien —, manieres
de manger, etc., et le gotit, comme principe de la production de toutes les pratiques destinées, avec
ou sans intention, a signifier et a signifier la position sociale, par le jeu des différences distincti-
ves, sont destinés a fonctionner comme autant de rappels a 'ordre, par ot1 se rappelle a ceux qui
I'oublieraient, qui s’oublieraient, la place que leur assigne I'institution» (Bourdieu, 1982: 130). As
disposigdes corporais podem exprimir, assim, o habitus religioso enquanto lago social. Observem-se
as conclusdes do estudo de Terry Rey sobre o sincretismo afro-catélico: «Et comme les Congolais
considerent les missionnaires européens comme des ngangas, ou prétres-guérisseurs, les cordes qu’ils
portent sur leurs habits suscitent une confiance tout a” fait exagérée dans leur pouvoir et répandent
en conséquence la croyance dans le pouvoir supréme des cordes et dans 'acte de lier. L'habitus
religieux congolais propose de croire dans ce lien car c’est lui qui concentre et assure le pouvoir a
l'intérieur de ces objets rituels, en ce compris le corps humain» (Rey, 2005: 261).
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se promove a reducdo das rela¢des de crenca e de crédito que se traduzem no
rito a um modo de comunicagdo dual entre a institui¢do autorizada e a dispo-
sicdo crente (cf. Legendre, 1988: 403-407). As referéncias medievais fornecidas
pelo autor permitem enunciar a hipétese de que ndo ha gesto ritual que ndo
seja referido: a ritualidade s6 é praticdvel na relacdo com a «referéncia» que a
acredita. Esta relagdo exprime-se na teatralidade prépria do rito, em particular
nas diversas montagens do «em nome de» (ou «no nome de») — este §é, alids,
o ponto em que se articulam ritos e mitologias, uma vez que estas pretendem
superar o ndo-dito da ritualidade, fixando as origens e os efeitos do «em nome
de». Esta observagdo permite supor que € a relacdo com a Referéncia que confere
ao rito o poder de classificar. Ou seja, é o0 seu valor emblemédtico — representagdo
do Emblema absoluto — que o torna eficaz face ao perigo social da indiferencia-
¢do (no sentido girardiano), uma vez que nele se representam as diferencas, as
hierarquias, as genealogias, etc. (cf. Girard, 1972: 179; 1978: 32-34). No caso das
Igreja latinas, a ordem ritual candnica traduz-se numa encenagdo do Emblema
absoluto, da Soberania, de que a figura do Pontifice romano é a encarnagdo
mais sublime. Dai a importancia das manobras juridicas que excluem a parte
maldita da ritualidade (ilegal) — é que a ritualidade ndo pode ser fechada nos
c6digos da semidtica, ela tem que ser olhada sob o dngulo politico, ou seja, como
representagdo do poder. As manobras juridicas é necessério juntar as praticas
de erudigdo que dizem os «porqués» das coisas rituais e que acabam por fazer
parte da prépria ordem cénica do rito.

Nesta ordem de ideias, é necessério acrescentar uma outra observagao a
tese de que a legalidade ou legitimidade das palavras rituais do «representan-
te» dependem, como observa Bourdieu da posi¢do social, ou seja da estrutura
de um campo: é que o individuo e a instancia social em causa ndo tém uma
relagdo dual; a crenga, que af se traduz em efeito social, supde a existéncia do
elemento terceiro (Deus, o Estado, a Familia, a Empresa, a Casa, o Partido, etc.),
que funda a autenticidade e autoridade daquele discurso ou daquele gesto.
Assim se revelam fundamentais as observagdes de Michel de Certeau, quanto
ao funcionamento do crer: a legitimidade da crenca constréi-se na referéncia
a uma alteridade recebida que é enunciada por um locutor cuja fidelidade se
supde (cf. Certeau, 1981; 1983). Esse trabalho social de credibilizagdo do locutor,
através das relagGes estabelecidas com o Outro recebido, poderia ser descrito,
prolongando a conceptualidade de Pierre Legendre, como um trabalho de
«emblematizacdo» do sujeito.*

2 Aproxime-se esta metdfora da etimologia: «emblema», aquilo que é aplicado, embutido,
encrostado, incorporado, no ferro ou na madeira (cf. Legendre, 1999: 25, 51s, 55). O argumento
emblemitico é particularmente discernivel no ambito do discurso fundador, cujo estatuto ndo é o
da demonstracdo, mas o da palavra-emblema, ou seja, a palavra articulada para ser vista (cf. 1988:
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Tal trabalho social pode ser resumido numa das férmulas centrais dos
estudos de Kantorowicz, reunidos em «The King’s Two Bodies» (1957): dig-
nitas non moritur (a dignidade — ou seja, a func¢do — ndo morre), emblema que
resume o sentido de perenidade das institui¢oes, que permite o desdobramento
institucional do sujeito («os dois corpos do rei»), o soberano e a sua fungéo,
unidos numa espécie de matriménio mistico. Estes estudos tém o mérito de
por em destaque a necessidade da narrativa mitoldgica no habitat institucio-
nal, elemento que permite essa divisdo do monarca: por um lado, o seu corpo
real, por outro, o corpo de ficgdo, em razdo do qual o rei acede ao estatuto de
representacdo legal da estrutura.” O dossier reunido por Kantorowicz em torno
da méaxima escoldstica que visava o Imperador e o Papa — omnia iura habet in
scrino pectoris sui («tem todos os direitos no arquivo do seu peito») — é um bom
exemplo deste trabalho de ficgdo que estd na base das montagens institucionais.
Entre as vdrias glosas, Kantorowicz refere aquela que esclarece que a maxima
se refere a corte de doutores sdbios por cuja boca fala o mestre do Direito (cf.
1957: 24s, 153s). A Alteridade surge, assim, na fic¢do, no territdrio do fantdstico
(cf. Certeau, 1981; 1983).

Bourdieu mostrou-se bem menos sensivel a este trabalho de imaginagao
politica que estd na génese das construgdes dogmaticas na Europa ocidental.
Mas é necessdrio dizer que, este movimento de redugdo da crenga a modalidade
de adesdo as regras de um campo, proposta por Bourdieu, revela virtualidades
no dominio do estudo da dimens&o instituidora da crenga, e previne-nos contra
0s excessos da onto-teologia do poder. Mas também é certo que as propostas de
Bourdieu podem enclausurar a investigagdo na definicdo do campo religioso
como conjunto de préticas de dominagao e sujei¢do consentidas (isto é, expressdo
do consenso), sem instrumentos heuristicos para uma leitura do que se passa
nas zonas intersticiais dos campos sociais, nos terrenos da incerteza ou nas
margens da negociagdo entre institui¢des e actores sociais.

3. O sentido tedrico

O conceito de «magia social» adapta-se bem aos pressupostos epistemo-
l6gicos de Bourdieu, que tem uma visdo deterministica dos factos sociais. Na
esteira de certa heranca durkheimiana, o todo tem uma clara preponderancia

224). Esta metafora aproxima-se de uma outra, a do «sujeito monumental», ou seja, 0 sujeito reescrito
pelas institui¢es enquanto sua prépria representagao (cf. 1999: 45).

» Kantorowicz desenvolve este tema no Cap. VII da obra citada. Ver também o comentdrio
de Legendre em Legons I1(1983: 19). Legendre desenvolveu estes pressupostos nas suas li¢des sobre
«os dois corpos do pai» (cf. 1988, 280).



Etat dsme, état de corps 265

sobre as partes; o mesmo é dizer que as forgas sociais — traduzidas em impe-
rativos, valores, interditos, paixdes, usos e costumes ou, numa palavra, doxa, se
seguirmos o léxico de Bourdieu — imprimem o sentido das ac¢des dos indivi-
duos. A prépria capacidade de resisténcia e transgressdo do individuo implica,
segundo os pressupostos de Bourdieu, a anterior aquisi¢do de um habitus — sé
essa incorporagdo permite jogar com os préprios limites.?® Neste sentido parece
dificil acompanhar Bourdieu, até ao fim, na sua tentativa de substituir o conceito
weberiano de «carisma» pelo de «capital simbdlico». Se este é eficaz quando
se pretende encontrar um quadro interpretativo para algumas das operagoes
institucionais, em particular as de delegacdo (ou representacédo) e consagragao,
parece insuficiente — porque nivelador da pluralidade das formas de legitimagdo
social da autoridade —, quando se procura um lugar onde seja possivel pensar o
sentido tedrico dos individuos no terreno da adesdo a um sistema de convicgoes
ou a um magistério que resolve os enigmas com que se confrontam.”

A hipétese interpretativa de Bourdieu limita extraordinariamente a pos-
sibilidade de compreender os actos de institui¢do cujo crédito advém da capa-
cidade de resposta aos enigmas do mundo. O estudo de Paul Veyne mostrou
que o mito se tornou cada vez menos um saber difuso captado por alguns mais
habeis e passou cada vez mais a ser controlado pelos grandes espiritos junto
dos quais se busca instrugdo (cf. 1983, 41s). Nasce, assim, outro tipo de herdi,
aquele que desvenda enigmas. A fisica e a metafisica nascentes sdo isso mesmo,
tentativas de encontrar a chave do mundo. Ora uma chave ndo é uma explicagdo.
A chave faz esquecer o enigma, toma o seu lugar. Uma explicagdo procura-se e
demonstra-se; a chave de um enigma adivinha-se e depois de descoberta age
instantaneamente sem necessitar dos utensilios da argumentagao. O decifrador
é acreditado, pois, pela eficdcia da sua palavra, ou seja, pelo facto de produzir
uma chave para o enigma e vencer assim a arbitrariedade; a linhagem que lhe
sucede desenha-se nos limites do discipulado e o saber que aqui se institui é o
do comentadrio.

Como observou Yves Lambert no seu célebre estudo sobre a religido numa
localidade da Bretanha (cf. 1985, 411-421), o ponto de vista bourdieusiano

* Na andlise de Bourdieu, esta capacidade ltidica perante os limites é particularmente visivel
em algumas das préticas dos individuos que, num grupo, sdo «consagrados»: «Un des privileges
de la consécration réside dans le fait que’en conférant aux consacrés une essence indiscutable et
indélébile, elle autorise des trangressions autrement interdites: celui qui est stir de son identité
culturelle peut jouer avec la régle du jeu culturel, il peut jouer avec le feu» (Bourdieu, 1982: 131).
Dir-se-ia que as oportunidades de invencdo se reduzem ao virtuosismo daqueles que conseguem
praticar as regras de um campo na vertigem da fronteira.

¥ Seguindo as observagdes de Raymond Boudon, poder-se-ia acrescentar que é necessario
prestar atencdo as «boas razdes» (bonnes raisons) que levam os individuos a adoptar certos com-
portamentos (cf. 1992: 25).
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reduz o senso comum a um sentido pratico, reducdo que se traduz num sistema
de relages circulares entre o habitus e as condi¢des objectivas, uma vez que
aquele resulta da interiorizacdo destas e se constitui como mecanismo da sua
reproducdo. Este engenho tedrico apresenta-se muito limitado para perceber
as mudangas — a ndo ser o que nelas se diz de desfasamento entre o habitus e
as estruturas —, reduz as representagdes a sua fungdo legitimadora, e confina o
sentido a objectividade inscrita nas estruturas. Assim, Lambert propds que a
este olhar centrado num sentido prético se junte a perspectiva de um «sentido
teérico»: se aquele se define por essa dominagdo prética assegurada pelo habitus,
este diz respeito ao dominio simbélico que permite o «referencial», conceito
que o autor toma da linguistica para designar aquilo que surge sob a forma de
sistema de referéncias (religido, ideologia, ética, etc.) — ou seja, o sentido das
referéncias e do seu uso (uma arte de pensar, de dizer e de julgar).”® O referen-
cial é, assim, para o habitus o que o sistema de referéncia é para um sistema
de disposigdes. Nesta proposta de Lambert, a cultura pode definir-se como o
conjunto dos objectivos e dos meios de «positivizagdo», incluindo, num sentido
lato, os elementos materiais, e designando, num sentido estrito, os elementos
simbdlicos (em particular, os sistemas de normas e de referéncia). Podemos
visualizar esquematicamente as diferencas fundamentais entre Bourdieu e
Lambert — Quadro 1 (cf. Lambert, 1985: 411).

BOURDIEU LAMBERT

habitus

9

interiorizacao reproducio

habitus referencial

condicoes objectivas

condicdes objectivas

Quadro 1: Bourdieu e Lambert — quadro comparativo

* Estd sintonizado com esta perspectiva um dos titulos dos textos de Frei Bento Domingues
— «Artes de ser catélico em Portugal» — reunidos em «A religido dos Portugueses» (cf. 1988).



Etat dsme, état de corps 267

O esquema da circularidade entre o habitus e as estruturas objectivas pode
revelar-se eficaz na interpretagdo de sociedades muito estdveis, mas revela-se
ineficaz no quadro da andlise de sociedades complexas, onde o paradigma do
pluralismo e da mudanca tem uma acentuada preponderancia, sustentado pela
expansao dos media, pelas politicas de generalizagdo do acesso a instrugdo, pela
emergéncia continuada de saberes e saber-fazer novos, e pelo aumento e diversi-
ficacdo de elites intelectuais. S6 assim se pode compreender que, no caso destas
sociedades, condigoes objectivas idénticas sejam vividas de formas diversas,
ou seja, segundo modalidades de aquisi¢do subjectiva diferentes. Sublinhe-se
que o senso tedrico ndo é apenas constituido pelos intelectuais, ele encontra-se
disseminado em ditos, narrativas, exemplos recebidos, e juizos feitos, ligado a
vida corrente. Estas sdo formas de racionaliza¢do em que intervém permanen-
temente referenciais (cf. Lambert, 1985: 411s)

Aquilo que parece ser a intengdo de Lambert ndo é a negagdo da impor-
tancia das préticas, mas sim de um sistema em que o totalitarismo das praticas
reduz a fungdo de as acompanhar no registo da legitimagdo todo um conjunto
de estratégias deliberadas, actos reflectidos, que s6 podem ser interpretados se,
pelo menos, se atribuir igual importancia aos sistemas de referéncias enquanto
instrumentos de construcgio da realidade. Assim o senso comum é constituido
por um senso tedrico e um senso pratico que podem jogar papéis distintos em
diferentes momentos histéricos. Num periodo de fundagdo ou de crise, os re-
ferenciais poderdo ter a primazia, como, ao invés, essa primazia pode ser dada
ao habitus nos periodos organicos, isto €, nos periodos de desenvolvimento do
corpo institucional.

A crenga terd de ser definida, entdo, como adesdo tanto pratica quanto
tedrica, ou seja, como illusio mas também como realitas. Neste quadro, é pos-
sivel discernir porque é que, por exemplo, uma crenga religiosa precede um
campo religioso, perceber o cardcter biface das crengas (representagédo e refe-
réncia®) — enquanto representagdes (o pecado como desobediéncia a Deus) e
como referéncias (o pecado como suporte da nogdo de falta) — e a natureza
da evidéncia social, que se encontra precisamente na forte congruéncia entre
um habitus, um referencial e um campo. Esta congruéncia era bem patente na
«civilizagdo paroquial»:

«A relacdo com o sagrado era construida a partir do modelo de relagdo com
toda a autoridade, a relacdo com Deus era tdo s6 uma representacdo limite, e
os esquemas eram materializados em todas as maneiras de ser e agir face ao

» Esse cardcter biface estd bem patente, a titulo de exemplo, na ideia de pecado como
desobediéncia a Deus (representacdo) e no conceito de pecado como suporte da nogéo de falta
(referéncia).
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sagrado. Mais ainda, a atitude de aceitacdo da sua condicdo era reforcada pelas
referéncias religiosas acerca da autoridade, da propriedade, da compensacao
futura, da comunalizagdo paroquial, em harmonia com a realidade de uma
ordem social hierarquizada, estével e interpessoal» (Lambert, 1985: 415).

Esta congruéncia assentava no trabalho simbélico dos clérigos, no cardcter
ambivalente e polissémico de certos significados religiosos (sacrificio, salvagao,
graca, etc.) que permitia a persecucdo de tarefas de interesse profano sob a
aparéncia de habitus religiosos. A grande mutagdo na morfologia histérica do
religioso na Europa pode ser vista, assim, como um processo de erosdo dessa,
outrora forte, congruéncia entre habitus religioso, referencial religioso e o con-
texto objectivo (cf. Lambert, 1985: 415s). A dindmica de mudanga actualiza-se
nesse registo de adequacao do catolicismo as modalidades de «positivizagdo»
cognitivas, materiais, afectivas, éticas, sociais e politicas. Neste transito, as cren-
¢as tornam-se em muitos casos referentes, suportes simbdlicos cristalizadoras
de outros contetidos. A adesdo as crengas fica em parte reduzida a uma adesao
aos principios e aos valores que eles representavam, como se de uma roupagem
se tratasse. Nas reestruturagdes subsequentes conjugam-se, de forma silenciosa
ou declarada, o senso prético e o senso tedrico.

Epilogo

Pierre Bourdieu pode apresentar-se como uma via original de compromisso
com a tradigdo que antes se apelidou de, lato sensu, estruturalista, procurando
af encontrar, no entanto uma valorizacdo das estratégias dos actores. O desafio
maior que Bourdieu parece ter agarrado diz respeito ao ajuste das prdticas as
estruturas sem ignorar os desniveis entre elas. Soci6logo da educagdo, como
o foi, encontrou uma via para responder a essa problemdtica na «aquisi¢do»:
estamos pois no terreno das relagdes entre as estruturas e as disposi¢des. Essa
génese implica uma interiorizagdo das estruturas (por via da aquisi¢do) e uma
exteriorizagdo do adquirido (habitus). Ou seja, as praticas exprimem o adqui-
rido e respondem as situagdes, manifestando a estrutura, mas essa resposta sé
pode dizer-se adequada se nesse processo de interiorizagdo-exteriorizagdo a
estrutura permaneceu estdvel, caso contrario as praticas ficam desniveladas. E
porisso que Michel de Certeau observava que, na chave bourdieusiana, apenas
as estruturas, mudando, se podem tornar principio de mobilidade social — o
adquirido ndo goza de movimento préprio®. Esse principio aproximava-se de

% As paginas de Certeau sobre Esquisse d’une théorie de la pratique constituem certamente uma
das leituras mais licidas do fulcro da epistemologia bourdieusiana (cf. 1990: 82-96).
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um axioma antropolégico de longa posteridade segundo qual as sociedades
primitivas ou camponesas sdo o exemplo mais acabado dessa imobilidade, e por
isso elas podem ser explicadas pelas estruturas (cujos atributos fundamentais
se resumem na coeréncia, na estabilidade, na inconsciéncia e na territorialida-
de). Avisa ainda Certeau, essa estabilidade tem um preco, a invisibilidade da
estrutura. E assim que Certeau vé o salto bourdieusiano de uma etnologia dos
Cabilas para a coeréncia da teoria sociolégica: da multiplicidade astuciosa das
operagdes passa-se para o marmore imével de uma circularidade tedrica que
assim € descrita; das estruturas passa-se ao habitus; deste as estratégias que se
ajustam as conjunturas, que ndo serdo mais do que estados particulares das es-
truturas. Assim se passa de um modelo construido (a estrutura) a uma realidade
suposta (o habitus) e dai a uma interpretagdo dos factos observados (estratégias
e conjunturas). O habitus enquanto exteriorizagdo do adquirido torna-se, de
facto, como ja antes se mostrou, o lugar-charneira da proposta bourdieusiana,
mas também, na observagdo de Michel de Certeau, um lugar dogmatico no
sentido em que o dogma é a afirmacdo de um real que o discurso exige para ser
totalizante. Esse fascinio-repulsa que Certeau mantém perante Bourdieu assenta
nesse paradoxo que se exibe, por um lado, numa extraordindria capacidade de
exame das préticas e, por outro, na sua reducdo, por meio da lei da reproducao,
a uma realidade mistica, o habitus.

Pelo facto da sua nogdo de «campo religioso» ser condicionada por uma
sociologia do conflito e da dominagdo, ela parece tdo s6 explicar o conflito sécio-
religioso nas sociedades altamente diferenciadas, pois s6 af o campo religioso
pode ser definido com a objectividade que estas teorias da violéncia simbdlica
procuram. No caso de Bourdieu, ndo pode deixar de se sublinhar que as suas
propostas estdo demasiado vinculadas a oposi¢do clérigo/leigo (produtores/
clientes), tal como essa dicotomia que constitui no campo religioso cristao (em-
bora com diferencas assinaldveis dentro de si), distingdo que ndo tem o mesmo
cardcter formal, por exemplo, no judaismo e no islamismo. A nog¢do de «campo
religioso» é tributdria das sociedades em que hd uma luta pelo monopdlio da
producdo simbdlica e condigdes favordveis para a emergéncia de produtores
especializados. Na sua propria etnografia, parece haver margem de manobra
para pensar que a religido pode articular-se de forma diferente no espago social,
permitindo a afirmagdo de que o «campo religioso» é apenas uma das suas
modalidades de configuragdo.*

Tao importante é saber se esse papel dos produtores especializados pode
resumir-se exaustivamente numa sociologia do conflito. E necessério pensar

3 Na linha destas observagdes criticas: cf. Hervieu-Léger, 1993a: 161s; Dianteill, 2004: 66s;
Dianteill & Léwy, 2005: 167.
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esse itinerdrio de especializagdo social na l6gica do trabalho social de produg¢do
de sentido. Bourdieu ndo retira todas as consequéncias das observagdes que faz
sobre as condicdes de sucesso do «profeta», sucesso que ndo pode reduzir-se as
suas qualidades comunicativas ou a sua posi¢do na estrutura, terd de ser explica-
do em razdo da sua adequacao as representagdes e sentimentos («necessidades»).
Ora esse € o contexto em que se promovem formas de transaccdo de crédito ndo
redutiveis a geografia das injung¢des sociais ou aos itinerdrios do conflito.
Maiores podem ser as objec¢des quando se observa a religido no quadro
dos efeitos sociais da modernidade — cuja a experiéncia pode ser descrita sob
a figura da dissolugdo do campo religioso (Tarot, 2008: 448-450).2 Esse é um
contexto em que uma parte significativa da producéo e da circulagdo dos bens
simbdlicos escapa ao monopdlio regulador das institui¢des e onde o campo
religioso pode interiorizar, segundo a sua criatividade prépria, o pathos da
espiritualizagdo centrada na celebracdo das escolhas individuais.
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