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Resumo

A contribui¢do mais notdvel da Ciéncia Cognitiva da Religido (CCR) para o
estudo do fenomeno religioso € a ideia de sua naturalidade cognitiva. Em poucas
palavras, isso significa que as caracteristicas universais da mente humana
impeliriam e restringiriam estimulos culturais de forma a favorecer a formulagao
de ideias recorrentemente identificadas como religiosas. De acordo com tal
composicao, “naturalidade” seria, comumente, empregada como um conceito
comparativo em formulagdes padrdoes do campo, seguindo um caminho
contrario ao paradigma comum as abordagens socioculturais e pds-estruturais
que dominaram o estudo das religides durante o século XX. Tal suposi¢ao tem,
ainda, sido utilizada no fomento de argumentos tao variados como os da
liberdade das praticas religiosas, do continuo papel funcional de sistemas
religiosos nas sociedades modernas, além de indagacdes a respeito da
racionalidade das ideias religiosas. Nao obstante, ao que nos parece, muitas vezes
a nogao da “naturalidade”, conforme o aplicado pela CCR, é vaga, confusa e, até
mesmo quando cuidadosamente articulada, tende a sofrer de problemas
conceituais similares aos encontrados no uso do, cientificamente problematico,
conceito de “inato”.

Palavras-chave: Ciéncias Cognitivas; Naturalidade da Religiao;
Naturalidade Maturacional.

Abstract

The distinctive contribution of Cognitive Science of Religion to the study of
religion is the idea of its cognitive naturalness. This means that the universal
features of the human mind constrain cultural input in a way that favours
recurrent religious beliefs. In this context, “naturalness” is commonly a
comparative concept and it runs contrary to the socioculturalist and
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poststructuralist paradigms that have dominated the study of religion in the
twentieth century. The cognitive naturalness thesis has also been used to back up
arguments for freedom of religion, for the persisting role of religious systems in
modern societies, and against the rationality of religious ideas. However, this
notion of “naturalness” is often unclear, and even when carefully articulated, it
may suffer from similar conceptual problems as the, scientifically problematic,
concept of “innateness”.

Keywords: Cognitive Sciences; Naturalness of Religion; Maturational
Naturalness.

Introducao

Popularmente, debates focados em aspectos especificos dos
comportamentos e culturas humanas, frequentemente, incluem alegacdes a
respeito da naturalidade de determinadas caracteristicas. Independentemente do
topico trabalhado (sendo ele a monogamia, a ingestao de carne ou algum tipo de
comportamento sexual), argumentacoes acerca do que € natural e do que nao é,
para a espécie humana, muito provavelmente, ocuparao uma posi¢ao de
destaque dentre os posicionamentos possiveis. De fato, ponderagoes relativas a
naturalidade sao, igualmente, amplamente difundidas por uma variedade de
contextos académicos, dos quais o estudo da religido ndao é uma excegao.
Efetivamente, desde o inicio da ultima década do século passado, varios
estudiosos advogando uma Ciéncia Cognitiva da Religiao (CCR)? tém sustentado
a ideia de que as praticas e ideias religiosas sao naturais — conforme se pode
observar, claramente, por meio da leitura de obras evidentemente intituladas,
tais quais The Naturalness of Religious Ideas (BOYER, 1994), Is Religion Natural?
(EVERS, FULLER, JACKELEN, et al, 2012), Born Believers (BARRETT, 2012a) e
Why Religion is Natural and Science is Not (MCCAULEY, 2013a).

Muito daquilo que tem sido produzido pela CCR parece sugerir a

existéncia de algo universal em relacaio a “natureza humana”* que poderia

3 Eficientes introdu¢bes aos estudos da Ciéncia Cognitiva da Religido e suas implicagdes
filosoficas podem ser encontrados em BARRETT, 2007; VAN SLYKE, 2011 e VISALA, 2011.
4 Sobre o conceito de “natureza humana” no contexto da Biologia, Psicologia, Antropologia,
Filosofia e Teologia contemporaneas, cf. FUENTES, VISALA, 2016.
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explicar o porqué da omnipresenca religiosa em (praticamente) todas as culturas
conhecidas e por (aproximadamente) toda a histéria de nossa espécie (Cf.
WUNN, GROJNOWSKI, 2016). Tal declaracao tende a divergir das principais
orientagOes observadas no estudo académico da religiao durante o século XX, as
quais objetivaram a busca pelo entendimento do fenomeno religioso situando-o
no nivel dos sistemas socioculturais (Cf. PYYSIAINEN, 2001; SLONE, 2004;
VISALA, 2011). Por certo, apesar de estudiosos como E. B. Tylor (1832-1917) e
Sigmund Freud (1856-1939) terem buscado uma explanagao para a religiosidade
como um produto da psique humana (no embate com o meio sociocultural), suas
formas de abordagem, rapidamente, tenderam ao desuso e recusa (como
empreitadas empirico-académicas validas). Por sua vez, a tradigao sociocultural,
cujo maior representante foi Emilé Durkheim (1858-1917), empenhou-se pela
busca de uma explicacdo para a existéncia das religidoes em referéncia a sua
funcionalidade na vivéncia das comunidades e da sociedade humana, e nao em
alusdo aos individuos e suas mentes. Paralelamente, apesar da obra de Mircea
Eliade (1907-1986) expor a presungao de que o Homo sapiens também fosse Homo
religiosus, ela se opos, claramente, a toda forma de explanagao “reducionista” —
tanto psicologica quanto cultural — em favorecimento da nogao de que a religiao
seria uma entidade sui generis, (em si) uma categoria propria. Naquilo que se
seguiu, Clifford Geertz (1926-2006) e outros “novos socioculturalistas” adotaram
o mesmo desprezo ao reducionismo e a explicagao em prol de uma forma de
interpolacdao hermenéutica que buscasse entender as praticas e crengas religiosas.
De fato, em sua famosa formulagao, Geertz concluiu que as ideias e razdes que
moldavam os alicerces das ag¢des humanas nao deveriam ser objeto de
explanagOes causais, um posicionamento que foi refor¢ado e expandido por
recentes vertentes de inquérito socioculturais pds-estruturais (pds-modernas),
em sua rejeicao a no¢ao de uma natureza humana universal e a sua relevancia

para a “compreensao” do fenomeno religioso (MARTIN, 2014 p. 343-357).

737



Religare, ISSN: 19826605, v.16, n.2, dezembro de 2019, p.735-768.

Dessa forma, a tese da naturalidade da religido se apresenta como uma
objecdo a tais perspectivas — que ainda predominam no estudo contemporaneo
das religides. Complementarmente, trata-se de uma proposicao que pode,
também, acarretar em importantes implicagoes praticas e filosoficas: divergindo
de concepgdes que persistem em defender que o processo de secularizacao das
sociedades € inevitdvel, muitos pesquisadores na CCR afirmam que a
naturalidade da religidao corroboraria com sua persisténcia e com a continuidade
da significativa influéncia que as crencas religiosas exerceriam sobre nossas
vidas. Ainda, o filésofo Roger Trigg (2014, p. 209-223) tem defendido o discurso
de que, uma vez que as ideias e praticas religiosas seriam (de certa forma)
impulsos naturais, a liberdade religiosa deveria ser defendida por todas as
sociedades humanas. Distintamente, alguns fildsofos e estudiosos da CCR
argumentam, por sua vez, que as teorias a respeito da cognicao religiosa, sobre
as quais a tese da naturalidade se sustenta, colocam em questionamento a
racionalidade das crengas e alegagoes religiosas (THUROW, 2014, p. 77-98).

Nao obstante, na andlise de tais estudos, nem sempre o significado da
alegacao “a religido é natural” se d4 de forma clara. No que se segue, o presente
artigo tentara examinar, precisamente, o que estudiosos da CCR querem insinuar
com o conceito de “naturalidade”, quais aspectos do fendmeno religioso eles
julgam serem naturais e quais tipos de evidéncia sao oferecidos para sustentar a
tese da naturalidade. Depois, identificaremos a existéncia de modelos,
significativamente diferentes, (caracterizados pela variacao na intensidade de
seu discurso) para o argumento e forma com a qual a CCR trabalha a influéncia
da cultura na difusdo de ideias e condutas religiosas. Posteriormente, nosso foco
ird recair sobre o trabalho do filésofo Robert McCauley (Cf. 2013a), suas
cuidadosas articulagdes a respeito da tese da naturalidade e as criticas a elas
direcionadas — e que, em tese, se aplicariam, de forma geral, a qualquer alegacgao

que se sirva do conceito de “naturalidade”. Por altimo, consideraremos algumas,
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supostas, implicagOes epistemoldgicas do acatamento do parecer de que o

fendmeno religioso €, de fato, natural.

A tese da naturalidade da religiao e seu significado

Em um recente artigo, o psicologo Justin Barrett e o tedlogo Aku Visala
(Cf. 2018) identificaram quatro modos distintos por meio dos quais o conceito de
“naturalidade” tem sido aplicado na literatura recente. Primeiramente, em
algumas obras, a formulacao “natural” é empregada como o oposto de
“sobrenatural”. A essa perspectiva Barrett e Visala ddo o nome de naturalidade
ontolégica da religidao. Trata-se de um uso comumente observado na retorica
ateista de certos académicos, como a presente no livro Breaking the Spell: Religion
as a Natural Phenomenon do filésofo Daniel Dennett (Cf. 2006). Sob tal 16gica, uma
vez que as religides podem ser explicadas, puramente, com respeito a causas
naturais, nao haveria nada de sobrenatural nelas e relativo a elas.

Em segundo lugar, a ideia da naturalidade da religiao pode ser
apresentada como referindo-se a uma naturalidade metodolégica. Em tese, isso
significaria que os métodos e teorias das ciéncias naturais e comportamentais
poderiam prover abordagens vélidas para a investigagao das crencas e condutas
religiosas. Seguindo tal 16gica, The Naturalness of Religious Ideas, do antropologo
Pascal Boyer (Cf. 1994), oferece um programa de inquérito cujo foco estd no
desenvolvimento de uma, bem-sucedida, explanagao causal para o pensamento
religioso. De fato, embora poucos cientistas e filéosofos contestassem tal
abordagem, estudiosos, advogando pelo socioculturalismo na anadlise académica
das religides, tém, tradicionalmente, demonstrado grande (e injustificavel)®

incomodo com tal forma “reducionista” de pesquisa.

5 E notdrio que aquilo que, comumente, académicos dos estudos da religido (e das Ciéncias
Humanas e Sociais, de forma geral) entendem por “reducionismo” é uma concep¢ao em completa
ignorancia dos atuais modelos para a relacdo entre niveis de inquérito cientifico, segundo o
exposto pela Filosofia da Ciéncia (MCCAULEY, 2013b, p. 11-32).
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Por sua vez, o terceiro sentido, atribuido a naturalidade na literatura
recente, € aquilo que Barrett e Visala intitulam de naturalidade intercultural. O que,
nele, se defende é a percepcao de que os ambientes sociais humanos sao,
comumente, saturados de estimulos religiosos. Assim, por meio do aprendizado
social, novas gera¢oes de individuos tendem a, naturalmente, se adaptar as
crencas e comportamentos religiosos de suas comunidades. Esse tipo de
perspectiva fundamentada no senso comum é, muitas vezes, hipertrofiado nas
analises do fendmeno religioso respaldadas pelas Ciéncias Sociais. De fato, na
tentativa de se explicar a persisténcia da religido, tedricos como Durkheim se
referiram ao poder que os sistemas religiosos, aparentemente, possuiriam na
manutencao da coesao grupal humana. Concomitantemente, e mais
recentemente, uma abordagem andloga pode ser observada nas andlises
evolucionistas contemporaneos das religides, que enxergam nas condutas
religiosas uma forma de promogao da credibilidade e da cooperacao interna aos
grupos sociais (Cf. SOSIS, 2006; ALCORTA, SOSIS, 2005). De acordo com tal tese,
praticas rituais de dificil dissimulagado atuariam como sinais de
comprometimento com crencas e valores dos grupos que as exercem.
Adicionalmente, a credibilidade e a cooperagao, comumente, se seguiria um
maior sucesso na reprodutibilidade dos grupos (e, consequentemente,

individuos) por elas afetados.® Em poucas palavras, e sob tais perspectivas, o que

¢ Ao limitar sua cooperacdo apenas aqueles que demonstrarem estar compromissados — por meio
de rituais extensos e complexos — grupos religiosos estariam, de fato, evitando se desgastar (e
arriscar sua integridade e a de seus membros) com individuos nao-interessados em contribuir
com sua perpetuacdo. A participagdo ritual seria, entdo, uma sinalizacao clara de
comprometimento do sujeito com a comunidade, dessa forma, fortalecendo a cooperagao
religiosa (SOSIS, BULBULIA, 2011, p. 341-362). Segundo o filosofo e cientista da religido Joseph
Bulbulia (Cf. 2008), trata-se de algo que é possibilitado pela forma como nossas mentes
funcionam: fingir estar compromissado se torna dificil, uma vez que, meramente participar
efetivamente dos mecanismos envolvidos em rituais religiosos ja implica na existéncia de certa
religiosidade em seus praticantes e, dessa maneira, que eles sejam incorporados pelos valores de
cooperagao do grupo. Por promoverem a coesdo social, entdo, as praticas ritualizadas (no caso,
religiosas) possuiriam caracteristicas adaptativas positivas e proporcionariam (aos seus
praticantes) claras vantagens evolutivas (Cf. WATTS, TURNER, 2014).
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aparentaria ser natural seria, primariamente, a trama da dinamica evolutiva que
atuaria ao nivel das comunidades humanas.

Finalmente, o quarto tipo de naturalidade, denominado naturalidade
cognitiva, se refere, por sua vez, a forma como as mentes humanas funcionam. De
acordo com tal perspectiva, seres humanos nao aderem as religides, apenas,
porque nossos sistemas culturais estao repletos de inferéncias religiosas; ao
contrdrio, nossas vidas estao cercadas de crengas e comportamentos religiosos,
porque nossas proprias mentes sao suscetiveis a tais ideias e condutas. Destarte,
e como forma de diferenciar os conceitos de naturalidade cognitiva e naturalidade

intercultural, Barrett e Visala oferecem a seguinte analogia:

E possivel supor, por exemplo, que nossas mentes funcionem como
“armadilhas” para ideias culturais especificas. Adicionalmente, ¢ uma
observagao inegavel que, nas mentes humanas, abundam concepgdes
passiveis de serem consideradas como religiosas. Sob tais condigdes,
nossas mentes parecem ser, constantemente, atraidas por ideias
religiosas, ao invés de, por exemplo, designios cientificos. Assim — e
seguindo a metdfora da armadilha para concepgbes culturais — a
explanagao para tal peculiaridade pode estar na existéncia de algo na
mente humana que a predisponha a captura de ideais religiosos (de
acordo com a metafora, algo que diz respeito a armadilha) ou,
simplesmente, no fato de que o contexto no qual nos inserimos esta
saturado de pressupostos religiosos [de acordo com a metafora, algo
que diz respeito ao excesso de presas especificas]. Logicamente,
segundo o primeiro caso, a religido seria, entdo, cognitivamente
natural, ou seja, os mecanismos que concebem e formulam nossas crengas
seriam enviesados de tal forma que criariam uma tendéncia ou disposicdo para
a aquisi¢do, reflexdo e transmissdo de ideias religiosas, em detrimento de
outras formas de representacio. Por seu turno, de acordo com a segunda
circunstancia, a religido seria interculturalmente natural, ou seja,
estimulos religiosos (incluindo, entre outros, testemunhos e rituais)
estariam presentes e teriam se propagado pela grande maioria das
(talvez todas as) culturas humanas (BARRETT, VISALA, 2018, p. 2-3,
grifo nosso).

A naturalidade cognitiva é, exatamente, a concepgao defendida por

pesquisadores representantes do “modelo padrao”” da CCR. Tomando como

7 A denominagao “modelo padrao” foi primeiro concebida pelo filésofo Michael Murray e pelo
doutor Andrew Goldberg (Cf. 2009). Para uma analise mais extensa, cf. SMITH, SANKEY, 2013.
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exemplo o trabalho de Pascal Boyer (Cf. 1994; 2001), observamos que o autor
sustenta a tese de que as crengas religiosas nos individuos adultos sao
subdeterminadas pelas interagdes sociais que os introduzem em diferentes ideais
e concepgoes de mundo. Segundo tal 16gica, nossas mentes nao sdo uma “tabula
rasa”’, um “vasto espaco vazio” pronto para ser preenchido por qualquer
conteddo que a educagao, cultura e a experiéncia pessoal nos fornega.® Pelo
contrario, Boyer (fundamentado em estudos cognitivos modernos) argumenta
que “a tinica forma de se explicar compreensivamente as representac¢oes adultas
¢ por meio da postulagao de estruturas cognitivas preexistentes, que impeliriam e
restringiriam a capacidade de aprendizado das ideias religiosas” (1994, p. 28, grifo
nosso). Por conseguinte, de forma andloga a sele¢ao natural, as mentes humanas
selecionariam certos inputs (estimulos) culturais com uma frequéncia maior do
que outros, da mesma maneira como nos lembramos de certas sonoridades com
um detalhamento e regularidade maior do que outras, de acordo com o meio pelo
qual sua melodia foi organizada.” De fato, s algumas sonoridades se tornam
“contagiantes” ao ponto de serem recorrentemente representadas nos mais
diversos contextos. A tese de Boyer afirma que as concepgdes religiosas gozariam

de uma vantagem seletiva semelhante.

8 Criticas da nogao de uma “tabula rasa” mental tém, predominantemente, partido do campo da
Psicologia Evolutiva (Cf. TOOBY, COSMIDES, 1992; PINKER, 2002). Alguns estudiosos, como o
antropdlogo John Tooby e a psicologa Leda Cosmides, argumentam que esse tipo de concepgao
da mente humana ¢é parte daquilo que pode ser chamado de Modelo Padrao das Ciéncias Sociais.
Seguindo a premissa, esse (ingénuo) modelo conceberia nossas mentes como uma espécie de
mecanismo de aprendizado generalizado (Cf. LANE, 2016). Isso presumiria a existéncia de um
fluxo unidirecional, partindo das culturas e direcionado aos individuos (causacao descendente),
ao mesmo tempo que negaria a possibilidade da arquitetura da mente humana poder modelar,
significativamente, ideologias ou comportamentos (religiosos) socioculturais (causagao
ascendente). Notoriamente, as ideias defendidas por Tooby e Cosmides exerceram grande
influéncia sobre a obra de Boyer (Cf. PYYSIAINEN, 2014b).
9 A origem da tese de que se faz necessario entender certas caracteristicas da mente humana para
uma correta explanacado da distribuigao de ideias culturais é, comumente, atribuida ao cientista
cognitivo Dan Sperber (o qual é extensamente referenciado por Boyer). Escrevendo a respeito de
uma suposta epidemiologia das representagdes (ou epidemiologia das crengas), Sperber alega que
explicar as culturas € elucidar o porqué de certas concep¢des serem mais contagiosas do que
outras. Em poucas palavras, nossas mentes parecem ser suscetiveis a certas representacdes ou
crengas de forma semelhante a como nossos corpos sao suscetiveis a certos germes ou viroses (Cf.
SPERBER, 1985; 1996).
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Mas, por que as mentes humanas estariam tdo sujeitas as crencas
religiosas? De acordo com a hipotese de Boyer, exposta na obra Religion Explained,
ideias religiosas recorrentes seriam facilmente adquiridas, absorvidas e
transmitidas (e, assim, difundidas) porque sdo minimamente contraintuitivas.
Conceitos religiosos, tipicamente, violariam nossos pressupostos intuitivos
acerca da ontologia daquilo que é comum no ambiente em que vivemos,
conforme € o caso de objetos, plantas, animais e pessoas. Uma estatua que consegue
ouvir oragdes, por exemplo, € um objeto, mas possui capacidades psicologicas que
sdao, comumente, atribuidas apenas a pessoas; uma montanha que se alimenta do
sangue advindo de sacrificios animais é um objeto natural, com os predicados
animais da fome e da capacidade de digestao; fantasmas, espiritos e deuses sao
pessoas que nao possuem um corpo material (notadamente, todas essas
exemplificagdes incluem uma tunica violacdo de determinados limites
ontoldgicos). Agora, embora a auséncia de violagdes possa tornar um conceito
especifico em algo mundano e desinteressante, uma quantidade excessiva de
violagOes faria de tal conceito algo confuso e dificil de ser recordado. Podemos
conceber, por exemplo, a ideia de uma estatua que escuta oragdes e possui a
capacidade de, intermitentemente, desaparecer. Tal concepcao atribui
propriedades psicoldgicas a um objeto a0 mesmo tempo em que rompe nossas
intui¢des naturais acerca de suas propriedades fisicas, ou seja, trata-se de algo
demasiadamente contraintuitivo. De forma contrdria, ideias religiosas
recorrentes tipicamente incluiriam apenas uma quantidade minima de violagoes,
o que faria com que se tornassem chamativas as nossas predisposi¢oes cognitivas
e, portanto, faceis de serem relembradas — ou, pelo menos, mais faceis de serem
recordadas do que conceitos, simplesmente, intuitivos ou altamente
contraintuitivos (BOYER, 2001, p. 51-92).

Portanto, um equilibrio ideal entre intui¢do e contraintuitividade seria o
que forneceria as ideias religiosas certa vantagem seletiva sobre as outras formas

de representacdo. Adicionalmente — e central a, praticamente, todas as teorias na
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CCR - o conceito de “intuitividade” vem sendo, amplamente, discutido por
cientistas cognitivos subscritos a modelos de raciocinio de processamento duplo,
caracterizados pela distingdo entre duas formas de formatacdo das crengas
humanas, denominadas intuitiva e reflexiva (Cf. KAHNEMAN, 2011; EVANS,
2003). Conforme a logica, crengas intuitivas seriam suscitadas por nossas mentes
de forma automdtica, rdpida e, frequentemente, inconsciente. Convicgoes
reflexivas, no entanto, resultariam de consideracdes realizadas de forma
deliberada, centrada e, relativamente, lenta. Ainda, crencas intuitivas seriam,
muitas vezes, mantidas pelos sujeitos de maneira consideravelmente implicita,
enquanto convicg¢Oes reflexivas seriam, por sua vez, sustentadas de modo mais
explicito.

Tal distingao também ¢ utilizada por Justin Barrett (2004, p. 1-30) em sua
descricao do processo de constituicao das crengas religiosas, apesar de seu
modelo substituir o termo “intuitivo” por “nao-reflexivo”. Barrett argumenta que
ideias nao-reflexivas orientam, impelem e formatam ideias reflexivas. Em tese,
as ferramentas mentais basicas dos seres humanos, operando fora de nossa
percepcao, produziriam constantemente crengas nao-reflexivas acerca do mundo
que nos cerceia. Por exemplo, com a ajuda de aparatos mentais tais quais o
Dispositivo Hiperativo de Deteccao de Agéncia (DHDA)! e um mecanismo de
“leitura da mente” chamado de Teoria da Mente (TdM)', nos, de forma rapida e
sem esfor¢o, seriamos capazes de detectar a agéncia animal e humana no meio
em que habitamos e atribuir estados mentais (como intengdes, crengas e desejos)
a esses possiveis agentes. Ainda, seguindo a mesma logica, crengas nao-reflexivas

seriam a fonte padrao para a formulacdo de «crengas reflexivas e,

10 Suposto modulo mental que teria evoluido para ajudar-nos a evitar predadores, mas que agora
serviria, principalmente, para a inducao de crengas em agentes nao-visiveis. A légica por tras de
sua existéncia estd no fato de que, apds milénios de evolugao, nossos cérebros se adaptaram para
detectar a existéncia de agéncia externa até mesmo onde ela nao existe — uma vez que a falha na
percepgao de um agente real poderia resultar na ndo-identificagdo de um predador natural ou de
qualquer perigo eminente (Cf. BARRETT, 2004).
11 Habilidade humana de interpretar e racionalizar a respeito dos estados mentais dos agentes
existentes no contexto o qual habitamos (Cf. BARRETT, 2012a).
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concomitantemente, as primeiras, também, dariam sustento as tltimas, fazendo
com que sejam consideradas plausiveis e crediveis (se algo parece ou passa a
impressao de ser verdadeiro, esse algo tende a ser considerado como verdadeiro).
Finalmente, quao maior for o numero de diferentes ferramentas mentais a
sustentar determinada ideia nao-reflexiva, maior sera a probabilidade de tal
concepgao se tornar reflexiva. E, conjuntamente, quao maior for o numero de
ideias nao-reflexivas a sustentar uma determinada concepgao reflexiva, maior
serd a convic¢ao com que tal crenga ou ideia serd defendida (Cf. BARRETT, 2004).

Entretanto, por meio de tal exposigao, pode-se argumentar que ideias (até
mesmo minimamente) contraintuitivas nao seriam boas candidatas a se tornarem
crencas reflexivas ou nao-reflexivas, uma vez que tais ideias nao seriam
sustentadas pelo funcionamento padrao de nossas ferramentas mentais. Entao,
por que as crengas religiosas, aparentemente, gozariam de uma vantagem
seletiva? Barrett defende a tese de que tais concepgdes realizariam um “cambio
benéfico” com nossas propensodes cognitivas. Explanacdes baseadas na atribuicao
de agéncia, por exemplo, parecem ser altamente intuitivas. Logo, na busca por
uma explicagdo para algum evento estranho ndo € incomum observarmos casos
de sua associacao com histodrias tradicionais ou lendas locais, como a de um
suposto agende sobre-humano que € creditado como causador de fendmenos
semelhantes. De fato, apesar da ideia de uma pessoa invisivel contradizer nossas
expectativas ontologicas intuitivas, tal concep¢ao pode ser atraente para certas
ferramentas mentais, tais como o DHDA e a TdM. Dessa forma, alguns conceitos
contraintuitivos parecem existir e persistir gracas a um cambio entre
propriedades intuitivas e uma melhor ativagdo e interacdo com diferentes
ferramentas mentais humanas (BARRETT, 2004, p. 1-30). Com efeito, ideias
religiosas populares podem, para muitos, parecer estranhas, mas,
frequentemente, sao interessantes o suficiente para nao serem descartadas (de

nossa atencao e memaoria).
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Logo, conforme as consideragdes académicas apresentadas sugerem, o
termo “naturalidade” parece ser uma caracterizacdo dos processos ou
comportamentos por meio dos quais individuos adquiririam, considerariam e
transmitiriam representacdes passiveis de serem consideradas como religiosas.
Assim, apesar de Boyer escrever acerca da “naturalidade de ideias religiosas”,
estritamente falando, tais ideias ou crencas nao seriam, elas mesmas, de fato,
naturais. E, embora Barret (Cf. 2012b) e McCauley (Cf. 2013a) também dissertem
a respeito de sistemas ou disposicoes cognitivas naturais de nossa espécie, na
grande maioria das vezes, tais autores parecem usar esses termos “na descrigao
da relagao entre crencas religiosas e o funcionamento da cogni¢ao humana” (DE

CRUZ, DE SMEDT, 2015, p. 30).

Os componentes naturais da religiao

Notoriamente, “religiao” é um termo utilizado para designar uma
realidade complexa que parece permear a vida humana. Diante de tal
consideragao, a CCR nado se apresenta como uma tentativa de oferecer uma
explicacao para tudo aquilo que pode ser rotulado sob tal conceito. Robert
McCauley (2013a, p. 9), por exemplo, descreve sua exposi¢ao da naturalidade da
religido como nao “pretendendo estabelecer uma teoria compreensiva e
completa, tanto para o caso das praticas e crencas religiosas, quanto para a ciéncia
da cognicao”. De fato, se observarmos o cendrio mais amplo do campo, muitos
académicos tendem a evitar, de modo geral, uma defini¢ao para o conceito de
“religiao”. Tal posicionamento ¢ bem ilustrado na (ja& mencionada) andlise de
Justin Barrett (2007, p. 768), na qual existe um favorecimento daquilo que o autor
chama de “abordagem fragmentada”, que corresponderia a “identificagao dos
padrdes de ideias e condutas humanas que podem ser consideradas como
‘religiosas’ para, entao, tentar explicar o porqué desses padrdes serem

interculturalmente recorrentes”.
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Segue-se, entdo, que nao € a totalidade do fendomeno religioso que pode
ser considerada como natural. Mas, assim sendo, o que, entdo, seria natural
acerca das religioes? A CCR analisa os aspectos recorrentes e subjacentes as
crengas e comportamentos que sdo observados na grande maioria dos sistemas
religiosos (mas, muito provavelmente, ndao em todos). Apesar de uma parcela
significativa de sua literatura se focar no estudo das praticas humanas, tais como
as dos rituais (Cf. ALCORTA, SOSIS, 2005, LAWSON, MCCAULEY, 2002), ao
que tudo indica, a maior parte de sua ateng¢ao tem sido direcionada para o topico
da crenga religiosa e a recorréncia de (certa por¢ao de) seu contetdo: incluindo
aquilo que diz respeito a existéncia de uma alma imortal e da vida apos a morte
(Ct. BLOOM, 2007; 2004), de propdsito e “design inteligente” no mundo natural
(Cf. KELEMEN, ROSSET, 2009; KELEMEN, DIYANNI, 2005) e de uma natureza
moral do universo — no qual condutas consideradas mdas provocariam
consequéncias negativas, nessa vida ou, supostamente, naquilo que a sucederia
(JOHNSON, 2016, p. 138-173).

Sob tal perspectiva, a forma mais comum de crenga religiosa seria,
provavelmente, a concepc¢ao de uma divindade (ou divindades), ou seja, a nogao
da agéncia sobrenatural’?>. Conforme o exposto pelo antropologo Scott Atran
(2002, p. 57), “agentes sobre-humanos sao o conceito mais culturalmente
recorrente, cognitivamente relevante e evolutivamente persuasivo, a se ver
presente nas religioes”. Seguindo tal acep¢ao, para a CCR, a terminologia “deus”
tende a ser utilizada para designar qualquer agente contraintuitivo, intencional e
operacional cuja existéncia e, a principio, deteccao é afirmada por um

determinado grupo de individuos (BARRETT, 2011, p. 97). Logo, espiritos

12 A crenca em agentes sobre-humanos tem sido analisada extensivamente por estudiosos como
Justin Barrett (Cf. 2012a; 2012b; 2004), Stewart Guthrie (Cf. 1993), Todd Tremlin (Cf. 2006) e Ilkka
Pyysidinen (Cf. 2009). Recentemente, o psicdlogo Ara Norenzayan (Cf. 2013) e o bidlogo Dominic
Johnson (Cf. 2016) tém defendido o conceito de “grandes deuses”, sugerindo que o medo da
repreensao de poderosas e punitivas deidades (tais como o Deus das religides abraamicas) teria
tornado possivel a existéncia das sociedades modernas ao garantir a cooperagdo e o altruismo
internamente aos grandes grupos, nos quais o policiamento das responsabilidades de cada um
de seus integrantes teria se tornado impossivel.
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ancestrais, anjos, demonios e outras formas de entidade representadas como
semelhantes a pessoas (assim como o Deus das religides abradmicas) se
enquadrariam bem em tal descricao. Por outro lado, nogdes como as da
divindade abstrata do deismo ou de uma deidade como “fundamento do ser”?3,
conforme a concepgao do tedlogo Paul Tillich, tendem a ser desconsideradas.!*
Nao obstante, a agéncia sobrenatural parece possuir relevancia na vivéncia das
comunidades humanas gracas ao seu potencial de inferéncia (BARRETT, 2009, p.
94-95; BOYER, 2001, p. 78). Isso significa que deidades, devido a sua idealizagao
como omniscientes e omnipotentes (ou com conhecimento e poderio sobre-
humanos), sdo concepgOes uteis para a explanacao de ocorréncias no mundo
natural, especialmente as existencialmente significativas — tais como aquilo que
pode ser considerado (totalmente) como sorte ou o azar. Em culturas tradicionais,
doenca e saude, infertilidade e fertilidade, além de mudancas no rendimento das
colheitas, por exemplo, muitas vezes sao explicadas com referéncia a acao de
agentes sobrenaturais. Da mesma forma, individuos considerados como
religiosos nas sociedades ocidentais modernas, regularmente, interpretam a
ocorréncia de certas experiéncias como uma obra divina (Cf. BANERJEE,
BLOOM, 2014, HEYWOOD, BERING, 2013) e até mesmo individuos nao-
religiosos tendem, em seu dia-a-dia, a se referir a “pseudo-agentes” tais como o

Destino ou a Sorte (BARRETT, 2012a, p. 212-216).

13 Segundo uma abordagem cognitivista, as concepgdes filosoficas e teologicas abstratas (como as
de Tillich e do deismo) dependem, diretamente, de uma instrucao cultural que, gradualmente, é
empregada na ressignificagao de intuigOes religiosas populares, podendo, em ultima instancia,
até mesmo entrar em conflito com essas. Dessa forma, tais teorias (abstratas) tendem a ser
empiricamente inviaveis para o estudo das religides, uma vez que ndo representam
comportamentos e ideias detectaveis nos sistemas religiosos observaveis — mas, sim, elaboragdes
intelectuais particulares (Cf. PYYSIAINEN, 2014a).
14 A alegacgao de que a agéncia sobrenatural é o que compde o nticleo dos sistemas religiosos pode,
imediatamente, evocar a obje¢io do Budismo — o argumento de que (alguns) budistas nao
possuem deuses. No entanto, estudos recentes tém demonstrado que até mesmo o Budismo
Teravada nao exclui a nogao de agentes sobre-humanos e que aos Budas, comumente, sao
atribuidas caracteristicas divinas, tais como a omnisciéncia (SLONE, 2004, p. 68-85;
PYYSIAINEN, 2009, p. 137-172).
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Ademais, a CCR oferece boas evidéncias empiricas para a tese de que a
crenca na agencia sobrenatural € sustentada por predisposi¢des cognitivamente
naturais. Em seu livro Born Believers, Barrett (2012a, p. 15-104) descreve uma série
de resultados de varios experimentos que parecem indicar a existéncia de
ferramentas mentais como o DHDA e a TdM e sua relevancia para a cognicao
religiosa: (I) desde a infancia, individuos sao capazes de, facilmente, diferenciar
agentes de outros objetos e entender, de forma satisfatdria, como os primeiros se
comportam; (II) criancas e adultos, fluentemente, atribuem agéncia e
mentalidade até mesmo a objetos que nao se assemelham aos seres humanos
(como figuras geométricas se movendo de forma ndao randomica)'®; (III) agentes,
aparentemente, ndo precisam ser visiveis para nos parecer (suficientemente) reais
(por exemplo, cerca de 40% das criangas relatam possuir amigos imagindrios);
(IV) individuos jovens, comumente, atribuem poderes e conhecimentos sobre-
humanos (muitas vezes, omnisciéncia e omnipoténcia) a agentes, tais como
pessoas adultas; (V) os seres humanos possuem uma forte tendéncia pela busca
de agentes “ocultos” no ambiente que habitam; (VI) somos inclinados a postular
a existéncia de intengao e agéncia nao-humana no mundo natural, em seus
objetos e, da mesma forma, a certos eventos particularmente atrativos — conforme

o caso de fendmenos naturais, tais como tempestades e estrelas cadentes.

Variedades da tese da naturalidade das crencas religiosas

s

E importante ressaltar, no entanto, que a argumentacdo pelos
fundamentos naturais da crenga religiosa varia, de acordo com cada caso
analisado, significativamente em sua intensidade. De fato, os fildsofos Helen de
Cruz e Johan de Smedt (2015, p. 31) identificaram, na literatura recente interna a
CCR, trés posicionamentos distintos em relacao a tal reivindicac¢ao. A versao do

argumento apresentada por Boyer é, de certa forma, modesta: as crengas

15 Esse tradicional exemplo foi primeiro exposto no (classico) artigo An Experimental Study of
Apparent Behavior, dos psicologos Fritz Heider e Marianne Simmel (Cf. 1944).
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religiosas sao mais facilmente adquiridas, em relacao a outras formas de ideias, pois
elas interagem de maneira otimizada com nossas estruturas cognitivas. Por sua
vez, uma forma mais acentuada de se expor a tese da naturalidade estd na
alegacao de que os seres humanos estariam predispostos a crenca em divindades
e entidades sobrenaturais. De Cruz e de Smedt atribuem tal perspectiva a Barrett
(2012a, p. 4), de acordo com o exposto em suas obras: “as mentes das criangas sao
naturalmente adaptadas para, de forma geral, a crenca em deuses e,
provavelmente, de maneira particular, em Deus”.’ No entanto, é digno de nota
que Barrett (2009, p. 88) acredita que nossas ferramentas cognitivas nao
funcionam de forma a gerar conceitos, tais como deuses, a partir do nada, mas, por
sua vez, torna-los-iam relevantes e reforcariam a crenca em sua realidade. Em
outras palavras, o que estd se alegando é que, para que nelas acreditem,
individuos jovens nao necessitam ouvir ou apreender extensivamente qualquer
informacdo prévia a respeito da existéncia de deidades (sua deducao ja seria o
suficiente). Nao obstante, de Cruz e de Smedt identificam, adicionalmente, a
concepgao de uma versao ainda mais acentuada da tese da naturalidade, cujo
cerne, segundo o defendido pelo psicdlogo Jesse Bering (Cf. 2006), esta na
assercao de que “conceitos religiosos, tais como espiritos e divindades punitivas,
emergem espontaneamente desde a estrutura inata de nossas mentes e requerem
apenas inferéncias modestas, se ¢ que necessitam de qualquer referéncia, para se
manifestarem”.

Logo, a quantidade e intensidade de input cultural necessaria para a
concepgao das crencas humanas parece ser o ponto de divergéncia entre
pesquisadores do campo, debatendo a respeito da naturalidade da religido. Os
proprios de Cruz e de Smedt (2015, p. 38) se posicionam criticamente as alegagdes

mais deterministas a respeito da tese da naturalidade, argumentando que “existe

16 O que o autor esta tentando indicar € a nog¢do de que as criangas humanas sdo suscetiveis a
crenca em agentes sobrenaturais de todos os tipos, entretanto, a ideia de um Deus criador,
omnipotente, omnisciente e moralmente bom (como o presente nas religides abradmicas)
receberia um suporte ainda maior de nossas intui¢des naturais.
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pouco suporte empirico para a difundida ideia de que a intui¢ao da existéncia de
entidades sobre-humanas seja um padrao cognitivo humano”. Para os autores,
entao, a exposicao cultural as religides possuiria um papel mais proeminente do
que grande parte das pesquisas internas a CCR estaria disposta a admitir.
Ainda mais importante, é possivel questionar a possibilidade da
delineagao de uma distingao categdrica entre o aquilo que é natural e o que ndo
é (ou entre o que € intuitivo e o que € contraintuitivo). No entanto, mesmo se uma
diferenciacdo qualitativa acabe por se demonstrar dificilmente exequivel, a
elaboragio de um discernimento gquantitativo pode, por sua vez, ser um
empreendimento vidvel (DE CRUZ, DE SMEDT, 2015, p. 39). De fato, a
constatagio de que a “religido € natural” parece ser mais devidamente
interpretada quando tomada como uma afirmacao relativa ou comparativa
(trata-se de uma questao de “mais ou menos” e ndo de “sim ou nao”). Barrett,
por exemplo, mantém a opinido de que as concepgdes populares de deuses sao
mais naturais do que o ateismo “de acordo com uma rela¢ao de comparagao”. Ou
seja, ao passo em que os sistemas religiosos se desenvolvem em toda uma
variedade de contextos humanos, o ateismo parece requerer “condig¢des culturais
especiais que tendem a subverter nossas fun¢des mentais comuns, exigindo
grande esforco cognitivo e um alto grau de suporte sociocultural” (BARRETT,
2010, p. 169). No entanto, tal observagao nao significa, no que lhe diz respeito,
que a emergéncia de crengas religiosas nao necessitaria de qualquer influéncia
cultural. Efetivamente, quando comparadas as demais, suas concepgdes apenas
requereriam uma menor quantidade e intensidade de inputs contextuais.
Adicionalmente, e segundo a logica, alguns conceitos e ideias podem ser ainda
mais naturais do que as crengas religiosas. Analogamente, por exemplo, de
acordo com o psicologo Paul Bloom (Cf. 2004), nossas emogoes sao “inatas e mais
instintivas” do que a crenca em deidades, que, conforme o indicado, parece

necessitar de, pelo menos, uma inferéncia cultural minima.
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A despeito do titulo de sua obra, Why Religion is Natural and Science is Not,

Robert McCauley também enfatiza o teor comparativo da tese da naturalidade:

[...] minhas alegagOes a respeito da naturalidade ou nao-naturalidade
de determinadas capacidades ou condutas sdao sempre pretendidas
como comparagoes. Assim, as analises das praticas e ideias cientificas
e populares que se seguirao nao sugerem que tudo aquilo que possuir
carater cognitivo acerca da religiao estara fundamentado em sistemas
cognitivos naturalmente desenvolvidos (teologias sistematicas ndo sao
sustentadas por nossas propensodes naturais), nem que nao exista nada
de cognitivamente natural acerca da ciéncia (MCCAULEY, p. 101,
2013a).

Mas o que, entao, faria da ciéncia algo menos natural que a religiao? De
acordo com McCauley, o pensamento cientifico depende de processos
cognitivamente nao-naturais que requerem certas habilidades especificas para
serem dominados, tais como o discernimento dos tipos de evidéncias a serem
consideradas e as capacidades necessdrias para acessa-las e analisa-las. Ainda,
apesar dos seres humanos buscarem, naturalmente, explicagdes desde sua
infancia e de novas experiéncias serem capazes de alterar suas expectativas,
nossa espécie esta propensa a acdo dos vieses de confirmacdo, da percepgao
motivada'” e de outras heuristicas de raciocinio faliveis, as quais sao ativamente
evitadas por cientistas profissionais (MCCAULEY, 2013a, p. 83-144). Em
segundo lugar, os produtos de inquéritos cientificos sao, também, muitas vezes
altamente contraintuitivos: especialmente nas teorizagdes basilares da Fisica
Moderna, por exemplo — a Teoria da Relatividade'® e a Mecanica Quantica —
“prevé-se um mundo que é assustadoramente incompativel com nossas
intuitivas concepg¢des comuns de espago, tempo e matéria” (MCCAULEY, 2013a,

p. 109). Adicionalmente, a teoria darwiniana da evolugao, por meio da selegao

17 Vieses de atencao (Cf. VOSS, SCHWIEREN, 2015).
18 Normalmente compreende duas teorias inter-relacionadas concebidas pelo fisico alemao Albert
Einstein (Cf. 1916): a Relatividade Especial (particulas elementares e suas interacgdes) e a
Relatividade Geral (as leis da gravitagao e suas relagdes com outras forgas da natureza).
19 Teoria fisica fundamental, responsavel pela descrigao da natureza a partir das menores escalas
de tratamento dos niveis de energia dos atomos e particulas subatomicas (FEYNMAN,
LEIGHTON, STANDS, 2011, p. 1).
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natural, parece batalhar contra nossa intui¢ao essencialista de que as espécies
possuem uma existéncia, aparentemente, fixa e a tendéncia em considerar que
apenas agentes podem impor ordem a sistemas complexos. De fato, estudos
recentes tém demonstrado que perspectivas criacionistas e versoes
teleoldgicas/lamarckistas da nocao de evolugdo tendem a ser opgoes
significativamente mais intuitivas do que o atual modelo cientifico para a
explicagdo do surgimento e desenvolvimento das espécies (Cf. EVANS, 2001;
KELEMEN, ROSSET, 2009; KELEMEN, DIYANNI, 2005).

Curiosamente, McCauley distingue o conhecimento cientifico das ideias e
praticas tecnoldgicas, as quais ele considera serem (particularmente) naturais. De
acordo com a tese, ao contrario da ciéncia, a tecnologia nao depende de destrezas
historicamente raras, tais como a leitura e a escrita, e ¢, ao que tudo indica,
favorecida por habilidades cognitivas que, nos seres humanos, se desenvolveram
ha, pelo menos, 40.000 anos. Ainda, formas simplificadas de praticas tecnoldgicas
foram encontradas entre os vestigios de outras espécies de hominideos, assim
como entre alguns animais complexos, tais como chimpanzés e corvos da Nova
Caledodnia. Tracando uma logica semelhante, Barrett (Cf. 2012b) argumenta que
a Teologia é menos natural que a religido, uma vez que, assim como a ciéncia,
essa seria um fenOmeno relativamente recente na histdoria da humanidade,
dependendo, diretamente, das capacidades de leitura e escrita, do ensino e
aprendizado explicitos (nos quais alguns individuos demonstram maior
facilidade do que outros), assim como de um raciocinio for¢oso. Ademais, da
mesma forma como as teorias cientificas, muitas ideias teoldgicas comuns sao,
também, altamente contraintuitivas. Uma divindade trinitdria omnipresente que
determina, absolutamente, todos os eventos do universo, por exemplo, pode ser
o cerne do teismo cristdo, mas trata-se de um conceito de dificil elaboracao
(BARRETT, 2012a, 140-141; SLONE, 2004, p. 85-102). Seria, aparentemente, por
essa razao que a grande maioria dos individuos religiosos, comumente, exibe

concepgOes grosseiramente antropomorficas e “teologicamente incorretas”
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acerca de suas divindades, mesmo quando estao explicitamente comprometidos
com perspectivas teoldgicas especificas (Cf. SLONE, 2004; JONG, KAVANAGH,
VISALA, 2015). Ao que parece, concepgoes religiosas teologicamente imprecisas,
simplesmente, requerem um menor suporte cultural e elaboragao cognitiva para

sua formacao e transmissao.

Parametros para a naturalidade das crencas religiosas

Se, supostamente, a tese da naturalidade possui a pretensdao de ser uma
conjectura cientifica, faz-se necessdrio o estabelecimento de alguns critérios
acerca do que hd de ser natural. De fato, tais parametros foram conjecturados
pelo filésofo Robert McCauley, cuja, ja referida, obra Why Religion is Natural and
Science is Not foi, recentemente, rotulada como “a mais meticulosa articulacao a
respeito da tese da naturalidade”, existente até o presente momento (Cf. SOSIS,
WILDMAN, MCNAMARA, 2013).

Para McCauley, constatar que a religido é natural significa defender a
posicdo de que muitas das caracteristicas fundamentais e recorrentes das crengas
e conceitos religiosos populares sao consequéncia de sistemas cognitivos
naturalmente maturdveis, presentes em todos os individuos neurotipicos e
saudaveis de nossa espécie, assim como em todas as culturas conhecidas, gragas
a sua interagao padrao com o ambiente na qual se situam. Concepgoes religiosas,
entdo, se valeriam de capacidades cognitivas evolutivamente concebidas, tais
como o DHDA e a TdM, para sua existéncia e reproducao. Seguindo a logica,
ideias a respeito de deuses ndo seriam, em si, adaptagdes cognitivas, da mesma
forma como nao existiria uma 4rea especifica no cérebro humano devotada a
religido. Na realidade (e ao que tudo indica) a crenca em divindades seria,
unicamente, um subproduto dos processos corriqueiros de nossa cognigao.? Em

outras palavras:

20 A nogao de que as ideias e praticas religiosas seriam um subproduto ou um “residuo” é o que
parece distinguir o modelo padrao da CCR de abordagens evolutivas que estudam a religido
como uma adaptacao (Cf. JOHNSON, BERING, 2009; BULBULIA, 2009; JOHNSON, 2016). No
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[As religides populares parecem] empregar concepgoes e tipos de
pensamento que sao naturalmente atrativos para a mente humana,
uma vez que estao enraizados em disposi¢des cognitivas naturalmente
desenvolvidas e dao suporte a formas de compreensao que ja se
encontram disponiveis aos individuos desde uma idade muito precoce
(MCCAULEY, 2013a, p. 154).

Adicionalmente, McCauley (2013a, p. 37) enumera quatro caracteristicas
tipicas dos sistemas cognitivos naturalmente maturdveis: primeiro, essas
estruturas de desenvolvimento natural “operam inconscientemente, com seus
sinais alcan¢ando nossa consciéncia de forma automdtica e ndo-reflexiva”; segundo,
a grande maioria dos sistemas naturalmente maturaveis (mas nao todos) emergem
muito cedo na vida dos seres humanos (normalmente, ja estdo, satisfatoriamente,
desenvolvidos por volta de nosso quinto ano de idade); terceiro, estruturas de
desenvolvimento natural tendem a estar relacionadas com os “desafios cognitivos
fundamentais” com os quais temos que lidar, “dirigindo-se aos problemas
elementares da sobrevivéncia humana”; quarto, para a sua existéncia, as
operagoOes realizadas por tais sistemas “nio dependem de nada que seja culturalmente
caracteristico— nem mesmo de instrugoes, preparagoes estruturadas ou artefatos”.

Para entendermos a forma como sistemas naturalmente maturaveis
podem dar suporte a crenga em divindades, consideremos, por exemplo, o
funcionamento da Teoria da Mente — nossa habilidade de atribuir estados
mentais aos outros — de acordo com os respectivos critérios enumerados por
McCauley. Em primeiro lugar, a TdM opera de forma automatica e nao-reflexiva:
até mesmo um mero gesto, expressao facial, olhar ou tom de voz pode
desencadear, nos seres humanos, convic¢oes a respeito dos estados emocionais
ou intencdes dos individuos observados. Ainda, de forma semelhante e
inconsciente, a TdM pode, muitas vezes, nos levar a detectar informacodes

intencionais em fenOmenos naturais e eventos existencialmente salientes,

entanto, a recente obra Big Gods, de Ara Norenzayan (Cf. 2013), demonstra como esses dois pontos
podem se confluir em uma analise holistica da evolucao cultural dos sistemas religiosos.
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atribuindo-lhes uma espécie de mentalidade desincorporada — Jesse Bering (Cf.
2002) denomina tal capacidade de “teoria existencial da mente”. Tal processo ¢é
possivel pois nao se faz necessaria a observagao de um agente especifico para que
se possa inferir a respeito de seus estados mentais. Ainda, estudos recentes
mostram que, quando individuos religiosos praticam suas rezas, seus correlatos
neurais da TdM sao ativados, ou seja, sob a perspectiva da neuroimagem, o
didlogo com deidades ¢é detectado como uma comunica¢do com um ser humano
qualquer (CF. SCHJOEDT, STODKILDE-JORGENSEN, GEERTZ, et al, 2009). Em
segundo lugar, ja nos principios da infancia humana, a TdM se encontra
satisfatoriamente desenvolvida. Concomitantemente, e conforme o
anteriormente observado, estudos em psicologia do desenvolvimento nos
mostram que criangas jovens, correntemente, relatam possuirem amigos
imagindrios e atribuem intengdes a objetos que nem mesmo se assemelham a
humanos ou animais. Em terceiro lugar, nossas habilidades de conjecturar acerca
dos pensamentos alheios podem ser (e muitas vezes sao) vitais para a vivéncia

em comunidade — McCauley expoe que:

[A TdM] equipa os seres humanos de forma a conduzi-los por um
complexo universo social, no qual, entre outras coisas, individuos
estabelecem aliangas, entram em conflito e em cooperagao, competem
e comunicam entre si, brincam, ameagam, se aperfeigoam, confiam uns
nos outros e tendem a se enganar (MCCAULEY, 2013a, p. 82).

Por ultimo, e em quarto lugar, apesar do desenvolvimento da TdM
requerer uma interacdo regular com outros humanos, nada de culturalmente
especifico se vé necessario para sua maturagao e funcionamento.

A despeito da cuidadosa formulagdo de McCauley para a tese da
naturalidade, alguns estudiosos do campo tém se posicionado criticamente a sua
descrigao. No presente artigo, nos concentraremos, apenas, naqueles, dentre tais
posicionamentos, que tangem ao (antigo) problema mais geral da divisao entre
natureza e cultura ou problematizam o significado do vocdbulo “inato”. Nesse

contexto, Aku Visala e o psicologo experimental Jonathan Jong (2014, p. 159),
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acreditam que o uso do termo “naturalidade”, segundo o empregado por
McCauley, seria uma tentativa de evitar os varios problemas conceituais
relacionados com a expressao “inato”. Similarmente, em um estudo recente, o

filosofo e tedlogo Gregory Peterson observou que:

[...] o termo “natural”, em debates acerca da natureza humana, possui
uma extensa e historica associagdo com alegagOes acerca da existéncia
de certas ineréncias e disposi¢des genéticas de nossa espécie, tendo
McCauley se colocado em uma posi¢do na qual o autor necessita,
constantemente, informar a sua audiéncia que nao € isso que ele busca
indicar quando se vale de tal expressao (PETERSON, 2014, p. 719).

Para obtermos uma avaliacdo mais precisa de tal critica, consideremos,
primeiro, qual seria, exatamente, o problema com o termo “inato” e porque tal
questao poderia ter motivado McCauley a se distanciar de seu uso. Diversos
biologos, psicdlogos e filésofos consideram o conceito de “inato” como algo
extremamente problemadtico: primariamente, seu uso nao identifica nenhuma
particularidade teoricamente util de determinado trago bioldgico ou cognitivo,
mas, sim, tenderia a fundir uma série de propriedades distintas (YLIKOSKI,
KOKKONEN, 2009, p. 143). De fato, uma caracteristica pode ser considerada
inata em virtude de nao ter sido aprendida, possuir uma origem genética, ser
hereditaria ou ter um desenvolvimento naturalmente robusto, mas até mesmo
tais descri¢des de propriedades especificas podem significar coisas diferentes em
contextos distintos (Cf. MAMELI, BATESON, 2011). Ainda, um segundo
problema estaria na observagao de que a demarcacao da linha que divide o inato
do nao-inato é, deveras, arbitraria e cientificamente inutil. O filésofo Matteo
Mameli e o bidlogo Patrick Bateson (Cf. 2006), por exemplo, listaram 27
significados possiveis para a palavra “inato” e concluiram que todos esses eram
academicamente insatisfatorios. Como ilustracdo, tal vocabulo nao pode ser
equiparado com a noc¢ao de determinismo genético, uma vez que todo o trago
humano se deve parcialmente aos nossos genes, mas nenhuma de nossas

caracteristicas é totalmente genética. Talvez, em certo contexto, se objetive
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indicar que o desenvolvimento de determinados atributos depende, em uma
intensidade maior, da genética; logo, esses seriam mais inatos, ao passo que
outras particularidades dependeriam mais do ambiente e de inferéncias
contextuais para se desenvolver; entretanto, nao existe nenhum método cientifico
para a mensuracao dos inputs genéticos ou ambientais em especificidades fisicas
ou comportamentais (YLIKOSKI, KOKKONEN, 2009, p. 144). Por consequéncia,
muitos estudiosos concluiram que o conceito de “inato” deve ser tomado como
pré-cientifico, uma ideia fundamentada em nogoes psicologicas populares, assim
como ocorre com o termo “instinto” (Cf. GRIFFITHS, 2002).

A despeito desse conjunto de objecoes, o termo “inato” tem gozado de
popularidade em estudos internos a Psicologia Evolutiva, um polémico campo
que exerceu grande influéncia sobre a CCR (Cf. PYYSIAINEN, 2014b). Para Jong
e Visala, o conceito de “naturalidade” utilizado por McCauley se assemelha
extensivamente a definicdo de “inato”, conforme seu uso por psicdlogos
evolutivos, que se focam na “busca por caracteristicas que se desenvolvam de
forma semelhante transculturalmente, mesmo ante a variagdes ou insuficiéncias
nos inputs contextuais pos-natais”. Ainda, para os autores, o maior problema da
formulacdo de McCauley estd em sua quarta caracteristica enumerada: trata-se
de algo “vago, na melhor das hipoteses, e, na pior delas, uma tentativa furtiva de
contornar a discussao a respeito da causalidade genética por meio da negacao da
funcao causal de fatores ‘culturalmente distintos”” (JONG, VISALA, 2014, p. 159-
160). Jong e Visala acrescentam, também, que a interpretacdo mais generosa
possivel para tal caracteristica é a de que as operagoes dos sistemas cognitivos
naturalmente maturdveis nao dependem de qualquer tipo de aprendizado. No
entanto, uma vez que, praticamente, tudo aquilo que diz respeito as concepgdes
e comportamentos humanos pode ser entendido como relativamente instruido
(da mesma forma como tudo em nossa espécie é relativamente genético), tal
acepgao nao seria o suficiente para uma andlise cientifica rigorosa (JONG,

VISALA, 2014, p. 160).
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Portanto, o problema da alegagao de que determinado trago ou capacidade
seria natural estd na implicagao de algum mecanismo causal no desenvolvimento
normal dos seres humanos, o qual McCauley nao identifica. Se alegarmos que,
em si, a constatacao de que certos sistemas cognitivos tendem a se desenvolver
similarmente em todas as culturas observadas (a quarta caracteristica
enumerada) € o suficiente para toma-los como naturais, entao, podemos estar,
apenas, indicando uma falta de variagao cultural. Contudo, nesse caso, a nogao
de “desenvolvimento canalizado”, concebida pelo bidlogo Conrad Waddington,
seria um termo mais apropriado, pois, ao contrario de “inato” ou “natural”, esse
conceito diferenciaria, claramente, o diagnostico de variancias do diagndstico de
causalidades (JONG, VISALA, 2014, p. 153-154). Isso significa, entdo, que a
expressao “religiao é natural” deveria ser entendida como indicando que praticas
e ideias religiosas seriam, de fato, canalizadas (ou, ainda, que os sistemas
cognitivos que dao sustento as crencgas religiosas seriam canalizados)? Na
realidade (e infelizmente) isso corresponderia a dizer, apenas, que o fendomeno
religioso é universal, uma observac¢ao que, conforme o descrito por Peterson
(2014, p. 179), dificilmente seria uma novidade ou atrairia interesse: a constata¢ao
de que as condutas e concepgdes religiosas sao encontradas por todo o mundo e
em (praticamente) todas as épocas é evidente e inegavel.

Entretanto, é possivel, ainda, equiparar a definicdo de McCauley para os
mecanismos naturalmente maturaveis da mente humana com uma descricao de
propensodes cognitivas observadas, sob formas largamente similares, de maneira
ampla e intercultural (e sobre as quais os fundamentos da pericia e aprendizagem
cultural seriam estabelecidos). Essa interpretacao para a no¢ao da naturalidade
maturacional, por sua vez, nao requer que tais sistemas mentais se vejam presentes
em seres humanos desde sua concepgao, sejam biologicamente determinados,
estabelecidos ou, especificamente, sejam considerados inatos. De fato, embora
algumas de nossas capacidades possam, em grande parte, ter se desenvolvido e

fixado antes mesmo de nosso nascimento ou (excluindo nossas necessidades
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biologicas comuns) serem impermeaveis a inputs contextuais, certas estruturas
naturalmente maturdveis podem, extensivamente, ser consideradas como
produtos similarmente adequados por regularidades ambientais presentes em
toda a pluralidade de contextos possiveis (uma conclusao que se aproxima da
nocao de “desenvolvimento canalizado”). Com efeito, estudiosos das crengas e
praticas religiosas, muitas vezes, negligenciam a evidente regularidade presente
em varios aspectos do ambiente no qual nossa espécie habita (incluindo nosso
contexto natural e sociocultural). Logo, e divergindo das opinides anteriormente
expostas, a identificacdo de certos sistemas cognitivos como naturalmente
maturados pode ndo necessariamente se comprometer com qualquer
problematica referente a questdo da existéncia de ineréncias ou disposigoes
genéticas em nossa espécie (BARRETT, 2018, p. 69).

Por conseguinte, tais criticas nao colocam em duvida o préprio
empreendimento cientifico, nem mesmo a afirmacdo de que as operagOes
normais da mente humana, parcialmente, explicam o porqué dos individuos de
nossa espécie adquirirem, processarem e transmitirem ideias religiosas com uma
maior intensidade do que outras concepg¢oes. O que se revela, no entanto, é que
o conceito de “naturalidade” € problematico, até mesmo quando
cuidadosamente fixado e delimitado. De fato, se utilizada indiscriminadamente,
corre-se o risco da nocao de “naturalidade” se tornar uma ferramenta retorica,
um termo mais comercialmente util do que cientificamente viavel. Finalmente, e
diante de tais observacoes, curiosamente (e, ironicamente, assim como o ocorrido
com o vocabulo “inato”), em si, o conceito de “naturalidade” parece ser (em
muitos casos), uma ideia cognitivamente natural: afinal, ndao podemos negar o
quao intuitivo € a concepgao de que os tracos humanos (tanto culturalmente

quanto temporalmente) universais, seriam, efetivamente, naturais.

Consequéncias da naturalidade das crencas religiosas
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Mas, se as alegacOes basicas da CCR forem verdadeiras, entdo, quais
seriam suas consequéncias? Varios estudiosos tém argumentado que elas trariam
interessantes e serissimas implica¢Oes: primeiro, a tese da naturalidade pode ser
de grande relevancia para o nosso entendimento do futuro das ideias e praticas
religiosas. Muitas obras recentes, trabalhando sob um paradigma cognitivo e
evolutivo para o estudo das religioes, parecem convergir para a conclusao de que
os sistemas religiosos sao parte integral de nossa existéncia como espécie e que
seu impacto em nossa vivéncia didria ird perdurar (Cf. ATRAN, 2002;
MCCAULEY, 2013a; NORENZAYAN, 2013; JOHNSON, 2016). Mais importante,
sob tal perspectiva, o avango da “alfabetizacdo cientifica” nao parece impor,
necessariamente, uma séria ameaca a persisténcia da religido, nao obstante ao
que alguns “intelectuais antirreligiosos” contemporaneos insistem em afirmar.
Segundo uma abordagem cognitiva, no que tange a explicacio do mundo que
nos cerca, explanagdes cientificas e religiosas, na grande maioria das vezes,
ocupam sistemas cognitivos diferentes e, dessa forma, conviveriam em
“harmonia”, dentro de nosso aparelho mental (ATRAN, 2002, p. 274-280;
MCCAULEY, 2013a, p. 244-252). Por outro lado, alguns estudos do campo tém
produzido evidéncias que sustentam a tese de que a educacao e o esforco
intelectual se correlacionam negativamente com crencas religiosas (Cf.
GERVAIS, NORENZAYAN, 2012). Logo (e provavelmente), um raciocinio
rigoroso talvez possa, até certo ponto, dificultar nossa religiosidade
cognitivamente natural (remodelando nossas concep¢oes nao-reflexivas).

Em segundo lugar, conforme anteriormente mencionado, o filésofo Roger
Trigg tem argumentado que a CCR pode oferecer um suporte epistemologico
para a idealizagao da liberdade religiosa. De acordo com sua légica, nossas
necessidades e desejos, tais como a necessidade de comer e beber para sobreviver,
ou os impetos e impulsos que possuimos, ndo sao facilmente separaveis daquilo
que somos como seres humanos. De fato, seriam essas as caracteristicas que

constituiriam a natureza humana. Assim, em um cendrio de equivaléncia, seria
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ideal que os seres humanos conquistassem aquilo que desejam, uma vez que
contrariar nossos impulsos bdasicos significaria uma obstru¢ao de nossa
prosperidade como espécie (Cf. TRIGG, 2014). Embora, certamente, existem
manifestagoes religiosas — como € o caso do terrorismo — que as sociedades, muito
provavelmente, ndo devam tolerar, segundo a perspectiva de Trigg, o Estado nao
possui a autoridade de encarar os impulsos religiosos (as propensdes cognitivas)
dos individuos como algo inapropriado, pois, “fundamentalmente”, segundo a

palavra do autor, “o problema em questao diz respeito a liberdade individual”:

O bem-estar e a realizacdo da humanidade estdo intrinsicamente
conectados com nossa arraigada natureza. Os direitos humanos, de
forma geral, reconhecem o fato de que nossa espécie nao é, em sua
origem, socialmente construida. De maneira similar, o direito
particular da liberdade religiosa é uma resposta para o fato universal
de que todos noés procuramos uma realidade espiritual superior e
atribuimos propdsito até mesmo a eventos randdmicos (TRIGG, 2014,
p. 222).

Por ultimo, e em terceiro lugar, a naturalidade da religidao teria alguma
implicagao sobre a racionalidade, justificagao ou garantia epistémica da crenca
religiosa? Afinal, ideias acerca de agentes sobre-humanos seriam adquiridas de
forma automatica e nao-reflexiva. Em poucas palavras, a crenga em divindades,
habitualmente, se formaria sem uma ponderacdo consciente acerca das
evidéncias contra ou a favor de sua existéncia, levando-nos, simplesmente,
aquelas conclusdes que sentimos serem intuitivamente corretas. Diante de tal
constatacao, tal processo de formulacao de convicgdes aparenta ser irracional,
pois crengas que emergiriam de tais processos psicologicos tenderiam a carecer
de uma justificativa epistémica (Cf. GRIFFITHS, WILKINS, 2013; NOLA, 2013).
Contudo, muitos filésofos da religiao buscaram analisar em profundidade tal
alegacao, creditando-a como insuficiente (Cf. CLARK, BARRETT, 2010; 2011;
THUROW, 2013; 2014; VISALA, 2011; 2014; SCHLOSS, MURRAY, 2009; TRIGG,
BARRETT, 2014). Nesse contexto, um ponto de interesse a ser destacado € a
observagao de que muitas concep¢des fundamentadas no senso comum e
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adotadas de forma nao-reflexiva, como a crenca na existéncia de outras mentes
ou de uma realidade externa (que existe de forma independente da percepcao de
nossos sentidos) parecem ser perfeitamente racionais. Portanto, o
questionamento indiscriminado do processo causal de formacao das ideias que
sustentam a crenca em deidades pode, similarmente, levar-nos a questionar todas
as demais crengas baseadas em nossas intui¢gdes. Consequentemente, a tese da
naturalidade da religiao ndo € uma ameaca para a racionalidade das concepgdes

religiosas — pelo menos nao sob qualquer sentido simplério (Cf. DE CRUZ, 2016).

Observacoes finais

“A religido é natural” tem se tornado um lema comumente observado em
estudos fundamentados pela Ciéncia Cognitiva da Religiao. O presente artigo
buscou evidenciar que, embora o significado de tal alegagao varie de acordo com
o contexto de seu uso, (pelo menos em sua concepgao primadria) a contribuigao
mais notavel da CCR para o estudo do fendmeno religioso € a ideia de sua
naturalidade cognitiva. Em poucas palavras, isso significa que as caracteristicas
universais da mente humana impeliriam e restringiriam inputs culturais de forma
a favorecer a formulagao de ideias recorrentemente identificadas como religiosas,
tais como nogoes a respeito da agéncia sobrenatural. Conforme o observado, de
acordo com tal composicao, “naturalidade” seria, comumente, empregada como
um conceito comparativo em formulagées padrdoes do campo, como (por
exemplo) as que tratam a crenga em divindades como mais natural que o ateismo,
que o suporte as teorias cientificas contraintuitivas ou, até mesmo, que doutrinas
teoldgicas, cuja prevaléncia nas sociedades humanas careceria de um reforgo
cultural especifico. Adicionalmente, discutimos como a tese da naturalidade
cognitiva da religido acaba por ocupar uma posi¢ao de destaque no campo dos
estudos do fendmeno religioso, uma vez que essa segue um caminho contrario
ao paradigma comum as abordagens socioculturais e pds-estruturais (pos-

modernas) que dominaram a disciplina durante o ultimo século. Por ultimo,
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evidenciamos que tal suposi¢ao tem, ainda, sido utilizada no fomento de
argumentos tao variados como os da liberdade das praticas religiosas, do
continuo papel funcional de sistemas religiosos na sociedade humana, além de
indagacoOes a respeito da racionalidade das crencas religiosas. Nao obstante, ao
que nos parece, muitas vezes a nogao da “naturalidade”, conforme o aplicado
pela CCR, é vaga, confusa e, até mesmo quando cuidadosamente articulada,
tende a sofrer de problemas conceituais similares aos encontrados no uso do,

cientificamente problematico, conceito de “inato”.
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