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Nota introdutéria

Carlos André Cavalcanti
Ana Paula Cavalcanti

Raquel Miranda Carmona

Esta publica¢do vem dar continuidade & divulgagdo dos trabalhos dos
Grupos Videlicet e seus parceiros académicos. O primeiro volume foi publicado
pela Fonte Editorial em 2015 com trabalhos dos primeiros anos de funcionamento
da 4rea de Ciéncias das Religides na Universidade Federal da Paraiba. Foram
trabalhos fundantes da Area em nossa universidade!

Este Volume ntimero 2 do livro O Que Se Vé nas Religides, define em seu
préprio subtitulo as principais preocupag¢des e vocagdes dos nossos grupos de
pesquisa.

Hoje, a drea de Ciéncias das Religides da UFPB expandiu-se bastante. J&
possuimos duas graduacdes (licenciatura e bacharelado), mestrado, doutorado
e p6s-doutorado académicos. Este volume reflete a integracio entre professores
orientadores e discentes pesquisadores.

O sumario da obra fala por si s6, ao demonstrar a riqueza e a densidade
dos trabalhos e das parcerias nacionais e internacionais. Estamos préximos dos
14 anos de atividades destes nossos grupos, que sio herdeiros do antigo Grupo de
Trabalho Estudos do Imaginario da UFPB, fundado em 1992! Daquele primeiro
grupo, que pioneiramente trouxe para a UFPB provavelmente o primeiro evento
oficial de Ciéncias das Religides, em 1993 - com conferéncia do professor Jacques
Pierre, do Instituto de Ciéncias das Religides da Universidade do Quebec, Canada
- participaram varios docentes. Daqueles tempos pioneiros, destacamos no mesmo
grupo conosco o Prof. Rolando Lazarte e a Profa. Neide Miele.

Geragdes de estudantes foram se integrando aos estudos das religides e
do Imagindrio gragas a estas iniciativas conjuntas.

Agradecemos e valorizamos a sua leitura e divulgacdo desta obra, que

representa muito para todos os autores que a compdem. A esperanca de um



8| O que se vé nas religides? Imaginario, histéria e diversidade - Textos do Videlicet

Ocidente que tenha na Diversidade Religiosa um dos seus valores centrais e no
Imaginario o caminho do seu reencontro consigo mesmo, é a inflexio de tempo
longo que nos move como produtores de conhecimento para hoje, mas também
para as gera¢des futuras. Neste encontro entre os tempos histérico e mitico, esta
a esséncia da palavra videlicet, no seu sentido, no latim medieval: aquilo que se
pode ver ou aquilo que é.

Nossa civilizagdo ainda aparenta as mazelas daquilo que Gilbert Durand
chamou de Extremo Ocidental, mas ja se pode ver nela prépria - em seus “novos”
paradigmas, tao bem representados neste compéndio - a REINTEGRACAO com
nossos Fundamentos Fundantes mais caros e profundos.

Esta obra é também um convite para que vocé, leitor(a), sonho conosco

este sonho factivel de um outro mundo possivel.

Boa leitura!



IMAGINARIO E NOVOS PARADIGMAS
PARA AS CIENCIAS DAS RELIGIOES
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I - IMAGINARIO

Jean-Jacques Wunenburger?

Alberto Filipe Aratjo?

Esta inovacio [progressos das técnicas de reprodugdes
por imagens e dos seus meios de transmissdo] permitiu
recensear, e eventualmente classificar num trabalho
exaustivo e que possibilitou o estudo dos processos
de produgio, transmissio e recep¢io, o ‘museu’ — que
denominamos o imagindrio — de todas as imagens passadas,

possiveis, produzidas e a serem produzidas.

G. Durand. O Imagindrio, 2004, p. 6.

O imagindrio representa talvez esta primeira estrutura
psiquica e cognitiva pela qual e através da qual nés
percebemos, nés nos recordamos, nés antecipamos o
futuro, nés nos relacionamos com os outros e tentamos
conhecer a origem e o fim de todas as coisas, para exorcizar

a morte pelo aumento de sentido.

Jean-Jacques Wunenburger. L'Imaginaire, 2016, p. 6.

Cf. Lista de Colaboradores.

Cf. Lista de Colaboradores.

Este capitulo é financiado pelo CIED - Centro de Investigacdo em Educacio, projetos UID/
CED/1661/2013 e UID/CED/1661/2016, Instituto de Educacio, Universidade do Minho (Braga
- Portugal), através de fundos nacionais da FCT/MCTES-PT.
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Introducio

A abordagem da nog¢do de imagindrio afigura-se paradoxal e complexa por
expressar conotac¢des diversas e afetos contrarios. Por um lado, o termo é conotado
negativamente em relacio s no¢des de simbolo ou de utopia, que normalmente
sdo encarados mais positivamente na ordem da construcio social, pelo fato de
estar mais associado as dimensdes mais fantasistas, ludicas, oniricas e poéticas.
Por outro lado, constata-se uma ressurgéncia, talvez até inesperada, da nogdo
de imagindrio através, por exemplo, da valorizagio dos contos e das pequenas
narrativas (as chamadas storytelling) na vida social e politica contemporanea, assim
como o imagindrio ndo deixa de estar igualmente presente no desenvolvimento
das tecnologias da comunicagdo, das biotecnologias que parecem reativar os mitos
de Frankenstein e Dracula, da “Juventude eterna” e mesmo toda a parafernalia
ligada a mitologia do Cyborg. Neste contexto interessa, desde ja referir, que ndo
consideramos o imaginario como um mero conjunto de representagdes ficticias,
falsas ouilusérias, ainda que admitamos que o imagindrio, individual ou coletivo,
nio seja de todo a elas imune e que, por conseguinte, nesse sentido nos merece
obviamente reservas e como tal rejeitado. Mas, o imagindario é mais do que isso,
ele é também, e sublinhamos, uma linguagem simbélica universal através do qual
noés conferimos forma as nossas emogdes, as nossas imagens, as nossas ideias.
O imagindario neste sentido é um tecido complexo de afetos e de representac¢des
que permite, por sua vez, exprimir significa¢des e producéo de sentido correndo
mesmo o risco de ser objeto igualmente de erros e de ilusdes a semelhanca, alids,
da razdo, como lembra um dos gravados de Goya, que pertence a série dos seus
“Caprichos” (n° 43 datado de 1799), “El suefio de la raz6én produce monstruos”
(“O sonho da razio produz monstros”).

Se a primeira vista o imaginario pode estar associado a categoria do
irracional, o certo é que ele também representa a unidade e a coeréncia das
produgdes simbdlicas do espirito, como Claude Lévi-Strauss e Gilbert Durand
pretenderam ilustrar desde os anos sessenta. Estes autores atribuiram ao
imaginario toda uma racionalidade, ainda que complexa e baseada numa légica

diferente da aristotélica, que permitiu que os diferentes saberes que do imaginario
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se reclamam se assumam como fidveis no campo interdisciplinar. Neste contexto,
nos, privilegiando a tradicdo francesa de abordagem do conceito de imaginario,
procuramos no presente estudo refletir, numa primeira parte, sobre a “identidade
do imaginario”, a “arquitetura do imaginario”, os “niveis do imaginario e os
“imaginarios individual e coletivo e as suas patologias”. J4 numa segunda parte,
falamos, particularmente, do contributo de Gilbert Durand e terminaremos com
amodelizacio do imagindrio tecnolégico a fim de melhor ilustrarmos a heuristica

do imagindrio nas suas diferentes aplica¢des.

I Parte

Uma abordagem filoséfica do imagindrio é inseparavel de todo um trabalho
epistemoldgico de descri¢ao, de classificagdo e de tipificagdo das varias dimensdes
e facetas do imaginario. Assim, a descri¢io sistemdtica do imaginario humano,
individual e coletivo, resulta de todo um esforco interdisciplinar e deve ser tomada
na devida conta no quadro quer das ciéncias humanas (Geisteswissenschaften),
quer mesmo no quadro das vérias epistemologias saidas das ditas “ciéncias duras”
(Naturwissenschaften). Por isso, torna-se importante interrogarmo-nos sobre a
identidade do imagindrio, a sua constitui¢do estrutural, os seus diferentes niveis,
assim como nio esquecer que tanto o imagindrio individual como o coletivo ndo

escapam as suas patologias.

1 Identidade do Imaginario

A esfera mental (a psicoesfera) de cada individuo é ocupada por a) perce¢do
do real (imediata ou memorizada) e b) por uma idealidade-verbaliza¢ido que
trabalha com signos légico-linguisticos convencionais e abstratos e permite
discorrer sobre o mundo (julgar, raciocinar, pensar). Mas entre a) e b) existe
um nivel préprio, que designamos por “imaginario”, de produc¢des subjetivas
de imagens (verbais e/ou icdnicas, elementos ou composi¢do por quadros ou
narrativas) que contribuem para alargar as nossas representa¢des do mundo
(recriagio do passado, imagens de mundos desconhecidos, de mundos possiveis,

de realidade futura - projeto, antecipacio, ficcionaliza¢io do futuro). Um bom
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exemplo, sdo as nossas recorda¢des idealizadas, os nossos sonhos de férias e da vida
futura, os nossos desejos erdticos, as nossas idealiza¢des de objetos técnicos, as
nossas crengas religiosas, etc. Este conjunto de imagens (mentais e materializadas
na escrita ou na pintura) sio inseparaveis de estados afetivos (prazer-desprazer),
de significacdes simbolicas multiplas, e de crencas (adesdo por nostalgia, esperanca,
pela diversdo, mas também pela sucessio de traumatismos, medos e angustias).
O imaginario tem como fun¢io enquadrar ou deformar a perce¢do do mundo
presente e impressionar os contetidos de pensamento que ele alimenta e alarga.
Como se constituem as “formas” e as “for¢as” do imagindrio, como pode ele
tornar-se fonte de aliena¢io e de patologia (descritas pela psiquiatria), mas
também fonte de criatividade do espirito (na arte e mesmo noutros dominios).

Entre a realidade concreta percebida pelos sentidos e o mundo abstrato
da razio existe um plano intermediario, prenhe de recordacées, de afetos,
de antecipagdes, de simulacdes de ficgdes, que ocupam uma grande parte do
nosso tempo, que determinam os nossos estados de alma, orientam os nossos
pensamentos, guiam as nossas decisdes, influem sobre os nossos comportamentos,
resumindo constituem a substancia da nossa vida psiquica. Trata-se de uma esfera
reconhecida, identificada pelas Ciéncias Humanas dado a sua confusio com o
passado, com as suas paixdes, fontes de perturbacées e de ilusées. Na pratica, nés
néo somos meros animais racionais que calculamos as nossas decisées e as nossas
a¢oes em funcio de dados objetivos captados pelo nosso aparelho sensorial. Esta
concecio, valorizada atualmente pelas ciéncias cognitivas que se modelam na
base de uma inteligéncia artificial, ndo toma em devida considera¢io o lugar e o
a funcio do imagindrio, quer dizer todo um conjunto de imagens pregnantes de
afetos, positivos ou negativos, que estrutura tanto a nossa consciéncia como o
nosso inconsciente. Que temos nds no nosso espirito, a maior parte do tempo, se
ndo as imagens-recordag¢des que sio selecionadas e reformatadas pela meméria
imaginativa que abrange aquilo que ja ndo existe, e ainda antecipa¢des e simulac¢des
que ainda nio existem, mas aos quais nds atribuimos uma existéncia através
da imaginacio previsional? Como néo reconhecer o lugar dos nossos medos e
desejos acompanhados de idealiza¢des, sublimacées, cristalizacio de imagens?

Estas representagdes influenciam-nos quer de modo alegre e ténico, quer de modo
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triste e melancélico sendo mesmo asténico, influenciando assim as performances
das nossas faculdades raciocinar ou de entender. Em sintese, é preciso admitir
que imaginar nio consiste somente em inventar fic¢des, mas produzir imagens
mentais no lugar de dados que nio existam mais ou que ainda nio existam,
confiando nas imagens e nas suas valéncias afetivas o poder de ligar entre elas os
momentos da nossa vida, de preencher os vazios da ignorancia, de suscitar valores
e crencas negativas ou positivas relativas a vida que nés vivemos. E, portanto,
pelo imaginario que construimos a nossa identidade pessoal, que asseguramos
uma continuidade das nossas a¢6es, que entramos em contacto com os outros,
que nds construimos o nosso mundo intimo.

O imagindrio elabora-se a partir de duma dupla filiacdo: primeiramente
por uma filiacio interna, endégena, é o nosso poder de recordar-nos as nossas
lembrancas ou de antecipar o futuro dependente da nossa constitui¢cio neuro-bio-
psicoldgica e da nossa biografia, ou histéria de vida, (lugar das imagens traumaticas
dainfancia ou das grandes imagens de felicidade intima). Segue-se uma filiagdo
externa, exdgena, visto que a nossa capacidade de produzir imagens, simbolos e
mitos, depende da riqueza do nosso patriménio simbélico veiculado pelos sistemas
de educagio e pelas tecnologias mediaticas (uma populacio cultivada dispde de
mais materiais oniricos que uma populagdo inculta que nio é equivalente a iletrada
porque a cultura oral constitui um vasto reservatério de imagens), dalingua, da
histéria social, da for¢a das estruturas miticas coletivas (pressio do religioso,
didlogo com a arte, etc). Cada individuo experimenta assim uma combinatéria
de imagindarios mais ou menos socializados e ricos, que formam um atlas plural
de imagens estritamente pessoais (fantasmas), imagens culturais (referenciais
comuns a uma cultura) e mesmo imagens universais, verdadeiros arquétipos
que agem e interagem de maneira transhistdrica e transcultural (imagens dos
elementos césmicos: dgua, fogo, terra, ar; imagens da drvore, do circulo, etc.).
Este imagindrio projeta-se, por vezes, em suportes materiais (escrita, desenhos,
quadros, cinema, video, etc.) e cristaliza-se mesmo em objetos técnicos (maquinas,
automoveis, aparelhos elétricos e tecnoldgicos, etc.) que, por sua vez, ativam,
condensam, substancializam os imaginérios. O imagindrio exterioriza-se, assim,

numa cultura material, em obras técnicas ou artisticas, que servem de suporte
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as imagens subjetivas. Mais, os objetos que focalizam a aten¢io do imaginario
adquirem um valor afetivo e simbdlico, e tornam-se desse modo catalisadores

que geram novos devaneios.

2 A Arquitetura do Imaginario

A semelhanca de outras categorias, o uso do termo de imaginério corre o
risco de negligenciar a complexidade e a multidimensionalidade da sua configuragio
e da sua atividade. Porque se o imagindrio reagrupa num mundo préprio toda a
espécie de imagens, é natural que essas mesmas imagens se ordenem segundo
varios niveis ou familias de género, que conferem ao imaginario uma maior
ou menor riqueza ou pobreza, superficialidade ou profundidade. Nada de mais
ilustrativo neste sentido que comparar a arquitetura do imaginario a uma arvore
que deixa aparecer a copa visivel das folhas e dos préprios ramos, o tronco que
tudo sustenta e as raizes que a alimenta. Neste contexto, importa sublinhar que
se é préprio do ser humano “produzir” e viver no seio de dado imaginario coletivo,
sem esquecer, contudo, o seu imaginario individual, ambos sdo constituidos por
fantasmas, analogias, metéforas, utopias, simbolos, fic¢des, sonhos, sagrado, jogos,
ritos, sonhos, mitos que se insinuam na sua experiéncia vivida, embora possa
ndo ter consciéncia, que se imiscuem nos seus pensamentos, para os orientar
ou inibir, que inspiram as suas a¢des oferecendo-lhes objetivos, modelos ou fins
que fazem parte necessariamente da sua cultura que, por sua vez, os transmite,

amplifica, partilha através de multiplos acontecimentos e institui¢des.

2.1 A arvore das imagens

A morfologia das imagens pode ser comparada a de uma 4rvore, com
arborescéncia exterior, tronco e raizes escondidas. Ela compreende quatro tipos
de imagens em func¢io do seu modo de constitui¢do e do olhar que as visa: sendo
dois niveis pré-simbdlicos e dois niveis simbdlicos:

- Oicone (eikon, em grego): é uma imagem c6pia de uma realidade sensivel
ou ideal, mas nio se confunde com o modelo que ndo é uma réplica isomérfica

(como na ilusdo ética, imagem limite);



Imaginario | 17

- O fantasma ou simulacro (“fantasma” ou eidolon em grego), representacio
na auséncia do seu referente (nio percetivo) cujo modo de existéncia é fazer
aparecer qualquer coisa com uma forte simula¢io de presenca (recordagéo, quadro
da vida de Cristo, filme de ficcio). Ela pode ser real se existe um referente ativo
ou considerada como irreal se ndo dispde de referente, o que nio quer dizer que
ele em absoluto nio exista (num algures ou num futuro). Esta imagem afasta-se
da cépia mimética produzindo as vezes o mesmo efeito;

- O simbolo (englobando a alegoria). A imagem torna-se simbdlica
(equivalente ao tronco da arvore) a partir do momento em que pelo seu contetdo
sensivel ela suscita, sugere imagens analdgicas em séries, guiadas por um
significado virtual (vida, morte, paz, felicidade, etc.). A questdo é de saber a
partir de que propriedades semidticas uma imagem-fantasma pode também ser
tratada como simbdlica. Observar uma arvore, por exemplo, conduz-nos a ter
uma imagem de uma espécie vegetal real (saber cientifico), mas pode também
despertar na consciéncia a representacio de ideias simplesmente associadas, um
jardim de lazer ou um corte de madeira para aquecimento, mas pode orientar,
seguidamente, para o pensamento da vida e mesmo de uma vida dotada de uma
longevidade impressionante, e finalmente para uma ideia de eternidade além da
morte. A imagem torna-se desde logo, no sentindo estrito, “simbélica” dado que
a sua for¢a psiquica, a sua consisténcia semantica provém de meta-significa¢des
que sdo simultaneamente “ligadas” ao contetido primério e “deligadas” visto
que elas pertencem a um outro nivel de experiéncia sensivel ou inteligivel, nivel
secunddrio, indireto ou figurado. A imagem enquanto simbolo repousa, portanto,
simultaneamente num la¢o de unifo e numa separacio;

— A imagem simbdlica, por fim, advém mais frequentemente de uma
forma tipica, ou arquetipica, matricial, originaria, radical (o equivalente as
raizes da 4rvore), quando pelo seu contetido e seu sentido ela parece ser uma
representacio substancial, fonte, “molde” de sentido (exemplo, os arquétipos de

pai/maie, da casa, da cruz, da taca, etc.). Pode-se ainda fazer preceder, como faz
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Gilbert Durand, a imagem arquetipica por um schéme?® que a associa aos substratos
comportamentais e neurobiolégicos. Encontra-se, entdo, o plano das imagens
primordiais, genéricas, nodais, raizes do psiquismo imaginante.

Mas na experiéncia vivida da imaginac¢do nio somente estes niveis
de imagens variam em propor¢do segundo o individuo, mas elas podem ser
percorridas de maneira continua e alternativa por ocasiio de toda a aperce¢io
imaginante. Assim, diante de um quadro de Cranach ou de Diirer, representando
Adio e Eva, é-se orientado a subir uma verdadeira escala de niveis de imagens
que faz lembrar a hierarquia pensada pela exegese religiosa medieval quando
ela distingue num texto ou numa imagem os niveis de interpretacio literal,
alegobrica, tropolégica ou moral e, a iltima, anagégica ou mistica. Deste modo, o
quadro pode direcionar, desde logo, o espetador para os corpos fisicos — eréticos
— do homem e da mulher reais, que puderam ter servido de modelos ao pintor,
depois aos protétipos picturais onde o pintor se pdde inspirar para os estilizar.
Estas figuras podem, em seguida, fazer pensar sucessivamente as alegorias da
narrativa biblica que imaginam o nascimento da humanidade, uma expressido
universal da bissexualidade desta humanidade, os simbolos do masculino e do
feminino enquanto principios originais que podem aplicar-se também tanto a
alma e ao corpo como somente a prépria alma (tema da dupla natureza Anima-
Animus da psique), etc. Assim, o imagindrio contém sob a sua capa visivel uma
carne interior que protege um nucleo fundamental que concentra todo o sentido
englobante, de modo que o imagindrio do voyeurista ndo é de todo o mesmo que
o olhar espiritual do mistico, mas tal ndo impede que nio haja uma abertura
a uma circulacio em cada sentido. E em tudo isto que consiste a riqueza da

plasticidade do imaginario.

3 Este conceito-chave durandiano n4o conhece traduc¢io em portugués. Gilbert Durand, nas suas
Les Structures Anthropologiques de L'Imaginaire, tradu-lo do seguinte modo: “O schéme é uma
generalizacio dindmica e afectiva da imagem e constitui a factividade e a ndo-substantividade
geral do imagindario” (1984, p. 61). Muitos autores de lingua portuguesa traduzem o conceito
de schéme por esquema, mas é um erro que, quanto a nds, deve ser evitado.
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3 Os niveis constituintes do imaginario

Esta diversidade e estas varia¢des permitem considerar trés tipos de
imagindrio, raramente identificados nas linguas francesa e portuguesa, mas que
ganhar-se-ia no campo epistemoldgico se os diferencidssemos:

— Desde logo o imagear (imagerie em francés) poderia designar o conjunto

das imagens mentais e materiais que se apresentam, antes de mais,

pelas suas informacdes visuais, como pelas reprodugées do real e do
ideal, apesar das diferencas e variacdes, voluntarias ou involuntdrias,
relativamente ao referente. Podem ser colocadas nesta categoria as imagens
de documentarios, frequentemente performativas, de tipo fotografico,
cinematogréfico, televisivo, o desenho publicitério, a pintura figurativa,
asimagens mnésicas objetivas, etc., enquanto elas se apresentam como as

“coisas” representadas. A imagem duplica assim o mundo para memoriza-

lo, conhecé-lo ou estetiza-lo.

- Em seguida o imagindrio, no sentido restrito, engloba as imagens que se

apresentam, com mais propriedade, como substitui¢ées de um real ausente,

desaparecido ou inexistente, abrindo assim um campo de representacio
alargado doirreal. Este pode apresentar-se como uma negagio ou denegacio
do real, no caso do fantasma (pode-se mesmo falar de um imaginario
restrito, no sentido da psicandlise lacaniana), ou simplesmente como um
jogo com os possiveis, ou como “varia¢do de perfis” (no sentido que Ed.

Husserl lhe atribui) como no caso da fic¢do (fazer “como se”), pelo que

se entra ja no plano simbdlico (no sentido kantiano). A memoria como a

antecipagdo prestam-se a este tipo de constru¢ées imaginarias.

— Por ultimo, o imaginal (do latim mundus imaginalis e nao imaginarius)

reenvia para as representac¢des imageadas que poder-se-iam denominar

sobrerreais, visto que elas possuem a propriedade de ser auténomas como
os objetos colocando-nos ao mesmo tempo em presenca de formas sem
equivalentes ou modelos na experiéncia. Estas imagens visuais, schémes,
formas geométricas (tridngulo, cruz), imagens arquetipicas ou primordiais

(andrégino), parabolas e mitos (paraiso), ddo um contetdo sensivel aos
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nossos pensamentos, impondo-se a nés como rostos, falam-nos como
mensageiros. O imaginal, como coroladrio da imaginacio criadora, realiza
o plano superior do simbolismo que atualiza as imagens epifinicas num
sentido que nos ultrapassa, e que ndo se deixa reduzir nem a reprodugdo
nem a ficcdo. Estas representacdes designam imagens primordiais, de
alcance universal, que ndo dependem sé das condi¢des subjetivas daquele
que as pressente, ou antevé, e que a elas adere, mas que se impéem ao seu

espirito como sendo realidades mentais auténomas, como factos noéticos.

As trés categorias de imagens, acima descritas, frequentemente imbricadas
umas nas outras na experiéncia mental, definem, alids, tés intencionalidades
bem distintas: imagear, imaginar e imaginalizar. A cada uma delas corresponde
também um tipo de saber claramente identificado: para a primeira, a semiologia,
para a segunda as ciéncias do fantasma e da fic¢do, para a terceira uma espécie
de iconologia simbélica, com métodos ainda indecisos. Estas tltimas imagens
sdo as mais ativas nas atividades do pensamento especulativo e meditativo.

O imagindrio designa uma totalidade de representa¢cdes mentais que
ultrapassa a perce¢do e o intelectualismo, que alimenta a realidade de repercussées
afetivas, de analogias e metaforas, de valores simbdlicos segundos, mas
segundo formas e forcas muito diferenciadas. A sua riqueza, a sua mobilidade,
as suas polissemias variam segundo os sujeitos, e num mesmo sujeito segundo
as orienta¢des e os momentos da sua existéncia. Esta natureza multipla do
imaginario poderia inclinar-nos a acreditar que por esta variedade e plasticidade
se aproxima de elementos nio racionalizaveis caéticos, imprevisiveis. Mas
aquilo que acontece, talvez, é o contrério: a pluralidade das imagens factuais e
superficiais, mesmo estereotipadas, os elementos aparentemente livres de toda a
relagio constrangedora e de toda a evolugido previsivel, encobrem na realidade a
sua ramifica¢io, a sua derivagdo de estruturas germinais, o seu enraizamento nas
matrizes produtoras de sentido, linguistico e pré-linguistico. Os mesmos efeitos de
superficie das imagens escondem, portanto, filiagées, conexdes, interdependéncias
latentes que podem dar lugar a um conhecimento discursivo de repeticdes, de

invariantes, de frequéncias e de ciclos.
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Esta face escondida do imagindrio, que ndo seria exposta as improvisagdes,
derivas, errdncias proprias a certas expressdes fantasistas ou fantasmaticas,
beneficiou de toda a espécie de tentativas de exploracdo, desde o fim do século XIX,
com o surgimento das Ciéncias Humanas. Com Freud, por exemplo, a psicanalise
procura decifrar nos sonhos noturnos, tipos de desordem aparentemente
insignificantes do psiquismo, uma mensagem latente, uma ordem subliminar,
de processos marcados de deformacéo, ligados mesmo a um “trabalho” do sonho.
Meio século mais tarde, a etnografia encontra Claude Lévi-Strauss, um estudioso
das mitologias amerindias que as disseca com o rigor matemético e nelas encontra
restri¢des logicas implacaveis. Tantos exemplos de avangos cognitivos que tornam
possiveis e pensaveis as modeliza¢des que aparentemente pareciam escapar a
todo o sentido e ordem.

As pesquisas sobre os imagindrios atingiram no século XX uma amplitude
e uma sistematiza¢io sem precedente, mantendo-se geralmente dispersas entre
vérias regras de aplicagdo limitada. Pode-se ir mais longe, visar um metadiscurso,
uma teoria englobante que permite coordenar mesmo unificar, a retérica, a
semiGtica, a psicanalise e a mitografia? E necessario, sem duvida, previamente
identificar algumas condi¢oes epistemolégicas desta “ciéncia” geral, que se
encontram no cerne de um certo nimero de trabalhos da Escola francesa do
Imaginario, pelo menos os tltimos cinquenta anos. Da pluralidade dos saberes
pode-se, desde logo, identificar algumas questdes importantes, que destacam
vérios problemas passiveis de analise laboriosa e até mesmo de possivel resolucio
no sentido popperiano do termo:

— De um modo geral, o conjunto de saberes sobre o imaginario oscila
entre dois polos: um de tipo formalista, estruturalista, que procura especialmente
a identificar os sistemas de imagens independentemente da sua significagio
vivida e existencial (que culmina no paradigma estruturalista presente nas
Ciéncias Humanas e Sociais, a partir dos anos 1960); e outro de natureza mais
hermenéutica, que privilegia especialmente os conteidos de sentido e o seu
impacto emotivo e intelectual, presente ja na psicanalise, depois na metodologia e
na filosofia hermenéuticas, inspiradas na interpretacdo de textos religiosos cristdos

(desde Schleiermacher), que encontrou na obra de Paul Ricoeur uma realizacio
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original. Pode-se misturar, mesmo integrar, os dois polos e métodos? A diferenca
é grande: enquanto o formalismo radica nos constrangimentos sintaticos e l6gico
(principios de binaridade e de oposi¢do como na linguagem informaética), ja o
semantismo, pelo contrario, valoriza os constrangimentos simbélicos contidos
nos arquétipos (enfatizados a partir da sua significadncia cognitiva e afetiva
quase universal de imagens como as do sol, da mie, do circulo, da espada, etc,
que encarnam as emoc¢des, os valores morais muito determinados, etc.). Porém,
nada proibe conjugar conjuntamente o nivel formal e o nivel semantico, como,
alias, o ilustram Paul Ricoeur e Gilbert Durand, em Franca.

- O imaginario engloba, pelo menos, dois tipos de imagens, as visuais e
as produzidas pela linguagem (as quais seria necessario acrescentar as imagens
acUsticas e musicais, olfativas, etc.). E necessario, desde logo, distinguir as imagens
linguisticas (tropos, metaforas, simbolos, mitos, narrativas ficcionais) e as imagens
visuais, miméticas (graficas, plasticas, numéricas)? Parece de facto haver interce¢ées
dos dois registos dominantes nas condutas imaginativas (toda a imagem verbal
é acompanhada de um ntcleo visual e toda a imagem visual é potencialmente
verbalizada, ainda que silenciosamente). Mas nio se pode minimizar os carateres
irredutiveis de cada registo como, alids, o atestam as tradu¢des de imagens
narrativas em imagens visuais na passagem, por exemplo, de um romance a sua
adaptacdo ao cinema. A imagem oscila, portanto, entre dois polos: a hipertrofia do
visual (como em certos clips musicais), amplamente pré-linguistica, e hipertrofia
do texto em que a imagem é no maximo uma visualiza¢do de uma palavra ou
de um segmento de frase ou a ilustracdo de uma consecugdo narrativa (numa
narrativa mitica). No primeiro caso, as imagens sio puras fontes de excitagido
sensoriais e neuronais que se transformam sem controlo em signos verbalizados,
no segundo caso, elas sdo totalmente determinadas como ilustra¢io de um texto
narrativo. Entre os dois subsiste toda a gama de configurag¢des, dependendo se a
linguagem narrativa é implicita (observar um quadro ou um filme mudo implica
que se comece a decifrar um sentido) ou explicita (um filme dialogado).

Como, enfim, articular a regularidade dos imagindrios individuais e
culturais-coletivos, quer dizer, para adotar a nomenclatura disciplinar, a psicologia

com a sociologia dos imagindrios? A consisténcia do imaginério individual opera-se
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por intermédio da apropriacio e a selecio de modelos culturais, que, por sua vez,
irrigam aimaginacdo individual. Estamos lidando, entéo, com processos dialéticos
subtis, mas que produzem, por mimetismo espontineo ou por intermédio de
modelos culturais, carateristicas massivas comuns numa mesma area/era cultural
do imaginario (por exemplo, do imaginario da Fran¢a no reinado de Luis XIV).
Mas em que medida o imaginario cultural acede a uma determinada autonomia,
a um enchimento e a uma ritmica préprios, em que os individuos ndo seriam
outra coisa que expressdes? A questio é decisiva para compreender-se que os
varios modelos de imagindrio, que vdo além das iniciativas individuais, nio sio
passiveis de serem controlados dada a sua natureza.

Do exposto, pode-se colocar a questio: como tentar entdo modelizar a
coeréncia dos vdrios imagindrios (sonhos psiquicos, devaneios poéticos, mitos
religiosos do paraiso e do inferno, representag¢des plasticas)? Pode-se identificar o
quadro de uma imaginagdo que produz obras mentais ou materiais que se revelam
dotadas de uma ordem interna universalizével como resultado da implementa¢io
de processos regulados? Ninguém duvida que os avangos regionais e disciplinares

forneceram importante micromodelos que podem ser generalizados.

4 Os imaginarios individual e coletivo e as suas patologias

Aceitemos que o imagindrio se diz de modo individual (o inconsciente
pessoal: a histéria fantasmdtica do sujeito acompanhada das suas recorda¢des
recalcadas - ontogénese) e coletivo (o inconsciente coletivo: histéria universal
dahumanidade acompanhada de um conjunto mais ou menos vasto de imagens
arquetipicas e de simbolos universais - filogénese). Ambos os imaginarios -
que poderiamos designar de imaginario bidimensional — coabitam no mesmo
sujeito na qualidade de “funcdo simbdlica” com importantes consequéncias na
constituicdo e vivéncia de imagens por parte dos sujeitos.

O imaginario aparece como uma manifestagio antropolégica benéfica
para construir significa¢des, normas e sentido da experiéncia humana. Acontece
que este imagindario individual ou social pode degradar-se, mesmo degenerar e

favorecer desordens psiquicas e delirio coletivos, tornando-se “loucura”. Neste
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caso, o imagindrio vem perturbar as fun¢bes percetiva ou cognitiva e inibe as
func¢des adaptativas. Esta deriva do imaginario foi assinalada pela histéria
das ideias e serviu frequentemente para desconsiderar, mesmo desvalorizar,
a imaginacio e o imagindrio como tipos de produc¢io psiquica. A patologia do

imaginario acontece tanto no imagindrio individual como no coletivo.

4.1 O imaginario individual

O imagindrio de cada individuo encontra-se simultaneamente enraizado
numa bio-histéria pessoal (temperamento, caracter, estrutura pulsional, fantasmas
arcaicos) que lhe conferem a sua idiossincrasia, e que o estimulam a alagar-se, a
renovar-se pelos processos de simbolizagdo que o fazem participar na totalidade do
mundo (natureza e cultura). E a esta articulacio de introversio e de extroversio, do
passado e do futuro, é a esta composi¢io de niveis de imagens que Gilbert Durand
denomina de “trajeto antropoldgico”4. Assim, analisar um imagindrio individual
consiste sempre a desemaranhar a meada das multiplas camadas que somente se
transformam num caos nos casos patolégicos sobre os quais falaremos mais adiante.

Porém, aquilo que ajuda a compreender a natureza do imaginario individual
é oimagindrio da infincia com as suas estruturas psiquicas inconscientes e que a
psicanalise freudiana em muito contribuiu para as tornar inteligiveis e decifriveis.
A este respeito é de notar que um grande nimero de materiais infantis vai, de facto,
conhecer durante a infAncia uma dissociacio entre consciente e nio-consciente;
a cisdo (Spaltung) ou o recalcamento (Verdringung) tornam-se uma fonte de
transformacio de imagens antigas em novas imagens, processo critico que pode
dar lugar a temiveis formagdes patogénicas (nevrose-psicose). Quanto ao préprio
inconsciente, arcaico ou recalcado, ele vai servir ulteriormente a sobrecarregar
ou arevivificar o nimero de imagens da vida desperta da consciéncia adulta, em
particular por intermédio dos fluxos psiquicos passando entre o sonho noturno

e o devaneio diurno. Deste modo, importa destacar que, se as imagens profundas

4 Gilbert Durand define este conceito nas suas Structures Anthropologiques de I'Imaginaire: como
“aincessante troca que existe ao nivel do imagindario entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras
e as intimagdes objetivas que emanam do meio césmico e social” (1984, p. 38).
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do inconsciente permanecem de dificil acesso, tal nio significa que elas nao
irriguem a criatividade da imaginacio e que impecam os afetos e as imagens de
circularem em ordem a tecerem paisagens imaginativas.

O imagindrio foi acusado de distorcer a verdade colocando-se ao servigo de
uma subjetividade passiva. O imagindrio priva-nos assim da liberdade do juizo, age
de modo perturbador sobre os nossos afetos e excita crencas cegas. O imaginario
é, por vezes, a expressdo de disposi¢des incontroladas do corpo e de facto por
amplificar as emocdes e paixdes que nos conduzem mais a crer na realidade das
nossas representa¢des do que na ordem objetiva do mundo. Sob um duplo aspeto:
por um lado, 0 imagindrio é o espelho das nossas emogdes, no que as nossas imagens
refletem de facto o estado do nosso corpo, da nossa constitui¢ido neurobiolégica
de acordo com a terminologia cientifica atual; por outro, o imaginario excita em
nds ressonancias interiores de prazer e desprazer. Resumindo, importa salientar
que a propria forca das imagens pode transformar sentimentos em paixdes cegas

até ao ponto de privar o sujeito de todo o espirito critico.

4.2 0 imaginario coletivo

Este desenvolvimento progressivo do imaginario individual tem,
contudo, necessidade de ser alimentado, ativado, estruturado por um imaginario
sociocultural coletivo. Cada sociedade desenvolve crencas sobre os ciclos
cosmoldgicos, sobre a origem do mundo, sobre a morte e o além, sobre o mundo
invisivel e sobrenatural, sobre a eleicdo de personagens dotados de uma autoridade
sobre o grupo, sobre a origem das técnicas (agricultura, metalurgia), sobre a
violéncia intrassocial. Todo este conjunto heterogéneo consubstancializa-se
sob a forma de mitos, dando nascimento a rituais episédicos de celebragdo e de
refundacio. Estas crencas, corporizadas num corpus (religides) ou materializadas
nas obras de arte, sio amplamente partilhadas e transmitidas de uma geracéo
a outra e conferem a uma dada cultura a sua identidade prépria. Se os mitos
fundadores de organizagdo caraterizam a idiossincrasia de um grupo, diferente

de um outro, muitos deles enraizam-se numa légica arquetipica e narrativa em



26 | O que se vé nas religides? Imaginario, histéria e diversidade - Textos do Videlicet

que se pode estabelecer as correspondéncias ou as semelhancas com outras
culturas (Mircea Eliade).

A imaginagio individual n&o é, portanto, deixada a rédea solta de uma
subjetividade fantasista, mas, antes, deve tentar inscrever-se e apoiar-se num
imagindrio coletivo que o alimenta e que ele préprio se renova por ocasido das obras
individuais. Imagens inconscientes e conscientes obedecem a regras e a estruturas
que regem a sintaxe e a semantica das imagens. Cada individuo organiza os seus
fantasmas, devaneios e mitos pessoais servindo-se de dispositivos criadores
depositados na sua cultura (simbolos, regras légicas, operadores linguisticos
como verbos, substantivos, advérbios, etc.), que permitem construir mundos
imagindrios coerentes, dotados de temadticas redundantes ou obsessivas, de
paisagens tipicas, de situa¢des actanciais dominantes (unir-separar, reciclar).
Mas a socializagido do imaginario repousa sobre um patriménio e processos
de simbolizacdo comuns 4 espécie humana (filogénese). Todos os trabalhos de
mitografia concluiram que havia um certo isomorfismo entre sonhos individuais e
mitos culturais, o imaginario constitui assim uma gramatica simbélica bem mais
profunda que a das linguas (C. G. Jung, Mircea Eliade). E este fundo comum de
imagens primordiais ou arquetipicas (protétipos simbolicos, matrizes universais
simbdlicas) e de simbolos que vai conhecer uma atualizag¢do coerente no interior
de um campo cultural, passando pela media¢io de linguas particulares e de
especificidades institucionais (religides poli-monoteistas, por exemplo). Cada
imagindrio cultural consiste, portanto, numa dada configurac¢io incindindo
na totalidade das imagens e narrativas possiveis, obedecendo a uma estrutura
funcional universal. Nesta perspetiva, todo o corpo imagindrio parece ter como
funcdo antropoldgica dominar o tempo, organizando-o narrativamente, tendo
como fim tltimo desdramatizar a morte, difratando-se em sistemas diferenciados
segundo os schémes temporais, sejam ciclicos, sejam lineares.

Um dos riscos maiores do uso coletivo de imagens é o de empurrar os
seus agentes a esquecer a sua natureza imagindria e a materializa-las nos seus
contetdos. O exemplo mais conhecido, comum alids na vida religiosa e politica,

é a deriva idolatrica, atingindo seu maximo no fetichismo. Nestes casos, o
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imagindrio torna-se nocivo, mesmo perigoso na medida em que ele provoca a

confusio entre o sentido préprio e o sentido figurado, entre o real e o simbdlico.

4.3 As patologias especificas do imaginario

Podemos considerar duas fontes de desvio patogénico que assentam tanto
na hipotrofia da simbdlica das imagens, tanto na sua hipertrofia. A primeira
acentua a tendéncia de dessimbolizagdo dos materiais imaginativos, que faz
perder o sentido mesmo da analogia imitando uma conceptualiza¢io da relagdo
figurativa. Esta estrutura psiquica pode-se entdo cristalizar numa espécie de
“racionalismo mérbido” que consiste numa racionalizacio unilateral objetiva
das imagens amplificando-as, absolutizando-as. E este tipo de racionalizacio que
através da ideologia tende, de forma reducionista e unilateral justificar (leia-se
mistificar), a racionalizar distorcidamente certas imagens. E neste contexto que
nascem os imaginarios diabdlicos pelos quais os grupos sociais cultivam as paixdes
hostis a respeito de outros grupos (os exemplos da ideologia populista radical
e da ideologia terrorista isldmica ilustram o acabado de dizer) e assim, matam
o principio da alteridade e suas imagens. O imaginario dos 6dios étnicos seria,
desta forma, o resultado de uma espécie de empobrecimento e de congelamento
do imagindrio da diferenca espontaneamente usado, de maneira mais ou menos
fabulada, por cada grupo humano e que tem por consequéncia sobredeterminar
os elementos negativos com o concurso de uma razio identitaria.

Uma segunda forma de deriva do imagindario consiste, pelo contrério,
numa espécie de sobreinterpretacio de imagens, simbolos e mitos. Porque toda
arelagdo simbolica, visto que ela estabelece correspondéncias entre os niveis de
realidade diferentes, pode ser contaminada pela vertigem das correspondéncias
delirantes. Se tudo reenvia a tudo, se a vida, o universo estdo prenhes de signos
que se correspondem, a imaginac¢io que ativa este concerto de imagens torna-se
surda diante da razio. Neste sentido, certos imagindarios sociais colocam-nos

face a epis6dios de simbdlica luxuriante os quais testemunham uma imaginacéo



28 | O que se vé nas religides? Imaginario, histéria e diversidade - Textos do Videlicet

sem freio como pode, alids, acontecer no dominio sociopolitico®. O imaginario
torna-se, entdo, tolerante e embriagante porque ele permite as redes de imagens
embalarem-se ao sabor dos desejos e dos preconceitos e acaba por construir
ficgbes alucinatérias. Teocratas ou ditadores megalémanos, povos imbuidos de
violéncia ou exaltados pela sua identidade narcisica sdo presas designadas por
esta inflacdo de imagindrio, que inunda uma coletividade sem que ela disponha
de capacidades de decifra¢io e de independéncia de espirito e nem do tempo para
dar um sentido simbélico aos elementos assim desencadeados.

Se procurarmos resumir as duas derivas atrds expostas, convém sempre
recordar que o imagindrio, apesar de possuir a sua gramdtica e légica préprias
(Gilbert Durand), nem sempre é uma combinacdo de imagens regulada e, como
tal, previsivel. E quando o imaginario aparece deste jeito, é de temer que ele
assuma contornos demasiado mecénicos, até a morbidade. Nas formas patoldgicas,
o imagindrio empobrecido repete-se sob formas estereotipadas, mesmo de
configuragdes sintomaticas. E bem conhecido que as producées imaginativas, as
mais surpreendentes, por vezes podem estar perto da loucura e sabe-se quanto
essa vizinhanca tornou suspeitas as exuberancias da imaginacéo. Neste sentido,
nio existem somente derivas ou desvios do imaginario, mas ainda obstédculos
que se opdem a criacdo imaginaria e que sio pelo menos de dois tipos:

—Porum]lado, o imaginario atrofiado, anémico, empobrecido, estereotipado,

obsessivo, traumético (nevrose, psicose, delirios coletivos, etc.) que inibe

estes processos;

- Por outrolado, o imaginario exuberante, excessivo, frenético que pode,

desta forma, por inversio, ro¢ar uma patologia.

Atualmente a proliferagio de imagens externalizadas por intermédio das
tecnologias eletrénicas, sob a forma de clips visuais de uma grande engenhosidade

formal, por exemplo, pode tornar-se fonte de excita¢bes sensoriais intensas,

5 Jean-Pierre Sironneau (1982) em muitos dos seus trabalhos, dedicados as “religides politicas”,
ofereceu uma pertinente ilustracio daquilo que pode acontecer quando o imaginério mitico
emerge no seio das ideologias politicas, nomeadamente aquelas que o autor analisou: o nacional-
socialismo e o comunismo.
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préximas do transe e da possessividade (de tipo demoniaca), mas que, no final

de contas, arriscam produzir um empobrecimento do imaginario.

II Parte

Nesta parte ilustraremos a teoria do imagindrio com um dos autores
mais representativos desta mesma teoria — Gilbert Durand. Toda a sua obra,
particularmente suas Estruturas Antropoldgicas do Imagindrio, reflete a forte
influéncia que ele sofreu do seu Mestre Gaston Bachelard, ainda que sem esquecer
as contribui¢des de Ernst Cassirer, de Georges Dumézil, de Mircea Eliade, de
Hernry Corbin, entre outros. Entre o pensamento do estruturalismo formalista
de Claude-Lévi Strauss e a hermenéutica pensada por Paul Ricoeur ele desenhou
a hipétese de um “estruturalismo figurativo™ que, por um lado, permite reduzir a
diversidade das producdes singulares de imagens a alguns conjuntos isomorfos e
que, por outro lado, atribui a essas produgées uma significagio simbdlica regulada
por um numero finito de schémes, de arquétipos e de simbolos. Neste contexto,
estabeleceu uma espécie de “gramatica do imaginario” que permite compreender
simultaneamente a sua légica e significa¢des simbélicas mediante dois regimes
ou polaridades diurnas e noturnas que, por sua vez, dio origem a trés estruturas:
heroicas (regime diurno), sintéticas e misticas (regime noturno).

Nio esquecemos também de oferecer uma modelizacio representativa
dos “imagindarios das tecnologias”. A este respeito, convém néo esquecer que
os objetos técnicos provém da invencio de mecanismos artificiais destinados
a obter resultados préticos. Dai que a sua antecipagio, invencio, fabricagéo,
comercializacdo e utilizacio ndo mobilizem unicamente a racionalidade. Os
objetos técnicos suscitam, ao longo da sua vida, desejos, emo¢des, afetos, imagens,
crengas, devaneios, mitos que participam cada vez mais na sua socializacio,

que é o caso do da viatura automével, o mesmo daqueles imagindrios ligados ao

6 Atente-se que o imagindario obedece a uma ‘16gica’ e organiza-se em estruturas que permitem
formular leis (G. Bachelard, C. Lévi-Strauss, G. Durand). O carater operatorio das trés estruturas
(misticas, diairéticas e sintéticas) identificadas e sujeitas a prova por G. Durand, permite mesmo
definir um “estruturalismo figurativo”, que constitui conjuntamente formalismo e significacdes.
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corpo-mdaquina: o caso da robédtica e mesmo das biotecnologias que comegam
a realizar o sonho alquimico e gnéstico da apropriacio pelo homem do poder

divino de criar a prépria vida.

5 A concecio de imaginario de Gilbert Durand

O programa antropoldgico e hermenéutico pensado e desenvolvido
por Gilbert Durand (1921-2012)7 tem como base de inspira¢do direta a obra de
Gaston Bachelard que, desde os anos quarenta, estudou o imaginario do fogo
sob o dngulo de obstaculos para a formacio do espirito cientifico, bem como
o imagindrio fantasmatico ou poético. Inspirando-se assim nos trabalhos de
Gaston Bachelard, de quem foi aluno, entre outros autores (Vladimir Betcherev,
Ernst Cassirer, Georges Dumézil, Mircea Eliade, Henry Corbin) inventou, nos
anos 1960, uma ldgica geral das estruturas antropolégicas do imagindrio, um
dos sucessos mais bem conseguidos até aos nossos dias deste empreendimento
antropo-hermenéutico simbdlico de modelizac¢do individual e cultural, de que
se pode extrair as grandes linhas, expostas e matizadas na sua obra publicada
ulteriormente as Estruturas Antropolégicas do Imagindrio (1960).

Gilbert Durand sistematiza uma coerente ciéncia do imaginario. Sob
a influéncia da filosofia das formas simbélicas de Ernst Cassirer e da poética
de Gaston Bachelard, o autor coloca no coracio do psiquismo uma atividade

da “fantéstica transcendental”®. O imagindrio constitui o primeiro substrato

7 Sobre este autor,entre outros estudos, leiam-se para uma panoramica geral as seguintes obras:
Michel Maffesoli (sousla dir. de). La Galaxie de L'Imaginaire. Dérive autour de 'ceuvre de Gilbert
Durand, 1980 ; Yves Durand, Jean-Pierre Sironneau & Alberto Filipe Aratjo (Eds.). Variations
sur I'imaginaire. L'épistémologie ouverte de Gilbert Durand. Orientations et innovations,
2011 e Raymond Laprée; Christian Bellehumeur (Sous la dir. de). L'imaginaire durandien.
Enracinements et envols en Terre d’Amérique, 2013. Estudos particulares aconselham-se,
entre outros, os seguintes autores: Jean-Jacques Wunenburger, 1980, p. 48-70, 2003, p. 23-44,
2011a, p. 7-20, 2013a, p. 3-17, 2016, p. 20-23; Jean-Pierre Sironneau, 1980, p. 71-100; Maria
Cecilia Sanchez Teixeira & Alberto Filipe Aratjo, 2013; Danielle Rocha Pitta, 2017 e Carlos
André Cavalcanti & Ana Paula Cavalcanti, 2015.

8 A este respeito, ainda que considerando o imaginario como produto daquilo que Gilbert Durand
denominou de “trajeto antropolégico” (1984, p. 38) e ja por nés definido na nota 4, admite-se,
contudo, que ele é também uma obra ou umarealizagio de uma imaginagio transcendental que
éindependente, em grande parte, dos contetudos acidentais da perce¢io empirica. Os devaneios
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da vida mental, em que a produg¢io conceptual nio passa de um encolhimento
semantico. Gilbert Durand demarca-se de Bachelard contestando, especialmente, o
antagonismo do imaginério e da racionalidade e oferecendo uma outra orientagdo
de natureza mais antropobioldgica e cdsmica. Ele mostra o quanto as imagens
sdo produto de um “trajeto antropoldégico” enquanto didlogo entre o plano

neurobioldgico e o plano césmico e sociocultural:

O ‘trajeto antropoldgico’ representa a afirma¢io no qual o
simbolo deve participar de forma indissolivel para emergir
numa espécie de ‘vaivém’ continuo nas raizes inatas da
representacio do sapiens, e, na outra ‘ponta’, nas varias
interpela¢ées do meio cdsmico e social. Na formulacio do
imagindrio, a lei do ‘trajeto antropolégico’, tipica de uma lei
sistémica, mostra muito bem a complementaridade existente
entre o status das aptiddes inatas do sapiens, a reparticio
dos arquétipos verbais nas estruturas ‘dominantes’ e os
complementos pedagdgicos exigidos pela neotenia humana
(DURAND, 2004, p. 90).

Gilbert Durand alarga a amostra do imaginério ao conjunto das produgdes
culturais (obra de arte, mitos coletivos, etc.) para ai evidenciar a justeza de
uma tripla légica de “estruturas figurativas” préprias do Homo sapiens, que é
também Homo symbolicus. Preocupado em identificar uma terceira via entre o
estruturalismo antropolégico que privilegia o formalismo (da autoria de Claude
Lévi-Strauss), e a hermenéutica que acentua a manifestacio subjetiva do sentido
(ilustrada por Paul Ricoeur), Gilbert Durand defende que o imaginério deve a sua
eficicia a umaligacdo indissoluvel entre, por um lado, as estruturas que permitem

reduzir a diversidade das produg¢des singulares de imagens a alguns conjuntos

para G. Bachelard, como os mitos para G. Durand, confirmam o poder de uma ‘fantéstica
transcendental’, que designa, desde Novalis, um poder figurativo da imaginac¢io que excede os
limites do mundo sensivel (WUNENBURGER, 2016, p. 117, 1980, p. 64-66; DURAND, 1984,
p- 435-491).
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isomorfos, e por outro lado, as significa¢des simbdlicas, reguladas por um nimero
finito de schémes, de arquétipos e de simbolos. A expressdo privilegiada das
imagens encontra-se no mito, em que as imagens seguem a seguinte sequéncia
linguistica: verbo, substantivo e adjetivo, a fung¢io de substantivacio nominal é
considerada como secunddria em relacio ao verbo, verdadeira “matriz arquetipica”,
ou em relacgio aos atributos que declinam a pluralidade intrinseca do sujeito
(do nome divino por exemplo). Por outras palavras, Durand identifica esta
“matriz arquetipica” com a no¢ao de schéme® ancorada na estutura neuro-biolégica
(verticalidade, queda, etc.), que, por sua vez, se encaixa na categoria do verbal,
quer dizer da a¢io e do gesto. O verbo, nas linguas naturais, exprime a a¢io,
visto que os schémes sido para Gilbert Durand o capital referencial de todos os
gestos possiveis da espécie Homo sapiens. Para ele, o schéme, e ndo o arquétipo
como para Jung, encontra-se na raiz da figuracdo simbdlica. O schéme realiza,
portanto, a jun¢do entre os gestos inconscientes sensérios-motores, entre os
reflexos dominantes e as representagdes. Os reflexos posturais que regem a
postura vertical, os reflexos digestivos, de ingestio e de expulsdo das substancias
e as posturas sexuais, que sio determinadas por uma ritmico corporal, consistem
por conseguinte as principais classes de formagdo das imagens.

Os arquétipos nio sio sendo segundos, sejam eles epitéticos (puro- maculado,
claro-sombrio, alto-baixo, etc.) ou substantivos (a luz-as trevas, o cume-o abismo,
o herdi-o monstro, etc. e constituem as substantificacdes dos schémes. Quanto
aos simbolos, eles designam, segundo Durand, o processo geral do pensamento
simultaneamente indireto e concreto e que, por conseguinte, constitui o dado
primeiro da consciéncia humana. Neste sentido, os simbolos designam, no sentido
lato, a expresséo cultural concreta do arquétipo e eles especificam-se sob a influéncia
do meio fisico (clima, fauna, vegetacio, etc.) ou cultural (tecnologias diversas,
préticas alimentares, organiza¢io familiar ou social, etc.). Daqui a possibilidade
de uma transformacio do simbolo em sintema (René Alleau): quer dizer de uma
degradacio do simbolo em signo puramente social em que a riqueza seméantica e

a plurivocidade de este se apaga e cede o lugar a rigidez do esteredtipo.

9 Veja-se anota 3.
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O imagindario assim enraizado num sujeito complexo, que nio se reduz as
suas perce¢des, é devedor de uma légica de estruturagdo que faz do imagindrio
um “mundo” sujeito a uma espécie de gramdtica, que Gilbert Durand constituiu
ao longo das suas Estruturas Antropoldgicas do Imagindrio. Dai que um breve
resumo dessa mesma gramatica se imponha. Assim, o estudo do imaginario
permite criar uma légica dindmica de composi¢do de imagens (narrativas ou
visuais), segundo dois regimes ou polaridades, noturna ou diurna, que, por
sua vez, dio origem a trés estruturas polarizantes: uma estrutura “mistica”
que induz as configura¢des de imagens obedecendo a um conjunto de relacdes
fusionais; uma estrutura heroica, ou diairética, que instala entre todos os
elementos clivagens e oposi¢des bem definidas; por ultimo, uma estrutura
ciclica, sintética ou disseminatéria, que permite compor conjuntamente num
“tempo” englobando as duas estruturas antagonistas extremas (a mistica e a
heroica). Pode-se, desde logo, tornar inteligiveis as configuracdes de imagens,
que sdo proprias aos criadores individuais, aos agentes sociais ou as categorias
culturais, identificando as figuras miticas dominantes, assim como a sua tipologia
e procurando ciclos de transformacio do imagindrio.

A “mitocritica” visa inicialmente identificar nas obras, recorrendo, em caso
de necessidade aos métodos de quantificacio (estabelecer um nimero minimo
de mitemas), os décors, os temas redundantes, os mitemas carateristicos a fim
de identificar o mito diretor subjacente. No tocante a “mitanalise” durandiana,
ela alarga o estudo ao conjunto das produgdes culturais de modo a operar
nelas uma espécie de psicandlise das imagens dominantes com o objetivo de
estabelecer uma tépica espdcio-temporal do imaginario. Ela permite, gracas
a introducio da dindmica histoérica, pela jun¢io do diacrénico ao sincrénico,
estabelecer o diagrama dos mitos dominantes de uma época, a diversificagio da
matriz segundo as “bacias semanticas” que direcionam as estruturas invariantes
para as varia¢des epifenomenais, com estilos préprios, e mesmo para modelos
de transformacdes diacrénicas, os mitos dominantes acham-se submetidos a
atualiza¢bes e a potencializa¢des sucessivas segundo um ritmo aproximativo
de trés geragdes. No plano diacrénico, o imaginédrio de uma sociedade segue,

de facto, um percurso semelhante ao curso de um rio. Pode-se assim observar
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uma sucessio de seis fases (escoamento, divisdo de dguas, confluéncias, “nome
do rio”, arranjo das margens, deltas e meandros): escoamento, que vai emergir,
numa dada drea-era, uma série heterdclita de pequenas formagdes imagindrias,
adivisdo das d4guas que vé acentuar-se uma orientac¢io global pelo abandono das
orienta¢des anteriores, a confluéncia que coincide com o afluxo das contribui¢ées
multiplas convergentes, o nome do rio que pressupde o reconhecimento cultural
de um imagindrio mitico englobante, o arranjo das margens em que o fluxo
das referéncias miticas se estabiliza e se consolida por um tempo, por ultimo a
formacio de meandros e de um delta que significa o desgaste das imagens, a sua

saturacio e o seu desaparecimento a favor de um novo ciclo™.

6 Os imaginarios das tecnologias

Ainda que fosse apelativo explorarmos aqui todo o aparato imagindrio
das denominadas “Novas Tecnologia de Informacdo e Comunica¢do” (NTIC),
subsididrias das “Novas Tecnologias”, deixaremos, por agora, essa tarefa para um
ulterior estudo na companhia de autores dessa area cientifica, nomeadamente
Armando Malheiro da Silva, Claudio Paixio de Paula, Eliane Pawlowski, entre
outros. Contudo, podemos desde ja afirmar que esse tipo de imagindario faz parte
de um outro mais lato — os imagindrios virtuais (WUNENBURGER, 2002, p. 253-
262) que, por sua vez, compreendem a revolu¢do numeérica com as suas imagens

de sintese cada vez mais sofisticadas. Trata-se de um imaginario de rutura com o

10  Comoilustra¢io daquilo que acabamos de dizer, veja-se a histéria de uma estrutura mitica que
pode ser, por exemplo, o milenarismo de Joaquim de Fiore ou 0 exemplarismo franciscano. Estes
exemplos podem ser encarados como “rios” imaginarios em que se pode seguir as variacdes,
ao longo dos séculos, através dos imaginérios do tempo linear e da natureza divinizada que
se inscrevem, por sua vez, numa dada “bacia semantica” assimilavel a ressurgéncia de um
conteudo que nunca mais morre, mas cuja reaparigio ciclica obedece a uma espécie de ritmo
equivalentemente igual ou, mais ou menos, a trés ou quatro geragdes (90 a 120 anos). Pode-se
assim interpretar o imagindario coletivo europeu como uma série de ciclos em que se sucedem,
durante estes dois ultimos séculos, as figuras emblematicas de Prometeu, de Dionisio e de
Hermes, cuja simbolica ilumina, ou explica, do ponto de vista mitico, a maior parte dos factos
culturais.
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classico conceito de imagem que herdamos de Platido™ impregnado de promessas
prometeico-hermesianas, mas também de riscos ainda dificeis de inventariar.
Ilustraremos o imagindrio tecnolégico na base da tecnobiologia do corpo
nio esquecendo que essa mesma tecnologia foi previamente anunciada, como
quase sempre assim acontece, pelos mitos de Golem e de Frankenstein, mais
recentemente, e classicamente pelo mito de Prometeu. Este tipo de imaginario
serd completado pelos “regimes simbdlicos das técnicas” com base na obra das
Estruturas Antropoldgicas do Imagindrio de Gilbert Durand que oferece todo um
modelo heuristico capaz de, por si s6, tipificar do ponto de vista da hermenéutica
simbélica o universo classico das técnicas, mas, e o que é inovador e prometedor,

igualmente das “Novas Tecnologias de Informacio e Comunicagio” (NTIC)™.

6.1 Do imaginario tecnobiolégico do corpo

Esta explosdo de trabalhos sobre o ser vivo artificial, incentivada
pelas ciéncias cognitivas, pela inteligéncia artificial, pela cibernética, pelas
neurociéncias, pelas tecnologias da comunicacio, etc., congrega de facto uma
série de desejos, de poderes de fabricagdo (poiesis, em grego) que reenviam a dois
sonhos: o primeiro é o de dar vida & matéria, de fabricar o vivente a partir do
inerte, do mecénico, é portanto um individuo dotado de pensamento (res cogitans)
a partir de elementos inanimados (res extensa), o que seria para alguns como o

refazer intencionalmente daquilo que a natureza teria realizado por si-prépria ao

11  Aesterespeito, salientamos que aimagem pode ser definida, desde Platdo, como uma reprodugéo
mimeética de um modelo de referéncia que assegura diferentes funcbes: para os conteudos
concretos, ela permite estabilizar uma perce¢io, de transportar uma forma através do espaco
e do tempo, de facilitar a visdo daquilo que nio é espontaneamente acessivel a vista, etc., e
para os contetudos abstratos, de torna-los sensiveis, de encarnar, numa forma esquematica,
tipificadora, categorias universais a fim de relaciond-las com exemplares particulares. Para um
maior desenvolvimento do conceito de imagem, leia-se a obra de Jean-Jacques Wunenburger
intitulada Philosophie des images, 1997.

12 Veja-se a Tese de Doutoramento da autoria de Eliane Pawlowsk Oliveira Aratijo da Universidade
Federal de Minas Gerais (Belo Horizonte — Brasil), intitulada Comportamento informacional em
processos decisdrios estratégicos: dimensdo simbdlica do uso da informagédo por gestores (2017). Trata-se
de um estudo, ainda que diretamente baseado no AT9 de Yves Durand, em didlogo com a obra
de Gilbert Durand agora citada.
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longo da sua histéria cosmogénica. Esta arte de transmutacio apela a formagao
de uma nova humanidade liberta das desordens e de defeitos naturais préprios
da espécie humana. Esta transmutacéo, por conseguinte, reativa nio sé o mito
de Prometeu, mas muito particularmente os mitos modernos de Golem e de
Frankenstein. Nestes mitos o projeto técnico realiza o sonho tdo desejado de o
préprio homem assumir-se na terra como um deus criador, além de introduzir um
tema que lhe é caro, que é o daimortalidade. Neste contexto, podemos afirmar que
o mito cientifico de ponta e de inovagdo tecnobioldgica assentava as suas raizes
em mitos modernos que de alguma forma ji anunciavam, ou pressentiam, os
avancos extraordindrios da utopia hiper-cientificizante do corpo que tinham no
somente como alvo a satde perfeita, a eterna juventude, mas muito especialmente
a imortalidade em que os homens seriam como os deuses!

Atualmente, os projetos enunciados comeg¢am ja a tornar-se programas
cientificos no dominio das biotecnologias e alimentam, por sua vez, uma mitologia
messidnica da superagido da humanidade mortal. Esta mobilizacio em torno
de robots humanos apoia-se na realidade de uma espécie de sincretismo entre
um sonho mitico imemorial e uma utopia tecnocientifica que simultaneamente
reativam arquétipos (matrizes simbdélicas universais) tradicionais e modeliza¢ées
culturais de ordem cientifica avancada. Os programas referidos ocorrem em
laboratérios de ponta (nanotecnologia, biotecnologia, etc) que assumem na
sociedade atual um fascinio e um mistério outrora qualidades apenas das
divindades. Esses programas inscrevem-se simultaneamente nos arcanos da
psique humana que persegue o sonho magico-religioso demitrgico para tornar-se
em tudo igual a divindade e num imaginario da racionalidade onde os poderes
cognitivos se materializam nas conquistas materiais marcando uma nova fase

ou era das tecnobiologias.

6.2 Regimes simbolicos das técnicas a luz de Gilbert Durand

Oimagindrio das técnicas é fun¢io das grandes matrizes simbdlicas (Gilbert
Durand) como, distinguir (dominante postural), religar (dominante copulativa) e

confundir (dominante digestiva), que tém a sua origem na experiéncia do préprio
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corpo e a montante nas estruturas neurobiolégicas. Os nossos imagindrios das
técnicas ndo provém somente das nossas representacdes subjetivas, associadas
aos fantasmas e fic¢des, mas enraizam-se num “trajeto antropoldgico” que cumina
nos mitos sociais e coletivos. Estes tipos de imaginarios podem ser descritos
sincronicamente, na medida em que um determinado ambiente técnico é composto,
em propor¢io variavel, de diversos imaginarios do meio, mas também de maneira
diacrénica, uma época que se carateriza por estruturas dominantes e recessivas.

Pode-se, a titulo de exemplo programatico, esbogar, com base na obra de
Gilbert Durand, algumas modeliza¢bes de representagdes dos meios técnicos,
segundo uma ldgica sincrénica, contribuindo para enriquecer o quadro da
classificagdo isotdpica das imagens das Structures Anthropologiques de I'Imaginaire,
e distinguir:

1) Um regime intimista, que se apoia sobre as imagens de conciliagio e
de regressio, poderia corresponder aos artefactos suaves, fluidos, com
dimensio humana ou miniaturizados quer pelas suas formas, materiais,
funcées, que favorecem, com seguranca, os usos utilitarios do quotidiano
caseiro (mobilias, eletrodomésticos, etc);

2) Por oposi¢io, teriamos o regime diairético, esquizomorfo, marcado pelas
oposicdes, tensdes, conflitos, corresponde aos artefactos massificados,
perigosos, disformes, ruidosos, etc. Uma grande parte da maquinaria da
era industrial instaura assim um imagindrio heroico das rela¢des entre
o0 operdario e a maquina (locomotiva a vapor, fornos industriais, etc.);

3) Por fim, um regime sintético que concilia de maneira ciclica as tensées
contrérias e corresponderia aos artefactos mais evoluidos que integrariam
a esséncia sobre-humana da maquina nos dispositivos relacionais,
tranquilizadores e humanizados. Nada ilustraria melhor este tipo de
imaginario que o mundo dos autématos e dos robots. Por outras palavras,
falamos das maquinas artificiais que simulam o vivente, especialmente
quando elas atingem escalas miniaturizadas e permitem que se
autorregulem sem dificuldades de maior. Os meios técnicos deixar-se-
iam, portanto, apreender como suportes de diferentes tipos de imagindrios

que podem coexistir.
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Paralelamente, as inovag¢des técnicas ndo resultam geralmente de
irrupgdes repentinas, de inven¢ées inesperadas, mas antes sio integradas em ciclos
periddicos, ainda que se possam produzir bifurca¢des e interrup¢des imprevisiveis.
A transformacio do meio técnico pode encontrar as suas condi¢ées de possibilidade
no imagindrio atual, por sua vez, é ja submetido as recessées e as atualiza¢des
daquilo que é ainda virtual. A periodizac¢do dos imaginarios poderia, portanto,
permitir pressentir os imagindrios do amanhi e logo o tipo de sociedade tecnoldgica
que esses mesmos imaginarios acompanham ou que possibilitam. Aqui reside, na
verdade, uma das razdes pela qual os publicitarios, sejam eles pesquisadores de
moda ou de inova¢io, tém interesse em aproveitar-se das teorias antropoldgicas do
imaginario que esclarecem a perce¢io daquilo que convém chamar de “sinais fracos™.

Se se admitir que na escala de uma dada 4rea sociocultural, se observa
uma ascensio potente e coerente de um tipo de imagindrio, pode-se esperar,
segundo a légica de Gilbert Durand, que se produza um acontecimento de tipo
complementar de imaginério de acordo com uma alternincia ciclica. Assim,
sociedade e mundo técnicos no Ocidente desenvolvido parecem estar a viver uma
regressio crescente de regimes heroicos ou esquizoides que séo tipicos dos finais
da Modernidade (a era ou o periodo dominado miticamente por Prometeu), o
que tem como consequéncia favorecer uma atualizacio crescente de elementos
misticos opostos. Ndo deixa, portanto, de ser significativo que as inovagdes
técnicas que correspondem a esta fase acontecam, ou atuem, no campo das
técnicas de informacio e da comunicacio (Internet, celular, etc.), desenvolvendo,
por conseguinte, tecnologias soft, muito interativas e fluidas que acentuam
supostamente os fatores relacionais e conviviais (era mitica dominada pelo deus
Hermes). Pode-se mesmo colocar a hipétese de que a passagem da era industrial
aidade das comunicagdes informatizadas poderia ser seguida por uma crescente
afirmagio de novos objetos alimentando um imagindario sintético, triunfando
gragas ao recurso a autématos, robots e ciborgues, objetos que sintetizam matéria
e espirito, vida e morte numa autonomia reversivel (era ou periodo do Dédalo, do
Golem e mesmo do Frankenstein). Perguntam-nos se ndo se assiste a uma espécie
de reforco deste tipo de imagindario ciclico sob forma de triunfo do autémato,

do numérico, dos objetos conectados, das préteses, da demética, das cidades
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inteligentes?'® Nesta prospetiva histérica, pergunta-se se é necessario insistir
na dominacio exclusiva e total da robética, imagindrio ciclico dos autématos,
que alimenta a grande narrativa dos transhumanistas ou se se pode novamente
prognosticar um regresso alternativo a um outro regime seja ele de novo heroico,
seja ele provavelmente mistico como o ilustra a ecologia radical verde, que defende
uma desvalorizacio dos artefactos a favor do natural. Mas de que modo o homo
faber e 0 homo consumans se irdo comportar face a atualiza¢do possivel de um
paradigma “verde” (ecolégico), que é contrario a tecnologia high tech, visto que ele,
é alternativo, antitécnico, ascético, low and slow, ainda que mesmo minoritdrio?

Aquilo que é certo é que estamos vivendo um periodo de fortes incertezas
sobre o tempo das mutag¢des que se sucedem vertiginosamente, visto que no interior
de um macrociclo antidualista entram em concorréncia uma estrutura sintética
(autémato, cibernética, objetos conectados) e uma estrutura intimista e mistica,
ada ecologia profunda. Uma grande prudéncia impde-se, portanto, hoje quanto
a inovacdo inutil, supérflua (veja-se o nimero de funcées hipersofisticadas que
possuem os aparelhos numeéricos) desfasada do imagindario recessivo (simplicidade,
sobriedade) recorrente, e que pretende esvaziar os objetos técnicos dos seus mitos

industrializados e recuperados pela tecnociéncia.

A modos de conclusio

Oimagindrio é uma espécie de “bacia semantica” que organiza dinamicamente
as obras da imaginacdo™, entendidas como representa¢des simbdlicas (imagens
visuais e linguisticas), que contribuem para enriquecer a representa¢io do mundo
ou elaborar a identidade do eu. O imaginario lida com o sentido figurado que lhe
advém da faculdade daimaginagio criadora que, por sua vez, estimula o pensar: o
imagindrio é inseparavel das obras mentais ou materializadas que servem para que

cada consciéncia possa construir o sentido da sua vida, das suas a¢des e das suas

13 Anossaresposta é afirmativa e as razdes dela merecem, por si s6, um estudo a parte.

14 Podemos falar de vérios tipos de imaginacao: onirica, poética, simbélica e mitica. Para um maior
desenvolvimento deste conceito, leiam-se as seguintes obras de Jean-Jacques Wunenburger,
L'imagination, 1991, L'Imagination Mode d’Emploi, 201 e U'Imaginaire, 2016.
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experiéncias de pensamento. Neste contexto, podemos elaborar quatro observagées
que podem melhor ajudar a caraterizar o imaginério:

12 - Mimar, simular, modelizar a realidade passada, presente ou futura
pelo jogo;

22— Alargar o contacto presente com o mundo apropriando-se do
nosso passado, que nio é nunca conservado como um documento objetivo,
mas continuamente reconstruido pelos nossos esquecimentos e pelas nossas
recorda¢des mais fortes. Assim, é de notar que a nossa representa¢io sobre o
futuro provém das nossas expetativas, ideais, modelos, que podem revestir valores
negativos e positivos, que tém como base de inspira¢do narrativas romanescas
ou miticas e povoadas de figuras simbolicamente pregnantes (antepassados,
heréis, idolos, etc,);

32 — Um imagindrio orientado ética e pedagogicamente pode-nos ajudar
a escolher e a lidar com as imagens que simbolizam o bem (conjunto de imagens
sedutoras) e o mal (conjunto de imagens repulsivas). O que significa, portanto, que
muito do nosso comportamento ético ndo é alheio ao tipo de imagens que o habitam;

42 — Por ultimo, o imaginario confere um sentido mais rico a vida de
cada um de nds quando nos ajuda a elaborar, ou a construir, uma imagem nossa
equilibrada e harmoniosa baseada na tensdo dinadmica entre mythos (vertente
noturna - cultura poética: imaginacio) e logos (vertente diurna - cultura cientifica:
conceptualizagdo)'’; uma narrativa de vida construtiva e positiva; uma justificacio
da existéncia e, por fim, um modo de expressio daliberdade humana confrontada
com o horizonte da morte (aquilo que Gilbert Durand denomina por eufemizacio
da morte, 1984, p. 499-501). O imagindario permite-nos pensar a vida como

destino, mas ele exprime também a nossa liberdade que consiste ndo somente

15 Nunca é demais sublinhar que as vertentes diurna e noturna constituem as duas facetas do
humano, que tem necessidade tanto de conceitos como de imagens, tanto dos valores da verdade
que dos valores da felicidade. Gaston Bachelard faz assim da ciéncia e da poesia duas vias
fundamentais que exprimem a riqueza e a vitalidade do espirito humano. Ambas abrem-nos
os segredos, muito divergentes, do mesmo desejo do espirito para conquistar a novidade por
uma criagio continua de representacdes. Pela via do conceito como pela da imagem, o espirito
recome¢a incessantemente uma aventura de superacio de si e da criagio de obras inéditas que
testemunham o seu verdadeiro destino (WUNENBURGER, 2013, p. 563 e 567,2012, p. 207-217).
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em saber adaptar-nos o mundo do real e do pensamento, mas também, como
nos ensinou Gaston Bachelard, a “poética do devaneio” (1974).

Como anteriormente vimos, o imagindrio apresenta-se como uma esfera
de representagdes e de afetos que é ambivalente. E por qué? Porque ele pode ser
simultaneamente fonte de erros e de ilusdes e forma de revela¢io de uma verdade.
E por isso, que a este respeito salientamos que o valor do imaginario nio reside
unicamente nas suas produ¢des, mas também na utilizacio que delas se faz
esta, convenhamos é passivel de originar uma crise simbélica de uma grandeza
varidvel consoante os casos (WUNENBURGER, 2002, p. 263-272, 1997, p. 249-
292). Por isso mesmo é que o imagindario carece de uma pedagogia, mesmo de
uma ética (2012, p. 219-230, 2013, p. 563-570)*° se pretender destringar o trigo
(o pensamento figurativo que conta, quer dizer, a sabedoria das imagens) do joio
(as imagens falaciosas, alienantes, fantasmaticas, etc.).

Por fim, o imagindrio carece de uma pedagogia a fim de néo cair nas
patologias por nés atrds expostas. Quando o ambiente [sociocultural, politico,
cientifico e psicoldgico] ndo cria condi¢cbes para que as imagens que o habitam
possam exprimir-se de um modo adequado, o imaginario tanto pode sofrer uma
necrose de modo a afetar e a atrofiar o psiquismo humano, como também tornar-se
violento e selvagem e explodir sob forma de condutas e de aspira¢bes irracionais
(veja-se o caso, por exemplo, das ideologias politicas). Por isso mesmo é que os
estudiosos do imagindrio devem velar para que ele dialogue quer com a cultura
cientifica (logos-conceitos), quer com a cultura poética (mythos — afetos). A este
respeito, importa saber que a educagio artistica, a cultura religiosa, por exemplo,
quando elas sdo irrigadas pelos ritos e mitos, ajudam o sujeito a manter um poder
imaginante que deve incessantemente contrabalanc¢ar as normas e as exigéncias de
uma cultura abstrata e digital). Por outras palavras, e nesta perspetiva, a pedagogia
do imagindrio tem que ser uma pedagogia bipolar, dos regimes diurno e noturno, da
ciéncia e da poesia, do logos (Apolo) e do mythos (Hermes e Dioniso), da razio e da

imaginacdo a fim de estar a altura de ressimbolizar, de remitologizar o psiquismo

16  Importasublinhar que aimaginac¢io do devaneio nio é amoral. Para um desenvolvimento desta
assercio, veja-se Jean-Jacques Wunenburger, 2013, p. 568.
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anémico contemporaneo de modo a permitir aos sujeitos satisfazer os dois polos do
espirito humano: “Sonhar os devaneios e pensar os pensamentos, eis sem duvida
duas disciplinas dificeis de equilibrar” (BACHELARD, 1974, p. 152).

Reside, pois, aqui, procurar este equilibrio, um dos grandes desafios da
pedagogia doimaginario (JEAN, 1991; DUBORGEL, 1992; TEIXEIRA, 2006, p. 215-
227)* que ndo exclua o principio do terceiro incluido, o principio de contradicio
de modo a tonificar o imaginario de acordo com a conce¢do germénica de Bildung
que designa simultaneamente a tarefa educativa de conferir uma forma original
ao ser e o poder de criar imagens, o poder de figuracio (WUNENBURGER, 1993, p.
59-69). Aquilo que pretendemos dizer é que nés nos formamos a semelhanca das
imagens que em nds habitam e com as quais lidamos. Dai que carecamos de uma
nova pedagogia e ética da imagem e o imagindario cofundados simultaneamente
numa ‘poética do devaneio’ (Gaston Bachelard, 1974) e numa ‘razdo contraditéria’
(Jean-Jacques Wunenburger, 1989).

Assim, a cria¢do de uma pedagogia do imaginario é crucial para credibilizar
o imaginario como um dos polos incontornaveis do espirito humano de modo a
que o sujeito de hoje saiba distinguir as imagens com alma dos falsos idolos: o
caminho onde as imagens com alma conduzem é o da liberdade criadora enquanto
o caminho onde os falsos idolos conduzem o sujeito contemporaneo é ao reino
da “folle du logis” da aliena¢io, da fantasia delirante, enfim a ser escravo, como

diria Pascal, da “mestra do reino e da falsidade”.

17  Sobreapedagogia doimaginario, Maria Cecilia Sanchez Teixeira escreve, sob a influéncia durandiana:
“Uma pedagogia do imaginério ancora-se numa “raz3o simboélica” e requer uma linguagem que
permita a comunicacio simbélica, lembrando que o simbélico é aquilo que implica alguma coisa
além do seu significado manifesto. Nessa perspectiva, seriam, entre outras, atribui¢des de uma
pedagogia do imagindrio na escola: 1) estimular a imaginacdo, porque imaginar é se reconhecer.
Se os alunos nio sio estimulados a imaginar n4o se reconhecem como alunos, como filhos, como
membros de uma sociedade, como seres humanos; 2) ensinar o aluno a bem devanear, levar o aluno
atomar consciéncia do poder real do imagindrio e de sualinguagem para se exprimir numa poética
do cotidiano; 3) cultivar a sensibilidade e a afetividade como canais de abertura daimaginacio em
dire¢io ao mundo. [...] uma pedagogia do imaginario é o poder de imaginar uma pedagogia sem
habitos, sem repeti¢des, uma pedagogia constantemente ousada, “perigosa”. Uma pedagogia que
se inventa e que comeca no momento em que somos capazes de compreender o imaginario dos
outros. E aisso que chamo pedagogia do imaginério como metafora” (2006, p. 225-226).
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II - O ethos da nova era e sua influéncia na
espiritualidade contemporanea: a diversidade,

dentro da diversidade religiosa

Fabio Mendia'®

A Nova Era e suas raizes

Diversos autores j tentaram definir o que seja 0 movimento contracultural,
que surgiu na Europa e nos Estados Unidos por volta da década de 1960, e repercute
até os dias de hoje, que foi denominado de Nova Era. Segundo Wouter Hanegraaff,

um dos primeiros estudiosos desse movimento, Nova Era é:

O “meio ctltico” que tomou consciéncia de si mesmo na década
de 1970, e constitui um movimento mais ou menos unificado.
Todas as manifesta¢des desse movimento sio caracterizadas
como critica a cultura ocidental popular, expressa em termos
de um esoterismo secularizado. (HANEGRAAFF, 1996: 522).*°

Hanegraaff distingue dois possiveis sentidos para a expressio “Nova Era.”
Em primeiro lugar, o que ele chama Nova Era sensu stricto ou em sentido restrito,
que tem a ver com a expectativa milenarista de uma nova época diferente e melhor
que a atual. (Hanegraaff, 1996). As origens da Nova Era sensu stricto estariam

relacionadas, pelo menos em parte, ao culto aos OVNIs, surgido nos anos 50,

18  Cf. Lista de Colaboradores.

19  Colin CAMPBELL, em seu artigo The Cult, the cultic milieu, and secularization define o “meio cultico”
como sendo: “O movimento cultural subterrdneo (underground) da sociedade.(...) ele inclui todos
os sistemas de crencas dissidentes da sociedade, e as préticas a eles associadas. Ciéncias nio
ortodoxas, religides estranhas ou heréticas, medicinas nio convencionais, tudo isso faz parte
desse movimento subterraneo. Além disso, ele compreende as institui¢ées, os individuos, as
coletividades, e os meios de comunicacdo associados a essas crencas”. (CAMPBELL, 1972: Vol.
V,p.119a136.p.122)
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nos quais havia crengas apocalipticas, como a de que as culturas ou civiliza¢bes
contemporaneas iriam ser destruidas por fenémenos naturais ou por guerras
e s6 sobreviveriam aqueles individuos possuidores de uma nova consciéncia
capaz de sintonizar com uma nova época de paz, abundéncia e iluminacio
espiritual — a era de Aqudrio. Nesta era anjos, ou guias espirituais, ou mesmo
extraterrestres, iriam ajudar a criar uma nova civilizacio. Formaram-se entio
comunidades alternativas, que recusavam a cultura dominante na expectativa
da vinda da Nova Era.

Com o passar do tempo, porém, como o esperado apocalipse ndo chegava,
foi se desenvolvendo uma atitude mais proativa, que nio se limitava a esperar
passivamente a chegada do “grande evento.” As pessoas das comunidades
alternativas tentavam viver “como se a Nova Era estivesse ja presente”
(HANEGRAAFF, 1996: 97), num esforco para serem a vanguarda da radical
novidade. Aos poucos, foram aparecendo movimentos contraculturais, ndo mais
ligados especificamente 4 ideia da vinda da era de Aquarius, mas buscando modos
de vida alternativos. Assim surgiu o segundo sentido do termo Nova Era: o sensu
lato ou sentido geral, onde apenas o nome teria a ver com o “advento do milenio,”
essencialmente buscava-se causar uma mudanga no status quo. Essa Nova Era
lato sensu foi se formando e tomando for¢a principalmente a partir de finais
dos anos 70, quando um crescente nimero de pessoas comecou a perceber uma
grande similaridade entre a ampla variedade de ideias e procuras “alternativas”
existentes, e comecgaram a pensar nelas como partes de um grande movimento
contracultural.

De um modo geral, para Hanegraaff, os novaeristas lato sensu nao
aceitavam o dualismo nos seus diferentes aspectos e preferiam as alternativas
holisticas: Deus e o ser humano desfrutam da mesma esséncia profunda; as
terapias devem tratar o ser humano por inteiro e ndo somente em sua dimensio
fisica; a humanidade deve reencontrar sua relacio perdida com a natureza da
qual é parte. Essa visdo de mundo reforca a ideia de que a principal fonte de
inspira¢do do pensamento dos diversos grupos novaeristas foi o Esoterismo
Ocidental, com a visio de que o ntcleo da verdadeira espiritualidade universal

é baseado no primado da experiéncia pessoal interior.
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Segundo Antoine Faivre, um dos principais estudiosos do tema, o chamado
Esoterismo Ocidental é um “modo de pensar”, baseado essencialmente (mas nio
s6) no Hermetismo Alexandrino, no Neoplatonismo e na Cabala Cristd, que se
estruturou na Renascenca. Para delimitar melhor esse campo de estudo, Faivre
sugere seu bem conhecido “Paradigma”, que, muito resumidamente, estipula que
esse “modo de pensar” pode ser identificado por seis caracteristicas fundamentais,
que se apresentam em proporg¢des diferentes dentro do amplo espectro de correntes
esotéricas formadas ao longo de sua histéria. Essas caracteristicas incluem as
nogdes de: Correspondéncias entre todas as partes do Universo visivel e invisivel;
a Natureza como ser Vivente, que geralmente engloba uma alma, ou fogo
oculto, ou luz invisivel que a perpassa; a Imaginacio e a Mediacdo de agentes
externos ou internos (anjos, mestres, superiores incégnitos, self superior, alma
etc...) como essenciais para a operacionalizacio do esoterismo; a Experiéncia
da Transmutacio, a modificagido do sujeito em sua prépria natureza. Inclui
também, embora de forma nio obrigatéria para definir o pensamento esotérico,
a pratica da Concordéncia entre diversas tradicdes, pois elas derivam todas da
mesma Tradicio Primordial e, portanto, cada uma, a seu modo exprime a mesma
verdade; e, por fim, a Transmissdo do conhecimento de mestre para discipulo,
geralmente na forma de inicia¢ées, muito comum nas diferentes correntes do
esoterismo (FAIVRE, 1994: 10-14).

Embora esse “Paradigma de Faivre,” tenha sido posteriormente criticado
por ser excessivamente restritivo e ndo considerar determinadas, ideias correntes
e influéncias, ele foi amplamente utilizado no estudo académico do Esoterismo
Ocidental e, como serd visto no decorrer deste artigo, se aplica perfeitamente ao
movimento New Age e seus sucedaneos.

Historicamente, esse Esoterismo Ocidental sempre foi combatido até
as ultimas consequéncias. Literalmente, a ferro e fogo. E que essa visdo de
mundo esotérica contém dois conceitos fundamentais que a tornaram, no dizer
de Hanegraaff uma “Sabedoria Rejeitada” (HANEGRAAFF, 2012, passim). Em
primeiro lugar, a no¢io de que nio houve uma Creatio ex Nihilo como ensinado pela
tradi¢do judaico-crista e que (fiel as suas raizes emanacionistas, Neoplaténicas,

Herméticas e Cabalistas) o Cosmos emana de Deus e portanto, é sagrado, infuso
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do logos divino numa visio panentheista®. E em segundo lugar a no¢io de que
Alma individual é um segmento da divina Alma Universal e tende a se reintegrar
Nela, portanto o contato com a Divindade lhe é natural e ndo tem a necessidade
de intermediarios, igrejas, sacerdotes ou equivalentes, ou seja, Ela é naturalmente
Capax Dei!

Assim, o Esoterismo Ocidental foi rejeitado pela igreja catdlica por seu
conteudo pagio e herético; rejeitado pela reforma protestante por estar em
desacordo com a Biblia e por sua raiz “platénica orientalizada;” rejeitado pelo
iluminismo, por seu carater irracional; rejeitado e ridicularizado pelo modernismo
positivista em geral e pela academia em particular, como sendo mera supersticio
ou engodo: algo que ndo devia ser mencionado por pessoas bem pensantes. Mas,
justamente esta sua rejeicdo, por parte do establishment religioso e cultural, o
transformou numa excelente base para um movimento contracultural como
a Nova Era. Ainda mais considerando que seus conceitos e valores estavam ji
bastante difundidos na sociedade ocidental.

Aparentemente, nesse processo a Nova Era trouxe, além dos conceitos e
dos valores do pensamento esotérico, o préprio carater fluido de sua manifestacio,
com suas diferentes correntes e grupos mutantes e contrastantes em seus discursos
e em suas préticas. Cabe ressaltar, no entanto, que, apesar de sua fluidez e de
suas mutacdes locais ao incorporar elementos e praticas de outras tradi¢ées, a
Nova Era mantém uma notével coeréncia com sua cosmovisio original, como
mostram os estudos ja apontados.

O Esoterismo Ocidental foi se moldando as transformacées do mundo, ao
longo do tempo, incorporando novos conceitos, tanto cientificos, como religiosos
do ocidente e do oriente. Assim, nos séculos XIX e XX ele influenciou e interagiu
com cientistas, filésofos, artistas, politicos e psicélogos, sempre, porém, coerente

com seus valores e ideias tradicionais.

20  Panentheismo, do grego “tudo em Deus.” Termo que indica uma cosmovisio pela qual Deus
contém o Universo, estd impregnado na Cria¢io, mas ao mesmo tempo a transcende.
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No século XIX se desenvolveu o chamado “Ocultismo,’®* que é
essencialmente uma aplica¢do da visdo esotérica a prdxis, que teve importante
papel no debate cultural da época. No século XX, a influéncia da cultura oriental
se acentuou no esoterismo e, em paralelo, surgiu uma tendéncia psicologizante
(HANEGRAAFF; 1996), que apresentava a experiéncia esotérica como uma
experiéncia “psiquica”, ou seja, interior. Esses desenvolvimentos mais recentes

podem ser reconhecidos na formacio do pensamento novaerista.

Evolucio, transformacio e “sincretizacio” da Nova Era

Mas, com o passar do tempo a Nova Era foi se alterando. Criou-se uma
nova forma de espiritualidade, mais dificil de ser definida ou delimitada. Alguns
continuam chamando esta espiritualidade de “Nova Era” (Renée de La Torre, Silas
Guerreiro). Outros preferem utilizar outras denominacées como “Espiritualidades
de Vida” (Paul Heelas), “Espiritualidade Pés Tradicional” (Anthony D’Andrea).
No presente artigo, como todos esses autores sio citados, essas denominagdes
aparecem como sinénimos.

O movimento Nova Era passou a incorporar ideias, e conceitos mais
modernos, que se desenvolveram no Oriente e no Ocidente (derivados da Fisica
Quantica, por exemplo) e foi se adaptando a diferentes culturas. Reforcou seu
cardter multiforme e ndo dogmaético. Incorporou em maior ou menor grau
elementos do ideario das religiGes orientais, ou mesmo do Xamanismo e das
praticas dos nativos das Américas. Assim essa espiritualidade contemporénea,
apresenta uma grande variedade de praticas e mesmo cosmovisdes, embora
mantendo os elementos bésicos da Nova Era original. Como aponta Renée de
la Torre, quaisquer tentativas de definicdo do que seja esse movimento hoje,
esbarram no seu carater complexo, principalmente em fun¢io do fato de que ele
é dindmico, fluido e que vai se reformulando ao longo do tempo e se adaptando
as culturaslocais, mantendo, no entanto os seus elementos estruturais (TORRE,

2013). Ela afirma que o movimento se baseia, essencialmente, na noc¢io de que

21 Segundo Faivre, o termo “ocultismo” foi utilizado pela primeira vez por Eliphas Levi no século XIX. E
hoje conota a aplicagio prética, numa perspectiva secularizada, “cientificista” do esoterismo. (FAIVRE)
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o individuo é parte do todo e, em funcio disso, a somatdria das consciéncias
individuais em evolu¢io gera uma nova consciéncia planetdria e um estado
de harmonia do ser humano com as forcas da natureza. Devido ao seu carater
mutante, eclético e diversificado, ela observa que muitas vezes fica mais facil
caracterizar a Nova Era em termos de contetidos, pelas caracteristicas que nio
tem: “Um movimento sem textos sagrados e sem lider, sem organizagio estrita
e sem dogmas” (TORRE, 2013: 32).

Segundo Paul Heelas, apesar de sua postura inicial contracultural,
anticapitalista e anticonsumista, o préprio movimento Nova Era, que ele denomina
de “Espiritualidades de Vida”, acabou adquirindo aspectos de bem de consumo
(HEELAS, 2008: 48-52). Ele ressalta que podem ser observadas quatro fases

desse processo de mutacéo, a partir dos anos 1960:

Espiritualidades de vida da contracultura dos anos 60

Nesse periodo o sagrado estava em evidencia, e tendia a gravitar em volta
dos potenciais e da expressividade da vida interior. A expansio da consciéncia; os
alucinégenos; a musica; as “revela¢des” de novos horizontes/dimensées/realidades
alternativas; o florescimento da vida subjetiva, tudo isso veio a ser considerado como
compondo as principais fontes de significado. A adesdo ou lealdade a qualquer tipo
de instituicdo eram vistos com desconfianca, pois a responsabilidade individual
da auto realizacdo nio deveria envolver qualquer tipo de influéncia de autoridades
externas. Assim a espiritualidade “contracultural” passou a criticar o que percebia
como deficiéncias determinadas pela corrente dominante e como decorréncia as
instituicdes religiosas. Para Heelas, essa postura, no entanto, convivia também com
um consumismo hedonista de autoafirmacdo. Muitos participantes eram ‘espirituais’
em uma ocasido, e hedonistas em outra. (HEELAS, 2008: 48-50). “Mesmo dentro da
6rbita do ‘sexo, drogas e rock ‘n’ roll’, entretanto, o éxtase geralmente apresentava

maior significado que um ‘mero’ prazer”. (HEELAS, 2008: 50).

As Espiritualidades de semindrio
O periodo seguinte, que teve inicio nos anos setenta, foi marcado por um
movimento de divulgacio sistematizada de cursos e seminérios, que, empregando

uma metodologia moderna, “forneciam a oportunidade de experiéncias para
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além da mente condicionada” (HEELAS, 2008: p.51). Segundo Heelas, grande
parte dos atraidos por essa espiritualidade de semindrio era constituida por ex-
participantes da contracultura, que acabaram entrando na sociedade convencional
como jovens profissionais, e passaram assim a apreciar mais o consumo ao lado

de seu despertar espiritual.

Espiritualidades de prosperidade individualistas

Para Heelas, seguiram-se formas mais ousadas de “espiritualidade de
prosperidade”, com aulas e praticas que nutrem e libertam a espiritualidade
interior de modo desenfreado, e que visam o sucesso nas esferas da producio e
do consumismo. Nesse caso, o dinheiro é uma expressio da dimensio espiritual,
e a espiritualidade, o “supridor”, aplicada simplesmente a geracio de renda, sendo
os gastos e o consumo fins em si mesmos.

Apesar desse chamado “espiritualismo material” se propor a aumentar
os poderes internos para uma carreira de sucesso, essas formas aparentemente

muito consumiveis de espiritualidades foram minguando nos cendrios ocidentais.
(HEELAS, 2008:p. 52).

As espiritualidades de bem-estar de hoje em dia

Atualmente, as Espiritualidades de Vida sdo marcadamente holisticas, mas
com uma orienta¢io pessoal. Seja nas atividades de grupo ou através de préticas
individuais que envolvem mente-corpo-espirito o tema é simples: conectar-se com
o reino interior, que permite que a espiritualidade inspire a vida, transformando
a qualidade daqueles aspectos do ser que se divorciaram da vida interior. Acima
de tudo, elas dizem respeito a pessoa como um todo. O objetivo ultimo é sentir-
se “Uno” - consigo mesmo, com a Natureza, e com 0s outros. E a visio holistica
que proporciona harmonia e equilibrio para curar, trazer sabedoria e facilitar o
bem-estar genuino (HEELAS, 2008:p. 52).

Assim, vé-se que hoje em dia, segundo o estudo de Heelas, embora tenha
havido substanciais mudancas no modo de se expressar e uma forte adaptacio
a cultura vigente, os valores e principais conceitos do esoterismo adotado pela
Nova Era inicial estdo, de um modo geral, mantidos naquilo que Heelas denomina
de “Espiritualidades de Vida”.
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Anthony D’Andrea apresenta uma relagdo dessas crencas e conceitos mais
comuns que caracterizam esse pensamento globalmente hoje:

Energia: a energia é universal e manipulavel, a0 mesmo tempo material
e espiritual, imanente a todo o universo.

Holismo: principio filos6fico monista que interliga organicamente todos
os elementos do cosmos. Tudo o que é pensado, sentido, feito ou simplesmente
acontece, afeta o restante do universo.

Relativismo: diferencas sdo expressées provisérias da mesma realidade
essencial divina. Todas as religides sdo, portanto, “verdadeiras” e a distin¢io
entre “certo” e “errado” é extremadamente fluida.

O Self Duplo: Cada individuo possui um self sagrado e deificado, o Eu
superior (“Eu sou Deus”), oposto a um ego profano ou eu inferior.

Evolucio espiritual: Processo natural universal de desenvolvimento do
self, através do cultivo dos pensamentos, sentimentos, atos e até reencarnagdes,
até atingir a perfeic¢io.

Mudanca de consciéncia: pré-condicio para a evolugdo accessivel através
de estados alterados de consciéncia induzidos pela meditacio, contemplacio
estética, ou também por substincias psicoativas, entre outros meios.

Intuicdo: processo mental no qual as conclusdes sio tiradas de forma
instantinea, fora de processos analiticos.

New Age: Crenca fundamental numa mudanga espiritual na consciéncia
individual e coletiva. Em geral toma um acento otimista, concedendo importéncia
fundamental ao individuo através de afirmagdes tipo: “Encontrando o nosso Self
verdadeiro, os conflitos internos e externos cessardo”. (D’ Andrea, 2000: 38-40)

Em pesquisa bibliografica recente, membros do grupo de estudos sobre a
nova espiritualidade: NEO, da PUC SP, coordenado pelo professor Silas Guerreiro,
fizeram um levantamento dos principais elementos constitutivos do que foi
chamado de “Ethos da Nova Era”, segundo trés categorias principais: O quadro
metaempirico de significados; os sistemas de praticas e as formas de organizacio.
Incluem numa longa lista os elementos, inclusive os ja apontados por Renée de

La Torre, Alejandro Frigério e Anthony D’Andrea.
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No quadro metaempirico de significados observaram, entre outros:
a ideia de Energia; O Self Superior: a Evolugdo da Consciéncia; O Principio do
Holismo; a Intuicdo ou Gnose, como forma de obter o conhecimento; a ideia de
Reencarnacio; a Forca do Pensamento; a existéncia de Seres Espirituais; a Alma
como fagulha divina...

No sistema de praticas: Canalizacdes; a busca de Estados Alterados de
Consciéncia; a Vivéncia direta e pessoal do sagrado; praticas para a ligacio corpo-
mente-espirito (como a Yoga por exemplo); ligacdo com a natureza por sistemas
de Correspondéncias (astros-cristais-plantas-cores etc...); Meditacio; Praticas
Magicas; Rituais; Terapias alternativas...

Nas Forma de Organizacio: Instabilidade Organizacional; Organizagdo
em Rede; participagdo em multiplas organiza¢ées desconexas.... (GUERREIRO
etal.,, 2013: 25-28).

A pesquisa descreve em mais detalhes o sentido atribuido a cada um
desses elementos, e enfatiza que eles ocorrem em graus variados nas diferentes
correntes novaeristas. Mas o importante é que, a partir dos estudos de diferentes
autores, fica claro que apesar de se manifestar de forma diversificada e cambiante,
a Nova Era mantém uma unidade de visdo de mundo e de préticas.

O movimento Nova Era teve forte impacto também na América Latina.
Dela Torre aponta que esse movimento, tem a propensio de incorporar conceitos,
ideias, simbolos e valores das diferentes culturas com as quais entra em contato.
Ela observa que ele, tende a tomar emprestado “retalhos espirituais com os quais
confecciona, como se fossem patchworks, novas versées hibridas e ecléticas”
(TORRE, 2013: 34), combinando elementos orientais e étnicos com a fisica
quintica, a psicologia transpessoal, aspectos esotéricos das religiées, com a
astrologia, e tantos outros elementos. Mas, acrescenta que a Nova Era “nio é
somente um conjunto de conteudos fragmentarios, mas, sobretudo, uma matriz de
sentidos, que permite amalgamar os fragmentos dos discursos sob certos principios
de significacdo” (TORRE 2013: 34). Com isso permite integrar uma diversidade
de manifesta¢es particulares numa sintese diferenciada de espiritualidade
holistica para cada situa¢io individual, de acordo com determinados principios

basicos da Nova Era. Portanto a definicio de Leila Amaral de um “sincretismo
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em movimento” (AMARAL, in TORRE, 2013: 34) esta correta, mas deve ser
entendido que ele se reestrutura continuamente a partir de uma gramdtica
geratriz de sentido, ou seja, é “uma matriz de sentido,” que “traduz e ressemantiza
as praticas como holisticas (o todo como contido no particular)”.

Alejandro Frigério observa que a tendéncia do movimento Nova Era de
incorporar elementos de culturas regionais, inclusive de povos indigenas latino-
americanos, nio ocorre de maneira uniforme, ou seja, existem culturas mais
facilmente assimildveis e outras menos. Para compreender melhor esse fenémeno,
ele propde trés nucleos centrais caracteristicos da Nova Era que contribuem
para entender sua légica de apropriagio ou ndo de diversas tradi¢ées espirituais.

Sintetizando sua viséo, os trés niicleos propostos sio:

O “self sagrado”

Ideia que implica que:

a) Existe em cada pessoa uma fagulha divina, ou um “self sagrado”.

b) O modo de contatar, ou de manifestar, este self sagrado, é feito através
do desenvolvimento espiritual eliminando as barreiras produzidas pelo ego
quotidiano que o ocultam.

¢) E necessério desenvolver “cosmovisio holistica” que postula uma
interagdo necessdria entre esse self sagrado, a natureza e o cosmos, de modo que

o desenvolvimento de um, afeta o conjunto.

A circulagdo permanente

Este segundo nucleo, explicaria principalmente as formas de organizagdo
social da Nova Era e envolve:

a) A afirmacio da autonomia do sujeito, que se expressa na valoriza¢do
da circulagdo permanente e

b) O continuo estabelecimento de relacées efémeras e mutantes.

A valorizagdo positiva das alteridades
Essavalorizacio predispde para a preferencia de por determinada praticas

religioso/terapeuticas e implica na:
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a) Valorizacdo da supressdo das hierarquias de poder estabelecido ou
sua inversao

b) Valorizacio da natureza e do papel da conexio do individuo como
motores da evolu¢io individual e de transformacio positiva da humanidade.
(vide FRIGERIO, 2013: 55-56),

Segundo esse autor, na América Latina hd uma forma de adaptacido das
préticas de Nova Era as préticas de religiosidade popular, imprimindo a primeira
novas caracteristicas: ela estd enraizada e ajuda a recriar um territério; se pratica
de maneira individual, mas se celebra coletivamente; se tradicionaliza e reetniza;
e por ultimo, assim como gera hibridismos, estes podem contribuir tanto a
relativizacdo das fronteiras e diferencas culturais, quanto 4 essencializacdo das
caracteristicas étnicas, nacionais e raciais das religiosidades.

Dessa interacio nasceram novos hibridos entre Nova Era e as culturas
nativas ou tradicionais, tais como os chamados “neoindios™ “neomexicanos”,
“neoincas”’, “heomaias” e os “neoafrolatinoamericanos”. Estes sdo os buscadores
espirituais cosmopolitas e urbanos que por si préprios criaram uma identidade
étnica e uma linhagem imaginaria de sua heranca espiritual, que recriam a

memdria em nome de um resgate das tradi¢ées negadas.

A divulgac¢ido da Nova Era

Aindustria do entretenimento aproveitou a influéncia da Espiritualidade
Nova Era na sociedade para publicar inimeros produtos com contetido novaerista.
Com isso, acabou refor¢ando a divulgagio de seus valores e conceitos para o grande
publico realimentando essa tendéncia. Anthony D’Andrea chama a aten¢io aos
elementos Nova Era presentes no cinema e na TV (D’ANDREA, 2000: p. 9). Ele
observa que a prépria publicidade das grandes empresas, aderiu em certas ocasides
a temdtica novaerista e paradoxalmente ajudou a difundir os seus conceitos. D
como exemplo a grande quantidade de produtos “naturais” e “alternativos” que
vem sendo divulgados. (D’ANDREA, 2000: p. 9).

De fato, o sucesso inegavel de filmes, livros, jogos e revistas, ligados a

temas novaeristas como, por exemplo: Harry Potter; Guerra nas Estrelas; Avatar;
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o universo de Tolkien; os livros de Dan Brown e Paulo Coelho (entre tantos
outros); as milhares de publica¢des sobre ecologia espiritual, auto ajuda e terapias
alternativas; as colunas de astrologias nos jornais etc..., sem falar nas histérias e
desenhos infantis, prenhes de magia e de magos, fadas, duendes, mestres etc...,
demonstram claramente que as ideias esotéricas e novaeristas divulgadas pela
indastria do entretenimento tem um alcance muito maior do que a divulgacio
de qualquer igreja ou religido.

A banaliza¢io do pensamento esotérico e sua difusio, em particular, o
de sua manifestacao secularizada: o Ocultismo, criou o que se chama hoje em dia
de “Ocultura”, uma cultura do oculto®. E a midia sempre atenta e onipresente,
se encarrega de inflamar a imaginacio de seus consumidores, adicionando
uma forte carga emocional ao conteiido novaerista que ajuda a incorporar essa
“Ocultura” na consciéncia dos individuos de todas as tendéncias, principalmente
jovens e criancas.

No entanto ndo é somente através da industria do entretenimento, que as
ideias novaeristas se disseminam. E muito importante nesse processo a propria
caracteristica de “circulacdo permanente” dos novaeristas, apontada por Frigério.
Eles passam de grupo em grupo (presencial ou virtual) expondo e absorvendo
ideias e, como abelhas, vdo “polenizando” os ambientes que frequentam,
sejam eles religiosos ou ndo. Além disso, alimentam um enorme mercado de
semindrios, cursos, retiros espirituais e outras atividades, que difundem, explicam
e aprofundam os conceitos novaeristas e oferecem a oportunidade de viver
experiéncias de alteracdo de consciéncia.

Esse mercado, assim formado, alimenta a formac¢do do “meio cultico” de
seitas, cultos, ONGs e organiza¢des com os mais variados objetivos, que propde

novas praticas e realimentam o conjunto.

22 Occulture é um termo cunhado por Cristopher Partridge, que o utilizou a primeira vez em sua
obra The Re-enchantment of the west de 2004.
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A Nova Era contemporanea no Brasil

No Brasil, atualmente a caracteristica mais marcante da Nova Era, segundo
de la Torre, é o retorno do ethos de uma multiplicidade religiosa eclética, o que
parece ser uma caracteristica histdrica brasileira de fundir as culturas disponiveis.

Silas Guerreiro refor¢a essa visio, apontando a influéncia dessa nova
espiritualidade no cenério religioso brasileiro. Observa que atualmente, mantras,
reiki e pajelanca fazem parte do mesmo discurso das novas espiritualidades.
(GUERREIRO, 2013: 264)

No artigo dos membros do Grupo NEO, na revista Rever, ja mencionado,

afirma-se que:

Muitas das religides tradicionais come¢am a apresentar uma
nova linguagem que articula elementos culturais diversos,
mas que, no meio em que atuam, ganham significado. Mas o
mais interessante e o que esta ocorrendo com as religides do
mainstream, que também estdo se modificando. Nio ha religido
pura, pois todas, no fundo, incorporam elementos alheios. Mas,
no caso brasileiro, essa caracteristica parece ser muito mais
fluida e dindmica. Assim, e possivel perceber que muitas religides
tradicionais em nosso pais acabam incorporando elementos
advindos desse ethos Nova Era. Como numa via de mio dupla,
asreligides se interpenetram, cada qual deixando suas marcas.
Considerando a caracteristica, apontada por Amaral (AMARAL,
2000), de que o novaerista é um buscador que nio se prende as
instituicbes, mas experimenta um pouco de cada uma, resulta
que ao mesmo tempo em que incorpora elementos da religido
em que esta momentaneamente, também deixa, nesta, suas
marcas passadas. (GUERREIRO et al., 2016: 22)

Essa observacio reforca a ideia de que a Nova Era, mais do que uma

religido, tem um Ethos, que a distingue. Ele é eclético e difuso na sociedade e
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alimenta novas composigdes religiosas ou mesmo induz novas caracteristicas
nas religides existentes.

Amurabi Oliveira observa que a Nova Era no Brasil, adquiriu um carater
singular ao se articular com elementos diversos daqueles presentes em sua
configuracgio original e que representam uma “mudanca no plano macrossocial
que abarca o &mbito politico, étnico, econémico etc” (OLIVEIRA 2011: 89)

A respeito da Nova Era no Brasil, Amurabi Oliveira apresenta como
paradigmatico o caso do “Vale do Amanhecer”, onde existe uma prética religiosa
essencialmente comunitdria, e o cardter inicidtico é condi¢io sine qua non para
o desenvolvimento meditnico, e mesmo para o caminho do autoconhecimento.

Oliveira enfatiza que na Nova Era brasileira, “h4d um reconhecimento de
simbolos que fazem parte tanto de uma narrativa local como global”. (OLIVEIRA

2011: 90). E enfatiza o carater plural dessas préticas:

Pais-de-santo que realizam sessées de Reiki, kardecistas
que se utilizam de florais e de cristais, rezadeiras que leem o
horéscopo, revistas que sobrepdem os signos aos orix4s, foram
alguns dos exemplos que encontramos ao explorar o campo
da Nova Era no Brasil. (OLIVEIRA 2011:90)

Ele argumenta que dentro do cendrio de pluralidade religiosa existente
no Brasil, “hd um entrecruzamento de discursos e praticas, uma explosio de
novas realidades religiosas que demandam novos aportes analiticos por parte
das ciéncias sociais para a sua compreensio e investigacio”. (OLIVEIRA 2011:90)

Assim, esse estudo deixa entrever que este Ethos da Nova Era, esteja
produzindo um forte impacto na cultura brasileira. Cabe ressaltar que, mesmo
nos dias atuais a Nova Era, apesar de sua fluidez e de suas mutag¢des locais
ao incorporar elementos e praticas de outras tradigdes, mantém uma notdvel

coeréncia com sua cosmovisio original, como mostram os estudos ji apontados.
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Nova Era e Religido

Esse Ethos se manifesta mais fortemente no campo da espiritualidade.
Pelo exposto, essa espiritualidade contemporinea fluida se revela através de
uma enorme diversidade de formas, praticas e contetdos, nos mais diferentes
contextos. Tanto de forma individualizada, onde cada individuo afirma ter a
sua propria crenga, sistema espiritual, ou religido independente, quanto por
uma imensa variedade de seitas, cultos e organiza¢des que reinem individuos
de pensamentos e crencas afins. E muito comum haver pessoas que pertencam
a diferentes seitas ou organiza¢des ao mesmo tempo e inclusive a diferentes
religides tradicionais.

A importancia de uma espiritualidade subjetiva e difusa, na sociedade
moderna ja fora ressaltada por estudiosos contemporaneos. Hubert Knoblauch, por
exemplo, na apresentac¢io da edi¢io em alemao de 1991 da obra Religido Invisivel de
Thomas Luckmann, com o titulo de "A dissolugéo da religido no religioso,” aponta
para a tendéncia mundial da formac¢io de um “ambiente ctltico,” constituido por
inumeras organizac¢des de tipo magico, religioso ou cosmogonico, pouco inter-
relacionadas, que representaria uma expansio daquilo que j4 na década de 1960
se delineava, segundo Luckman, como “a Religido Invisivel”. Assim, essa visdo
esotérica difusa da Nova Era poderia conter as bases dessa “religido invisivel,” a
qual Knoblauch e Luckmann se referem que, em surdina, expressa muitos valores
e ideais presentes na sociedade.

D’Andrea, comenta que:

Magia e tradi¢do continuam presentes através de todas as
classes sociais, dentro e fora da Nova Era,e sua permanéncia se
faz sob novos métodos, férmulas e rétulos: servigos de magia
por telecomunicagio, consultas em locais elegantes, técnicas
energético-naturalistas; seitas high-tech hierarquizadas,
dogmas ufoldgicos e milenaristas, sacramentos salvacionistas
hibridizados. Contudo, o nticleo da Nova Era nio reside na
expansdo de técnicas magicas nem do retorno de tradi¢oes,

sendo no reposicionamento destes dentro de uma nova
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dindmica espiritual/cultural. O tema das religiosidades p6s-
tradicionais, mais do que seculariza¢io ou reencantamento,
explode com o préprio conceito de religido. Pessoas que
desenvolvem formas misticas reflexivistas sio levadas a
reconsiderar seus projetos de vida, seus padrées de vida intima,
social e publica, de forma continua. Logo, ndo se pode falar em
secularizacio (cisma publico-privado), se esta espiritualidade
do self interfere nas decisdes de vida e disposi¢cdes individuais,
0 que acaba por interferir e gerar fatos sociais (D’ANDREA,
2000: 113).

O carater mundial do movimento Nova Era, leva D’Andrea a observar que
talvez estejamos diante de uma religido mundial, no sentido de que ela ultrapassa

todas as fronteiras tanto culturais, quanto ideolégicas e geograficas. Diz ele :

A New Age talvez represente a primeira religido mundial global.
“Mundial” porque, subjacente a sua aparente assistematicidade,
a New Age se constitui num conjunto de padrdes pragmdticos
centrados na perfectibilidade do self e uma nova era de
prosperidade secular e espiritual. Estes padrdes préticos e
simbdlicos contribuem assim para a formagédo de novas visdes
de mundo (cosmovisdes). E “global” porque a New Age se funda
em processos globalizantes, correspondentes a intensifica¢do
de intercAmbios e mudancas em escala planetaria. (....) Sdo
os primeiros sinais de uma nova religido mundial global,
que tem o misticismo reflexivista (acompanhado por uma
perspectiva ambientalista cdsmica) como fator estruturante
de cosmologias (AANDREA, 2000: 112).

Mas, pode-se falar numa “Religido”, nesse contexto? D’Andrea vé esse

movimento, como sendo mais do que uma religido. Para ele a Nova Era é
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a propria tradugdo religiosa das tendéncias globalizantes,
reflexivistas e psicologizantes, e, nesse sentido, o fenémeno
compreende bem mais do que uma religido ou movimento.
A New Age é a prépria modernidade se movendo para dentro
do campo religioso, transformando-o e adaptando-o ao
contexto problematico e possibilitador deste inicio de milénio
(D’ANDREA, 2000: 115).

Assim, embora a Nova Era seja bem mais que um movimento religioso,
seu aspecto espiritual é o mais relevante. E isso pode levar a uma perda de
objetividade em seu estudo, pois os termos religido, religioso, espiritual e seus
sinénimos vem impregnados de preconceitos e partidarismos teoldgicos.

O tipo de religiosidade que a Nova Era oferece, baseado na ideia de contato
pessoal com o Deus Interior, entra em choque com a visdo “Teista” da maioria
das religides inclusive as abramicas. A razio desta incompatibilidade estd bem
explicada no a artigo “Open Access to the Absolute” (HANEGRAAFF, 2014). Nesse
artigo, Hanegraaff observa que na realidade as multiplas religides existentes na
Europa hoje em dia, inclusive as descendentes das tradi¢bes esotéricas, podem
ser analisadas segundo seu modelo epistémico. Dentro dessa anélise podem-se
distinguir dois grupos: aquelas de “Acesso Restrito a Divindade” (Closed Access)
e aquelas de "Acesso Aberto” (Open Access). Em outras palavras entre as religides
em que o contato com o divino s6 é possivel por meio de mediadores escolhidos
e orientados pela Divindade, que transmitem o conhecimento recebido aos seres
humanos e as religiées em que o contato direto entre a alma humana e o Plano
Divino é possivel e o conhecimento pode ser adquirido diretamente. Assim, no
primeiro caso o conhecimento advém da Fé nas palavras dos escolhidos. No
segundo da Gnose.

Geralmente essa diferenca epistemoldgica estd baseada também em
diferentes perspectivas ontoldgicas. As religides de “Acesso Restrito”, tendem a
ser “Criacionistas”, adotando o dogma da Creatio Ex Nihilo, e portanto da absoluta
separagdo do Criador da Criagio, enquanto que as de “Acesso Aberto”, tendem a

ser “Emanacionistas”, admitindo que a Cria¢io emanou do Criador e portanto
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mantem com ele alguma laco ontoldgico, que permite uma experiéncia direta da
Divindade. Hanegraaff ressalta que esse é apenas um modelo tedrico e na prética
nem todas as religides sdo inteiramente consistentes a esse respeito.

Mas, dadas as suas origens esotéricas, com raizes firmemente implantadas
em escolas emanacionistas, como o Neoplatonismo, o Hermetismo Alexandrino
e a Cabala, e pelas caracteristicas acima expostas, a Nova Era e as manifestacdes
religiosas dela decorrentes, seitas, cultos e espiritualidades individuais, compde
um tipo de religiosidade de “Acesso Aberto”, que em principio tende a ser repelida
pelas religides de “Acesso Restrito”. Entretanto o que se observa na pratica, pelo
menos no Brasil, é que, embora o clero das religides de “Acesso Restrito”, em
particular das Religides Abramicas, rejeite toda a espiritualidade e a cultura da
Nova Era, muitos dos praticantes dessas mesmas religides adotam determinados
conceitos novareistas (referentes a astrologia, por exemplo, ao tard, a simpatias
mdgicas, a reencarnacio etc...), sem se preocupar com qualquer contradi¢do com sua
religido, pois nio enxergam a Nova Era como uma religido. E provavelmente nem
tem consciéncia da Nova Era em si como movimento global. Apenas pescam aqui
e ali conceitos e valores que acham pertinentes e coerentes com sua experiéncia
de vida, sem se preocupar com suas implica¢des religiosas.

Assim, nio tratar a Nova Era como um fenémeno religioso, mas sim
como um Ethos que percorre a sociedade, permite fazer uma analise de suas
manifestacdes sem se preocupar com espinhosos temas teolégicos e preconceitos
religiosos. O fato de manter a religiosidade invisivel da Nova Era, invisivel mesmo,
paradoxalmente pode ajudar a compreendé-la. Além disso, esse Ethos, com sua
ubiquidade, seu carater, transnacional e transcultural, e sua visdo do Cosmos
como uma unidade ontolégica, pode produzir a base para um didlogo multi
cultural a partir de valores e conceitos amplamente disseminados na sociedade,
(e geralmente aceitos pela maioria das religides) em prol dos direitos humanos,

da ecologia sagrada e da fraternidade. Alids, o préprio Paul Heelas afirma:

A (énfase na) vida interior é considerada como contribuindo
para o que Martha Nussbaum (1997) chama do “cultivo da

humanidade” —alibertacio da mente das amarras dos costumes
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e dos habitos, produzindo pessoas que podem funcionar com
sensibilidade e com presteza como cidadios de todo o mundo;
pessoas que reconhecem o valor da vida humana em qualquer
lugar que ela ocorra. (HEELAS, 2008: p. 5).

Sintese e Comentarios finais

Foi visto neste artigo que a partir das cosmovisdes do Esoterismo Ocidental
secularizado, a Nova Era se desenvolveu inicialmente como um movimento
contracultural e aos poucos foi se inserindo na sociedade, transformando-se num
movimento diversificado, sem lideres, nem escrituras, nem dogmas, nem grandes
institui¢ées. Embora tenha come¢ado na Europa e nos EUA, ele foi se expandindo
mundialmente incorporando e influenciando as culturas locais, a espiritualidade
individual e mesmo as religides tradicionais, inclusive as mainstream.

Apesar de diversificado, como afirma de La Torre, o movimento Nova Era
tem uma “Matriz de Sentido” que deriva de seu posicionamento de “Acesso Aberto
a Divindade”, que inclui a ideia do Self Superior como uma fagulha divina ligada ao
Todo; tem entre seus objetivos a evolu¢io da consciéncia individual para alcancar
a “Consciéncia Césmica;” bem como a viabilizacio da fraternidade humana e a
defesa da Natureza Sagrada. Portanto tem um forte componente religioso, mas
para o publico é uma “Religido Invisivel”, na defini¢io de Knoblauch e Luckman.

Sua influéncia pode ser notada inclusive nas Religides institucionalizadas
e ndo se d4 diretamente no nivel das institui¢des, nem no do clero dessas religides,
mas é um movimento de baixo para cima que, parte dos préprios fiéis e se difunde
gracas a divulgacdo da midia e da industria do entretenimento em geral e a
intera¢do dos seus atores em circulagio permanente. Sua manifestagio ultrapassa
o campo religioso gerando um novo Ethos mundial.

A ubiquidade desse Ethos, com sua énfase na Vida Interior, e na unidade
transcendental do Cosmos; sua flexibilidade em acomodar visées distintas gracas
a auséncia de dogmas; sua religiosidade invisivel; seu carater transcultural e

transnacional, pode ser uma grande oportunidade de se conseguir um didlogo
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entre cosmovisdes diferentes em torno de valores basicos, de politicas ambientais

e internacionais em defesa dos direitos humanos e da liberdade religiosa.
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III - When religious prejudice makes inter-

religious dialogue difficult

Ana Paula Rodrigues Cavalcanti®®

Text that based the oral communication presented in the V SYMPOSIUM UNIRIO /
INCA /INTO ON HEALTH AND SPIRITUALITY held on October 3, 2017.

In providing spiritual care in hospitals, episodes of religious prejudice are
more frequent than one might wish to admit. Although more than 40 religions
coexist in Brazil, according to IBGE (2012), this sharing of life in society does
not happen in a harmonious way.

The big problem lies in the quality and ethics of the care service offered
since patients can belong to any of these many religions. Proselytism and prejudice
are the two main risks. Specifically, as it we try to demonstrate, against the
religions of African matrix.

In Brazil, the struggle for human rights has highlighted the situation of
Afro-descendants, promoting forms of equity in conditions of access to social
goods and services, putting in place a strategy of reparation for the historical
social injustices to which they have been subjected.

Afro-Brazilian religions, by not being Christian and professing ideas
contrary to the main tenets of Christianity (soul salvation, ethical bases, the
concept of sin and hell among them), quickly earned the nickname “demonic”,
“satanic” and congeners.

If the cultural identity of the individual is the representation that classifies
him socially, it turns easy to figure out the harm caused so far to the devotees
of this religious matrix (LIMA, 2008; MAGALHAES, 2013; MAGGIE, 2012).

The “Dial 100” of the Secretariat of Human Rights of the Presidency of

the Republic received an increase in the number of reports of religious intolerance

23  Cf. Lista de Colaboradores.
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from 626% from 2011 to 2012: from 15 to 109 registered cases, with the possibility
of underreporting - which is more severe (BRASIL, 2012). Currently, every 15
hours the service receives a complaint of the kind (BRASIL, 2018). There was
also an increase in the number of reports involving racial crimes on the internet
(BRASIL, 2012). This correlation, is argued here, is certainly not spurious. The
Ombudsman of the Secretariat for Policies for the Promotion of Racial Equality
(Seppir) declared “[...] has not received any denunciation that other religions,
besides those of African matrix, are discriminated against” (BRASIL, 2012). Rocha
and Puggian (2012) present an extensive report of religious intolerances that
occurred between 2010 and 2011 in Rio de Janeiro, always against candomblé
terreiros. Rio was the champion in denounces of religious intolerance in 2017.
Pernambuco, in 2018, surpassed Rio de Janeiro...

Afro-Brazilian religions are predominantly urban and women-led; in
the Northeast, is a religion of blacks. But most urban women are also Neo-
Pentecostal, Catholics, renewed charismatic Catholics, besides the devotees of
African-born religions!

Religious intolerance comes almost exclusively from fundamentalist
Christians. And what is religious fundamentalism? It is not Protestant
fundamentalism in its origins at the end of the nineteenth century: “What
remains faithful to the immutable principles of the Christian faith” (BALEEIRO,
2013), and which according to Pierucci (1992) is a term created in 1920 by Pastor
Curtis Lee Laws, editor of the Watchman Examiner newspaper, meaning people
or churches committed to the defense of the faith. Nowadays, the growth of
Pentecostalism has changed the meaning of the word “fundamentalism”, and
when the term is used it is referring to the relation of fundamentalist groups to
modernity (BALEEIRO, 2013). The “new” fundamentalism would be an escape
from modernity by the recognition of its ills; not as a direct reaction to modernity,
but to the crises that the modern world provokes in religious communities,
especially thorny autonomy, democracy, secularization, human rights, technical
and scientific development, historicity and the crisis of reason.

Modernity is seen by them as an institution of impiety, where creation

usurps the centrality of the creator. Democracy is an openness to cultural
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pluralism, which causes relativism of religious beliefs and loss of political power
of religious institutions. Autonomy is viewed by fundamentalism as a rejection
of God in the life of the individual.

Secularization, as the rejection of God in the life of the nation. Human
rights have developed the notion of individual rights, which implies important
conflicts between the possible various freedoms. Fundamentalism reacts to human
rights by not recognizing them as valid and accusing them of not being subject
to the law of God. Science can not be the only means of access to truth, and the
feeling of historicity - a historically conditioned, partial truth - is also refuted
by fundamentalists. It would be a sort of allergy to modernity in modern times.

Camurca (2009) admits that the new intolerant (and fundamentalist)
forms of Christianity verified in Brazil are in contrast to the previous social
custom,” [...] for defending an exclusive religious affiliation, rejecting any
religious mixture and preaching a greater commitment of the individual with
the institution’- that is, to reinforce the concept of identity of the individual — and
“[...] introduce rationalizing principles in Brazilian religiosity: an ethic of salvation
rather than the notion of protection of the average religiosity of Brazilians”.

But some scholars consider that instead of a “holy war” in the mold of
the Middle East, we would have a new dispute in Brazil: Between the syncretic
pattern of social behavior and the intolerant standard, leading to a neutralization,
a competition balanced by the religious market - hence the contemporary religious
effervescence, stimulating a circuit of mystical fairs, ecumenical celebrations,
holistic centers and religious transit of individuals (CAMURGCA, 2009).

The religious matrix of Brazil

In Latin America as a whole, 12% of the population belong to evangelical
churches, of which 70% are of the Pentecostal type. Argentina, Bolivia and Costa
Rica have the Catholic Church as a state religion, and the region presents the
religious face as extremely important for its recognition and social cohesion. In

this part of the continent, religion possesses capacities not currently found in
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European countries, of mobilization and social identification of individuals, as
well as giving meaning to life (SORJ & MARTUCCELLI, 2008).

In 1872, in Brazil, Catholicism reached 99.72% of the free population. In
1980 it was 89%;in 1991 it was 83.3%; in 2000, 73.89% and in 2009 it was 68.43%.
There was a decline in the proportion of Catholics in all age groups, especially in
the younger age ones. One in five Brazilians is “ex-Catholic”! Evangelicals jumped
from 15.4% in 2000 to 22.2% in 2010. Of these, 60% are of the Pentecostal type.

The supporters of umbanda and candomblé made up 0.3% of Brazilians.
The faithful of the Pentecostal religions are mostly blacks and browns (61.2%);
this average in the Brazilian population as a whole is 43.41%, showing how
colored in tones of brown is the number of non-Catholic faithful (CAMPOS,
2013). In other words: The chances of a Negro being evangelical is three times
greater than that of following African-based religions, comparing only these
two types of religiosity.

What is the importance of religion to Brazilians? For 89%, religion is
considered important. And to make the situation even more complex, according
to the probabilistic sampling (n = 3,007) by Moreira-Almeida, Pinsky, Zaleski,
and Laranjeira (2010), 10% of respondents reported practicing more than one
religion. Plus: According to a CNT / Sensus poll for Veja magazine in 2007, blacks,
women, and homosexuals would be less rejected than atheists if they applied for
the presidency of the Republic (PETRY, 2007) It is worth remembering that the
Brazilian type of Catholicism accepted (tolerated) living side by side with beliefs
in forms of magic and witchcraft, practiced mainly by the slaves (Souza, 1986).
Brazilian popular religiosity is specific and syncretic, and multiple religious
belonging - or hybridism - is one of the tonalities of the Brazilian psycho-social
picture. Such a tolerance covered by the mantle of Catholicism would be a positive
value in national identity, forming a building myth of Brazilians’ self-image as
a peaceful and tolerant people - although in social practice it is not so well ...
intolerance has always found discourse after all (BIRMAN & LEITE, 2000).

According to Silva (2009) evangelicals (a word that includes Protestants,
Pentecostals, and Neo-Pentecostals) are racist because they demonize black

history and culture. It would be a “cursed race” because of the inheritance of the
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reproach. According to the evangelicals, blacks would be poor in Brazil, because
they are sinners and come from an idolatrous and witchcraft continent. To get rid
of such a plague, accepting Jesus would not suffice; it would take an inner healing,
detaching himself from all his ancestors. Relations with the black identity can
bring back the curses - that is, what they call a spiritual battle would become.

According to Souza (1986), Afro-Brazilian religiosity and the black or
brown ethnicity itself are synonymous with evilness and magic since colonial
times. In Europe, it was used, as early as the Middle Ages, to animalize the
subaltern classes. This is why the “propensity to do evil” and the “fear of the
spell” instigate the Brazilian minds against whoever represents the unknown,
the New World or the Black Continent, fostered this attitude by the European
culture, which admitted the existence of witches and magic. The visits of the
Portuguese Inquisition in three levies of time to the lands of Brazil marked the
culture with the fear and the rejection of the religious expression of African base.
It is no wonder, therefore, that to this day these nicknames and sentiment endure.

Witchcraft was engrossed in the daily lives of the population, especially
among the poor. That Neopentecostals (mostly classes C and D) feel threatened
by the devil or spells among their own social classmates would not be, from
Souza’s point of view (1986), nothing new. In fact, in the Brazilian cities where
the traditional Catholic Church wanted to impose Vatican guidelines, followers of
candomblé, umbanda and kardecism were demeaned and persecuted (FRANCA,
2010).

But what, after all, is religious intolerance?

The International Forum on Intolerance held in Paris in 1997 affirms,
among other topics, that intolerance is in every human being and in every society
(Barret-Durocq, 2000), that man can learn to fight against intolerance, that the
opposite of intolerance is respect for the other, that the passive acceptance of any
difference leads to indifference and encourages intolerance and that the struggle
against it requires a definition of tolerance. Umberto Eco goes so far as to say

in his collection of works (p.17) that “[...] we do not like those who are different
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from us, and intolerance of the different is natural in the child [...] tolerance
is taught, as the child is taught to control his sphincter. “ It is based on the
distinction between the specificities of the private man and the universality of
the citizen (BARRET-DUROCQ), 2000). Goethe, in his time, warned: “Tolerance,
in essence, should not be a transient attitude; it should lead to recognition. To
tolerate is to insult”.

It is useful to note, in spite of that, that Allport and Ross (1967), found
something a little different: Extrinsic religion would correlate with the expression
of ethnic prejudices, and medium-religious individuals would be even more
prejudiced (as Pettigrew would have pointed out in the late 1950s, because
they presented a narrower cognitive style in categorizations, within what he
conceptualized as “category width”). Allport, in his classic book of 1954, says that
prejudice and intolerance are synonyms, that fundamentalism is more strongly
related to prejudice than religion per se (although less than extrinsic religiosity),
as well as low schooling - due to the lower cognitive discrimination - would also
be a predictor of religious prejudice. And also that showing prejudice can provide
security, comfort, status and social support in situations of “diffuse anxiety,”
making religion, in turn, fraught with distrust of ethnic ex-groups.

Finally, another way of understanding the concept of intolerance would
be by contrast with its antonym, tolerance. On November 25, 1981, the UN
General Assembly presented the “Declaration on the Elimination of All Forms
of Intolerance and Discrimination Based on Religion or Belief”, which states
in the “Article 1 - Meaning of tolerance: Tolerance is respect, acceptance, and
appreciation of the richness and diversity of cultures of our world ... Tolerance
is harmony in difference [...] is not a concession, condescension, indulgence [...]
is the mainstay of human rights.”

It is necessary to warn that the same intolerant attitude in the religious
field can be seen as exercising freedom of expression (SANTOS, 2012), guaranteed
by the same Brazilian Constitution: it would be simply personal or group opinions,
lawfully defensible as an expression of ideas , of world conceptions. The label of
prejudice or intolerance would be an alternative, later attitude, aimed at preventing,

by negative connotation, the disclosure of the beliefs of these individuals.
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The Brazilian religious litigation

The main litigator in Brazil, according to official government sources, is
called neopentecostalism (MARIANO, 1996; SILVA, 2007), represented by the
Universal Church of the Kingdom of God, followed by the International Church
of the Grace of God (Rio de Janeiro, 1980), by the Evangelical Community Sara
Nossa Terra (Goids, 1977) and by Renascer em Cristo (Sdo Paulo, 1986). All were
founded by Brazilian preachers, borrowing various elements of popular culture
(CAMPOS, 2011; SANTOS, 2012), and presenting its roots on the North-American
Pentecostalism.

Neo-Pentecostalism rejects the values of cordiality and tolerance,
considering them connivance with Evil (BIRMAN & LEITE, 2000). These authors
also claim that the appeal to moralism and a magical view of the world - where
Catholic saints and African deities are manifestations of the devil - have proven
to be an effective tool to explain and deal with the woes of everyday life. However,
Silva (2007b) warns of the fact that this religious modality prizes for being a
type of “lived experience in the body”, using the same devices of the religions
that they attack to attract faithful avid ecstasies, moments of magic, but, on
this case, with the advantage of social legitimacy conquered by the Christian

religious field.

How to form a prejudice

According to Lima and Vala (2004), referring to the Tajfel accentuation
principle (1982), social groups are mentally organized by a process called the
accentuation principle, where there is an overestimation of perceived differences
in group comparisons and similarities between members of the same category
- that is, a sort of in-group and out-group labeling, producing an interpretation
of member behaviors in the form of stereotypes, or super-simplified images
of social groups. Stereotypes are the cognitive basis of prejudice (LEPORE &
BROWN, 1997), and individuals do not have consciousness or control over this

whole process, being an inevitable and universal phenomenon of social relations.
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They also report that there are many studies demonstrating that blacks,
homosexuals, and women produce automatic activation of stereotypes. And
that although activation is inevitable, the application is controllable by the
degree of fit of the target to the stereotype one has. That is, to what extent
that particular member is prototypical of the category stereotype. This stage
is a conscious judgment and can, therefore, receive interventions from Social
Psychology through training, creating contra-stereotypical and multicultural
mental images, and there are scholars stating that they can even inhibit their
own automatic activation by these methods as if it was a bad habit. Lima and
Vala (2004) argue that social norms and ideologies are important variables in
these social relearning, a position that was equally supported by Billig (1985).

Prejudice and stereotype are the psychosocial bases of discrimination,
which in turn is a negative behavior or set of premeditated actions against a
group, based on negative prior judgments (ALLPORT, 1954, BROWN, 1995).
Religious prejudice and religious intolerance are synonyms for this field of study.
Prejudice is a hasty and unfavorable judgment about someone because they belong
to a negatively stereotyped group. But pre-judgment is part of the human mind.
And the current political moment in the whole world is an increase in religious
intolerance, conservatism and authoritarianism: Worse for Afro-Brazilian religions
because they are a minority and socially disadvantaged positioned.

The prejudice against Afro-Brazilian religions, in our doctoral research,
has been related to Right-Wing Authoritarianism and it could be verified that the
type of religion (in this case, neopentecostalism and Pentecostalism), plus the
degree of religiosity, predict, yes, discrimination against Afro-Brazilian religions.
But the presence of right-wing authoritarianism (submission to established
authorities, authoritarian aggression, and conventionalism) reinforces, increases
this discrimination. Several studies have demonstrated the positive correlation
between religiousness and right-wing authoritarianism, due to the inclusion
of conformism and traditionalism in the religiosity experience, as well as the
cognitive rigidity and dogmatism of certain types of religion (HALL ET AL., 2010).

Interfaith dialogue - a coping strategy, according to Allport (1954),

can be achieved through media campaigns (including using popular figures)
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+ Formal education (in schools) on religious differences existing in the world
+ Activities where everyone recognizes themselves as part of a group - large
or small + Coexistence with those who are different, minority + Pro-tolerance
legislation (which already exists in Brazil needs adjustments to adapt to the
degree of religious intolerance in this new scenario of Christian composition in
the country). This set of strategies has not yet been fully applied by these lands ...

And it may prove to be useful for enviroments that provide spiritual assistance.
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IV - Relacdo entre Espiritualidade e o trabalho
em Saude Palestra proferida em 3 de outubro de
2017 no Simposio UNIRIO/INCA/INTO - Rio de

Janeiro

Tania Cristina de Oliveira Valente?*

Fico muito feliz que estejamos na 42 edi¢cdo do simpdsio sobre satude e
espiritualidade UNIRIO/INCA/INTO. Ao longo destes quatro anos pudemos
ampliar nossas parcerias, nos aproximando de servicos de referéncia no Rio de
Janeiro no que diz respeito a espiritualidade em saide na pratica do dia a dia.

Nosso primeiro encontro foi mais amplo e abrangia temas como
tanatologia, espiritualidade e cuidados paliativos — coisa de iniciante, como se
fosse possivel tratar de todos estes assuntos em um s6 encontro.

Nosso segundo encontro, ja em parceria com o INTO, abordou a formagio
do profissional de satde na area, incluindo o encontro das Ligas Académicas do
Rio de Janeiro sobre saide e espiritualidade.

Nosso terceiro encontro, em parceria com o INCA, abordou os dilemas
da pratica relacionados ao tema e ficamos mais ousados, propondo a 1* mostra
de trabalhos cientificos sobre satde e espiritualidade, com 7 trabalhos sobre a
pratica.

Nossa ousadia permanece. Vamos para a 22 mostra este ano, com mais
7 trabalhos. Sinceramente quando propus o tema para este ano, imaginei que
haveria apenas eu e meia diizia de pessoas interessadas, incluindo aqui os alunos
do grupo de pesquisa. As inscri¢des se esgotaram em 40 dias! Temos 150 pessoas
na lista de espera e houve até mesmo um “trafico de influéncia” para vagas.

Este é um fenémeno interessante, uma vez que esta claramente disposto

no titulo deste evento que provavelmente iremos sair daqui com mais davidas

24  Cf. Lista de Colaboradores.
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do que certezas. O que vamos debater sio coisas para as quais o que chamamos
de “ciéncia” ndo da explicacdo. E sem explicacio, mais do que pela ciéncia, estas
coisas nio sio abordadas pela medicina, em especial.

Uma revisio que estamos enviando para publicacdo mostrou que, nas
bases procuradas, de 10.000 artigos publicados nos tltimos 10 anos em portugués
inglés ou espanhol, apenas 13 pesquisas no Brasil abordaram curas espirituais
do ponto de vista da saude.

Uma prévia de pesquisa sobre ideias de 25 professores universitirios da
drea da satude sobre o assunto mostrou que os mesmos acreditam em cirurgias
espirituais ou em curas com agua benta e preces e que acreditariam se um
paciente relatasse cura espiritual. Entretanto quando perguntados sobre “Se o
assunto “curas espirituais” fosse discutido num curso de graduagdo na drea da saide,
eu imagino que...” a maioria se posicionou contra.

O que isso significa? H4 um grande interesse da sociedade neste debate
e a ciéncia diz nio se interessar. Os cientistas no papel de pessoas acreditam,
mas do papel de professores se posicionam contra o debate sobre o assunto na
formacio de profissionais de saide.

Isso me faz pensar particularmente na articulacio entre ciéncia e
sociedade. Nao hé articulacdo. A modernidade (o trio Descartes/Newton/Kant,
mais uma vez!) destruiu esta articulacdo. Sera? Por que isso aconteceu? A quem
interessa isso? O que se pode fazer em relac¢do a isso?

Em relacdo 4 ciéncia, penso ser interessante citar a visdo da Profa. Isabelle
Stengers, professora em Filosofia da Ciéncia na Universidade Livre de Bruxelas,
cujos interesses de pesquisa incluem a filosofia da ciéncia e a histéria da ciéncia.

Pelo que ja pude indicar, fica claro que pudemos, até aqui, avancar bastante
na mobiliza¢do de interessados no assunto. Isso ja ndo é nada pouco. Mas desde
entdo nossos desafios, também eles, se tornam crescentes, sendo urgentes.
Dentre esses desafios, serd preciso que consigamos melhor nos acercarmos com
rigor das vérias acep¢des que o termo “espiritualidade” assume em cada contexto
investigado, em cada pesquisa, e sempre junto das pessoas que acionam, das mais
diversas maneiras, esse termo em suas experiéncias. E dai minha aproximacao

recente a antropologia e ao método etnografico. E aproximacio, em particular, a
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antropologia da ciéncia e da tecnologia, uma antropologia que, no caso, simetrize
saude e espiritualidade, de modo a que os profissionais da satde possam descobrir
e inventar alternativas que nio mais oponham esses dois termos como se fossem
irreconcilidveis, incomparéaveis, incomensuréveis, descontinuos, incomunicéaveis,
inimigos. Uma tal tarefa implicara, no mesmo movimento, ou simultaneamente,
pOr em causa a propria nogdo de satde, que parece tio estabilizada no discurso
médico-cientifico, mas bem pouco estavel na prética desses mesmos médicos.
Implicara ainda o enorme esfor¢o de se abrir a medicina cientifica a outras
composi¢ées possiveis de realidade. Seremos capazes de assumirmos os riscos
disso e nos dispormos a uma tal abertura? Ou de produzirmos um recuo em
relagdo a nossos proprios hédbitos tio arraigados de pensamento e prética?

Em seulivro A Invencio das Ciencias Modernas esta pesquisadora inicia
sua andlise discutindo a no¢ao de paradigma, criada por Thomas Kuhn, que define
os conceitos fundamentais que num dado momento determinam o carater da
descoberta cientifica e os critérios para inclusdo de outros fendmenos nestes
critérios. Cientistas adoram paradigmas, mas os filésofos da ciéncia contestam
de certa forma algo que separa a ciéncia de sua dimenséo social.

Stengers ressalta que a objetividade atribuida ao cientista nada explica
sem que interesses qualifiquem alguns elementos em detrimento de outros, que
possam se apresentar como obstdculos para o que se deseja demonstrar, ou seja,
ndo ha pratica cientifica isenta de objetivos — sejam eles explicitados ou nio.

Utilizando o conflito entre médicos e charlaties como exemplo, modificado
pela referencia a validade cientifica, reservada aos médicos a autora enfatiza que:

“néio é tal ou qual inovagéo médica que conferiu é medicina os meios de reivindicar
o titulo de ciéncia, mas a maneira pela qual diagnosticou o poder do charlatdo e explicitou
as razées para desqualificar este poder. A medicina cientifica come¢aria, segundo
essa hipétese, no momento em que os médicos descobrem que nem todas as curas séo
equivalentes. O restabelecimento como tal nada prova; um simples pé de pirlimpimpim ou
uns tantos fluidos magnéticos podem ter um efeito, embora néo possam ser considerados
causa. O charlatdo é definido desde entédo como aquele que considera esse efeito como
prova. Essa defini¢éo da diferenca entre a medicina racional e charlatanismo é importante,

pois deu origem ao conjunto das prdticas de teste de medicamentos baseadas em uma
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comparagdo com os “efeitos placebo’...O que implica que a prdtica médica cientifica,
longe de apresentar para tentar entende-la a singularidade daquilo que a medicina tem
de cuidar, procura inventar como um corpo doente poderia apesar de tudo diferenciar
o “verdadeiro remédio” do “remédio falso”. “Em nome da ciéncia” identificada com o
modelo experimental, as “estruturas cognitivas” privilegiadas pela conduta médica,
quer se trate de pesquisa ou de formagdo de terapeutas, séo portanto determinadas pela
“experiéncia social” de uma prdtica que se define contra os charlatdes, isto é, também
contra o poder que os charlatdes atestam, que a ficgdo parece ter sobre o0s corpos.
Quando a medicina cientifica solicita ao ptblico que compartilhe de seus
valores, pede que resista a tentagdo de curar pelas mds razées, e em especial que saiba
fazer a diferenga entre restabelecimentos ndo reproduziveis, que dependem das pessoas
e das circunstancias e restabelecimetnos produzidos pelos meios jd comprovados que
pelo menos estatisticamente sdo ativos e eficazes para qualquer um. Mas por que
um doente, a quem sé interessa sua propria cura, aceitaria esta distingdo? Ele ndo é
qualquer um, membro anénimo de uma amostragem estatisitica. Que lhe importa se o
restabelecimento ou a melhora de que ird se beneficiar eventualmente ndo se constituir
nem numa prova nem numa ilustragéo da eficdcia do tratamento a que se submeteu?...
...O funcionamento efetivo da medicina, definido por uma rede de restri¢ées
administrativas, gestiondrias, industriais, profissionais, privilegia sistematicamente
o investimento pesado, técnico e farmacéutico, pretenso vetor do futuro quando o
obstdculo estard dominado...O paciente, acusado de irracionalidade, intimado a se
curar pelas “boas” razdes hesita. Onde neste emaranhado de problemas, de interesses,
de constrangimentos, de temores, de imagens, estard a “objetividade”? O argumento
em nome das ciéncias se encontra por toda parte, mas ndo para de mudar de sentido....”
Que nio se pense que a ideia aqui seja a de abandonarmos a ciéncia.
Ou melhor, abandonarmos sim a Ciéncia, com C maitsculo e no singular, mas
isso como condi¢do para nos lancarmos sem medo as ciéncias, isto é, as suas
multiplicidades, as suas ricas incertezas e controvérsias. Serd assim, pode-se
prever, que teremos entdo alguma chance de simetrizar o cientifico e o nio-
cientifico — e isso em favor das préprias ciéncias e de seus mais caros valores
voltados a incrementar e expandir o conhecimento. Mas se é assim, o tempo agora

exige a expansdo das préprias ciéncias, e para terrenos (senio para terreiros...)
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que tradicionalmente foram e sdo tomados como contrarios as ciéncias, inimigos
das ciéncias. Terrenos ou terreiros entregues as ciéncias sociais, que puderam, é
verdade, diminuir ali a exotiza¢do, mas que, no mais das vezes, acabam por repor
o exdtico quando reduzem essas realidades a, digamos, realidades de segunda
ordem, como se tudo o que ali acontece ndo passasse de crencas e representagdes
culturais. Nesse sentido, as ciéncias sociais e as ciéncias naturais deram-se as maos
nesse acordo que divide tarefas ali onde o real, tal como vivido por seus praticantes,
se recusa a se dividir entre o que seja cultura, natureza e sobrenatureza.

Tudo isso foi e é suficiente para seguirmos exotizando esses outros da
medicina, essas outras possiblidades, inclusive as terapéuticas mais insuspeitadas.
Entre os terriveis resultados dessa divisdo moderna destaca-se logo o quanto
deixamos de aprender e praticar trocas, isto é, a co-aprendizagem que pode
espalhar virtudes para todos os lados. Mas esse trabalho de fugir simetricamente
tanto das purifica¢des das ciéncias do espirito quanto das purifica¢ées das ciéncias
da matéria, esse trabalho mal comecou. Ele sera de dificil execucio, realinhara
aliados e inimigos, trard muitas angustias, multiplicard incertezas. Mas, no mesmo
passo, prevé-se ai mesmo uma quantidade de ganhos que nem sequer podemos
hoje imaginar. A boa noticia é que ja temos, no pensamento contemporaneo,
um conjunto de autores académicos os mais respeitados que trilham esse drduo
caminho radicalmente interdisciplinar. Menciono, por exemplo, os trabalhos de
Bruno Latour, Isabelle Stengers, Phillipe Pignarre, Annemarie Mol. Eu mesma
apenas comeg¢o a mergulhar em profundidade nesses estudos. E é com a indicagdo
desses comecos que termino aqui minha intervencéo.

Obrigada!
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V - Ressignificando a finitude do homem na

identidade devocional de Sao José da Boa Morte

Raquel Miranda Carmona®

A vés, Sao José, recorremos

Né&o se apresenta como o santo das causas impossiveis como é o conhecido
Santo Expedito, nem casa as mogas e os mogos como Santo Antonio, mas
certamente é o enigmatico siléncio de Sdo José, sua constante presenca, quase
obrigatéria, nas igrejas, capelas e casas particulares chama a atenc¢éo, ainda que
como personagem, muitas vezes secundario. O imagindrio devocional de Sao
José é vastissimo, o que nos obriga a secciona-lo.

Aqui, voltamos a nossa atencdo para o Sdo José da Boa Morte e o
seu uso enquanto como modelo masculino catélico no complexo processo de
“materializacio” do sagrado e o enfrentamento do rito funerdrio, naquele que
sera considerado por Eliade (1997) como dos mais complexos, pois nio se trata
apenas do abandono do corpo pela alma, mas uma mudanca de regime ao mesmo
tempo ontolégico e social, quando ritualmente a alma é conduzida para a suanova
morada e aceita pelos na comunidade dos mortos, ou ainda, como diz Vilhena
(2005), que os mitos mortudrios envolvem muitos momentos que antecedem a
morte: a preparacio do cadaver, o sepultamento e o periodo de luto.

No caso, a devogdo a Sao José como figura polissémica, aquele que é
detentor dentre outras atribuicdes do titulo de patrono da “Boa Morte” e para
o qual devemos dirigir as nossas oragdes, pois ele, que segundo o catolicismo
no momento de sua morte esteve na companhia de Jesus e Maria, e assim dara
aqueles que a si recorrerem uma tranquila passagem e o sono dos justo. Serd na
Ladainha do santo, no Pequeno Oficio e sobretudo, na Unc¢io dos enfermos, que

o catdlico vai encontrar amparo no ocaso da sua vida.

25  Cf. Lista de Colaboradores.
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Muito hé para se avaliar acerca do crescimento da devocio josefina e a
crescente ascensido do culto ao santo, principalmente nos tempos atuais quando
o Papa Francisco tem declarado a sua dedica¢io aquele que é um modelo de
“educador” e de “papa”?®.

Dia 19 de marco, precisamente no dia dedicado a Sio José, no ano de
2013, tem inicio o seu pontificado. No ano seguinte, reafirma o santo como
“aquele que sabe ouvir a Deus, foi guiado pela vontade divina, e se apresenta de
maneira sensivel para com as pessoas que lhe sdo confiadas.

Mas a morte com patrono ou sem, é inevitavel. E no mistério da morte que
tomamos consciéncia da nossa condi¢do de criatura. No seu Curso de Josefologia,
o Pe. Bertolin (2003), assinala acerca de José como patrono da Boa Morte, a quem

devemos recorrer para que a alcancemos de modo placido:

Em vista disso, Sio Bernardino de Sena afirma: “Deve-se
crer piamente que durante a sua morte (de José) estiveram
presentes Jesus Cristo e a Sacratissima Virgem, sua Esposa”
(Sermo de S. Joseph Sponso B.M. Virginis, art. 2, n° 52). Afirma
ainda que a sensibilidade religiosa levou a piedade crista a
considerar desde os tempos mais antigos a morte de Sio José

como “Um plécido sono entre os bragos da Virgem e da casta
prole” paciéncia e com alegria...”. (BERTOLIN, 2003, p.134).

E tio importante é a invocagdo do santo quanto a sua devog¢io, e mais
ainda, nas horas dificeis. Portanto, no inicio do século XX, o Papa Pio XI (1922)
vai acrescentar ao rito do sacramento da Uncio dos enfermos, o nome do pai
adotivo de Jesus, acompanhado de palavras como “dulcissimo protetor dos
moribundos”, e também a oracido com a qual o fiel recorre aos seus préstimos

para alcancar “as alegrias eternas”.

26  Cf. http://www.agencia.ecclesia.pt/noticias/internacional/dia-do-pai-celebracao-inspirase-na-
figura-de-sao-jose/
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E agora José?

Muitas sdo as razdes para que José seja mais conhecido pelo seu siléncio
do que pelo importante papel desempenhado na formacio do Filho de Deus, e
uma delas estd nos escassos registros do seu nome na biblia. No século XIII, o
arcebispo de Génova, Jacopo de Varazze, publica uma compilacio hagiografica,
Legenda Aurea - Vida de Santos, e no capitulo 6, sobre a Natividade de Nosso

Senhor Jesus Cristo Segundo a Carne, assinala:

José vivia em Nazaré, mas como era descendente de Davi foi se
registrar em Belém. Como estava préximo o momento do parto
de Maria e ele ignorava quando poderia voltar, levou-a consigo,
nio querendo deixar em méios estranhas o tesouro que Deus

lhe confiara, cioso que estava de se encarregar pessoalmente
dessa tarefa (VARAZZE, 2003, p.95).

Do mitico ao mistico, vejamos, portanto, a questdo iconografica, que
traz em si, os simbolos e arquétipos que permitirdo a melhor anélise acerca da
funcdo da imagem devocional josefina.

Em seu livro Devogdo e Arte, a professora Beatriz Coelho (2010, p.11)
se refere aos “santos cujo culto se insere num modelo iconogréfico em que a
separa¢io entre o candnico e o lendario é bastante ténue”, assim, ao estudar a
dinamica das rela¢des entre a devocio e arte, nos remeteremos a questio como
resultado de mudancas de ordem. Busquemos Argan, (2004, p. 51), quando este
afirma que “a sua funcio (da imagem) é clara: exortar a uma pratica devota, ou
seja, convencer o fiel a adotar um tipo de comportamento”.

No caso, sobre a devog¢io masculina a imagem de Sio José temos
enfoque inspirado em Mauss citado por Merleau-Ponty, quando faz referéncia

ao misticismo, ou seja:

No estudo da magia, dizia ele [Mauss], as variacdes

concomitantes e as correlagdes deixam um residuo que é



90 | O que se vé nas religides? Imaginario, histéria e diversidade - Textos do Videlicet

preciso descrever, pois nele se encontram as razdes profundas
da crenca (MAUSS Apud OLIVEIRA, 1979, p. 46).

Nesse contexto, para compreender a figura de Sdo José da Boa Morte,
vamos em busca do rito funerario nas obras O Sagrado e o profano, de Mircea
Eliade (1993), e Ritos — Expressdes e propriedades, de Maria Angela Vilhena
(2005), estabelecendo um contraponto com a ascensio josefina na liturgia
da Igreja Romana enquanto Patrono da finitude do homem, analisando os
Documentos Pontificios sobre Sao José?’, norteando o conceito de “boa morte”
para o catolicismo, bem como a importancia do ritual da un¢io dos enfermos, ou
sejaum rito dentro de outro rito. Associando o imaginario da morte nos autores
citados, e a compreensio do ritual funerdrio como a assisténcia religiosa através
das oragdes de cura e encomenda do corpo, e também da alma, e a concessio
do sacramento da uncio dos enfermos, que enquanto expressio veio substituir
o termo extrema uncio, por decreto do papa Paulo VI (1972). E buscando o
modelo correto e silencioso de José, rogando por ele como instituiu o papa Pio
X (1913) e mais tarde o papa Bento VX (1920) com o motu préprio Bonum Sane,
que promove a mesma devog¢io para os moribundos, e dentro desse contexto,

incluidas estio as ladainhas e ora¢des devocionais.

A “boa morte”

E serd na anélise histérico-antropolégica a luz da Teoria do Imaginério de
Gilbert Durand (2002), que dentre outras coisas, vai identificar esse significado
arquetipico da imagem sacra, os regimes, estruturas e esquemas que se relacionam
com a mitocritica no sentido de captarmos as narrativas derivadas da construcio
imagética, que sdo essenciais para o cristianismo no contexto das imagens de

Sio José estudadas, nesse caso a “boa morte”.

27  Quemadmodun Deus (1870); Carta apostdlica Inclytum Patriarcham (1871), de Pio IX que proclamam
Sao José Padroeiro da Igreja e as prerrogativas liturgicas dos patriarcas as festa do santo concede;
Quamquam Pluries, de Ledo XIII (1889); Redemptoris Custos (1972), de Jodo Paulo Il na qual exorta
sobre a figura de Sdo José na vida de Cristo e da Igreja e o Ritual da Ungdo dos Enfermos e a sua
assisténcia pastoral. CNBB, Sdo Paulo: Edi¢ées Loyola, 1999. Versio brasileira; e Bonum Sane, de
Bento XV (1920).
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E um constante debrucar nos documentos pontificios sobre Sao José,
estabelecendo uma reviséo bibliografica acerca do papel de Sao José e sua trajetéria
ascendente, do século XX em diante, quando os papas passam a exaltar as suas
virtudes como homem humilde, puro, casto e obediente. Isto posto, com o objetivo
de ‘dar lastro’ para a fundamentacido da leitura da imagem que é a proposta da
mitocritica.

Assim, é possivel compreender o mundo simbélico daimagem, para Durand
(2002), que por sua vez, é composto por uma dualidade, explicada nos regimes
diurno e noturno, que sem se anular, coexistem e sdo condi¢cdes pertinentes
da existéncia como vida e morte, contrariedade e questionamentos. Nesse
contexto nasce a arte, que segundo o estudioso francés “é uma fonte primordial
tdo importante quantos as tecnologias e as rela¢des sociais” (CAVALCANTI;
CAVALCANTI, 2015, P. 64).

Sabendo que, a ‘mitocritica’ é um dos métodos base de andlise do
Imaginério, que se traduz em um tipo de critica literaria, que busca uma narrativa
fundamentadora, ou seja, identificar o mito por tras da narrativa, entendendo que
mito significa um sistema dindmico de simbolos, arquétipos e schémes narrativas
pedagdgicas fundantes, ricas de instrugdes, ensinando através da repeticdo de
uma proposta de organiza¢io do mundo (CAVALCANTI; CAVALCANTI, 2015).

Assim, para alcangar respostas contundentes, faz-se necessario recorrer a
Teoria do Imagindrio de Gilbert Durand e daleitura de alguns autores conceituados,
dentre eles Eliade (1993) com a sua conceitua¢do de sagrado; Vilhena (2005)
explicando o ritual funerario e o seu envolvimento; Gasques (2015) e Bertolin
(2013) dando suporte hagiografico e teolégico. Neste contexto, compreende-
se a entronizacdo do pai adotivo do filho de Deus como patrono de tantas
responsabilidades.

E se a iconografia josefina nio se apresentasse como uma edifica¢do
ascensional ou heroica, aqui o caminho a seguir seria entdo um modelo AT-

928, que embora elaborado para individuos, é utilizado para obras de arte por

28  E um teste criado por Yves Durand sobre a Teoria do Imagindrio de Gilbert Durand. Com ele, Y.
Durand vaivalidar, o que se referiu como “modelo experimental” de pesquisa, a teoria referida;
constr6i um instrumento capaz de levantar/conhecer imagens individuais ou grupais; um
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permitir o afloramento das redundéncias do tema, observando as correlacdes
entre os mitos e os seus aspectos aproximados presentes na obra, no caso temos
anarrativa mitica evangelhos apdcrifos, que determinam um homem silencioso
e obediente cuja revelacdo da vontade divina se manifesta nos sonhos — José
possui reflexo postural ascendente, sobretudo pela organiza¢io simbdlica do seu
mundo espiritual no qual é elevado a categoria de pai do Salvador. Carlos André
Cavalcanti e Ana Paula Cavalcanti, na obra intitulada O que é imaginario? Olhar

biopsicossocial da obra transdisciplinar de Gilbert Durand (2015) assinalam que:

A mitocritica evidencia também as transformacdes dos mitos
diretores. Mostra como tracos de carater pessoal do autor
contribuem para a transformacdo da mitologia dominante da
época ou, ao contrdario, para acentuar um dos mitos instituidos
na influéncia sobre o autor (CAVALCANTI; CAVALCANTI,
2015, p.64).

Ou seja, o real e o imagindrio sdo pertinentes atividades da natureza
humana e correspondentes entre si, ainda que implicitamente. Portanto, Durand
(1988) destaca que o individuo, pela sua condi¢do de ser pensante, pode e precisa
estabelecer uma combinacio de imagens, atribuindo sentido as coisas, ao mundo
e a si mesmo que lhe trario equilibrio no caos.

Partindo da leitura durandiana, é necessario mostrar as duas figuras
de Sdo José da Boa Morte: a imagindria, que é o estudo da iconografia em si,
considerando os seus atributos e aderecos e 0 imagindrio a partir do iconogréfico,
que corresponde a leitura interpretativa da simbologia que caracteriza aimagem,
a escultura, o “santo”. Na iconografia catdlica, Sdo José da Boa Morte jaz entre

Jesus e Maria e “adormece placidamente”. E quem nio quer, diante do fim que

instrumento que permite aflorar dados profundos relacionados com a interferéncia externa. O
teste AT-9 é composto de partes: desenho, o discurso, de um quadro sintese e de um pequeno
questionario. Cf. LOUREIRO, Altair Macedo Lahud (Org.). O velho e o aprendiz: O imagindario
em experiéncias com o AT-9. Sdo Paulo: Z ou K, 2004.
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se anuncia desde o nascimento, um “adormecer”, que seja na velhice, suave,

amparado, entre os seus familiares?

De santo custédio a patrono do findamento humano

Com uma s6 imagem, carregada de simbolismo, concebidos pelo imaginario
catolico, a figura de Sao José da Boa Morte traz o eufemismo para o findamento
humano na estrutura mistica do imagindrio, através da simbologia do regime
noturno, constructo da harmonia e das inversées simbdlicas. Notemos que foi
preciso, no século XX, que a Igreja Romana buscasse o valor mais humano do pai
terreno de Jesus e, tal constru¢do, como vimos no inicio, se deu em um século
de guerras que assolaram o mundo. Portanto, se fez necessario construir uma
figura que “morresse placidamente”, aqui a leitura dos evangelhos apécrifos e
escritos daIdade Moderna, é fundamental, uma vez que antes disso, muito pouco
se encontra sobre a figura de Sdo José. Numa narrativa do século XVI, acerca da
morte de José, o dominicano Isidoro Isolani tornou-a conhecida através de sua

obra Summa De Donis S. Joseph, publicada em 1522.

Anarrativa assim exprime: “Sentei-me na cabeceira de José e
minha mie sentou-se aos seus pés... Vieram Miguel e Gabriel
ao meu pai José. Assim expirou com paciéncia e com alegria...”
(BERTOLIN, 2009, p.135).

Tal cena, conhecida como o Transito de Sdo José, vem enriquecer o ideério
josefino, que culmina com a sua nomeacio e inclusdo no servico da Ungdo dos

enfermos®. Para que sirva de exemplo, que espere e aceite pacientemente o seu fim.

29  Também o papa Bento XV com o motu préprio “Bonum Sane” (25/7/1920), promoveu esta mesma
devogio: “sendo que ele é tido merecidamente como o mais eficaz protetor dos moribundos,
tendo expirado com a assisténcia de Jesus e de Maria”. O mesmo papa aprovou em 1920, das
missas votivas de Sdo José, um para os moribundos e outra para a boa morte. Vale lembrar que
é de grande valia a presenca dos documentos pontificiais disponiveis no sitio eletrénico do
Vaticano. http://w2.vatican.va/content/benedict- xv/it/motu_proprio/documents/hf_ben-
xv_motu- proprio_19200725_bonum-sane.html
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N3o é um estudo sobre a morte, mas a importancia do ritual funerario
enquanto rito de passagem do processo que finda a existéncia do homem, portanto
nio se trata de estudar a morte em si, mas o entorno desta e o aspecto devocional
que abrange o espelhamento do devoto no modelo de Sio José, para enfim expirar
no contexto daquilo que no catolicismo entende e exorta como uma boa morte.

Tal contexto, significou também a instituicio de um modelo mais
aproximado de humanizac¢io do findamento numa existéncia carnal, como bem
explica o conceito de arquétipo para Gilbert Durand (1988), e um renascimento
na comunhio dos santos, mostrando o imaginario, no qual estdo incluidos
ladainhas, oragdes, hinos e rogativas presentes no ritual de un¢do dos enfermos,
contribuird para amenizar as dores dos moribundos, dos agonizantes, além
de oficiar a recomendacio da alma, uma vez que sendo a morte inevitavel e
irrevogavel, entdo ao menos que sejam criados mecanismos que suavizem esse

processo.
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VI - Um olhar sobre o sagrado: o mito e o rito

nos povos indigenas da Paraiba

Eliane Farias

Lusival Barcellos

1 Introducao

Nos ultimos tempos o sagrado, o mito e o rito sdo temas debatidos
no Ambito das Ciéncias Humanas, mais precisamente nas dreas da teologia,
filosofia e antropologia. Cada vez mais a humanidade se esforca em compreender
subjetividades como o sagrado, o mito e o rito. O que o homem quer descobrir
no estudo desses fenémenos? No transcorrer da historiografia da humanidade,
observa-se em toda a sua existéncia, a criacio de objetos, simbolos e espacos
sagrados que se confundem no cotidiano.

De acordo (CASSIRER, 2012, p. 1), “O homem é um ser simbdélico” o que
significa que o homem nio apenas vive no mundo de fatos, mas principalmente
em um universo simbdlico, superando a vida biolégica. Desta forma, a medida
que sua pratica simbdlica se realiza ele busca os sentidos da existéncia através
do sagrado. “O sagrado manifesta-se sempre como uma realidade inteiramente
diferente das realidades “naturais”. (ELIADE, 2001, p. 2).

Num tempo longinquo os homens através dos mitos buscaram respostas
imagindrias as realidades nio explicadas. Histérias encantadoras, que seduzem
por suas narrativas fantasiosas, poéticas e sagradas. Afirmavam-se na prética
do rito, que reaviva o mito em toda sua dimensio sagrada. Assim, o sagrado,
0 mito e o rito sdo muito mais complexos do que imaginamos. Para Aranha e
Martins (2007, p. 72), “Esse ‘falar sobre o mundo’ simbolizado pelo mito esta
impregnado de desejo humano de dominé-lo, afugentando a insegurancga, os

temores e a angustia diante do desconhecido e da morte.”
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Para o homem das sociedades remotas, tudo era sagrado. A terra, a
natureza, os rios, as matas, as 4guas e até seu proprio corpo. De acordo com
Eliade (2001, p. 13),:

O homem ocidental moderno experimenta certo mal estar
diante de inimeras formas de manifesta¢des do sagrado:
é dificil para ele aceitar que, para certos seres humanos,
o sagrado possa manifestar-se em pedras ou 4rvores, por
exemplo. Mas [...], ndo se trata de uma veneracio da pedra
como pedra, de um culto da drvore como 4rvore. A pedra
sagrada, a drvore sagrada néo sido adoradas como pedra ou
como 4rvore, mas justamente porque sdo hierofanias, porque
“revelam” algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore, mas o

sagrado, o ganz andere.

Hodiernamente, mesmo cercando-se de uma visdo globalizada, ainda
encontramos sociedades que pelas tradi¢des ancestrais permanecem cultuando o
sagrado e reavivando seus mitos através dos ritos. O pensador britanico Scruton
(2017) defende a tese de que a experiéncia do sagrado tem um papel fundamental
a cumprir, mesmo em uma sociedade secular e materialista como a nossa.

Nao podemos caracterizar os povos indigenas como uma sociedade estética
por buscarem perpetuar suas tradi¢des ancestrais. Nas culturas originarias,
suas crencas e mitos sdo fomentados, reelaborados, resignificados através da
pratica do rito. A proposta deste artigo é versar sobre o sagrado na cultura dos
povos indigenas da Paraiba no século XXI. Os Tabajara e Potiguara padecem de
diversos tipos de opressio, supressio, preconceitos e desrespeito na convivéncia
com o nio indigena. No entanto, sabiamente perseveram na preservacgio de suas

tradi¢bes ancestrais.

2 O Povo Potiguara

A historiografia do povo Potiguara é marcada por luta, resisténcia e

autodeterminacio de nio se deixar destruir, mostrado sua bravura e sabedoria
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ancestral para conviver na sociedade. (BARCELLOS; FARIAS et al, 2014). Habitam
o Litoral Norte paraibano, nos municipios de Baia da Traicio, Marcagéo e Rio
Tinto, numa area de 33.757 hectares, segundo dados da Fundac¢io Nacional
do Indio (FUNALI), perfazendo uma populacio de, aproximadamente, 20.000
mil indigenas, distribuidos em 33 aldeias. Sdo notoriamente a segunda maior
populacido indigena do Nordeste brasileiro. (BARCELLOS, SOLER, 2012).

O termo Potiguar é de origem Tupinambad, com diversas tradu¢des adotadas
pelos pesquisadores como: comedores de camario (BARCELLOS, 2014), comedores
de bosta (SAMPAIO, 1987) e mascadores de fumo (PINTO, 1935). Tupinamba é
a denominacio dada aos povos indigenas de lingua Tupi, que habitavam o litoral
do Nordeste brasileiro desde a chegada dos europeus. Barcellos (2014, p. 42),

referindo-se a ocupacio desse povo diz:

[..] na Paraiba, os Potiguara ocupavam todo o Vale do rio
Mamanguape, do litoral até a atual Serra da Raiz (na época,
Serra da Cupaoba). De acordo com Baumann (1981), os
indigenas possuiam aldeias na terra do caju azedo, também

conhecida como Acajutibiré, hoje, Baia da Trai¢io.

Ahistoéria relata séculos de tentativa de estagnacéo da sua cultura, porém
continuam firmes nos seus propdésitos de preservar e reelaborar as tradicdes. A
partir de 1980, com o movimento de redemocratizac¢do do pais e a promulgacio
da Constituicio de 1988, se fortaleceram e se reafirmaram ainda mais enquanto
povo indigena. Esse desafio é continuo de afirmacio da indianidade e valorizagdo

da cultura como identidade brasileira, originalmente indigena!

2.1 O Sagrado Potiguara

A sociedade Potiguara reconhece determinados espagos como sagrados.
S&o lugares que praticam seus ritos e assim preservam seus mitos. (ELIADE,
2007). Mas o que é o sagrado? Que espacos sdo esses? O sagrado envolve toda

uma dimenséo divina que se manifesta sempre dentro de uma situa¢io histdrica
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determinada, nas experiéncias misticas de um grupo e entre pessoas que
comungam a mesma crenga.

Para o indigena Potiguara o sagrado esta presente em diferentes contextos
(BARCELLOS, 2014), mas, sobretudo, nos rituais do Toré e na natureza. A
terra, as matas, os ventos, o fogo e as éguas sdo elementos sagrados, onde se
manifestam a hierofania. Na natureza circulam os espiritos dos seus ancestrais,
dos encantados, das divindades protetoras, dos invisiveis, ai encontram o
emblemdtico envolvimento com o numinoso®’: As dguas respeitadas como fonte
de criag¢do e renovacgio espiritual; as matas, 16cus dos encantados e dos espiritos
dos antepassados, e ainda as furnas, que representa a corrente espiritual entre
os ancestrais. (BARCELLOS, 2014).

Estabelecer afinidades com o sagrado nio corrobora apenas para
demonstrar um elo com uma hierofania suprema, o Deus Tup, mas a sinergia
de uma vida mais forte e saudavel, espiritualmente mais elevada, em comunhio

com a natureza sagrada, causando o preenchimento do ser. Barcellos e Silva
(2012, p. 25), afirmam que:

A espiritualidade indigena estd no ar, na chuva, no vento,
na cachoeira, nas furnas e em tudo o que se vé, sente, ouve,
concebidos pela natureza ou criado pelo homem. A religiosidade
indigena est4 latente na intimidade com o mundo “magico”
sobrenatural que é repassado de geracio em geracdo pelos

ancides Potiguara.

A terra, denominada pelos Potiguara como “Maie Terra” é venerada nos
rituais sagrados. O contato terrestre revigora a vida espiritual indigena. Tanto
a terra, como a dgua, representa um universo de energia césmica em diversas
civiliza¢bes e mitologias. (BARROS, 2004). O ato de reverenciar esses elementos

estd dentro de uma manifestacio espiritual que transcende o simbolismo.

30 O termo foi cunhado pelo teélogo e fil6sofo da religido Rudolf Otto, para designar aquele elemento
mistico e transcendental que é encontrado em todas as religides constituindo-se no seu mais
intimo do seu cerne. (OTTO, 2011, p. 38)
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No territério do povo Potiguara, além dos lugares sagrados como as
furnas, as fontainhas, o grande terreiro sagrado®, os rios, o mar, as matas,
a ocas, as igrejas, ha também os lugares de encantos de valor cosmogénico.
(BARCELLOS, 2014).

Segundo Eliade (2001), a sacraliza¢io do espaco sagrado nio é homogéneo,
pois apresenta “roturas e quebras”. Isso quer dizer que o espaco é heterogéneo
qualificando-se por sagrado e profano. Para o espaco ser considerado sagrado é
necessario ser forte, significativo, consistente de manifestagio de forcas sobrenaturais
que interferem na vida das pessoas, na vida da natureza, da relagdo entre elas. Estes
sdo consagrados pelo fato de tornarem-se porta de entrada para aproximagio dos

deuses, de comunicagdo com entes sobrenaturais. Segundo Barcellos (2014, p. 75-76),

Tudo estd interligado numa grande configura¢io que envolve
lugares sagrados da natureza: terra, mata, dgua, furna; lugares
sagrados construidos pelos préprios indigenas: oca, casa,

igreja, cemitério, escola e alguns lugares de encantos.

Os Potiguara cultuam nesses espag¢os sagrados um espirito de magnitude
de um legado herdado dos antigos ancestrais. A natureza apresenta certos encantos,
onde se podem viver experiéncias peculiares. Quem ousa ter oportunidades pode
entrar em sintonia com as belezas naturais pode viver sentimentos inexplicaveis,
de cura e de energias indescritiveis. (BARCELLOS; FARIAS et al, 2014).

Dos valores atribuidos aos espagos, surgem a¢des ritualisticas como o
Toré, que estd em sinergia com a identidade do grupo, com sua maneira de ser,

de agir diante da transcendéncia.

2.2 O Ritual do Toré

O rito refere-se a ordem do cosmo, da relacio dos seres humanos com

os deuses e entre si. Estes se caracterizam pela ordem e pelo movimento. Os

31  Localizado na aldeia de Sao Francisco, no municipio de Baia da Trai¢ao, considerada pela na¢io
Potiguara, como Aldeia Mie, onde acontece, anualmente, a maior celebra¢do no Abril Indigena.
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rituais estio presentes o tempo todo na vida dos seres humanos. Os ritos sio
vivenciados narua, em casa, na natureza e noutros lugares eleitos pela sociedade
e cultura. Assim, para serem vividos e compreendidos devem ser localizados em
dimensio temporal e espacial. O rito pode ser de carater privado ou coletivo,
sendo praticado por uma tradi¢do ou como reavivamento de uma cultura. Vilhena

(2005, p. 22) comenta que:

Conforme as circunstancias e as necessidades sociais, novos
ritos podem ser criados, ou re-criados ou re-significados, e
outros ainda podem desaparecer quando nio tiveram mais

sentido para uma comunidade ou para sociedade no geral.

Assim sendo, os ritos podem ser praticados como elo de renovacio,
celebracdo, memoria, conservacio e transformacio de tradi¢bes de um povo
em uma dimensio temporal e espacial. O ato do rito envolve vérios atores que
se integram e se distinguem exercendo papéis determinados: protagonistas ou
coadjuvantes, se utilizam de diversos objetos ou nio, podendo ser tocados ou
silenciosos. Existem, assim, uma ordenac¢io dos objetos, dos espacos, dos tempos
e das pessoas num movimento de acdes internas aos ritos.

Sistematicamente, os indigenas Potiguara reavivam e mantém sua
cultura através do ritual do Toré, que é praticado em celebra¢des religiosas
ou profanas, na alegria ou na tristeza, nos processos de luta que assume um
enfoque politico-social (GRUNEWALD, 2004). Essa pratica demanda toda uma
tradi¢do performatica Potiguara que obedece uma ordem de apresentacio: os
instrumentistas, os puxadores dos cinticos, o pajé, os caciques e as liderangas,
posicionam-se ao centro do circulo, envolto por criancas. Outros circulos sio
formados pelos adultos.

Dependendo da ocasido, do local e do motivo pelo qual o ritual estd
sendo realizado, a ordem tradicional pode mudar, ndo é uma constante nas
apresenta¢des do Toré. A configuragio pode sofrer algumas varia¢ées como:
forma-se apenas um circulo, composto por adultos e criancas, enquanto apenas

os instrumentistas ficam ao centro; e ainda se pode formar um circulo menor,
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composto pelas liderancas indigenas e outro maior, formado tanto por adultos
quanto por criancas, estando os instrumentistas sempre ao centro. (BARCELLOS,
2014).

S6 é possivel compreender a importancia desse ritual quem se dispuser
a ver in loco, a riqueza espiritual, fenomenoldgica e cultural do qual é portador,
do sentido que faz o indigena a se entregar de corpo e alma a essa pratica. Temos

a mesma compreensio de Vilhena (2005, p. 35) quando diz:

De antemio somos sabedores de que o rito nio pode ser
decodificado jamais, que nio nos é possivel mergulhar na
profundidade a que remete, que muito do que lhe é préprio
permanecerd indevassavel a nossos olhares, pois que é préprio
permanecerd indevassavel o mistério que habita e constitui,
tais como sdo indevassaveis os reconditos da interioridade

humana e da vida social.

Tentamos alargar nossa compreensio sobre o rito na cultura Potiguara
de maneira objetiva. No entanto, podemos observar, mas impossivel conhecer
ou submergir por completo nesses fenémenos misticos complexos. Temos claro
que o mundo dos seres humanos se funda nos mitos que re-surgem, re-vivem,

re-significam as culturas na dindmica constru¢io da histéria da humanidade.

3 O valor do sagrado e do rito nas sociedades

Nas culturas arcaicas, nio existiam separa¢io entre o pensamento
espiritual e o material, pois ndo momento ou espago do sagrado e do profano. Nelas
asacralidade cruza com a atmosfera do mundo cotidiano. Sendo os acontecimentos,
por vezes, interpretados como manifesta¢cées do sagrado, que podem possuir
tantos aspectos maléficos ou benéficos, atrelados ao rito cotidiano ou esporadico,
difuso ou localizado. O rito concede autoridade e legitimidade para organizar a
posicio, o valor e as visdes de mundo do sujeito. (RODOLPHO, 2004),

Esses ritos acontecem com ou sem a presenca de um lider religioso e tém

o objetivo potencializar energias positivas, fortalecer seu cotidiano ou afastar o
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fluxo de for¢as negativas no mundo religioso. Ndo é muito diferente o pensamento
das sociedades conhecidas como classicas, ocidentais e orientais. Nessas culturas
busca-se sentido, for¢a, significagio para sua vida no rito religioso.

Com o desenvolvimento cientifico das sociedades modernas, surgiram
teorias que afirmavam que a crenca em poderes sobrenaturais e a religido estavam
condenadas ao desaparecimento. A critica a origem da religido pela modernidade
cientificista aponta a falta de explicacbes cientificas para a vida, suas origens,
contradi¢cdes e males e buscam em novos métodos, identificar e recuperar a
positividade da religido para vida.

Seja como for, o sagrado e a religido ndo morreram como atestavam, visto
que para as massas populares a religido é o balsamo, a esperanca, a salvagdo, o
sentido, o consolo contra toda sorte de opressées e injusticas.

Atualmente, para boa parte da humanidade, as sociedades estdo cadticas
precisando de uma nova ordem. Em meio a estes fatos, o sagrado e o rito
ganham conota¢des importantes. O que se percebe é uma intensa e diversificada
manifestacio de pratica ritual, coletiva ou individual, ptblica ou privada. A
humanidade necessita cultivar mitos que atribuam razdo a existéncia das coisas,

pois:

O mito é considerado uma “histéria verdadeira”, porque sempre
se refere a realidades. O mito cosmogoénico é “verdadeiro”
porque a existéncia do mundo ai estd para provi-lo; o mito da
origem da morte é igualmente “verdadeiro” porque é provado
pela mortalidade do homem, e assim por diante. (ELIADE,
2007,p.12)

Discorremos sobre o valor do Sagrado e do rito a partir da luta de
sobrevivéncia dos seres humanos. E o Mito? Como se apresenta? Neste ponto
especifico é preciso questionar como a academia ver e apresenta o sagrado e o
mito no interior das culturas, especificamente da indigena. Com que enfoque os

indigenas estdo refletindo sobre essas questdes?
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3.1 Mito da Profecia Tabajara

O povo Tabajara da Paraiba tem uma populac¢io de aproximadamente,
1.000 indigenas. (BARCELLOS; FARIAS, 2015). Vivem, atualmente, na sua grande
maioria nas cidades paraibanas de Jodo Pessoa, Conde, Pitimbu, Alhandra e nas
Aldeias Barra de Gramame e Vitéria, localizadas no municipio do Conde-PB.
(BARCELLOS; FARIAS; COZAR, 2015).

Assim como os Potiguara sofrem muito preconceitos, discriminagées,
coagles e repressdes etc. Estdo num processo de demarcagdo e homologagio do
seu Territério, de fortalecimento da sua identidade e do seu protagonismo, na
luta por uma educacio diferenciada e de qualidade, por uma satide que atenda
as suas necessidades, por condi¢bes de subsisténcia, enfim por uma vida digna
e valorizada.

A primeira década do século XXI, ano de 2006, integrando-se ao movimento
de etnogénese dos povos indigenas do Nordeste, o povo Tabajara da Paraiba busca
escrever um novo capitulo na sua histéria. Conversas, encontros, desencontros,
assertivas, caminhadas, viagens e (re)aprendizagens tornaram-se uma dinimica
na vida dos indigenas que (re)assumiam sua ancestralidade indigena. Com
coragem e determinacio reivindicam do FUNAI, do povo Potiguara, dos demais
povos indigenas e da sociedade, o reconhecimento oficial de si como o segundo
povo indigena da Paraiba.

O fator que desencadeou esse fenémeno étnico foi a profecia narrada
hé quatro décadas pelo ancido Tabajara Anténio Piaba: “[...] dia vird em que
um jovem forte, capacitado e destemido assumird nossa histéria, nossa gente
e aretomada de nossa terra.” Essas palavras proféticas sdo conhecidas entre os
indigenas como Mito da Profecia.

Esse mito teve sua elucidagdo devido ao contexto histérico da vida Tabajara.
Na década de setenta, uma das familias migrou para o Estado de Alagoas a procura
de sobrevivéncia. Apds duas décadas voltaram para a Paraiba, mas o filho cagula, o
jovem Ednaldo dos Santos Silva continuou naquele estado e se tornou jogador de
futebol. Tempos depois, Ednaldo recebe uma proposta para jogar num clube em

Portugal e volta para visitar seus pais e parentes. Nessa visita, histérias reavivam
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sua origem étnica. Sensibilizado pelo mito da profecia resolve conhecer e sentir a
real situagdo de dispersio de seu povo e decide assumir sua indianidade.
Segundo Pitta (2005, p. 20), “O mito vai transformar-se em linguagem,
em relato (histéria), [...] e seus personagens vio servir de modelo para a a¢io
cotidiana dos individuos [...].” Na saga dos indigenas Tabajara o mito esta vivo!
O jovem Ednaldo surge como um heréi, que ao tomar conhecimento da profecia
retine seu povo e inicia um movimento de retomada de suas terras, suas tradi¢des

culturais e religiosas.

3.2 Mito Potiguara da Baia da Traicao e da Aldeia Sao Francisco

O mito é reavivado através do rito que faz transcender toda uma dimenséo
cosmoldgica e teoldgica. O mito é o que fundamenta as préticas ritualisticas
religiosas como expressio de suas crencas. Barcellos (2014, p. 26-27) evoca a
lembranca de Nilda Potiguara, que narra o mito de origem da Baia da Traicdo e

da Aldeia Sao Francisco:

Os portugueses vieram pelo mar e chegaram a Baia da Trai¢o.
Chegaram em 1501, na Praia de Coqueirinho e caminharam
mais para cd, entdo viram um rio, onde fica a desembocadura,
em Camurupim, que entra para o rio Sinibu. Vieram mais um
pedaco e chegaram a essa grande ilha da Baia da Trai¢4o, muita
cercada de caju, era Akajutibiré. E quando chegaram aqui,
conta a Lettera, que é uma das histérias indigenas primitivas,
apareceram aquelas indias bonitas. E essas pessoas que
vinham, principalmente homens, muito tempo de caminhada,
muito faminto com a histéria do sexo, ai vieram e viram as
indias pelada e ai foram ao encontro com elas. Ai deu nessa
revolta, nessa traicdo. E dai entraram na Baia da Traic3o.
Vieram umas duas vezes e comecou a invasio em troca de
ouro, especiarias, pau Brasil. E ai comecaram a afugentar os
indigenas e eles comegaram a sair. Travaram revoltas, guerras

essas coisas. E ali vieram pelos matos, subiram as margens dos
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rios e vieram pra qui (S40 Francisco). Ali no Forte era aberto
e era um porto de navio. Fecharam ali para ter acesso e subir
para cd, procurar especiarias e também encontrar indio. E eles
(indigenas) sairam escondidos na margem desse rio pra qui.
Nas margens desse rio (Sinibu), em cima dessas ladeiras, desses
morros, desses montes, vocé aonde chega, encontra antigos
vestigios de ostras, de mariscos, porque o povo sempre tinha o
mangue para viver. Vieram e chegaram aqui, que se chamava
Cuam. Deram o nome de Cuam, por causa de um péssaro,
muito bonito. Ainda hoje tem (este passaro). Chegaram os
Franciscanos depois, num outro tempo. Anos atras a igreja era
vista como estranha. Por causa da revolta que houve, quando
chegaram os jesuitas, com esses holandeses e espanhdis a igreja
veio ja desmistificando a nagdo indigena. Quando voltaram
os jesuitas, (para a Europa) vieram os franciscanos. Foi ai

quando botaram o nome de Sio Francisco, aqui.

Ashistérias mitolégicas servem para explicar tanto fendmenos naturais
como sociais. Funcionam como artefato para justificar a construc¢io de realidades,
modos de ser e pensar os sujeitos sociais, as coletividades e as maneiras de
produzir a vida. A indigena Nilda, através dessa narrativa justifica a origem do
nome da aldeia.

Ao explicar ou dar respostas as coisas existenciais, revela-se a irrupc¢io
do sagrado no mundo. Sendo os mitos histérias de deuses e semideuses de fundo
moral, que servem de modelo para o homem social se comportar. Nesse contexto,
se insere o indigena que através dos modelos miticos estabelece seu préprio

modelo de vivéncia, transcendéncia e de imitacdo aos deuses.

4 Consideracdes finais

O sagrado, o mito e o rito, sdo fen6menos presentes e essenciais no
cotidiano dos seres humanos, principalmente nos povos indigenas Potiguara

e Tabajara. Estas etnias se perpetuaram desde os tempos mais longinquos da
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colonizagédo do Brasil, resistindo como povo durante mais de cinco séculos. Numa
sociedade preconceituosa como a nossa, os indigenas foram tratados como povos
sem cultura e religido, sem “vez e voz”, numa distor¢ao histérica que necessita
ser (des) colonizada urgentemente.

Este ensaio buscou de forma sintética revelar as singularidades e
peculiaridades dos sagrados, dos mitos e ritos dos povos indigenas Potiguara e
Tabajara da Paraiba. Sdo multiplos olhares sobre o mundo, o cosmo, a natureza
e a terra. Fica como sugestdo a proposta para se romper com os estigmas e
preconceitos com outras culturas e celebrar a vida numa perspectiva de valorizar

a natureza e o bem viver.
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VII - Sociedades secularizadas x religioes
institucionalizadas: pretensdes, direitos e

deveres dos operadores do sagrado

Luiz Carlos Luz Marques®

Buscamos, nesse ensaio, retomar a discussdo das consequéncias, para
a sociedade brasileira, de um fenémeno histérico de longa duragio, ainda
presente no século XXI, o da pretensio “universal” dos “operadores do sagrado”,
representantes das religides institucionalizadas, de serem portadores vitalicios de
prerrogativas e merecedores de privilégios que os distingam dos comuns mortais
e os preservem, imunizando-os, das vicissitudes destes, para que possam melhor
dedicar-se as “coisas do alto”. Pretenséo essa que, mesmo nas sociedades ocidentais
secularizadas, ainda permanece na mentalidade cultural difusa, tanto é que ha
estratégias de grupos dirigentes de instituicdes religiosas de ocupar, com “gente
sua”, o campo politico, em seus trés ramos: executivo, legislativo e judicidrio®.

Como historiador, treinado para prestar a maior atencio as estruturas
sociais que permanecem estaveis ao longo do tempo, ou seja, aos fenémenos da
chamadalonga durag¢do — manifesta¢ées daquelas maneiras de agir e pensar em
sociedade que passam de geragdo em geracdo e até mesmo, transversalmente,
de cultura para cultura, por centenas ou milhares de anos, e vigoram ainda hoje
entre nds — e como cientista da religido, treinado para fazer a critica externa
das interpretagdes religiosas e dos discursos das instituicdes que sustentam e

propagam tais interpretagdes, parece-me socialmente relevante escolher este

32  Cf.Lista de Colaboradores.

33 Veja-se o excelente, entre tantos estudos recentes, sobre esse tema: GOMES, Ricardo J. S.
Evangélicos vdo das urnas: participagdo das igrejas Pentecostais no pleito eleitoral de 2004, no
municipio do Cabo de Santo Agostinho-PE. Recife: Bagaco, 2018.
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fenoémeno social e cultural, o do “privilégio-imunidade”, como fio condutor deste
ensaio®*.

Privilégio, “vantagem que se concede a alguém com exclusio de outrem
e contra o direito comum”. “Vantagem que pode ser atribuida a uma ou mais
pessoas e que consente de subtrair-se a determinadas obriga¢des”. “Permissio
especial”. “Prerrogativa, imunidade”. Na origem do termo, nas linguas modernas,
duas palavrinhas latinas privus, privado, particular e lex, lei: “lei relativa a um
particular”®. Palavras e defini¢des que falam por si. Privilégio, prerrogativa,
imunidade, palavras que, nos dias atuais, conotam também qualquer coisa de
imoral.

Porque, se hd algo em comum que mancomuna, desde tempos imemoriais,
os “operadores sociais do sagrado” — bruxos, adivinhos, magos, xamais, imas,
sacerdotes — e seus assemelhados — homens e mulheres que se consagram a um
particular caminho de “santidade”, entre os tantos que as mais diversas religides
institucionalizadas vém oferecendo ao longo da histéria -, além do fato basico
de serem “operadores” socialmente reconhecidos — e tantas vezes temidos — do
“sagrado”, nas sociedades em que as respectivas religides institucionalizadas
tém presenca significativa no campo religioso, este algo é a pretensio constante
de serem merecedores de privilégios, que os distingam dos comuns mortais e
os preservem, imunizando-os, das vicissitudes destes, para que possam melhor
dedicar-se as “coisas do alto”.

O foco, neste ensaio, privilegia o fenémeno no seio da Igreja catélica
apostélica romana, em seu clero, tanto secular quanto regular, e demais “agentes
de pastoral qualificados”, ndo ordenados, mas institucionalmente reconhecidos,

como membros daquele universo chamado de “vida religiosa”, homens e mulheres.

34  Segundo o Houaiss, “ensaio” seria uma “prosa livre que versa sobre tema especifico, sem esgota-
lo..”. De fato, o texto pretende isso, discorrer sobre o assunto, chamando a aten¢io para sua
importancia, sem a pretensdo de dizer tudo, de referenciar cada ideia.

35  Paraestas e outras defini¢cdes, consulte-se tanto o Dicionario Aurélio quando o Houaiss. Segundo
o0 “Indice do Vocabulario do Portugués Medieval”, de A. G. Cunha, citado por este ultimo, o uso
na lingua portuguesa é atestado desde o século XIII. Em francés, segundo o Le Petit Robert, o
primeiro uso em vulgar é de 1190.
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As perguntas que a sociedade contemporanea dirige a Igreja, neste ambito,
poderiam ser assim formuladas: quem, no mundo real, pode pretender viver sem
trabalhar ou sem contribuir, de alguma forma, para a sobrevivéncia do préprio
grupo? Quem, neste mesmo mundo, pode pretender exercer vitaliciamente cargos
para os quais ndo tem, na maior parte das vezes, a necessaria competéncia, apenas
pelo “direito divino” que lhe é concedido através de uma escolha feita por uns
poucos, em segredo, segundo critérios corporativos? Quem, com problemas de
comportamento e desvios sérios e ndo tratados de personalidade, pode pretender
que seus erros sejam abafados e lhe seja garantida a imunidade diante da lei
dos homens? Pois ndo sdo poucos os agentes sociais do sagrado, nio s6 entre os
catdlicos, que tantas vezes o pretendem.

Sem uma séria revisio destas questdes e dos comportamentos tradicionais
aelasligados — que o conceito de habitus, de Bourdieu, tdo bem articula — poderd
a Igreja, enquanto instituicdo, sobreviver aos seus escandalos? Nao s6 aqueles
decorrentes de comportamentos criminosos — o emergir dos casos de pedofilia,
envolvendo membros do clero é talvez o exemplo mais gritante — mas aqueles
devidos a manutencéo de privilégios, que, por tradicionais, escapam a percep¢do
mesmo das mentes mais criticas...

Quando, na noite mais importante da Revolucio Francesa, a de 4 de
agosto de 1789, os deputados do “terceiro estado” decretaram o fim dos privilégios
da nobreza e do clero, proclamando a igualdade civil entre os homens, a Igreja
catolica romana deveria ter respirado aliviada. Abria-se para ela, novamente,
a oportunidade de voltar a viver - dentro e preferencialmente, a partir da base
das sociedades em que estava inserida - seu carisma fundamental de “sal e luz”,
testemunhando valores éticos fundamentais, liberando-se das estruturas pesadas
e estaciondrias da era constantiniana. No entanto...

Reconstruir em breves pinceladas a histéria da vida eclesidstica em
ambito cristdo e ocidental, e de suas rela¢ées promiscuas com o fenémeno social
do “privilégio-imunidade” parece-me ser a obrigacdo deste ensaio e o melhor
servico que se possa, enquanto historiador e cientista da religido, oferecer aos que
sinceramente créem, especialmente aos que tém responsabilidades de governo,

dentro das institui¢des de matriz religiosa, oferecendo-lhes um instrumento
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de conhecimento que contribua para revigorar a prépria inser¢io no mundo, de
forma critica e racional, ajudando-os a recuperar a dimensio “cidada” da vida
religiosa e consagrada, comprometendo-os com a constru¢do de uma “cidade dos
homens” digna deste nome.

O historiador ndo pode oferecer uma resposta documentada a pergunta
sobre a origem da estreita ligagio afirmada acima, entre os “operadores do
sagrado” e os privilégios sociais que os mesmos, ao longo das eras, reclamaram
para as préprias corporag¢des. Os estudos mais recentes, sobre a evolugio dos
hominidios, permitem-nos sugerir que tal ligacio deva ser muito, muito antiga.
Talvez dois e meio milhées de anos, desde quando nossos antepassados, na linha
da evolugido, comecaram a manusear o fogo.

Pode-se, por outro lado, oferecer elementos significativos para a
constatacdo das consequéncias daninhas desse fendmeno: a fome dos religiosos
por “privilégios” acabou por tornar-se, até mesmo dentro do préprio mundo
eclesidstico, um tremendo problema.

A tempestade, o raio e fogo. Talvez tudo tenha come¢ado durante as
tempestades, possivelmente o fendmeno natural mais grandioso que nos seja
dado viver no dia a dia. Vulcées, terremotos, eclipses do sol ndo nos atingem
todos os dias. Muitos seres humanos podem passar toda uma vida e nio os
enfrentar. J4 as tempestades sdo freqilentes. Imaginemos, pois, nossos mais
remotos antepassados, na linha direta de nossos genes ancestrais. O bramir
dos ventos, o clardo assustador dos raios e seu estrondo, o fogo eventualmente
provocado, o que mais poderia encaminhar a mente humana para a percep¢io
de sua nulidade e para adoragido involuntaria de seres “superiores”, capazes de
provocar tamanho estrago?

Imaginemos entdo o primeiro humandide que teve a coragem de se
aproximar do fogo, que descobriu que poderia captura-lo e utiliza-lo em beneficio
préprio... talvez, volto a dizer, tudo tenha comecado pelo fogo, da habilidade,
depois tarefa, depois “consagracio” a necessidade que se tornou vital, estratégica,
de captura-lo, de manipulé-lo, de manté-lo sempre vivo a disposi¢ao do grupo.
Parece-me natural pensar que aqueles, dentre os membros de uma comunidade,

que detivessem tal habilidade passassem a ser vistos com admiracio e respeito
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pelos demais, fossem liberados de outras tarefas “menos nobres”, recebessem em
troca de seu “servigo” uma parte da caca e da coleta dos outros.

Fato esta que, passados milh&es de anos, o fogo apresenta-se ainda hoje
como “um dos elementos mais presentes na histéria das religides”. Com o ar,
a dgua e a terra, tornou-se “objeto de diviniza¢io e de culto”. Para os antigos
egipcios, era instrumento de purificagio e castigo. Entre os gregos da era cléssica,
acreditava-se que fora roubado por Prometeu, do Olimpo, e entregue aos homens.
Como castigo, Zeus o acorrentara a um alto monte e o condenara a nada menos
que a tortura perpétua — ja que entregar aos homens o mais precioso bem dos
deuses seria, mesmo nos nossos dias, crime inominéavel, portanto inafian¢avel.

O fogo é, até hoje, a principal teofania do zoroastrismo. Isto para nio
falar na lamparina vermelha que deveria arder junto aos sacrérios... e nas velas.
Ah! As velas. Quantas comunidades religiosas ndo se sustentam fabricando
velas... quantos santudrios ndo foram construidos com os recursos gerados por
elas, para que elas pudessem ali queimar beatamente?

Ja entre os romanos, desde os tempos da monarquia, desenvolveu-se uma
espécie de vida consagrada, especialmente dedicada a conservar sempre aceso
o fogo sagrado. Seis virgens, sob o comando de uma superiora chamada virgo
vestalis maxima, dedicavam-se tnica e exclusivamente 4 manutenc¢io do dito fogo,
no templo de Vesta, aos pés do Palatino, e & preparacio das varias substancias
destinadas aos sacrificios rituais: a muries, a mola salsa e o suffimen. Encontramos
aqui varios elementos que passaram a compor tipologia da vida consagrada, ao
longo dos ultimos dois mil anos: as futuras sacerdotisas eram escolhidas por
sorteio, pelo senado reunido, entre vinte meninas de seis a dez anos, nascidas
de pais vivos e esposados com matrimoénio solene. O servi¢o durava trinta anos,
durante os quais as escolhidas deveriam manter-se rigorosamente virgens: a perda
da virgindade constituia-se como crime punido invariavelmente com a morte.
Em troca, e aqui reencontramos nosso binémio “privilégio-imunidade”, as vestais
eram legalmente independentes, subtraiam-se a tutela do pater familiae, podiam
testemunhar em juizo e dispor livremente de seus bens através de testamento.
Quando saiam, um lictor as precedia ao longo da estrada. Tinham ainda o privilégio

de poder mover-se a bordo de um carro oficial, quando em servico, em uma Roma
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que proibia terminantemente o uso de veiculos durante as horas do dia. O colégio
destas virgens manteve-se intacto até os tltimos dias do império, portanto ji em
plena era constantiniana, quando surgiam os primeiros mosteiros femininos na
Europa ocidental. A bom entendedor, meia palavra basta...

A fuga mundi, origem reconhecida daquela vida religiosa consagrada
que pretendemos viver hoje surge, no cristianismo do século terceiro, como
critica a sociedade vigente, como desejo de viver a radicalidade das origens,
de pdr em prética o projeto de Jesus. Os primeiros eremitas, sem davida, ndo
pretendiam o privilégio. Com o passar dos século, porém, deu-se uma apropriagdo
da fuga mundi pela sociedade vigente. Foi parte importante da politica de governo
dos reis barbaros, uma vez conquistado o oikouméne romano, a fundacio de
mosteiros, especialmente femininos, para ali custodiar a virgindade das filhas da
nobreza, subtraidas ao natural direito ao matriménio por interesses dindsticos
e patrimoniais dos genitores. A historiadora italiana Gabriela Zarri desenvolveu
alguns trabalhos interessantissimos sobre como os “espa¢os” da vida religiosa
consagrada foram colocados a servigo da ideologia da sociedade medieval ocidental
e moderna.

E preciso também ter clara consciéncia do processo que levou a Igreja
a reclamar para si e para seus membros, o privilégio de “férum”, retirando o
clero e os religiosos da jurisdi¢ao do poder civil e pretendendo que estes fossem
julgados e, eventualmente, punidos, segundo somente as leis canénicas. Somos
levados a atribuir a Constantino, com suas seguidas op¢des politicas em favor
dareligido cristd, a responsabilidade pela cria¢do desta situagdo sécio-politica e
ideolégica, chamada Cristandade, que deu a Igreja tamanho poder e a envolveu
diretamente nos negdcios do mundo civil. No entanto, tal atribui¢ido pode nao
corresponder a dindmica histérica.

Eduardo Hoornaert, em seus livros sobre as origens do cristianismo, propée
uma teoria muito interessante: segundo ele, o evento mais significativo do segundo
século do cristianismo foi o emergir de uma nova lideranca, “respectivamente a
presbiteral no seio da ‘sinagoga crista’ e a rabinica nas sinagogas tradicionais”,
liderancga esta que no caso cristio sentia-se incomodada com a “fulgurante

liberdade” de Jesus, tal como ela tinha sido apresentada pelos cristdos da primeira
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e segunda gera¢des e busca, portanto, ‘enquadréi-lo em algum esquema aceitavel”.
A “multiplicacio de didascdlias (em grego: escolas) cristas, dirigidas por mestres
independentes”, traria confusio a mente dos “simples”, segundo esta nova
lideranca. A soluc¢io consistiria, entio, em transformar as comunidades cristis
em “um instituto estavel baseado no principio da autoridade”. Segundo Hoornaert,
Irineu de Lido é um dos mais destacados lideres desta nova mentalidade. “Na sua
época, a proposta de Ireneu significa, no dia a dia, a subordinagdo das comunidades
cristds aos modos romanos de se exercer o poder. As comunidades passam a
adotar as formas patriarcais da sociedade envolvente. Por trds do aparente bom
senso de Ireneu configura-se uma racionalidade fria e implacavelmente eficaz que
domina as pessoas ao invés de liberta-las. Combatendo a pretensa desordem do
gnosticismo, Ireneu eleva a racionalidade instrumental ao patamar de verdade
revelada por Deus”. A ser verdadeira a interpretacio de Hoornaert, e a mim,
pessoalmente, ela soa convincente, o lento e implacavel penetrar do binémio
“privilégio-imunidade” no seio da “esposa de Cristo”, contaminando pouco a
pouco todas as suas estruturas de servico, que se tornam estruturas de poder, é
muito anterior a Constantino.

Por vérios, e talvez validos motivos, os religiosos cedo deram-se conta,
também eles, que haver certos privilégios, principalmente o da “imunidade” diante
das autoridades subalternas, poderia significar a diferenca entre crescimento e
desaparecimento. E do século VII a primeira aplicagio, por um pontifice romano,
do estatuto da isencéo, subtraindo por motivos politicos a diocese de Pavia da
jurisdicio do respectivo metropolita e submetendo-a diretamente a Roma. Em
910, o mosteiro de Cluny foi fundado ja isento da jurisdi¢cio do bispo local. A
isengdo, em seguida, tornou-se um importante instrumento da politica dos
papas que levaram adiante a reforma gregoriana, nos séculos XI e XII. Com o
tempo, todas as grandes ordens e congregacdes religiosas, quando se tornavam
grandes, obtinham para si e seus membros a isencdo das jurisdi¢ées episcopais
interessadas, sempre em nome da liberdade que deveriam gozar para poder
manter a ortodoxia e a obediéncia a Roma vivas no coracio dos fiéis.

Os papas isentavam e o bispos, reclamavam. Sempre, é claro, sem grande

sucesso. Portanto, ndo foram exatamente os motivos de alegria, mas sobretudo
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os velhos problemas suscitados pela presenca, no tecido eclesial, das chamadas
“religides” (ordens e congregagdes religiosas clericais e leigas), das sociedades sem
voto e dos institutos seculares, que vieram a tona, com inesperada viruléncia,
nas respostas que os bispos, os prelados e os superiores religiosos enviaram,
atendendo 4 ampla consulta querida pelo papa Jodo XXIII, em 17 de maio de
1959, em vista daquele Concilio que hoje parece perder-se na noite dos tempos
e que viria a ser chamado Vaticano II.

Entre os tantos argumentos sugeridos para a discussdo no entio futuro
Concilio, os mais sentidos foram exatamente aqueles relativos ao poder dos
bispos e aos muitos privilégios dos religiosos, especialmente a isencéo: ela foi o
tema central de 738 propostas diferentes, contidas em 558 dos 2.050 consilia et
vota que chegaram a Roma durante o ano de 1960 e primeiro semestre de 1961.

E claro, os superiores religiosos responderam todos que a isen¢do deveria
ser mantida, ou melhor, ampliada. J4 os bispos, praticamente todos, solicitavam
arevisdo desta disciplina eclesidstica, quando nio sua eliminac¢io pura e simples.
Entre eles era desejo geral o reforcar a prépria autoridade frente s congregacdes
isentas.

Outras questdes de fundo, que tocam diretamente o argumento do
presente ensaio, estavam também presentes. Questdes ligadas & prépria “razdo de
ser” davidareligiosa e de sua vitalidade e fun¢io na Igreja: o retorno as raizes, o
modo correto de se viver a pobreza e a obediéncia no mundo moderno, a questio
do sinal escatoldgico, a articulagio entre tempo de oragio e de apostolado.

Ora, naquele momento, os membros das diversas formas de vida
consagrada, de direito pontificio, somavam nada menos que 1.082.915 pessoas
(274.012 homens, dos quais 126.574 presbiteros, de 166 diversos institutos.
78.469 monjas de clausura, espalhadas em 2.577 mosteiros. 730.434 religiosas de
vida ativa, de 997 diferentes institutos). Havia ainda o universo dos institutos de
direito diocesano (2.874 homens, de 40 institutos, e 147.914 mulheres, de outros
865 institutos). Apenas para comparacio, o clero diocesano somava, a época,
259.271 homens. Uma massa consideravel, a ponto de algum severo curialista,
ao tempo de Pio XII, haver falado da necessidade de frear-se “a continua cria¢do

de novas congregacdes” (de pullulatione congregationum religiosarum).
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Os anos 50 do novecentos foram exatamente os anos em que vieram a
tona as tensdes decorrentes da velha e esclerosada estrutura da vida religiosa
e as mudadas condicées sociais do mundo nascido das Revolucées francesa,
industrial e comunista. Recordo, entre outros, o processo de emancipagdo das
mulheres e o papel da classe operaria na reconstrugio politica da Europa apés
a 22 Guerra, o surgir da teoria do sub-desenvolvimento aqui na América Latina
e suas consequéncias sdcio-politicas, o inicio do processo de descoloniza¢io da
Africa, a guerra fria etc. O redentorista H. Marschall, escrevendo em 1950 parao 1°
Congresso Geral dos Estados de Perfeicio, deu-se conta do que poderia significar, por
exemplo, a organizac¢io da classe operdria, sob influéncia dos partidos comunistas,
para as Ordens e Congregacdes masculinas e femininas que exploravam uma
espécie de trabalho escravo disfarcado sob o nome de irmios leigos e irmis
conversas: “Um dos sinais de nosso tempo é, sem duvida, aquilo que esta sendo
chamado de promogio da classe operdria, a luta das classes trabalhadoras para
conquistar niveis de vida mais iguais, mais dignos e mais justos. A repercussio
deste processo sobre a vida, sobre todas as condi¢ées humanas dos trabalhadores
manuais religiosos, ou seja, dos conversos e dos coadjutores, é inevitavel: faz
parte do projeto da Divina Providéncia”.

A histéria mexia com a Igreja, os “sinais dos tempos” abriam caminho
para mudancas substanciais. Se Pio XII precisou apelar para que as religiosas
de clausura adotassem normas de higiene que eram ja uma conquista tranquila
das mulheres leigas, para dom Helder, durante o Concilio, a questio era muito
mais grave. Tratava-se de reformular, depois de um severo re-exame, os votos
religiosos de pobreza, pureza e, sobretudo, obediéncia, entendendo-os em
termos de cristianismo adulto. Como encarar, escrevia, a castidade, a pobreza e
aobediéncia de maneiralarga, adulta e, sobretudo, adaptada aos tempos de hoje?
Como fazer o elogio da castidade, evitando o erro, tio comum entre os fiéis, de
dar mais atencio a pureza do que a caridade? Como nio ficar apenas na pobreza
de espirito? Como ir mais longe, para ndo merecer o sorriso dos maliciosos?
Como evitar que o adagio “obedecer como um cadaver” dé apoio a concepgdes de

obediéncia passiva, alheias ao pensamento de tantos fundadores?
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Muitas destas questdes foram respondidas pelos padres conciliares e, como
o proprio papa Bento XVIrecordou, na ceriménia de abertura do “ano da fé”, em
11 de outubro de 2012, as expectativas geradas pelo Vaticano II, eram muitas.
Sonhava-se alto, imaginando-se uma Igreja renovada, capaz de um didlogo sério
com as sociedades modernas. No entanto, gestos mais ou menos espetaculares,
como a renuncia a tiara e a sédia gestatoéria, por parte de Paulo VI, ou as cruzes
peitorais em ouro, por parte dos bispos do “pacto das Catacumbas”, ndo se
traduziram em rendncias sistematicas a privilégios como o titulo de principes,
dados aos cardeais, isen¢io de impostos dadas as obras e propriedades da Igreja, e
tantas outras formas de ocupar “o lugar de honra nos banquetes”, ja denunciadas
por Jesus, mas alegremente incorporadas ao habitus dos clero e dos fiéis.

Uma resposta atual, madura, humana e cidad a tais questdes, colocadas

50 anos atrds, ainda precisa ser dita pela Igreja.
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VIII - Género, identidade e patriarcado:
categorias analiticas para a Histdria das

Religides
Danielle Ventura de Lima Pinheiro®

O presente artigo visa uma maior apreensio dos(as) leitores/as em trés
questdes: o género como categoria analitica; as identidades masculinas e femininas
e o patriarcado. Apds termos um olhar minucioso para tais categorias analiticas,
observaremos o patriarcado sendo construido no decorrer dos séculos e tendo
a base religiosa como capaz de sedimentar tais rela¢ées sociais entre homens e
mulheres.

Cada uma dessas partes compde uma busca pela compreensdo de como
analisar os papéis sociais de homens e mulheres, e como cada um deles se
compreende historicamente no interior de uma esfera sociocultural e religiosa.

Na busca por evitar um olhar vitimizador sobre a mulher, a analise aqui
realizada ndo apenas aponta o androcentrismo e o patriarcado como esferas de
destaque, mas leva o(a) leitor(a) ao conhecimento de como os(as) estudiosos(as) de
género estdo preocupados, em suas andlises, em entender as mudancas existentes
na cultura que fazem com que homens e mulheres tenham um olhar diferenciado
sobre si mesmos e sobre os outros.

Assim, mesmo considerando que a esfera que serd aqui analisada trata-
se de uma realidade imbuida por valores patriarcais, serd apontado que essa
realidade n3o se d4 de forma exclusiva entre as(os) estudiosas(os) que tomam
o0 género como categoria analitica. Ndo é por acaso que, constantemente, se
menciona o género como categoria ndo fixa que busca analisar vérias culturas.

Com isso, evitando-se um olhar genérico, ter-se-4 o cuidado de situar

o(a) leitor(a) a respeito da seguinte questdo: ao se tratar da opressdo feminina,

36  Cf. Lista de Colaboradores.
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estard se trazendo um olhar sobre culturas que tém consigo a estrutura patriarcal
como basilar.

Enfim, é na compreensio de género como categoria analitica das
identidades de género e do patriarcado que se construira a presente andlise,
para que sejam apreendidos consistentemente o significado de “ser homem” e

de “ser mulher”.

O género como categoria de analise-chave

A discussao sobre as relacdes de género numa perspectiva sociocultural
serve de substrato para a compreensio das rela¢des sociais. A possibilidade de
uma andlise tio minuciosa e especifica estd na natureza dinimica e relacional
do género, que é aplicdvel a diferentes contextos histéricos e culturais, nio tendo
uma categoria fixa (CORREA, 1996).

Nesse sentido, Moraes (1998, p. 100) alerta “para os riscos de se tomar
como produto da natureza rela¢des inscritas na ordem social. Categoria relacional,
por exceléncia, o género teria um estatuto semelhante a categoria classe”. A
comparag¢io com a categoria de classe feita por Moraes (1998) faz com que se
reflita sobre o status que merece essa categoria de andlise no momento em se
que passa a observar de forma contundente as rela¢des entre os individuos como

dotados de sexo. Sobre isso Aguiar (2007, p. 83) reflete que,

Os estudos feministas passaram a utilizar o termo género
para interpretar as relacdes entre homens e mulheres. Género
designaria os significados simbdlicos e sociais associados ao
sexo. Com isso era possivel observar que certas atividades
associadas ao feminino muito mais que uma atribuicio
“natural” ligada ao sexo, era uma construgdo sociocultural
que justificava a subordina¢do das mulheres aos homens.
As desigualdades entre homens e mulheres eram, portanto,

naturalizadas.
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A complexifica¢io da anélise dessas rela¢des sociais sé é possivel mediante
o cardter dindmico do género, pois é ele que permite que se observe cada grupo
social em sua especificidade, atentando para as modificagées que sofrem no
decorrer dos anos.

Essa dinamicidade do género como categoria analitica é observavel
ao se considerar como a vida social, que é o seu objeto de estudo e na qual se
formam e se testam suas categorias analiticas, estd em fervilhante transformacéo
(HARDING, 1993). Pensar a sociedade dessa forma é observar que os papéis sociais
tém ressignificacdes justificiveis & medida que o syjeito é ativo na constituicdo

identitaria formada no seio das culturas. Assim,

As abordagens que incorporam a andlise de género tém
revelado um universo de tensdes e movimentos com uma
potencialidade de confrontos, deixando entrever um mundo
no qual se multiplicam formas peculiares de integragio-
diferenciacdo, permanéncia- transformagio, em que a mudanca
nio estd excluida, mas sim vivenciadas de diferentes formas
(MATOS, 2000, p. 25).

Nessa perspectiva, “a andlise das relagdes de género e de suas consequéncias
para a sociedade como um todo nio pode prescindir do conhecimento acerca da
insercdo social e do comportamento de mulheres e homens como categorias
sociais” (TEDESHI, 2005, p. 143).

A categoria analitica de género, portanto, “requer aten¢io com relacio a
uma complexa conjugacido de for¢as econdémicas e sociais, formas de produgio,
ideologias, movimentos politicos e sistemas legais” (CORREA, 1996, p. 153), pois
cada época e cultura tém a capacidade de produzir dispositivos especificos no
que diz respeito ao exercicio das praticas sociais (CORREA, 1996).

Como exemplo de producio de dispositivos, cita-se aqui o dispositivo
de alianga, “que se estrutura em torno de um sistema de regras que define o
permitido e o ilicito”, e o dispositivo de sexualidade, que “funciona de acordo com

técnicas méveis, polimorfas e conjunturais de poder” (FOUCAULT, 1988, p. 101).
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Aanalise de contextos em seu cunho particular permite ao(3) pesquisador(a)
uma compreensio da relacio sexual e de reproducdo que evidencia construg¢des
culturais e sociais, bem como ideias e representac¢des coletivas em torno do corpo
das mulheres e dos homens (BARBIERE,1992), pois os papéis considerados como
proprios dos homens e das mulheres tratam-se de construg¢des socioculturais
que se ddo a partir das experiéncias dos individuos (SCOTT, 1990).

A importancia da abordagem de género como categoria analitica esta
ainda na maneira com que esta sinaliza o caminho da mudanca, uma vez que,
sendo comparativa, “percebe os homens vis-d-vis com as mulheres e, sendo
relacional, consegue detectar os principios legais, tradicionais, ideolégicos e as
representagdes que fundamentam as desigualdades de género” (TEDESHI, 2005,
p. 143). Assim, trata-se de um desafio

[...] aborda-los mais de modo analitico que descritivo, relaciona-
los aos acontecimentos mais conjunturais, estabelecendo
relacdes e articulacdes mais amplas, inserindo-os na dindmica
das transformacdes sociais, econémicas, politicas e culturais
[...] (MATOS, 2000, p. 27).

O carater mutavel das praticas, das representa¢des, dos simbolos e dos
valores enfatizados por Barbiere (1992, p. 6) leva o(a) leitor(a) a captar aquilo
que ha de peculiar nas rela¢cées de género dos individuos e as suas similaridades

com outros grupos como basilar para suas préticas sociais, pois,

Analisar as representa¢des sociais em perspectiva religiosa e
de género nos remete a constatacio de que esse fendémeno se
constitui na relacio com outros sujeitos sociais. O ator atua
enquanto sujeito e o sucesso desta representa¢io estd baseado
na capacidade atribuida para desempenhar eficazmente seu
papel social (LEMOS, 2009, p. 60).

E nessa tessitura das rela¢bes sociais que se compreendem as relacdes

de género na sociedade, e esta tem um carater notoriamente peculiar quando se
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insere a religido, uma vez que este é um fator predominante nas justificativas
das préticas sociais que, paulatinamente, sio naturalizadas pelos individuos.
Nas dindmicas socioculturais, observam-se assimilacdes que sio
modificadas a partir de novas conjecturas socioeconémicas, levando em
consideracio que, “toda uma tradi¢io de estudos tratou de mostrar como os
significados que damos as diferencas entre homens e mulheres variam no tempo
e no espaco e dependem nio da natureza, mas da organizacio social e da cultura”

(TEDESHI, 2005, p. 140). Numa perspectiva culturalista, analisa-se que,

[...] as categorias diferenciais de sexo nio implicam no
reconhecimento de uma esséncia masculina ou feminina, de
caréter abstrato e universal, mas, diferentemente, apontam
para a ordem cultural como modeladora de mulheres e homens.
Em outras palavras, o que chamamos de homem e mulher
nio é o produto da sexualidade biol6gica, mas sim de rela¢ées
sociais baseadas em distintas estruturas de poder (MORAES,
1998, p. 100).

Diante de tantos questionamentos ressaltados pelas feministas, percebe-se
que “o olhar sobre o feminino frutificou no contexto da quebra dos paradigmas
que possibilitou a descoberta de novos sujeitos sociais e favoreceu a inclusdo das
mulheres nas pesquisas” (MATOS, 2002, p. 238). A dimensio dessa mudanca
é perceptivel no momento em que se constata como “hoje, o género se impde
como uma questdo fundamental nas ciéncias humanas” (MATOS, 2002, p. 238).

H4, portanto, uma “quebra das concep¢des absolutizadoras, totalizadoras,

que até recentemente poucos percebiam como autoritarias, impositivas e
hierarquizantes” (RAGO, 1998, p.10). Assim, ao

dar visibilidade as mulheres, questionando a dimenséo de
exclusdo a que estavam submetidas, entre outros fatores,
por um discurso universal masculino. Revelaram-se novos

femininos e masculinos, outras histérias foram contadas e
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outras falas recuperadas, abrindo possibilidades para o resgate
de multiplas e ricas experiéncias (MATOS, 2002, p. 238).

As analises dos sistemas de parentesco, da vida familiar e doméstica do
matriménio sdo bastante privilegiadas nas pesquisas que analisam as sociedades
na perspectiva de género, por se considerarem tais locais como contendo aspectos
visiveis da subordinac¢do feminina (BARBIERE, 1992, p. 7). Na busca por entender
com maior clareza os papéis sociais dos homens e das mulheres, dedicar-se-4 um
item sobre identidade de género, no qual se focario essas identidades a partir de
uma estrutura patriarcal e abrir-se-4 espaco para uma anélise sobre as identidades

em constante transformacio.

O masculino e o feminino: identidades de género?

A identidade tem sido compreendida como sentimento de pertenca a
um grupo. Essa pertenca esta diretamente ligada ao sentimento de diferenca a
outros individuos no momento em que compartilham de interesses distintos.
Conforme Pesavento (2008, p. 60),

A producio de identidades, no caso, é sempre dada com
relacdo a uma alteridade com a qual se estabelece a relacio.
Proximidade e distancia coexistem. Com diz Guinsburg somos
sempre estrangeiros com relacdo a algo ou alguém. Os recortes
de pertencimento identitdrio podem ser também variados e

Se superpor em uma mesma pessoa.

A identidade, portanto, trata-se do processo constante de identificacio
do eu ao redor do outro e vice-versa. E no olhar sobre o outro que se faz aparecer,
concomitantemente, a consciéncia de uma identidade e as diferencas entre os
individuos (D’ADESKY, 2001).

Grande parte dos(as) estudiosos(as) formula o conceito de identidade
pensando na questdo étnica. Exemplo disso estd em D’Adesky (2001), que considera

aidentidade étnica como dotada de elementos de coesio e solidariedade do grupo.
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Entre tais elementos, estdo a raga, a religido, a lingua e a histéria, ou seja, todos
os elementos do imagindrio simbélico. Dentre esses elementos, a religido tem um
lugar especial, j4 que se trata de um sistema gerador de sociabilidade, de coesio
e de comunidade (OLIVEIRA, 2012).

Todos os elementos que envolvem o sentimento de pertenca também geram
o da diferenca. Como exemplo, tem-se a anélise de Pompa (2006), que observa a
alteridade indigena e a identidade europeia. Ha, por parte das minorias étnicas, o
sentimento de identidade que faz com que se enxergue o grupo dominador como
o outro. De um modo geral, “a identidade nunca se firma isoladamente, porém,
se da de uma forma dialética de sujeicdo e de dominac¢io” (LEMOS, 2012, p. 25).

No olhar de Beauvoir (1970), ha, por parte das mulheres que estido
inseridas numa ldgica patriarcal, diferentemente de outras minorias étnicas,
um lagco com o opressor, ndo vendo o homem como “o outro”. Ela observa que
o0 lago com o opressor garante a mulher a manuten¢io de um vinculo com uma
classe superior que é capaz de protegé-la; concomitantemente, o homem encontra
na mulher profunda cumplicidade. Assim, ela consegue perceber as motiva¢des
para as burguesas nio serem solidarias as operdrias, e sim aos seus maridos. A
autora observa ainda como alguns grupos feministas surgidos no século XVIIl e
XIX tendem a ser suprimidos ou agregados a grupos mistos. Na sua visio, “é uma
tradicio de resignagdo e de submissio, uma falta de solidariedade e de consciéncia
coletiva que as deixam assim desarmadas diante das novas possibilidades que
se abrem para elas” (BEAUVOIR, 1970, p. 150).

E relevante se considerar que Beauvoir (1970, p. 12) trata de uma realidade
especifica, pois escreve em meados do século XX, porém, apesar de se admitir a
presenca de varias associa¢bes feministas na atualidade que geram um sentimento
de luta e de pertenca entre varios segmentos sociais, percebe-se, ainda hoje, em
muitos grupos, que a identidade de género ndo faz com que as mulheres sejam
solidérias a outras mulheres de classes distintas.

Analisando as rela¢des entre homens e mulheres na sociedade patriarcal,
Beauvoir (1970, p. 23) considera ainda que “o drama da mulher é esse conflito
entre a reivindicacio fundamental de todo sujeito que se pde sempre como o

essencial e as exigéncias de uma situagio que a constitui como inessencial”.
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Para ela, o presente envolve o passado e no passado toda a histéria foi
feita pelos homens (BEAUVOIR, 1970). Na sua visdo, no momento em que as
mulheres tomam parte da elabora¢io do mundo, esse mundo ainda pertence aos
homens. Ela observa ainda como as conquistas femininas foram pelos homens
consolidadas.

Estigmatizadas como rainhas do lar, as mulheres, em algumas sociedades,
restringem-se ao mundo do marido e dos filhos. Quando casam, muitas mulheres
se sentem frustradas por ndo terem mais o que esperar e por se sentirem como
totalmente dependentes e secundarias. H4 em muitas delas uma verdadeira
obsessdo por ter a casa arrumada e uma frustra¢do por ndo conseguir manté-la
dessa forma. Nio é a toa que muitas donas de casa ficam extremamente irritadas
quando observam que seu marido e seus filhos ndo mantém o lar da forma como
elas consideram limpa e organizada (BEAUVOIR, 1980).

Essa caracteristica da identidade feminina, tomando como olhar as
relacdes de género, nos faz observar a maneira como a estrutura patriarcal

identifica os papéis sociais de homens e mulheres, ou seja:

a representacdo androcéntrica da reproducio bioldgica e da
reprodugio social se vé investida da objetividade do senso
comum, visto como senso pratico, déxico, sobre o sentido
das praticas. E as proprias mulheres aplicam a toda realidade
e, particularmente, as rela¢ées de poder em que se veem
envolvidas esquemas de pensamento que sdo produtos de
incorporacio dessas relacdes de poder e que se expressam
nas oposi¢oes fundantes de ordem simbélica (BOURDIEU,
2009, p. 45).

O androcentrismo a que Bourdieu (2009) se refere fundamenta as praticas
de homens e mulheres que, estando envolvidos em esquemas de pensamento,
investem tal postura de uma objetividade do senso comum. Essa situagio justifica
amaneira como muitas sociedades internalizam a ideia de homem como revestido

de sacralidade e dotado de poder simbolico. Nessa concep¢do de mundo, as
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acdes dos homens, como viris e dominantes, sido naturalizadas como corretas e
derivadas da fisiologia privilegiada.

Criancas do sexo feminino, em uma sociedade de estrutura patriarcal,
aprendem na infincia sobre o seu papel na sociedade e que estdo destinadas ao
casamento; ao passo que criancas do sexo masculino sio ensinadas a serem viris
e a ndo expressarem suas emocoes (BEAUVOIR, 1970, p. 10, 48). Por essa razio
meninos logo precisam se desapegar da mie e, em muitas culturas, passam por
rituais em que precisam demonstrar que, sendo homens, jd nao tém essa ligagio.
O homem precisa demonstrar independéncia, libertar-se dos afagos maternos e
com isso ser portador de razdo (BEAUVOIR, 1970). Sobre a virilidade Bourdieu
(2009, p. 20) afirma que,

[...]lem seu aspecto ético mesmo, isto é, enquanto equidade do
vir, virtus, questdo de honra (nif), principio de conservagio e
do aumento da honra, mantém-se indissocidvel, pelo menos
tacitamente, da virilidade fisica, através, sobretudo, das
provas de poténcia sexual - deflora¢io da noiva, progenitura
masculina abundantes etc. que sdo esperadas de um homem

que seja realmente homem.

Aideia do homem como verdadeiramente homem faz com que se perceba
a exclusdo daqueles que fogem do padrao social estabelecido para o individuo do
sexo masculino. Assim, ao nio demonstrarem virilidade, a sua identidade, no
grupo com valores notoriamente patriarcais, fica comprometida.

E contrastante, na sociedade patriarcal, & maneira que, atingindo a
puberdade, o homem precisa demonstrar sua masculinidade indo até um prostibulo
e perdendo sua virgindade, com a realidade feminina, que deve considerar a
menstruacio e o sexo como sinal de sujeira e de pecado (BEAUVOIR, 1980). O
sexo para as mulheres é um segredo e, durante a noite nupcial, ha frustragio e
dor diante da virilidade que precisa ser demonstrada pelos rapazes ao deflora-las.
Muitas mogas, do inicio do século XX, por terem perdido sua virgindade antes

do casamento e manterem isso em um segredo, chegaram a beira da loucura
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e nem cogitavam a hipdtese de casar. Entre as adolescentes, as amizades que
surgem fazem com que muitas delas experimentem rela¢ées homoafetivas, ja
que, trancadas em colégios internos, tém pouco acesso aos rapazes e adquirem um
vinculo especial com outras meninas®’. Beauvoir encontrou, em sua anélise, varios
didrios e cartas de amor que comprovam essas ideias e, no decorrer do segundo
volume do livro O segundo sexo, dedica sua analise para estudar as experiéncias
de varias mogas da classe média do século XIX e inicio do século XX. A esfera
privada das mulheres é por ela bastante enfatizada e se d4 em detrimento do
privilégio da esfera publica e racional dos homens.

H4, portanto, nas relagées de género, um estudo pautado na dimensao do
publico e do privado, compartilhada, respectivamente, por homens e mulheres.

A nocio de tal dimenséo é descrita por Aguiar (2007, p. 85) da seguinte forma:

A esfera publica de uma forma geral foi identificada como
o locus do individuo, onde este individuo na busca do bem
comum contribui para o bem geral. Enquanto a esfera privada
foiidentificada como o espaco do amor e da afeicio. De certa
forma, a esfera publica é o espago da razio enquanto a esfera
privada é o espago por exceléncia da familia. Ou seja, cabe
confinar a mulher no espaco privado e é neste locus que se
realizam a socializacio dos filhos, atividade praticamente
identificada ao papel da mulher. Nessa perspectiva, as mulheres
passam a ser “naturalmente” confinadas a esfera de vida

privada.

As feministas se questionam sobre o conceito universal de homem que
“remete ao branco heterossexual, civilizado-do-Primeiro-Mundo, deixando-se de
lado todos aqueles que escapam deste modelo de referéncia” (RAGO, 1998, p. 4).
Além disso, questionam a forma como “as praticas masculinas sdo mais valorizadas

e hierarquizadas em relacio as femininas, o mundo privado sendo considerado

37  Paraum aprofundamento dessa visio, ler o capitulo 4 do livro O segundo sexo (vol II), que se
volta para as lésbicas.
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de menor importancia frente a esfera publica, no imagindario ocidental” (RAGO,
1998, p. 4).

Pensar o homem como ser publico e dotado de racionalidade faz com que
ele ocupe uma situagio favoravel na sociedade em detrimento do papel privado
da mulher. “No mundo ocidental, como se sabe, 0 homem sempre foi identificado
como a razio e a razi0 como o espirito e o espirito com a divindade. Dai por que
os homens sempre se imaginaram mais préximos da divindade que as mulheres”
(GEBARA, 1987, p. 24).

Assim, “na maioria das formas de sociedade constitui uma forma de
poder que é admitida para as mulheres [...], o poder privado, restrito ao &mbito
doméstico” (MAASEN, 1996, p. 397-398). Concomitantemente,

a capacidade fisica, moral e econémica de “assumir” todas as
responsabilidades destinadas ao seu género [...] confere ao
homem ganho e acimulo de capital simbdlico significante
perante a familia, o Estado e a religido. Da mesma forma
que o nio cumprimento desses “encargos” o destitui dos
atributos considerados fundamentais para a representacio
de sua masculinidade (LEMOS, 2009, p. 74).

Essas divergéncias sociais entre os papéis feminino e masculino,
conforme Erickson (1996), aparecem implicitamente até mesmo nas abordagens
construidas pelos autores da Sociologia Classica. Assim, analisando as dicotomias
entre o sagrado e o profano, religido e magia, a autora considera que essas tém,
intrinsecamente, a visdo dos papéis sociais entre homens (sagrado, religido) e
mulheres (magia, profano). Assim, a autora destaca como o patriarcado racionaliza
a violéncia contra a mulher no momento em que a identifica com a magia e o
erotismo, em contraposi¢do aos homens, que sio investidos do sagrado e da
racionalidade.

A dicotomia existente entre o sagrado e o profano, em sua 6tica, revela
tracos notoriamente misdginos, racistas e homofébicos de seu contetido, ao revestir

o sagrado de cardter masculino e o profano da figura feminina. Dai a necessidade
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de se estudar os varios tipos de discriminagdes entrelacados a religido. Com
isso, a autora pde em pauta o poder da religido nas relacées de género e a ligacio
entre a construcio social da identidade género e da religido (ERICKSON, 1996).

Erickson (1996) registra as diferencas de opressio em cada contexto,
evitando generaliza¢des. Em uma 6tica feminista, a autora considera o processo
de sacralidade como ferramenta usada por homens para sustentar a exclusio de
mulheres junto a uma sociedade profana.

Nessa percep¢io das relagdes de poder existente na sociedade que atinge
as abordagens classicas, pode-se construir um estudo proficuo que seja capaz
de trazer 4 tona as motivac¢bes para a domina¢io masculina, e a percep¢io dos
individuos enquanto dotados de uma identidade de género.

Numa visio critica em relagio as atribui¢cdes de caracteristicas femininas
e masculinas, proprias das sociedades de estrutura patriarcal, Boff (1983, p. 63)

questiona:

Que é entdo ser vardo? Que é ser mulher? Talvez a introducio
de uma outra categoria, [...] nos ajude a compreender melhor
o problema: masculinidade e feminilidade. Masculino nio
é sindénimo de vardo, porque pode haver masculinidade de
fora de um vario, isto é na mulher. Feminino nio é mesmo
que mulher, porque pode existir feminilidade no varao. Esta
observacio nos parece de extrema importancia, pois dela
resultam consequéncias graves para o relacionamento vario-
mulher. A identificacio masculino-vardo e feminino-mulher
acarretou discriminagdes sem conta e uma compreensio das
rela¢des e da complementaridade vardo-mulher num sentido

exterior, objetivante e quase coisistico.

As interac¢bes entre os individuos precisam ser contempladas com
atengdo, pois é no jogo de discursos que se consegue analisar os papéis sociais

desempenhados por homens e mulheres. Tais relacdes se ddo de maneira complexa
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e movel, requerendo do(a) estudioso(a) uma andlise apurada que vai além de um
discurso psicanalitico, biolégico ou materialista histérico (BEAUVOIR, 1970).

Beauvoir (1970, p. 80) aponta que “as categorias burguesa, proletdria,
vaginal e clitoridiana sdo igualmente impotentes para encerrar uma mulher
concreta”. Com isso, mesmo nio desconsiderando a importancia da biologia, da
psicandlise e do materialismo histérico, é necessaria, para a autora, uma visio
global da existéncia da mulher. Na sua perspectiva, nenhuma dessas categorias
“bastam para definir uma hierarquia dos sexos; ndo explicam porque a mulher é
o outro, ndo a condenam a conservar para sempre uma condi¢io de subordinada”
(BEAUVOIR, 1970, p. 52-53). Logo, “nio é a fisiologia que pode criar valores”
(BEAUVOIR, 1970, p.57).

A densidade do debate sobre o estudo das rela¢ées de género, do qual
Beauvoir (1970) é vanguarda, faz com que se reflita sobre o seu carater visionario
no momento em que ela se recusa a analisar as rela¢ées entre homens e mulheres
a partir de apenas uma perspectiva. Além disso, ela amplia a discussdo e faz uma
critica a maneira como se tenta justificar a opressio feminina pela visdo de que
0 homem, sendo mais forte, pode dominé-la.

O esforco de Beauvoir (1970) em compreender a complexidade das relacées
de género faz com que outros(as) estudiosos(as), aprofundando suas reflexdes,

se empenhem na

[...] demonstracio de que ndo ha e nunca houve “homens”
genéricos — existem apenas homens e mulheres classificados
em géneros. Uma vez que se tenha dissolvido a ideia de um
homem essencial e universal, também desaparece a ideia de
sua companheira oculta, a mulher. Ao invés disso, temos uma
infinidade de mulheres que vivem em intrincados complexos
histéricos de classe, raca e cultura (HARDING,1993, p. 9).

A partir da compreensio da dindmica sociocultural, consegue-se analisar

de maneira profunda as caracteristicas préprias de um contexto especifico, mesmo
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considerando que os individuos recebem de outras culturas determinacées que
normatizam seus papéis como homens e mulheres.

Assim, desconsiderando um discurso que naturaliza as rela¢des entre
homens e mulheres, que estd pautado em uma perspectiva meramente biolégica,
e trazendo as relacées de género como construg¢des socioculturais, pode-se

considerar que:

[...] afirmar a plasticidade do corpo bioldgico néo significa negi-
lo, superdimensionando a for¢a do cultural e do simbélico.
Mais ainda, as férmulas genéricas (como género) obrigam a
uma reflexdo sobre a rela¢io especifica entre corpo e psique e,
consequentemente, uma teoria da constitui¢io da identidade
humana (MORAES, 1998, p. 102).

Complementando tal pensamento, pode-se considerar que, “masculino
e feminino néo sio apenas propriedades biolégicas, caracteristicas fisiol6gicas
dos sexos (elas também, culturalmente serdo identificadas assim), mas tracos
profundos e dimensdes ontoldgicas de cada pessoa humana” (BOFF, 1983, p. 67).

Ao afirmar que as diferencas entre homens e mulheres ndo sio “apenas
propriedade biolégicas”, Boff (1983, p. 67) deixa claro que, ao se enfatizar o
caréter sociocultural presente nas relagdes de género, nio se estd, em momento

algum, negando sua interferéncia, ou seja,

A categoria de género procura destacar que a construgio dos
perfis de comportamento feminino e masculino definem-se
um em funcio do outro, uma vez que se constituiram social,
cultural e historicamente em um tempo, espaco e cultura
determinados. Ndo se deve esquecer ainda, que as relagdes
de género sdo um elemento constitutivo das relagdes sociais
baseadas nas diferencas hierdrquicas que distinguem os sexos
e sdo, portanto, uma forma primaria de rela¢es significantes
de poder (MATOS, 2000, p. 16).
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No caso de sociedades investidas de valores religiosos, essa situa¢io
ainda é mais perceptivel. E certo que h4 nas sociedades pessoas que questionam
as normas estabelecidas, porém, quando os pensamentos sdo comuns a maioria
dos individuos e revestidos por uma esfera sagrada, dificilmente a pessoa que
o questiona tem forca suficiente para conseguir driblar os esquemas de poder
dessas sociedades.

A partir dessa andlise, pode-se considerar que, mesmo a identidade de
género sendo fluida, hd no patriarcado um papel importante nas determinagdes
dos papéis sociais de estar por trds dessas permanéncias e determinagbes de
praticas sociais cabiveis a homens e as mulheres e que estdo notoriamente
presentes em vérias culturas.

O patriarcado é estruturado pela dominacio tradicional, ou seja, aquela
que esta “baseada na crenca cotidiana na santidade das tradi¢ées vigentes desde
sempre e na legitimidade daqueles que, em virtude dessas tradicées, representa
a autoridade” (WEBER, 2012, p. 141).

Os tipos primdrios de dominacio tradicional sdo a gerontocracia e o
patriarcado. A gerontocracia é a dominacio exercida pelos mais velhos por serem
considerados “os melhores conhecedores da tradigdo sagrada”. Vale destacar que
essa dominacio estd, geralmente, em uma associa¢io que nio é primordialmente
econdmica e familiar seguindo regras fixas. O patriarcado, pelo contrario, quase
sempre estd ligado a questdes econdmicas e envolve homens e mulheres de muitas
culturas. E por isso que se faz relevante a criacio de um item especifico para se
compreender quais os elementos da estrutura patriarcal servem de subsidio para

individuos que estdo inseridos em uma realidade androcéntrica.

O patriarcado: categoria analiticas e historia

Considerando o patriarcado como transmissor de valores que estdo
profundamente arraigados em diferentes contextos socioculturais, buscar-se-a
perceber tanto o olhar das feministas sobre ele como categoria analitica quanto

a forma que ele se insere entre os primeiros cristios.
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Na ética de muitas feministas, o estudo do patriarcado é sinénimo de
denuncia e critica a violéncia, opressdo e imposicio contra a mulher. Estudar o
patriarcado implica, para elas, afirmar a existéncia de uma conexio sistemética
ou ldgica entre essas diversas maneiras de violéncia e de dominac¢io e também
buscar entender a opressio e exploracido da mulher como um problema social que
atinge tanto a homens como a mulheres, e ndo como um assunto privativo da
mulher. Para as feministas, o estudo do patriarcado oportuniza o conhecimento
de seu carater histérico e ainda a oposicio as tentativas de se justificar a opressio
a partir da natureza ou esséncia feminina, além de significar uma oportunidade
de protestar contra todo empenho em classificar a opressido da mulher como uma
contradi¢cido marginal (SCHOTROFF; SCHAUMBERGER, 1996).

Na visdo de Praetorius (1996, p. 21), é funcédo das feministas “desvendar,
no discurso dominante, estruturas preconceituosas androcéntricas, e desta
forma desmascarar a objetividade aparente como uma retérica do partidarismo
masculino”.

A partir da abordagem de Praetorius (1996, p. 21) e de Schotroff e
Schaumberger (1996, p. 371-372), percebe-se que a andlise do patriarcado tem
o0 objetivo explicito de desvendar “as estruturas dominantes preconceituosas
e androcéntricas”. Assim, a utilizacio dessa categoria analitica se d4 na busca
indireta por compreender as estruturas de poder que legitimam uma anélise da
opressdo feminina e da domina¢do masculina.

Estudando o patriarcado pelo prisma feminista, tem-se a oportunidade
de analisar que a opressio feminina, em muitos contextos, precisa deixar de ser
vista por um olhar que busca naturalizar tais rela¢des, justificando e legitimando o
comportamento masculino como superior. Contudo, para que isso ocorra, é preciso
se analisar o sentido da cultura patriarcal e como ela pensa o comportamento

cabivel aos homens e 4s mulheres. Observa-se de antemio que:

O vasto sistema de dominagio que a teologia feminista
denomina de “patriarcado” preenche quase sem brechas toda
a histéria da humanidade que nos é conhecida através de

testemunhos escritos. Ele abrange tanto formas de organizacio
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social pré-estatais como as sociedades segmentarias, além
das formas estatais como o Império Romano a época do
aparecimento do cristianismo ou as atuais estruturas de
Estado e de poder (SCHOTROFF; SCHAUMBERGER, 1996,
p. 369-70).

A partir da descrigdo das autoras sobre o patriarcado, percebe-se que este
se trata de um fenémeno de longa dura¢io, uma vez que hd uma permanéncia
estrutural de valores presentes em vdrias sociedades, incluindo resquicios na
contemporaneidade, j4 que “a estrutura patriarcal é base para a estruturacio
das sociedades contemporaneas” (LEMOS, 2012, p. 26).

A anilise da profundidade dessa estrutura permite que se observe como “a
sociedade patriarcal, cujas primeiras raizes dificilmente se conseguirio detectar,
produziu sua antropologia, seu modelo de homem e mulher a partir de maneiras
de organizar a sociedade” (GEBARA, 1989, p. 10).

O carater estrutural desses papéis sociais se deu de tal forma que “o
modelo antropoldgico patriarcal se desdobrou na histéria ocidental em muitas
formas e foi o responsavel pela producdo de uma série de comportamentos
ideolégicos que justificaram maultiplas exploracdes”® (GEBARA,1989, p. 10).

Assim, pode-se considerar que,

A cultura patriarcal, como sabemos, permitiu a introje¢do de
uma divisio de comportamentos ligada a divisdo social do
trabalho. H4 coisas e comportamentos préprios do homem
outros préprios da mulher. Em certos aspectos, essa introje¢do

é a tal ponto profunda que se torna uma espécie de natureza
(GEBARA,1989, p. 17).

E na busca pela compreensio dos recursos simbdlicos que se podera

observar que, mesmo sofrendo modifica¢bes, suas praticas legitimam o papel

38  Oracismo, o escravismo, as classes sociais e a domina¢io homem/mulher sdo exemplos apontados
pela autora.
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de superioridade e racionalidade masculina em detrimento das determinacées
cabiveis a figura feminina.

Considerando a importéncia dos elementos simbdlicos na legitimacao dos
valores de uma sociedade, percebe-se que “a cultura patriarcal que perpassa pela
compreensdo masculina de Deus endossa e justifica a dominancia do homem sobre

todos os outros seres, incluindo a mulher” (LEMOS, 2012, p. 27). Nessa cultura,

O homem j4 se sente responsavel pelo simples fato de nascer
homem. Por analogia pode-se deduzir que a mulher pelo
fato de nascer mulher ndo tem as mesmas incumbéncias. Ou
seja, o homem produz a coesio social pelo poder e permite a
identificacdo da parte como o todo e estabelece a diferenca.
Tal forma de conceber o masculino e feminino é tipica das
culturas patriarcais (LEMOS, 2012, p. 26).

Os patriarcas sdo concebidos como aqueles que “controlam a sexualidade
das mulheres para assegurar o dominio da economia” (CORREA, 1996, p. 151).
Indo além dessa afirmativa, Bensuasan (2004) considera o patriarcado como
regime politico que normatiza a heterossexualidade. Essa concep¢do de Bensuasan
(2004) torna perceptiveis os privilégios do homem heterossexual nessa estrutura,
de modo que nio é a simples legitimac¢ido do homem enquanto homem que estd
em jogo para fazer com que o individuo seja respeitado na sociedade, mas uma
série de principios e pré-requisitos que ele precisa preencher para ser considerado
como verdadeiro homem, entre eles, a heterossexualidade®®.

As motivagdes para as defini¢des dos papéis sociais exercidos por homens
e mulheres préprias do patriarcado sio observadas por Schott (1996, p. 63), ao

afirmar que:

Na religido e filosofia gregas, as mulheres representavam a

poluicio associada com o corpo e a sexualidade devido a seu

39  Vale destacar que entre os gregos as relacdes entre os homens eram toleraveis, contanto que
estes tivessem esposas.
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papel de gerar avida, que traz consigo a ameaca da morte. Platdo
e Aristételes menosprezam as mulheres como a encarnacio
dos perigos suscitados a razdo pela sexualidade. Visto acharem
as mulheres dominadas principalmente pelas paixdes, sdo
consideradas inadequadas para os feitos racionais. Ideias
semelhantes surgem nas opinides cristas sobre as mulheres

e a sexualidade, provenientes nas religides grega e hebraica.

Tomando a sociedade romana como exemplo de sociedade patriarcal,
Beauvoir (1970) comenta que as mulheres sempre apareciam sob a autoridade
de um homem, seja pai, marido, irm&o ou filho. Assim, “ela destina-se a ser
dominada, possuida, explorada, como o é também a natureza, cuja magica
fertilidade ela encarna” (BEAUVOIR, 1970, p. 93). As leis de Manu consideram
a mulher como ser vil que convém ser escravizado. A esposa é vista, a0 mesmo
tempo, como serva e companheira. No patriarcado, os filhos ndo sdo das mies, e as
mulheres sdo retiradas do grupo. Ele arranca da esposa direitos sobre a deten¢io
e transmissdo de bens. H4, portanto, no patriarcado, o androcentrismo, que se
trata de uma estrutura preconceituosa que, “de maneira ingénua ou propositada
a condicdo humana é identificada com a condi¢io de vida do homem do sexo
masculino” (PRAETORIUS, 1996, p. 21). O preconceito androcéntrico torna a
vida feminina invisivel do ponto de vista linguistico e coloca a mulher, do ponto
de vista conceitual, a margem da antropologia geral.

Na perspectiva platonica, a mulher esté associada constantemente “as
sensac¢les e paixdes corporais que devem ser submetidas ao controle racional”
(SCHOTT, 1996, p. 21). Recomenda-se aos homens evita-las, caso “quiserem
tonar-se apropriados para a liberdade civica” (SCHOTT, 1996, p. 20). Observa-se
que, na visdo de Platéo, “o corpo é uma contaminacio estranha que contraria a
realizacio mais elevada da alma, e que a alma deve destacar-se do corpo” (SCHOTT,
1996, p.24). As mulheres, ao contrario dos homens, permanecem associadas a
um corpo que as impede de se destacarem em seus oficios.

Platio destaca que o mais elevado amor se tem a partir de um abandono

da orientagdo sexual e humana evidente em formas primitivas de desejo. Para ele,
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a satisfacdo sexual explicita é repudiada pela alma verdadeiramente filoséfica.
H4, portanto, uma necessidade de dessexualiza¢do e um contraste entre o amor
sensual e 0 amor filoséfico do desejo, como descrito no livro Banquete, de Platéo.
Sécrates insinua que a sexualidade feminina é um obstédculo aos feitos mais
elevados da alma. Sobre Aristételes, Schott (1996, p. 32) observa que,

[...] quanto ao dominio do racional sobre o passional ser natural
é também utilizado para justificar o dominio masculino sobre
o feminino. Ele identifica o0 masculino com os elementos
racionais que devem, de acordo com o que é natural e vantajoso,

dominar a natureza passional das mulheres.

A forca da crenca religiosa pode ser observada no livro atribuido a Platao
(2003, p. 7), Banquete, por narrar uma reuniio de filésofos onde estava presente,
dentre outras figuras, Sécrates, “fizeram entao liba¢ées e, depois dos hinos aos
deuses e depois ritos de costume, voltaram-se a bebida”. Esse trecho é apenas
um dos muitos dessa obra que demonstram, nos varios gestos, a presenca do
respaldo religioso constantemente contemplado nas falas dos fil6sofos que ali sao

mencionados. A importancia da religido é justificada ao se considerar ainda que:

Ela possui papel importante na conformacio das identidades
de género, conferindo sentido aos sexos construindo uma
cosmovisdo generificada orientadora de seus seguidos e
seguidoras. As representacdes religiosas de género, na medida
em que produzem e reproduzem lugares diferenciados de poder
de acordo com o sexo bioldgico, sacralizam a desigualdade de
género (SOUZA, 2009, p. 59).

No que diz respeito as crengas religiosas que fundamentam os pensamentos

filoséficos, Schott (1996) observa como o mito de Pandora*® justifica a ligagdo da

40  Conforme os designios dos deuses, Pandora era de bela aparéncia e plena de maldade em seu
coracdo. Assim, eles deram-na um cantaro contendo todos os males e enfermidades do mundo.
Abrindo o cantaro tais males foram espalhados pelo mundo.
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mulher com a morte, e como nos cultos érficos** ha uma intensa misoginia, de
modo que as mulheres eram proibidas participar dos rituais; um ideal de pureza
convertido em maneira de vida e de morte.

Entre os gregos, hd um contraste entre a liberdade sexual masculina e
as op¢oes das mulheres, que sdo bastante restritas. Em tal visdo, a sexualidade
da mulher é temivel e controlada, ao passo que as relacdes homossexuais entre
os homens eram visiveis e admitidas (SCHOTT, 1996). A rejeicdo da mulher é
observéavel, porque, “presumivelmente as mulheres eram mais carnais que os
homens porque tinham maior prazer das atividades sexuais” (SCHOTT, 1996,
p- 38).

Os gregos*? tinham as prostitutas na cidade e as servas do gineceu. Havia,
na sociedade grega, mulheres livres, mulheres escravas e mulheres hetairas e as
auletrides®. A epiclera era vista como uma maquina de procriar filhos e estava a
mercé dos homens. No geral as mulheres gregas, com raras exce¢des, sdo reduzidas
auma semiescravidio (BEAUVOIR, 1970). Nesse contexto, “os homens, por serem
machos, determinavam o destino de suas mulheres e filhas” (SCHOTT, 1996, p.

43). Assim, a relacio matrimonial

Eravalorizada para dar filhos legitimos, mas ao mesmo tempo
eram muito normais as rela¢cdes sexuais extraconjugais. O
divércio facil e as novas unides reiteradas dio impressio de

poligamia sucessiva. O celibato em alguns lugares é mais

41  Amisoginiado orfismo se d possivelmente pela sua origem mitica registrada ao se narrar sobre
a morte do poeta Orfeu pelas ménades. Em tal narrativa mitica observa-se como Orfeu, apds
perder sua amada Euridice, ndo desejou se envolver com nenhuma outra mulher, desprezando
as ménades. Com isso, as ménades ficaram revoltadas com tamanho desprezo e o mataram
(SCHOTT, 1996).

42  No caso especifico de Esparta, porém, as mulheres eram tratadas quase em pé de igualdade e as
esposas ndo eram confinadas ao lar do marido. Como néo havia heranca, nio existia anogéo de
adultério e as mulheres nio eram escravizadas a um senhor (BEAUVOIR, 1970). “As mulheres
eram mais dignificadas, tinham mais liberdade e eram consideradas fiéis e heroicas. Tomavam
parte nos esportes, na politica e nos negécios” (TEPEDINO, 1990, p. 59).

43  Ashetairas eram as meretrizes de Corinto e tinham rela¢cdes com os homens mais notaveis. As
auletrides eram dancarinas que tocavam flautas. Algumas delas enriqueciam gracas aos talentos
musicais (BEAUVOIR, 1970).
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valorizado do que o matrimonio, o que se compreende pela
antropologia dualista que valoriza a alma, o racional e,
portanto, o homem (TEPEDINO, 1990, p.63).

Asnogdes patriarcais sio perceptiveis na cultura hebraica, onde se constata
a visdo de mundo relativa a impureza da mulher registrada nas prescri¢des a
respeito da menstruacgio e do fluxo de sangue e também sobre a impureza da
parturiente (FANDER, 1996).

Com a separagdo entre o cristianismo e o judaismo surgiu a interpretatio
christiana, ou seja, a interpretacdo cristd do chamado Antigo Testamento,
que, apesar de perceber as noc¢des judaicas de pureza como ultrapassadas e
prejudiciais, por vezes com base no Antigo Testamento, praticava-se ideias de
pureza desfavoraveis & mulher (FANDER, 1996). Com isso,

Ideias semelhantes surgem nas opinides cristis herdeiras
sobre as mulheres e a sexualidade proveniente das religides
grega e hebraica. Recorrendo aos principais pensadores da
tradicdo cristd, podemos aclarar os pressupostos em que se
baseiam as concep¢des religiosas ocidentais modernas de
pureza (SCHOTT, 1996, p. 63).

A partir dessa afirmativa observam-se como os valores patriarcais
subsistem no mundo cristio de tal forma que fundamentam pensamentos de
pensadores da patristica, entre os quais se destaca Agostinho, que, baseado em
ideias platénicas, considera o corpo do homem como elemento superior 4 alma, e
as mulheres como aquelas que nio detém controle por serem consideradas como
incapazes de conter até mesmo suas capacidades reprodutivas (SCHOTT, 1996).

Agostinho percebia que as mulheres eram alvo de desejos que deveriam
ser eliminados e rejeitados pelos homens. O sexo, para ele, deveria ser realizado
apenas para procriacdo, e as paixdes deveriam ser devidamente controladas
(SCHOTT, 1996). Partindo de sua experiéncia prépria, Agostinho, no livro

Confissdes, dirige-se aos homens asseverando que:
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[...] bom é ao homem n&o tocar em mulher; o que estd sem
mulher pensa nas coisas de Deus, de como o hé de agradar; mas
o que estd ligado pelo matriménio pensa nas coisas do mundo,
e em como ha de agradar a mulher. Estas so as palavras que
eu deveria ter ouvido mais atentamente; e, eunuco pelo amor
ao reino de Deus, teria suspirado mais feliz por teus abragos**
(Confissées, 11, 2, p. 33).

Agostinho é considerado como “a fonte classica desse tipo de antropologia
patriarcal™. Embora haja elementos presentes no Novo Testamento e em teélogos
patristicos anteriores, Agostinho expressa todos os aspectos dela de modo
explicito. (RUETHER, 1993, p. 84-85). H4, no livro Confissées, uma lamentacio
notéria de sua parte por ter entregado a sua vida por muitos anos aos “prazeres
ilicitos”, e uma visdo de que sua “concupiscéncia carnal” ofendia a Deus. Seu
arrependimento é demonstrado de maneira enfatica em seus discursos ao trazer
suas paixdes e deleites como sinais de impureza e de afastamento da graga divina.

Esse tipo de pensamento é vigente durante a Idade Média, pois as mulheres
eram dependentes dos maridos e dos pais. Como até o século XI a ordem baseava-
se unicamente na for¢a, as mulheres eram desvalorizadas. Quando os feudos se
tornaram hereditarios, as mulheres passaram a ser admitidas como sucessoras.
No século XII, apesar do amor cortés ser vigente, hd uma notéria divisdo de
mulheres entre mas e boas (BEAUVOIR, 1970).

Entre os séculos X1 e XII, na Franca do Oeste, Dalarun (1990) identifica
pensadores da cristandade medieval que buscavam fazer com que o saber saisse
dos mosteiros e que fosse estabelecida uma reforma nos comportamentos dos
padres seculares, pois se pensava sobre a necessidade de que fosse copiado
o celibato e os costumes presentes no monastério. Concomitantemente, tais

religiosos propunham também aos leigos uma nova estrutura de vida religiosa.

44  Confissdes, Livro segundo, Capitulo II- As primeiras paixdes.

45  “Aantropologia patriarcal é unidimensional, ou seja, encerra o humano numa tnica visio onde
existem certezas ditas imutdveis, preservadas por guardides sérios e competentes, encarregados
de manté-las inalteradas, embora concedam algumas mudancas no curso da histéria” (GEBARA,
1989, p. 14).
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No século XIII, esse ideal é fortalecido com o pensamento de Thomés
de Aquino, que reafirma o comprometimento ascético da filosofia agostiniana.
Além disso, nesse periodo, é notério o crescimento de conventos e mosteiros e a
busca pela castidade e reclusio. O culto a Maria e a glorificagdo de sua virgindade
faziam com que ela fosse vista como exemplo (SCHOTT, 1996). Nesse periodo,
ao trazer a mulher como filho bastardo, ele afirma ainda que “a hierarquia de
homem e mulher néo era apenas produto do pecado; mas fazia parte da ordem
natural criada por Deus” (RUETHER, 1993, p. 86).

Essa narrativa se torna explicita quando ele, voltando-se para o inicio da
criagdo, pensa que a serpente, com o objetivo de tentar o homem, “aproximou-se
do homem e o atacou pelo lado mais fraco, tentando a mulher, cujo dom ou luz de
sabedoria era menor™¢. A partir de tal gesto, ele enumera os pecados cometidos

pela mulher no momento de ter provado do fruto proibido:

Primeiro, o da soberba, pela qual ela desejou, de modo

desordenado, a prépria elevacio.

Segundo, a da curiosidade, pela qual quis ter ciéncia, além

dos limites prefixados.

Terceiro, o de gula, pela qual, tentada pela sua vaidade, foi

levada a comer do fruto.

Quarto, o de infidelidade, pela falsa consideracio de Deus,
enquanto acreditou nas palavras do diabo, contrarias as de

Deus.

Quinto, o de desobediéncia, transgredindo o preceito de Deus.*

46  Segundo Tratado Sobre a encarnacido do filho de Deus, Capitulo 180, A seducio de Eva pelo
diabo, p. 111.

47  Segundo Tratado Sobre a encarnacio do filho de Deus, Capitulo 190, O que levou a mulher ao
pecado, p. 112.
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Tomando Maria como exemplo, as monjas eram orientadas na
medievalidade a falar menos para ndo causar a queda, como Eva. As mulheres,
nesse periodo, também permaneciam sendo vistas como inferiores aos homens,
tanto por ndo terem condicdes de exercer determinadas fun¢des quanto pelas suas
proprias caracteristicas bioldgicas. Assim, ela é necessaria para atender o fim da
natureza, mas bastarda enquanto individuo. Contudo, o perigo da sexualidade
é observavel para ambos os sexos (SCHOTT, 1996).

Analisando o pensamento dos clérigos na medievalidade, Dalarun (1990,
p-39) ndo apenas identifica a misoginia presente em grande parte dos pensadores
desse longo periodo, mas também elenca trés figuras miticas importantes para
a compreensio de mundo, a saber, Eva, Maria e Maria Madalena.

Maria Madalena era considerada como a solugdo para as mulheres que
ja eram casadas, por demonstrar arrependimento por seus pecados lavando
os pés de Jesus. Contudo, mesmo assim, havia uma dificuldade de se atribuir
santidade a mulheres que nio tivessem uma vida dedicada a Deus e que nio
fossem virgens. Madalena, portanto, vem trazer um suporte principalmente
para a parte feminina dos homens, uma vez que os religiosos atribuem ao homem
um espirito de cardter masculino, havendo retidio, mas a sua alma é feminina,
ou seja, fragil e pecadora tal como a de Madalena. Assim, o cariter penitencial
da figura de Maria Madalena era inspirador para o comportamento em que
tais religiosos deveriam se espelhar ao pecar. A figura de Maria Madalena era
enfatizada principalmente no final da Idade Média, mediante a preocupagio dos
clérigos “em controlar o mundo das mulheres” (DALARUN, 1990, p. 59).

A figura de Eva, dentre os arquétipos mencionados, é tomada por Dalarun
(1990) como sinal de perdicido e de pecado e, portanto, fundamenta um olhar
de rejeicdo por parte de muitos religiosos a figura feminina, sobretudo no
século XII, em que tudo os distanciava das mulheres. “O seu papel na Queda
é tradicionalmente entendido como o mais grave” (DALARUN, 1990, p.35).
Uma das muitas coloca¢des negativas sobre a mulher foi a de Godofredo (apud
DALARUN, 1990, p. 37), segundo ele: “Com efeito, esse sexo abusou, pela sua
persuasdo do primeiro homem, e cercou com a sua pergunta, o Apéstolo Pedro.

Pressionou o primeiro a transgressio e o segundo a nega¢io’.
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Na figura de Maria, concomitantemente, hd um lugar totalmente oposto
ao de Eva, e os dogmas fundamentavam um ideal de mulher que é bendita entre
todas as outras. Contudo, em sua abordagem, Dalarun (1990) se questiona sobre
que lugares “as outras” mulheres tiveram nessa ben¢io excepcional. A virgindade
e abondade de Maria sdo, na visdo desses religiosos, exemplos para mulheres que
almejassem entregar sua vida a Deus, obtendo uma vida celibataria. Essas mulheres
eram tidas como santas mais facilmente do que as mulheres casadas, mediante a
vida dedicada a Deus e a negagdo de sexualidade. “Assim, o hagiégrafo de Santa
Alma, por meados do século XI, explica as virgens consagradas que o seu estado
lhes permitira vencer a maldicio de Eva” (DALARUN, 1990, p. 45). Conforme
Dalarun (1990), a visdo de Maria como sempre virgem é encontrada especialmente
no Protoevangelho de Tiago. Contudo, nos séculos XIII, XIV e XV, Maria aproxima-
se da humanidade, sendo sensivel & dor humana. Iconograficamente, a sua dor
em relacdo ao Cristo Crucificado é bastante enfatizada nesse periodo.

Ao sevoltar para o pensamento reformista de Lutero sobre Maria, Deifelt
(2003, p. 126) coloca como ele admirava a conduta e a humildade da méae de Jesus,
criticando os excessos da fé popular e observando como o titulo de Rainha dos
Céus a ela destinado era incompativel com a humildade por ela demonstrada.
Assim, “em contraste as acusa¢bes de abomindavel idolatria que o tratamento
aos santos em especial a Maria (considerada a maior de todos os santos) havia
recebido da parte dos reformadores, Maria foi considerada como um modelo
de fé” (DEIFELT, 2003, p. 122). Além disso, outra critica referente a devogéo a
Maria é o seu carater mediador tao enfatizado pela Igreja Catdlica, pois, para
ele, é Jesus o unico mediador. Lutero criticou a ideia de que os santos, “estando
no céu, gozavam de privilégios especiais e poderiam interceder junto a Deus
em favor dos fiéis. Maria era a principal medidora entre Deus e a humanidade”
(DEIFELT, 2003, p. 122). Assim “criticava os exageros, as supersti¢des e a idolatria”
(DEIFELT, 2003, p. 123).

Lutero se preocupava com o fervor em relacio a figura de Maria porque, em
funcio desse excesso, “Cristo é desonrado, ofuscado e completamente esquecido.
Cristo passa a ser um juiz carrasco e Maria uma mediadora, como uma deusa

paga. Para isto ndo ha base biblica. Em segundo lugar, uma venera¢io excessiva
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traz um grande prejuizo as pessoas comuns”. Na tradi¢do protestante, Maria
é, portanto, identificada como santa, mas que se equipara a todas as pessoas
batizadas (DEIFELT, 2003). Ela é considerada como “crente e devota, humilde e
obediente, submissa a vontade divina, mie e esposa exemplar. Ensina-nos em
palavra e acdo o que significa ser fiel a Deus custe o que custar” (NUNES, 1991,
p- 52). De modo geral, “os protestantes sdo os que mais se opdem a mariologia,
porque ou a silenciam ou a consideram como um desvio do Evangelho original,
sob a pressdo popular e por ser feito de um sincretismo entre fé pura e mitologia”
(NUNES, 1991, p. 53). Pensando no equivoco de se afirmar que os protestantes

veem Maria como inimiga, Nufies (1991, p. 43) considera que:

Maria é patriménio de todos nés que professamos ser cristdos.
Se existe uma espécie de monopélio mariano é porque temos
permitido isto por razdes teoldgicas e, quem sabe, pelo temor
de cair nos excessos que outros tém caido por sua devogio a
Maria. Como resultado do que podemos chamar de ‘apatia
mariana’, muitos pensam que nio gostamos de Maria ou, no
pior dos casos, que somos seus inimigos. Nada estd mais longe
de verdade, mas esta é a atitude que nio poucos creram ter

percebido ou que alguns, maldosamente, nos tem atribuido.

Além da visdo de Maria como exemplo de mulher serva e obediente,
percebe-se que, durante a Reforma, permaneceram os ideais de pureza do corpo,
do desejo sexual. Contudo, hd uma critica as pessoas que tentam lutar contra
sua natureza e buscar uma vida celibataria. Assim, o casamento é visto como
meio de vencer as tentacdes da carne e um hospital para doentes. No entanto,
as mulheres que se casam sdo orientadas na visio reformista a permanecerem
com a mente casta (SCHOTT, 1996). Além disso, Calvino nio desconsiderava a
importancia de quem permanece virgem tendo vocagio, ja que consegue ter uma
dedicagio maior ao reino de Deus. Ele pensava que “o homem domina nio porque
ele seja superior, mas porque Deus lhe ordenou que o faca. A mulher obedece

nio porque ela seja inferior, mas porque este é o papel que Deus lhe atribuiu. Os
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cargos ou fung¢des sociais sdo necessarios para que hajaboa ordem na sociedade”
(RUETHER, 1993, p. 87).

Preocupando-se com o estado interior do homem, Calvino e Lutero
permanecem na busca por curar o sentimento aviltante do desejo. As mulheres
permanecem sem exercer as tarefas tidas como exclusivamente masculinas, como
a proclamacio da palavra (SCHOTT, 1996). Assim, “a Reforma trouxe ligeiras
modifica¢des, mas nenhuma mudanca essencial nessa linha de antropologia
patriarcal” (RUETHER, 1993, p. 86).

Beauvoir (1970) destaca o século XVIII como o periodo em que mais se
observou uma busca por trazer a mulher como ser humano. Nesse periodo, autores
como Diderot e Montaigne questionaram a auséncia de autonomia feminina.
Durante o século XVIII, contudo, existem criticas das mulheres a sua prépria
situacio e, a0 mesmo tempo, um antifeminismo arraigado por parte dos homens
que as consideravam inferiores. Nesse periodo, alguns clubes femininos surgem,
porém tendem a se fundir com os masculinos. Criticando a busca de alguns atores
que tratem da mulher enquanto ser humano igual ao homem, Beauvoir (1970)
observa que a negac¢io da singularidade feminina nio é libertacio, e sim fuga
inauténtica, tendo em vista que hé diferencas notdrias entre homens e mulheres,
e isso ndo dé a eles a condi¢io de superioridade.

No século XIX, Beauvoir (1970) observa que havia a visdo da feminilidade
como infancia continua. Além disso, a falta de direito econémico e politico da
mulher é justificada por estar ela afastada do tipo ideal de raga. Nesse mesmo
periodo, a autora observa a presenca das proletarias e de como elas tinham maior
independéncia, como sexo, por exercer tal oficio. Contudo, na maioria dos lugares,
em especial na América do Norte (1918), o saldrio da mulher servia apenas como
suplemento familiar, ja que, mesmo exercendo as fun¢ées do homem, elas nio
tinham os mesmos direitos. Em contrapartida, os questionamentos feministas
em relacdo a tais praticas abusivas sio vistos pelos antifeministas como querelas.
Além disso, eles questionam a maneira como as mulheres estariam perdendo a

sua docilidade.



Género, identidade e patriarcado: categorias analiticas para a Histéria das Religides | 151

De um modo geral, por mais que existissem consideraveis avancos durante
os séculos XVIII e XIX em relacio ao espaco social das mulheres, ha neles uma

heranca patriarcal que sustenta seu discurso androcéntrico.

Consideracées finais

O género como categoria analitica permite que se observe o entendimento
do homem e da mulher enquanto tal se fundamenta em suas percep¢ées sociais.
Comisso, busca-se trazer a tona estudiosos(as) de género que tecem suas discussdes
pautados nessas premissas.

Contudo, compreendendo que tais relacées sociais sdo fundamentadas
em uma estrutura patriarcal que molda as sociedades contemporaneas, buscou-
se adentrar tal pensamento para compreender quais argumentos essa estrutura
traz para legitimar o homem como viril e dotado de razdo e a mulher como
sinénimo de impureza e necessitada de ser moldada pelos homens. Na busca por
ilustrar tais pensamentos, pensou-se o patriarcalismo desde as culturas greco-
romanas até as atuais, observando como a religido teve um cardter importante
na configuracdo desse discurso, no decorrer dos anos, de tal modo que, mesmo
diante das considerdveis mudancas existentes no século XVIII e XIX, muitos
desses pensamentos permaneciam subsidiando as instituicdes sociais e moldando
vérias familias.

Dentre uma das figuras importantes que serve de base para fundamentar
essa postura androcéntrica, estd a Maria vista numa 6tica tradicional, pois a
partir dos dogmas marianos, fundamentou-se a mesma como o oposto de Eva,
devendo ser exemplo a ser seguido.

Enfim, as categorias analiticas aqui analisadas sdo capazes de sedimentar
os estudos de varias sociedades, pois o patriarcado é transparecido algumas no seio
dasrelagées de género de forma implicita e merecem um estudo sistematizado que

se evidenciem tais aspectos que é possivel apenas a partir deste aparato tedrico.
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IX - Em busca da diversidade religiosa: A acdo a

partir do conhecimento

Carlos André Cavalcanti®®

Se vocé consegue conviver em paz com aquele vizinho, parente, colega,
cOnjuge ou amigo que vivencia uma postura religiosa — ounio religiosa — diferente
da sua, vocé j4 tem alguma simpatia pela Diversidade Religiosa. E um bom comeco!
A cultura da Diversidade Religiosa, que depende, para buscar a hegemonia social,
da adesio de todos e de cada um ou ao menos de uma maioria “sociolégica”
significativa, avanca, porém, num ritmo menor do que o da Intolerancia
Religiosa. Estamos, por enquanto, perdendo a guerra que travamos ha anos com
o fundamentalismo religioso no Brasil.... O que podemos fazer para reverter esta
tendéncia? De nossa parte, lutamos em duas frentes: na busca pela criacio de
comités estaduais e municipais da Diversidade Religiosa e no aperfeicoamento
da pragmatica militante dos que atuam na area construindo, com suas a¢des, o

caminho brasileiro para a Diversidade.

Os Direitos Humanos e a Diversidade Religiosa

Os esfor¢os de parte dos militantes de Direitos Humanos na cidadania
ativa, institucional ou nio, tem variado muito de grupo para grupo. Ha aqueles que
parecem precisar de maiores convergéncias e de maior clareza explicativa. Mais
estudo, talvez. Sera que seria esperar demais que militantes da drea buscassem o
estudo aprimorado do assunto? Neste sentido, algumas no¢des basilares devem
ser lembradas e retomadas. E sempre tempo de aprender, de saber e de aprimorar-
se!l Além disso, o publico em geral, que nio milita na drea, merece saber mais

sobre o assunto vindo de fontes seguras e ilustradas.

48  Cf. Lista de Colaboradores.
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Um preceito é crucial e basico: a liberdade de expressio religiosa, base
da Diversidade, ndo pode permitir os ataques entre as religides ou destas a nio
religiosos ou ainda destes as préprias religides, posto que sio EXATAMENTE
estes ataques o objeto da nossa militincia e da cultura universal pela paz. Nao
se deve confundir esta postura histérica de defesa da liberdade de expressio,
porém, com o impedimento ou restri¢io a liberdade de expressar e debater
divergéncias acerca do tema em ambientes outros, propicios ao natural conflito
deideias. Estes outros ambientes, antropologicamente definidos para isso, o que
é natural da prépria liberdade de expressio, religiosa ou ndo, estio a disposi¢io
navida democrética brasileira. Ou seja, o cidadio deve defender suas posi¢oes e
respeitar as dos demais — inclusive a dos clérigos com seus rituais — nos espacos
tipicos do campo religioso, o que implica respeitar templos, imagens, simbolos e
ritos de outras cosmogonias que nio a sua. No espirito da Diversidade Religiosa,
portanto, ficara o individuo proibido de proferir ataques degradantes, o que seria
contra os Direitos Humanos, que é a nossa base de a¢io. Fora da ambiéncia dos
debates académicos ou similares, a discordincia ativa quanto as bases, digamos
assim, “filoséficas” das religiées dependera de uma medi¢do que chamariamos
de sociocultural para saber-se se se trata de desrespeito religioso — ou ao campo

religioso — ou nio. O tema, portanto, é delicado e complexo. E um ciclo cultural

Outro impedimento que nos parece ébvio é o de se tentar vivenciar
a militancia pela Diversidade Religiosa em func¢do do préprio pertencimento
religioso, mas sem compromissos com os Direitos Humanos e a democracia.
Ou seja, para se ter militincia pela Diversidade, o homem de religido precisa
ser um militante dos Direitos Humanos, ainda que o faca minimamente. Na
formacio, por exemplo, de comités e féruns pela Diversidade Religiosa, ha que
se avaliar que os membros religiosos ndo sejam defensores de regimes ditatoriais
ou totalitdrios ou da exclusio de quaisquer grupos sociais ou pessoas humanas
por religido, sexo, nascimento, etnia, filiagdo esportiva, caracteristicas corporais
estéticas, nacionalidade, indumentéria, filiagdo politica, etc. Como em todas as

atividades ligadas aos Direitos Humanos, a Diversidade Religiosa ndo tem lugar
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para extremistas. Para militar nela, ndo basta ser religioso, ateu ou agnéstico. E
preciso somar a esta condi¢do, a de militante dos Direitos.

E essa formula simples de acio que todos nés que atuamos ha tempos nesta
seara vimos indicando e até solicitando a professores, politicos, policiais, juizes,
promotores, governantes, etc. O equilibrio fino entre a liberdade de expressio
religiosa, o combate a Intolerancia Religiosa e o direito ao debate opinativo livre
sobre as religides é o “estado da arte”, assunto vencido e consolidado na efetiva
conceituac¢io de Diversidade Religiosa como base civilizacional, dentre outros.
E, alids, tema que nos chega dos primérdios dos Direitos Humanos: respeitar
as ideias alheias é algo que estd no nascimento de tais direitos em sua Primeira
Geracio... Isso ocorreu antes mesmo da nocio de Diversidade Religiosa existir. E
desta fonte de saberes, no respeito as ideias religiosas como dignas da protecédo
publica no direito de expressa-las que bebemos nesta busca internacional pela
integralidade do direito aos simbolos sagrados, aos espagos sagrados e as suas
respectivas vivéncias, sintese de ideias primordiais religiosas que ndo podem ou
nio devem ser atacadas pelo militante de Direitos Humanos!!!!

Sao estes principios simples que as religides devem respeitar entre si e os
nio religiosos devem respeitar nas religides, sendo igualmente respeitados por
elas em seu ateismo ou agnosticismo. Dirdo que se trata de uma utopia, mas a
consolidacio civica desta Cultura de Paz é muito mais factivel do que parece. E
DAT QUE PARTE TODA A DIVERSIDADE RELIGIOSA, filha direta da liberdade
de pensamento!

A suarelacio com este assunto, caro(a) leitor(a), estd principalmente na
garantia do respeito aos seus direitos fundamentais. Assim como na politica, vocé
tem na religido o direito a livre organiza¢io e pertencimento. Além disso, vocé
tem (serd que teve?) o direito de receber, na escola, o conhecimento avan¢ado
hoje disponivel gracas as Ciéncias e a Histéria das Religides. Por fim, vocé tem
o direito de nio ser incomodado ou atacado de nenhuma forma por causa da sua
escolha religiosa. Ou seja, nem os outros cidadidos nem o Estado podem for¢a-lo
a escolhas que nio sejam as suas. O Estado, alids, tem com vocé a obriga¢io da
Laicidade, que o torna guardido do seu direito de organizar-se livremente em

termos religiosos. O Estado nio tem o direito de regulamentar vestimentas,
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ritos, inicia¢des, vida clerical ou qualquer outra atividade ou caracteristicas
“internas” tipicas das religies. Enfim, por este distanciamento que a Laicidade
lhe impde — ainda que seja ele o vigilante da liberdade religiosa — o Estado também
nio pode confundir-se com a religido, financiando-a de nenhuma forma, como
lamentavelmente ainda se faz no Brasil, seja em eventos, seja em shows publicos,
seja em simbiose aqui e ali entre a escola publica e alguma entidade religiosa.

Quando o Estado se confunde nos principios da Laicidade e torna-se
“tutor” do cidadio e das institui¢des religiosas, determinando-lhes habitos e
obrigando-lhes a expor seus contetidos cosmogonicos e espirituais internos ou
inicidticos ou reservados, ele terd deixado a Laicidade e adotado o “Laicismo”
(CATROGA, 2010). O “Laicismo” é uma ideologia de dominacéo estatal que
desrespeita paradoxalmente os Direitos Humanos que alega defender, pois invade
a Liberdade Religiosa, que é ajunc¢éo entre a classica liberdade de expressdo com
a defesa dos valores cosmogénicos de cada religido.

A escola publica, alids, é uma preocupacio central para a Diversidade.
Para os adultos de hoje, a agio coercitiva contra a Intolerancia Religiosa e as
campanhas educativas. Para os adultos de amanh4, criancas em idade escolar, a
Unica politica pablica que pode, deve e, se depender de nossa luta, ird consolidar
uma verdadeira Cultura de Paz entre as Religides. J4 que ndo uma harmonia

cosmogoénica - ainda, a harmonia possivel: civica e republicana.

Diversidade Religiosa e Ensino Religioso no Brasil

A lei brasileira, alids, ja determina que o Ensino Religioso seja a base da
laicidade e do pluralismo religioso. Trata-se do Gnico componente curricular a
fazer parte da Constituicio nacional. E nele que vemos o papel que a laicidade
deve cumprir no Brasil. Objetivamente, a nossa postura a respeito esta consignada
na Carta pela Diversidade, da qual eu e o Prof. Romero Venancio, da UFS, fomos
os principais redatores, apresentando o texto essencial sobre o qual foram feitos
acréscimos pelos demais membros da coordenacio do Fonaper. Reproduzo a

integra do documento por sua importincia e pouco conhecimento publico:
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CARTA PELA DIVERSIDADE
Todo ser humano tem capacidade para gozar os direitos e as liberdades
estabelecidas nesta Declaracdo, sem distin¢ido de qualquer espécie, seja de raga, cor,
sexo, idioma, religido, opinido politica ou de outra natureza, origem nacional ou social,

riqueza, nascimento, ou qualquer outra condi¢io.
(Declaragio Universal dos Direitos Humanos, 1948)

... E digo-lhes hoje, meus amigos, que embora enfrentemos as

dificuldades de hoje e de amanh3, ainda tenho um sonho

(Martin Luther King).

O Férum Nacional Permanente do Ensino Religioso (FONAPER), reunida a
sua coordenacio nacional na cidade de Florianépolis neste Dia Nacional de Com- bate
a Intolerancia Religiosa, 21 de janeiro de 2014, em parceria com o Grupo Videlicet
Religides, da Pés-Graduagio em Ciéncias das Religides da Universidade Federal da Paraiba
(PPGCR/UFPB) e em consonincia com aqueles que atuam pela Diversidade Religiosa
em todas as religides e com intelectuais en- gajados e cidaddos brasileiros conscientes
nas diferentes regides do pais, VEM saudar mais uma vez esta data como muito bem
vinda para a democracia e para o Estado laico e de direito. Ressaltamos também o nosso
acompanhamento per- manente do trabalho dos que buscam consolidar a Semana Mundial
da Harmonia entre as Religides, da ONU. Estas duas datas se coadunam com alguns
dos nossos preceitos fonaperianos fundamentais de defesa do componente curricular
Ensino Religioso laico e de carater cientifico, numa perspectiva intercultural. A vida
democréatica avanca no Brasil desde a superac¢do do ordenamento gol- pista e ditatorial
que prevaleceu entre 1964 e 1985. Neste avanco consolidador e ampliador da democracia,
a recente presenca cada vez maior da Intolerancia Religiosa e dos posicionamentos
religiosos fundamentalistas com claras intenc¢6es politicas e sociais de hegemonizac¢io
da vida brasileira representam um paradoxo.

Nenhuma sociedade pode substancialmente ser democratica se ndo ha o respeito
aos credos religiosos, a perfeita harmonia civica entre as religiées com um vigoroso NAO

a toda e qualquer forma de Intolerancia Religiosa, parta de onde partir!
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Diante deste contexto,

CONSIDERAMOS que é antropologicamente salutar a prética religiosa de
qual- quer matriz, o que reafirma a liberdade de expressio religiosa, sendo, porém,
tremendamente danosas a cidadania as agdes e ideias referentes a Intolerancia Religiosa
que percebemos no mundo e, principalmente, na sociedade brasileira nas ultimas décadas;

CONSIDERAMOS que ¢ dever da cidadania zelar pela garantia da expressio
religiosa nos espagos consagrados consignados socialmente para tal — ressalvado o
direito ao livre debate de ideias em outros espa¢os — devendo ficar livre a religido de
uma outra forma de Intolerancia, a Laicista, que se difere da Laicidade por pro- pugnar
equivocadamente a superagio e o controle da religido pelo Estado, como um dever e até
um direito deste... Ao mesmo tempo, repudiamos a Intolerancia Religiosa, diferenciando-a
das cosmogonias e das suas respectivas espiritualidades, fenomenologicamente situadas
na dimensao analética da vida, por sabermos que combater a Intolerancia Religiosa ndo
é combater as religides em si;

CONSIDERAMOS também, por conseguinte, que ninguém pode ser difamado
por ter ou nio ter um credo religioso e que isto néo é critério para o exercicio da vida
publica; que nio se deve instrumentalizar a religido ou a inexisténcia dela para difamar
ou denegrir quem quer que seja;

CONSIDERAMOS, enquanto exemplos, ser necessdria a convivéncia em paz
e com respeito mutuo entre (neo)pentecostais, renovados carismaticos e indigenas,
membros da jurema, da umbanda, do (neo)paganismo e do candomblé; como também
entre catodlicos, evangélicos e espiritas; entre Judeus, Cristdos e Mugulmanos ou entre
ateus, agnoésticos e crentes;

CONSIDERAMOS que os passos e os espagos de hoje sio basilares para uma
futura Lei Nacional da Liberdade e da Diversidade Religiosa, que possa estabelecer
critérios para a conceituacdo detalhada e a implementacéo eficiente de normas para as
institui¢des publicas e privadas;

CONSIDERAMOS, enfim, a pertinéncia da afirmativa do filésofo alemé&o Jurgen
Habermas: “O direito fundamental de liberdade de consciéncia e de religido constituia
resposta politica adequada aos desafios do pluralismo religioso”.

Partindo, entdo, destas considera¢des validas, nos irmanamos aos que lutam

pela criagido de Comités Estaduais e Municipais da Diversidade Religiosa em todo o
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pais, conforme disposto no Plano Nacional de Direitos Humanos (PNDH 3), tendo como
referéncia o Comité ja criado em nivel nacional pela SDH/Presidéncia da Republica
desde novembro de 2011. Dispomo-nos a representar ou apoiar a presen¢a em tais
comités de militantes do Ensino Religioso, vetor es- essencial da formagio do cidadio
para uma Cultura de Paz entre as religides, como preconizam a Constituicio Federal e
a Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo (LDB) vigentes. Enfatizamos a importéincia e a
necessidade da elaboracio de Diretrizes Curriculares Nacionais para a formacio (inicial
e continuada) de professores de Ensino Religioso com a finalidade de contribuir para a
cidadania diante das diversidades.

Acreditamos, enfim, que esta justa pretensio modernizadora da vida nacional
na criagdo dos referidos comités e na efetivacido do Ensino Religioso laico, possa se
consolidar, ampliando as conquistas democraticas, o respeito a pessoa humana e a

liberdade de expressio e as organizac¢des e vivéncias religiosas e nio religiosas.

Florianépolis, 21 de janeiro de 2014.
Coordenac¢des do FONAPER e do VIDELICET

Esta Carta pela Diversidade norteia o assunto segundo a nossa perspectiva.
Para além deste norteamento, buscamos provocar a 4rea com uma outra proposta,
consequente aos principios do documento e que vem para buscar contribuir com
a necessidade de nortear o curriculo dos que sio formados para lecionar sobre
Religices sem o ranc¢o da catequese de antanho. Como o futuro da Diversidade
Religiosa estd nas criangas que aprendem em nossas escolas como se com- portar
acerca de religido, é papel do Estado oferecer-lhes cidadania também em sua
formacéo religiosa, aqui entendida como formacio para o pluralismo religioso.
Tais criancas sé aprendem o que devem aprender quando a escola respeita a lei,
mas muitas ndo o fazem em func¢io da inércia, da improvisacio ou dos resquicios
do catecismo escolar.

O Ensino Religioso vive um periodo longo de transi¢do e devera tornar-
se a ponta de lan¢a da Diversidade Religiosa na formacio do cidadio no Brasil.
H4 muito deixou de ser, pela lei, o ensino da pregacio religiosa. Muitos avancos

ocorreram nesta obra de laicidade que é parte da constante luta para tornar-se
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realmente laico o Estado brasileiro e a vida republicana. E muito clara a Lei de

Diretrizes e Bases da Educa¢io complementada pela Lei 9.475, de 1997:

Art. 33. O ensino religioso, de matricula facultativa, é
parte integrante da formacao bésica do cidaddo e constitui
disciplina dos hordrios normais das escolas publicas de ensino
fundamental, assegurado o respeito a diversidade cultural

religiosa do Brasil, vedadas quaisquer formas de proselitismo.

Entretanto, na complexa ambiéncia religiosa do Brasil, este pluralismo é,
muitas vezes, desrespeitado na vida privada e até oficialmente na vida pablica. Uma
estratégia para enfrentar este problema é a da aproximagdo do Ensino Religioso
com contetudos que vivenciamos pessoalmente no Ensino de Direitos Humanos,
que avanca no pais. E da no¢io iluminista do direito natural que vem a defesa
do pluralismo religioso na escola. Propomos aqui certos contetdos do ensino
de Direitos Humanos como forma de demonstrar tais vinculos aproximativos
entre as duas 4reas, com as Ciéncias das Religides e com a Histéria do Direito.

O Ensino Religioso é parte da formagio bésica do cidadao. Deve ser
incluido também no EJA em todas as escolas. A inexisténcia dele em certas
circunstancias — variando a situacio nos diversos estados da federacio — deve-
se a decisdes equivocadas provavelmente baseadas na percepcio simpldria de
que se trataria de mera pregacio religiosa. A vitéria sobre tais resisténcias e a
consolidagio do (novo) Ensino Religioso passam pela percep¢io adequada dos
conteudos de Direitos Humanos e Cidadania que devem fazer parte da formacio
do docente da 4rea ajudando a caracterizar o seu vinculo com as Ciéncias das
Religides. Ou seja, preconizamos aqui um Ensino (nio) Religioso!!

A disciplina que serve de base a este argumento é a Histéria dos Direitos
Humanos, pelo seu carater abrangente da andlise histérica, o que toca nos
contetdos das demais disciplinas de Direitos Humanos. Dois desafios nos impelem.
Primeiro, o da interdisciplinaridade, pois o Ensino Religioso baseia-se — ou deve
basear-se — nas Ciéncias das Religides, area transdisciplinar por natureza. Segundo

o desafio do quase ineditismo. Numa visao tradicional tanto da Histéria quanto
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do Ensino Religioso, os Direitos Humanos s6 aparecem incluidos como contetudo
transversal, geralmente relegado a ficar numa temeraria implicitude. Pensamos
que tais conteddos devem fazer parte da formagio do docente.

Estabelecamos alguns pardmetros:

1 A singularidade dos Direitos Humanos é a sua vincula¢ao com a Histéria
do Direito, tdo bem desenvolvida por Weber (1999);

2 A nogio de Direitos Humanos é especifica de um periodo que vai da
segunda metade da Idade Moderna aos dias atuais. A Histéria dos Direitos
Humanos estd mais afeita a Histéria da Cultura que a Histéria Social;

3 Os conteudos da Disciplina devem interagir com a Histéria da Filosofia,
namedida em que os chamados “pensadores da Ilustracdo” tiveram papel
central na difusdo dos Direitos Humanos e de outros principios agregados
a eles na Europa e nas Américas;

4 O Ensino Religioso é o vinculo principal — Ginico, muitas vezes! — que
permite ao estudante conhecer a origem religiosa dos (seus) Direitos
Humanos, provindos do fené6meno analético profundo da hierofania
crista, teofinica tanto em seu culto a generosidade quanto nas a¢des de
misericérdia pelos mais fracos, temas basilares para a tipificacio ideal dos
cristios desde a Idade Média, marcados pela escatologia de um mundo
melhor para todos. Esta origem ultrapassa o cristianismo e aponta para
convergéncias profundas com muitas outras religides.

O conhecimento da Histéria e das Ciéncias das Religies ndo deve ser
subestimado para a aplica¢do dos Direitos Humanos como conhecimento capaz
de ensejar a inclusio social, que é demanda prépria da escola. O contetdo
programatico que propomos para ser aplicado na formagio dos docentes pode

ser apresenta- do nos seguintes tépicos:

I. Introdug¢io: Nog¢des de Historia e de Ciéncias das Religides. Ensino (nio)

Religioso.
II. Do Renascimento ao [luminismo: a desmistificagido do poder de origem
divina.

a) Maquiavel e a “Natureza Humana” da Politica;
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b) O Conceito de Iluminismo na Histéria: a razio sabia e arazdo instrumental;

©) A Caga as Bruxas e as Feiticeiras na Idade Moderna.

III. Documentos Histéricos dos Direitos Humanos na Idade Moderna.
a) O Bill of Rights. Inglaterra, 1689. O papel da religido;
b) A Declara¢do de Independéncia dos Estados Unidos e os Direitos do Cidadio;

o) A Declaragio de Direitos da Revolu¢io Francesa e a religido.

IV. Seculariza¢io do direito - experiéncia laicizadora singular do Ocidente
(Weber, 1999).
a) Racionaliza¢do e Desmitologiza¢do de valores: distin¢do entre fé e direito;
b) A Imputacio da culpa/pecado nas sociedades ocidentais: a no¢do de
processo;

c) Justica, principe e clero cristdo: reparti¢do do atributo;

V. Histéria e Direitos Humanos.

a) A concepcio de Histéria na raiz dos Direitos Humanos;

b) As proposi¢cdes kantianas: a antevisdo do futuro como elemento

constitutivo da “luta”. A felicidade e a escatologia cristd na prépria laicizagéo.

Propomos que tal contetido seja apresentado partindo-se de um roteiro
de nogdes e conceitos que sumariamos a seguir.

O atual conceito de Direitos Humanos, por exemplo, nos chegou assim
gragas as grandes transformagdes no plano das ideias e das mentalidades no que
diz respeito ao homem e a organizacao da vida em sociedade. Estas transformagdes
buscaram na religido a sua esséncia hierofanica, ou seja, a retirada das imposituras
clericais. Tais transformacdes estido diretamente relacionadas a Ilustracio,
movimento intelectual e cultural que, a partir da Franca, sacudiu a Europa entre
os séculos XVII e XVIIIL.

Etimologicamente, os termos [luminismo e Ilustragio nos remetem a
ideia de luzes que se lancam sobre trevas — dai também se falar em “Filosofia
das Luzes”. Em linhas gerais, as “trevas” que a Ilustracdo se propunha a dissipar
sdo aquelas atribuidas & mentalidade e 4 sociedade medievais: a autoridade da

revelacio divina e da Igreja como a base para o conhecimento; a primazia da fé
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sobre a razdo; a compreensdo mitico-religiosa do mundo; o poder absoluto dos
reis com base no direito divino; os privilégios inerentes a nobreza e a clivagem
social deles resultante. Seriam as luzes da critica racional que, conforme os
ilustrados, poriam fim as trevas do passado. Devemos ter cuidado com o trato
desta dicotomia simpléria e maniqueista.

ATlustracdo nio se opunha, obrigatoriamente, a religido cristd em si. Os
ilustrados procuraram, em geral, redefini-la, voltando-se contra o clericalismo
exacerbado e a institucionalizac¢do da vida religiosa ligada ao poder temporal
mundano. De qualquer maneira, dai em diante as concepgdes sobre a presenca
do sobrenatural no mundo no seriam mais as mesmas no Ocidente.

Nasce ai a noc¢éo cultural da valorizagdo do homem como sujeito de
uma histéria sem a vontade divina. Antes, o homem era tido como submetido
a acdo da Providéncia divina ou aos caprichos do destino e da natureza. Passa,
agora, a ser visto como possuidor de autonomia e capacidade para interferir
no mundo e formatar sua propria realidade. Tudo o que diz respeito 4 vida em
sociedade — inclusive o que pode ser apontado como negativo — é fruto da a¢io
do préprio homem. A desigualdade e a exclusio social, por exemplo, nio sdo
mais encaradas simplesmente como um dado da natureza, mas como resultado
de rela¢ées humanas historicamente constituidas.

Quando nos referimos, entdo, aos Direitos Humanos, ndo estamos
elencando questdes que supostamente podem perpassar a vida dos estudantes
em algum momento, mas sim temas que abrangem a prépria vida em sociedade
como ela é hoje. Inclusive na escolal! J4 para os alunos da EJA, sabendo-se que a
circunstancia de vida deles ja é, na maioria dos casos, essencialmente excludente,
pois até o principio constitucional de educa¢io bésica para todos foi desrespeitado,
este conhecimento é parte da sua consagracdo cidada. Os Direitos nio s6 estio
no centro do pensamento ilustrado como se tornam fundadores de privilégios
e responsabilidades na intera¢io do individuo com o mundo. A sociedade que
elaborou a Declaragio Universal dos Direitos do Homem — documento que coroa
a Revolucio Francesa - ji ndo era uma sociedade teocéntrica: pretendia ser
humanamente orientada, tendo o homem como padrio de valor. A EJA também

parece receber mais acentuadamente alunos oriundos de uma das mais sensiveis
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situagdes de hibridismo ou transi¢io religiosa, que se da exatamente com o avango
do neopentecostalismo sobre, principalmente, as religides de matriz africana.
Muitos destes alunos sdo etnicamente negros e absorvem do posicionamento
neopentecostal uma tendéncia intolerante que nio é trabalhada “naturalmente”
pela cultura. Deve ser trabalhada pela escola através dos Direitos Humanos e do
conhecimento plural das Ciéncias das Religides nas aulas de Ensino Religioso.
Temos noticias informais de que este contetdo ja é trabalhado assim em alguns
estados, mas precisa de sistematiza¢io nacional.

A crenca na existéncia de direitos naturais inerentes e inaliendveis ao
homem é a base deste percurso histérico. Embora cada pensador defina a seu
modo quais sejam esses direitos, o jusnaturalismo permeia grande parte da sua
producio intelectual. E em funcio da preservacio de tais direitos que se estabelece
o contrato social — outro conceito sujeito a diferentes nuances, de acordo com
cada pensador - divisor de 4guas entre o estado de natureza e o estado civil. Para
a Ilustracio, a existéncia do Estado esta relacionada 4 manutencio dos direitos
individuais, sendo garantido aos cidadios o direito de resisténcia quando o go-
verno instituido passar a atentar contra os mesmos e, parcialmente, a liberdade
religiosa. Foram esses principios que orientaram, por exemplo, a Revolu¢io
Americana. Neste sentido, é significativo que a Declaracio de Independéncia
dos Estados Unidos faca referéncia ao direito a vida, a liberdade e a busca da
felicidade como uma “verdade auto-evidente”. Uma crencal!

Tais ideias estio relacionadas ao projeto politico da Ilustragio. Torna-
se possivel hoje perceber que esse projeto contemplava a condugio racional da
sociedade. Divorciando-se da moral desde Maquiavel, a politica deveria, para os
ilustrados, ser um exercicio de racionalidade, posto que as crencas em lealdades
nobilidrquicas que tornavam os principes intrinsicamente bons foram sendo
lentamente solapadas (Franga) ou profundamente transformadas (Inglaterra).
Os governantes deveriam, entio, orientados pela Razio, promover a iluminacio
dahumanidade, conduzindo-a a realizagio de seu destino. Utopias a parte, foram
essas no¢des que nortearam o despotismo esclarecido. Note-se a ousadia histérica
daquele tempo e do movimento ilustrado! Mesmo que os pensadores ilustrados

tenham sido muito diferentes entre si, h4 uma coesdo: a razio deve impelir a



Em busca da diversidade religiosa: A ago a partir do conhecimento | 171

politica e os governantes. A Diversidade Religiosa é, de certa forma, caudataria
desta tradi¢do, mesmo que a defesa da liberdade de expressio religiosa possa
aparentar algo inverso.

Dois conjuntos de crengas que repercutem muito no Campo Religioso
disputam a hegemonia deste saber-se a si mesmo como ator do direito. A
fundamentacéo juridico-tedrica dos Direitos Humanos pode ser encontrada no
pensamento jusnaturalista dos grandes fil6sofos dos séculos XVII e XVIII. O
“homem sébio” de religido da Idade Moderna, cristio reformado - catdlico ou
protestante — de tez branca e conhecimento das letras e da Palavra, estd imbuido
desta nocéo, pois a fé vai se aproximando da razio pelo renascimento desta op¢io
medieval de somar Jesus e Aristételes. O jusnaturalismo encontra ambiente
relativamente propicio ai, pois baseia-se na ideia de direitos naturais inerentes
ao homem, anteriores a criacio do Estado e da sociedade civil. Tal pensamento
surge para rescindir com a tradi¢do do Jusnaturalismo Classico e Escolastico. Este
ultimo, teria sido “apenas” o apregoador do direito divino (?), que individuo nio
poderia contestar por ser enviado aos homens por meio da revelagio. E o oposto do
racionalismo da Escola Moderna do Direito Natural ou Jusnaturalismo Moderno,
que busca “leis naturais” através da razio. Deve ficar claro que a atribuicio de
direitos ao nasciturno imberbe é uma “op¢do” da cultura e ndo um “dado real”
da existéncia humana, como alerta Boaventura de Sousa Santos (1997). Sua base
ética s6 se sustenta por ser transcendente, como toda ética!

Asnogdes do direito natural podem ser encontradas em véarios autores, como
em Maquiavel, Locke, Rousseau e, principalmente, em Thomas Hobbes, filésofo inglés
do século XVII. Thomas Hobbes foi o pensador jusnaturalista que se destacou por
desvincular o poder do Estado do direito divino - o soberano agora governaria a pelo
bom governo e ndo mais por revelagio ou indica¢io divina. Ele apresentou também
anatureza humana como sendo negativa, violenta e egoista. Hd uma tenséo cultural
entre muitos aspectos da Ilustragdo e a base crista da cultura. Nesta composicio e
ordenamento de ideias, a minha proposta aqui diz respeito a prépria conjuntura
cultural do Brasil. Estamos ainda na antessala da casa da intolerancia religiosa.
Porém, os conflitos e até os atos de segregacio religiosa se ampliam rapidamente.

O nosso préprio cotidiano — escolar ou nio - ji pode sustentar esta afirmativa.
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Contudo, como o imagindrio da nossa gente é essencialmente feminino e ligado
a terra (Durand), isto reduz a intensidade da dindmica paranoica que pretende o
conflitualismo como forma de promover o crescimento das hostes de crentes
e fiéis. Ainda ha tempo e espaco para fazermos esta reacomodacgio de valores na
pés-modernidade. Darcy Ribeiro nos alerta que boa parte do povo brasileiro foi
dramaticamente “ninguenzada”. Estes brasileiros sdo um solo ainda mais fértil
para a intolerincia, posto que tiveram sua identidade absorvida nas aproximacdes

étnicas e nas exclusées culturais. Neles, a nossa preocupagio central!

Conclusao

A luta pela Diversidade Religiosa ainda se consolida no Brasil. Estamos
engatinhando, mas este rebento dos Direitos Humanos nasceu forte. Além de
poder apoiar a criacio de politicas publicas para a Diversidade, vocé também
dispde hoje do Disque 100, que gracas a uma articulacio que passou também, ja
no seu inicio, pelo Grupo Videlicet da UEPB, perfilizou o atendimento a dentncias
de Intolerancia Religiosa. Enfim, vocé pode e deve ter tudo a ver com isso, pois

esta luta se reflete no nosso (des)envolvimento social e econémico.
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X - Diversidade religiosa, tolerancia e educacao

Armando Rui Castro de Mesquita Guimaraes*®

1 Introducao

A aceitacdo da diversidade religiosa e a concomitante pratica da tolerancia
estdo tacitamente presentes na maioria dos estados ocidentais. Depois de
alguns séculos, na velha Europa, de intolerincia religiosa, os estados europeus
reconheceram dramaticamente a inutilidade da mesma e desenvolveram uma
visdo do homem e um modo de estar em sociedade que nio se compaginam mais
com préticas intolerantes.

No entanto, a tolerdncia enquanto principio, valor e pratica, enferma de
algumas aporias e dificuldades que, filosoficamente falando, importa e é urgente
reconhecer. De facto, nés ainda somos hoje confrontados nio sé com atropelos e
situa¢des de intolerancia, um pouco por todo o mundo, como também os ataques
terroristas, que tém sucedido um pouco por todo o mundo, obrigam-nos a ter de
descobrir, sem cairmos em exageros securitdrios, como preservar e equilibrar,
por um lado, o estado de direito e os direitos, liberdades e garantias das pessoas
e, por outro, como simultaneamente garantir as pessoas e comunidades viverem
em seguranca e nio sobressaltados perante tais ameacas terroristas.

Assim, que lugar para a advocacia e a promogio da tolerancia nos dias de
hoje especialmente enquanto sociedades que aceitam a diversidade religiosa, mas
que reconhecem ao mesmo tempo que nem tudo o que essa diversidade religiosa
exige e requer pode ser aceitavel? E como lidar com a pressdo do «politicamente
correcto», por exemplo, quando se pretende promover o ensino da tolerancia

nas escolas?

49  Cf. Lista de Colaboradores.
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2 Um mundo de pessoas intolerantes

A tolerancia é um daqueles temas sobre o qual todos falam e discutem
quase sempre sob o mesmo diapasio porque faz parte nio s6 dos principios que
fundam e fundamentam os Direitos Humanos mais elementares, como também
por se tratar de um dos temas que sio considerados social e politicamente
correctos. E na sua discussio é frequente encontrarmos chavées e frases feitas
que se repetem a saciedade («Todos iguais, todos diferentes») e que encontramos,
muitas vezes farisaicamente, no discurso de politicos, de responséveis religiosos
e de outros que ainda ontem ouviamos defender o contrério. O tema da tolerdncia
pertence a esta classe. Isto é, fica mal a qualquer pessoa ndo defender a tolerancia
seja ela respeitante a problemas politicos, religiosos, étnicos, estilos de vida,
identidade e orientacio sexual, etc. Em resumo, hoje e aqui, é social e politicamente
correcto defender e apregoar a toleradncia. Mas o facto de se falar muito de alguma
coisa ndo tem necessariamente de significar que, no dia-a-dia das pessoas e
das sociedades, isso de que tanto se fala ndo continue a ser um problema real e
experienciado por muitos. Assim, embora haja a percepc¢io e a consciéncia que
a tolerancia é, ou pode ser, um valor, ainda deparamos com muitas situac¢des de
intolerancia mais ou menos grave, umas vezes aberta outras veladamente, mesmo
em sociedades ditas de direito como sdo as do mundo ocidental: por exemplo, na
actual e crescente deriva autoritdria na Hungria e na Poldnia e o siléncio cobarde
de Bruxelas; na crescente onda de anti-semitismo e de manifestacdes violentas
de islamofobia nos EUA desde que Donald Trump alcancou a presidéncia dos
EUA; a perseguicdo de pessoas com diferentes identidades e orienta¢des sexuais;
ou a intolerancia perante certas tradi¢ées e modos de vida de minorias étnicas
e religiosas; ou ainda a falta de liberdade de expressido e de imprensa livre em
muitos paises. Importa lembrar, além disso, o modo como as sociedades liberais e
tolerantes terdo de responder a crescente ameaga colocada por grupos extremistas
internos e externos, da extrema-esquerda a extrema-direita e ainda outros de
inspiragio religiosa, por exemplo, colocando assim estas sociedades frente ao
problema deveras complicado e dificil de como responder as manifestacées de

intolerancia no seu préprio seio: isto é, como pode e deve uma sociedade tolerante
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lidar com a intolerdncia. O Islamismo radical, seja na versdo da Al Qaeda, do
Boko Haram, do Estado Islamico, ou outros, estdo a obrigar-nos a reflectirmos
seriamente sobre o que podemos e devemos fazer perante estas ameagas, solu¢des
que vio desde a aposta na educagdo, na integracio e aculturacio de minorias
até a intervencdo militar. Assim, ndo é de estranhar que o Arcebispo Silvano
Tomasi, embaixador do Vaticano junto da ONU, tenha apelado, no Conselho dos
Direitos Humanos da ONU, a uma operac¢io militar contra o Estado Islamico,
congregando paises ocidentais e paises arabes moderados, pois é preciso travar
a destrui¢do das minorias religiosas no Médio Oriente (Publico de 15/03/2015).
Porém, se por um lado assistimos ao apelo do representante diplomatico da Santa
Sé na ONU a «guerra justa», por outro lado, ndo deixa de ser irénico que é esta
mesma Igreja, supostamente defensora da liberdade religiosa e de culto que, uns
dias antes, apresentava o novo Programa da disciplina de Religido Catélica para
as escolas publicas espanholas, elaborado pela Conferéncia Episcopal Espanhola,
onde se defendia, entre outras coisas, que se deve ensinar as criangas e jovens,
nas escolas publicas espanholas, que as pessoas sio incapazes de alcancar, por
si mesmas, a felicidade sem Deus, para além de eliminar as referéncias a outras
religides, evitando temas polémicos como o aborto e a eutandsia e pedindo aos
alunos que reconhe¢am a origem divina do cosmos (Didrio de Noticias online de
2/03/2015).

A diversidade religiosa é também um facto que ndo podemos ignorar.
Olhando para a velha Europa, podemos constatar a presenca de algumas minorias
religiosas mas ja numericamente significativas, como as mugulmanas, hindus,
siques, judaicas e outras, que reclamam néo s6 o direito de terem os seus lugares
de culto (0 que nunca foi problema), mas também de viverem as suas vidas de
acordo com os principios e praticas das suas religides, nio obstante alguns destes
entrarem em conflito com o ethos social, cultural e politico dos valores liberais
ocidentais, como o uso do véu, a prética da excisio feminina e da circuncisio
masculina, por exemplo. Como conciliar o que é inaceitavel frente aos valores
liberais ocidentais, com o que certas religides exigem na e para a vida dos seus

crentes?
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3 O que é a tolerancia e o que significa tolerar?

Ao consultar o diciondrio de lingua portuguesa da Porto Editora, pode-
se ler:

“Tolerancia - s.f. 1. ac¢do de tolerar, i. é, de admitir sem reaccio
agressiva ou defensiva; 2. atitude que consiste em deixar aos outros a liberdade
de exprimirem opinides divergentes e de viveram em conformidade com tais
opinides; 3. condescendéncia ou indulgéncia em relacio a erros ou faltas; 4.
MEDICINA diminuigio do efeito de uma droga ou medicamento usado durante
muito tempo; 5. MEDICINA (organismo) capacidade de um organismo suportar
sem danos efeitos quimicos ou fisicos a que é exposto; 6. permissio; 7. paciéncia.

Tolerdncia religiosa: possibilidade que se dd a cada um de praticar a religido
que professa”.

Tolerar, v.t. 1. permitir tacitamente; deixar passar; 2. suportar (coisa
desagradavel); 3. aceitar, admitir ou consentir (algo com que néo se concorda);
aceitar e conviver com (a diferenca de ideias, de comportamentos, etc.) se se
sentir ameacado™.

Outras defini¢ées: “A tolerancia é o suportar de algo desagradavel “
(Langerak, 1997: 514). A tolerancia é “abstermo-nos de actuar contra o que é
desaprovado, politicamente oposto, ou estranho” (Blackburn, 2008: 365).

A tolerancia é “uma disposi¢do para nio interferir em crencas, atitudes
ou ac¢des nio obstante uma falta de simpatia para com isso ou ndo obstante no
gostarmos dessas coisas” (McLean & McMillan, 2009: 534). “A tolerancia requer
que as pessoas coexistam pacificamente com outros que tém crencas ou valores
fundamentalmente diferentes” (Kymlicka, 1995: 877).

No tocante a tolerdncia religiosa:

“A tolerancia religiosa é o deixar imperturbados aqueles cuja fé e pratica
sdo diferentes das nossas” (Cross & Livingstone, 1993: 1384).

“Ao falar de tolerdncia (religiosa) j4 se d4 a entender que se refere a permitir

ou ndo pdr impedimentos aquela religido que, quem a tolera, tem por falsa. Nao

50  Dicionario de Lingua Portuguesa da Porto Editora, 2006.
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se tolera o que se tem por verdade ou por um bem moral. Tolera-se o que se tem

por erro ou por um mal” (Nicolau, 1964: 230).

4 Resenha histérica

A falta de tolerdncia e a inaceitagdo da diversidade religiosa ao longo
da histoéria, tém sido maiores que a préitica das mesmas. E no que concerne a
intolerancia, esta viveu-se e experienciou-se em muitas 4dreas da vida das pessoas:
intolerancia religiosa, politica, social, econémica, cultural, estilos de vida, etc.
Isto é, o sentirmo-nos desagradados, incomodados ou ofendidos por quem
pensa, vive, acredita, come e veste-se diferentemente de nds, ou entdo, por quem
conduz a sua vida de um modo e com praticas que consideramos pecaminosas e
abominaveis, tem sido uma constante ao longo da histéria da Humanidade, em
todos os espagos e em todos os tempos. E a intolerdncia perante estas situagdes
que sdo incomodativas e inaceitdveis - porque pensamos que os outros estio
errados e mal ou vivem pecaminosamente e nds é que estamos certos e vivemos
correctamente -, traduziu-se, nuns casos, em situa¢des de discriminacio, noutros,
de repressio, tortura e até morte.

Se olharmos para as trés religides abradmicas, o Judaismo, o Cristianismo
e o Islamismo, podemos constatar que todas elas deram exemplos bastante
negativos: os Judeus, embora tolerassem, regra geral, as praticas religiosas pagas
dos gentios nos seus territérios, eram implacaveis para com outros judeus que
praticassem a idolatria ou aderissem a outras religides (Jacob, 1995: 560-561). E
se hoje os Judeus Ortodoxos até conseguem estabelecer o didlogo inter-religioso
com cristdos, a verdade é que entre eles, entre as diferentes correntes do Judaismo
contemporaneo (Ortodoxos, Reformistas e Conservadores), ndo ha a mesma
tolerancia (idem, 561).

Os cristios, em muitos momentos da sua histdria, ndo respeitaram outros
crentes, como os pagios, os Judeus e os Muculmanos. Os Cristdos, depois de o
Cristianismo se ter tornado a religido oficial do Império Romano, de perseguidos
passaram a perseguidores dos «pagios». Séculos mais tarde, foram criadas as

judiarias e mourarias em muitas cidades onde os judeus e os mu¢ulmanos tinham
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de viver, com horarios de saida e de entrada e exigia-se ainda que usassem roupas
distintas ou distintivos que os identificassem como judeus e/ou mugulmanos, assim
como ndo podiam casar com cristis ou cristdos. E na cristianissima Peninsula
Ibérica do século XV, nao nos podemos esquecer da expulsdo de judeus e de mouros
pelos Reis Catdlicos, em 1492, ou a sua expulsio de Portugal por D. Manuel I, em
1496. Ou ainda, do massacre dos Judeus de Lisboa, em 1506, no qual mais de
quatro mil judeus e/ou cristdos-novos foram mortos®. A perseguicio aos Judeus
continuou ao longo dos tempos, em diferentes momentos e paises, até culminar
no Holocausto levado a cabo pelos Nazis durante a II Guerra Mundial, em que
foram exterminados mais de seis milhdes de judeus.

Mas se este historial de intolerdncia crista para com os Judeus é por
demais conhecido, nio nos podemos também esquecer das varias Inquisicdes
cristds, a Catdlica, a Calvinista e a Anglicana, por exemplo, em que consoante o
monarca ou a religido dominante, todos os que nio eram Catdlicos, Calvinistas
ou Anglicanos eram perseguidos e muitos conheceram a morte. Assim, na Europa
dos séculos XVI e XVII, assistiremos as Guerras de Religido que colocaram
catélicos e protestantes frente a frente e em que ambos os lados cometeram
atrocidades incriveis: e tudo em nome de um mesmo Deus. Esta situacdo de luta
mortal fratricida foi temporariamente solucionada, por exemplo, pela Paz de
Augsburgo (1555) que estipulou o principio de “cuius regio eius religio” (<consoante
areligido do monarca, assim a do estado»), solu¢io assaz fragil porque ndo sé no
resolvia o problema como o agravava; ou, em Inglaterra, com o Act of Toleration
(1689), que estendeu a tolerancia religiosa a todas as religides, excepto aos
Catélicos Romanos e aos Unitérios, como alids ja defendia John Locke na sua
Letter concerning Toleration, publicada no mesmo ano, mas onde exceptuava da

proteccio estatal os Catolicos e os Ateus.*

51  Ahistéria deste massacre encontra-se no livro Lishoa 1506. O Massacre dos Judeus. Vide bibliografia.

52 “Noséculo XVII, os exemplos mais notaveis de tolerancia pratica foram as colénias de Maryland,
fundada por Lorde Baltimore em 1632 para receber Catélicos que eram perseguidos e que também
ofereceu asilo a Protestantes; e Rhode Island, fundada por Roger Williams® (Cross & Livinstone,
1993:1383).
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O século XVIII foi marcado por um certo indiferentismo religioso
alimentado, por sua vez, por concep¢des deistas da divindade que, ao conceberem
deus como nio se preocupando com o que os homens faziam ou acreditam,
acabavam por tornar ridiculas as perseguicées religiosas, de modo que se vai
acentuando e promovendo a tolerancia para todas as religides. No século XIX, a
tolerancia religiosa estendeu-se & maioria dos paises ocidentais: varias religiGes
podiam praticar, desenvolver o seu culto e ter os seus templos. E se alguns
estados eram constitucionalmente estados confessionais, como a Gri-Bretanha
(Anglicana), ou o Reino de Portugal (Catélico Romano), mesmo que ndo houvesse
uma legisla¢io religiosamente tolerante, havia uma tolerancia pratica e efectiva.
Em Portugal, no tempo da monarquia, por exemplo, as religides nio-catélicas
podiam existir com a ressalva de ndo poderem construir edificios que indicassem
claramente tratarem-se de templos nio-catélicos (cf. Trindade Coelho, 1908).

No entanto, mesmo no caso do Cristianismo, ha oscila¢des pendulares
histéricas que parecem nio acompanhar os «sinais dos tempos»: nio deixa de ser
interessante assinalar que “Dentro da Igreja Catélica, contudo, a segunda metade
do século XIX testemunhou um crescente autoritarismo exemplificado no Silabo
de Erros de 1864 e a declaragio da Infalibilidade Papal em 1870, seguida pela
condena¢io do Modernismo em 1907” (Cross & Livinstone, 1993: 1384). A Igreja
Catdlica s6 comegou a aligeirar e a abandonar estas posi¢es em meados do século
XX, para o que contribuiu, externamente, a pressio do Movimento Ecuménico
que fez a Igreja Romana reconhecer os direitos praticos de heréticos bona fide
assim como, internamente, o Vaticano II acabaria por defender e enfatizar o
direito natural do homem de acreditar segundo a sua consciéncia (idem: 1384).

No mundo islamico, a situacdo entre os préprios mugulmanos nio se
pautou por nenhum comportamento melhor ou mais dignificante: desde o seu
inicio, o Islamismo caracterizou-se por aliar a espada & missionaco, conquistando
e forcando a conversdo os povos conquistados, ou impondo aos Judeus e aos
Cristdos o pagamento de impostos esoeciais para poderem viver e manter as suas
religides nos territérios que eles dominavam e tinham ainda de se submeter a
outras limita¢des e exigéncias. Por outro lado, o islamismo continua ainda hoje,

em muitas partes do mundo mugulmano, a digladiar-se mortalmente, como
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acontece entre sunitas e xiitas. Assim, assistimos nos paises islamicos a situacio
paradoxal de quererem e exigirem que no Ocidente possam construir mesquitas
e praticar livremente os seus preceitos religiosos e por em pratica as exigéncias
da sua religido e, no entanto, nos seus paises, proibirem nio sé a construgio de
templos cristios, como também a proibicio de viverem e vestirem-se livremente
e proibirem o proselitismo e a missionagdo aos cristios

E hoje, depois de tanto didlogo inter-religioso, estaremos melhor em
termos de convivéncia inter-religiosa? N&o: basta olhar distraidamente para o
que se passa em varios cantos do mundo e descobriremos que em nome de Deus,
ou de deuses, as pessoas continuam a matar-se, a maltratar quem acredita e vive
diferentemente, desde a India ao Sri Lanka, ao Tibete, & China, 4 Birmania, a
Nigéria e aos dois Sudio, e até esta velha Europa nio escapa a intolerancia como
o atestam os atentados de inspiracio terrorista isldmica levados a cabo em Paris,
Nice, Bruxelas, Madrid e Londres, para sé mencionar alguns em solo europeu. E se
quisermos recuar um pouco mais no tempo, nao podemos ignorar nem esquecer
0s massacres, entre muculmanos, catélicos e ortodoxos, levados a cabo durante
a guerra na ex-Jugoslavia, na década de 90, ou os problemas entre Catdlicos e
Protestantes, durante décadas, na Irlanda do Norte.

Mas se é verdade que todos os exemplos apontados mostram que, ao longo
da histéria e em muitos povos e lugares, a tolerancia nio era a regra no dia-a-dia
das pessoas, também é verdade que houve povos e momentos mais tolerantes do
que outros. Por exemplo, os Romanos toleravam toda e qualquer religido porque,
em primeiro lugar, os deuses eram deuses nacionais e regionais; e, em segundo
lugar, porque sabiam que era perigoso ameacar e perseguir as religies dos povos
que conquistavam: se queriam prosperidade, paz e seguranga no Império, tinham
de respeitar os deuses dos povos conquistados. E se perseguiram os cristios, nio
foi por estes serem uma nova seita religiosa. Foi unicamente por razdes politicas:
porque os cristdos se recusavam a prestar culto ao imperador, isto é, recusavam-
se a reconhecer publicamente a autoridade politica do imperador. Logo, eram
um grupo potencialmente traidor e uma ameaca a ordem politica estabelecida

através da pratica de uma desobediéncia civil aberta, declarada e persistente.
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Na Europa, depois de tantas guerras de religido, chegou-se ao
reconhecimento que a imposic¢io, pela for¢a e sob ameaca, de uma religido unica
a todos os stbditos de um estado, era de todo impossivel, o que alimentou
a discussido da tolerancia por parte de varios pensadores e fil6sofos. Assim,
pensadores como Espinosa (1632-1674), com o seu Tratado Teoldgico-Politico (1670),
o poeta John Milton (1608-1704) com Aeropagitica: Discurso sobre a Liberdade de
Expressdo (1644), John Locke (1632-1704) com a Carta sobre a Tolerdncia (1689),
Voltaire (1694-1778) com o Tratado sobre a Tolerdncia (1763) e finalmente John
Stuart Mill (1806-1873) a coroar todo este percurso com Sobre a Liberdade (1859),
obrigaram as pessoas e os poderes estabelecidos a repensarem a sua actuagio, as
suas politicas e as leis vigentes. A publica¢io destas obras obrigou as pessoas, e em
particular os politicos e os lideres religiosos, a repensar o que se fazia e acontecia
e, gradual e lentamente, conduziram a altera¢des profundas acerca do modo como
nds hoje vemos, vivemos e pomos em prética a toleradncia. No entanto, tudo isto
foi acontecendo a par de vozes criticas que se fizeram ouvir como, por exemplo,

as de Jean-Jacques Rousseau e de Auguste Comte (cf. Kymlicka, 1995: 877).

5 Analise Filoséfica

Porque devemos tolerar quem vive, pensa e acredita diferentemente
de nés e que nds considerarmos estarem errados e a proceder mal e/ou até
pecaminosamente?

Os argumentos tradicionalmente apresentados em favor da tolerancia
sao os seguintes:

« a falibilidade das nossas crencas;

+ a impossibilidade de impor por coer¢do crengas religiosas genuinas;

« respeito pela autonomia;

+ 0 perigo de lutas civis;

+ o valor da diversidade (cf. Kymlicka, 1995: 877).

A tensio que estd patenteada neste problema é a que resulta de como
conciliar convic¢des morais e religiosas profundas e genuinas com o principio
da tolerancia (cf. Kymlicka, 1995: 877; Blackburn, 2008: 365). Isto é, a questédo
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de aceitar crencas, comportamentos e praticas por parte de certas pessoas, que
sdo consideradas erradas, imorais e até pecaminosas por outras, geralmente uma
maioria. Os varios problemas associados 4 pratica e ao conceito de tolerdncia podem
ser colocados do seguinte modo: “é a tolerdncia uma exigéncia da moralidade ou um
ditame da prudéncia? Que limites existem para o que pode ser tolerado e porqué? O
que é que se exige de nds se quisermos promover uma sociedade verdadeiramente
tolerante?” (Mendus, 1987: 1). Estes temas, acerca dos fundamentos, dos limites
e das exigéncias da tolerancia, sdo os que irei problematizar aqui, ainda que
sumariamente.

Em primeiro lugar, no 4mbito religioso, por exemplo, ha alguns problemas
sérios que tém a ver com a prépria natureza da religido: as religides sdo sempre
dogmaticas e ndo podem deixar de o ser. Com Louis Jacobs relembro que “A
tolerancia religiosa é, no principal, uma ideia moderna avan¢ada por pensadores
como Espinosa, John Locke e John Stuart Mill que conscientemente quebraram
com a tradi¢do nesta matéria. O Judaismo pré-moderno, assim como o Cristianismo
e o Islamismo pré-modernos, defenderam que nio podia haver tolerincia para
posicdes religiosas diferentes das dos préprios” (1995: 560). O que continua a ser
ainda hoje doutrinalmente valido de acordo com alguns sectores fundamentalistas
destas trés religides.

Alias isto mesmo é reconhecido pelo Oxford Dictionary of Christian Church,
quando lembra que” o Cristianismo, que reclama ser a tinica religido verdadeira,
tem sido sempre dogmaticamente intolerante” (Cross & Livingstone, 1993: 1384).
E no caso concreto da Igreja Catélica Romana, esta sempre defendeu duas coisas:
1°) que fora da Igreja ndo ha salvagdo (“Extra Ecclesiam nulla salus”), e 2°) que o
erro nio tem direitos. Isto explica todas as perseguicées que esta igreja realizou
aos longo dos séculos, quer a inimigos externos quer particularmente a inimigos
internos (os hereges), tendo S. Agostinho, por exemplo, defendido o castigo
corporal para heréticos e cismaticos, conselho que a Igreja Romana seguiu bem a
letra durante a Idade Média, Renascimento e Idade Moderna com as varias formas
de Inquisi¢do e que, na Reforma, lideres religiosos protestantes e anglicanos
como M. Lutero, T. Beza, J. Calvino e Isabel I copiaram, com os mesmos requintes

de crueldade quanto os Catélicos. Contudo, ndo deixa de ser verdade que, com
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o Concilio Vaticano II, a Igreja Catélica Romana suavizou estas duas posi¢des,
passando a defender a liberdade religiosa. Mas esta mudanca é essencialmente
cosmética: tem mais a ver com as exigéncias dos tempos modernos, como resposta
aos «sinais dos tempos», do que por razdes de ordem doutrinal. E isto porque nio
faz sentido dizer que a doutrina é diferente hoje, porque é da natureza da religiio,
seja ela qual for ser dogmatica: acreditar convictamente que é esta religido, e sé
esta, a que, no limite, tem a plenitude da verdade e da salva¢io. E importante nio
esquecer um dado fundamental e incontornével: em toda e qualquer religido ha
sempre um niicleo duro dogmdtico que é inegocidvel e onde ndo se pode ceder a prego
nenhum. Qualquer cedéncia equivaleria a uma descaracterizac¢io e perda da sua
identidade religiosa e doutrinal. O préprio didlogo inter-religioso e ecuménico
vale o que vale: é sempre sobre o que é acessério e ndo sobre o que radicalmente
constitui um crente em genuinamente catélico, judeu, mugulmano, hindu, etc.
Caso contrdrio, se todas as religides se equivalessem, poder-nos-iamos perguntar
por que ser catélico, budista, hindu, ou qualquer outra coisa. Mas as religiées nao
s6 nio se equivalem (ser cristdo ndo é o mesmo que ser judeu, jainista, budista,
etc.), como também continua a haver actividade missiondria por parte de quase
todas as religides: isto é, porque continuam convencidos que a sua religido, e ndo
a dos outros, é que possui a plenitude da verdade e da salvacio e, assim, que deve
ser espalhada pelos quatro cantos do planeta (cf. Guimaraes, 1999: 271-276).

Como lembra Edward Langerak: “(...) quando Deus nos revelou uma
doutrina universal e nos chamou a ensina-la a todas as nac¢ées, entio, nés nio
podiamos ter uma atitude laissez-faire para com a descrenc¢a ou a apostasia”.
Sentimos a obrigacdo de salvar todos os povos e/ou impedir a propagacéo do erro
que poderia corromper muitas almas. Assim, a motivacgio para a intolerincia,
“intensificou-se quando o monoteismo se tornou nio s6 universalista mas
também exclusivista e expansionista, como aconteceu com o Cristianismo e o
Islamismo, mais tarde” (1997: 515).

Quando as pessoas dizem aceitar outros que pensam, acreditam e vivem
de modo diferente do de uma maioria qualquer, isto ndo significa que essa maioria
respeite aqueles que acreditam, pensam e vivem de modo diferente. Aceita-se,

suporta-se, aguenta-se quem é diferente de nés por condescendéncia, paternalismo,
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por paciéncia, para evitar «chatices», para evitar males maiores, ou até por ser
moda, por exemplo, mas quem estd certo e correcto continuaremos a ser sempre
nos e nunca os outros. Numa sociedade pluralista, multicultural e intercultural, a
atitude da maioria para com uma minoria é, nio poucas vezes, de uma tolerancia
condescendente, folcldrica e etnografica, porque até é engracado e divertido
conviver com pessoas tio diferentes de nés, porque até é «chique» e sofisticado;
porque é moda. E assim, estamos de novo a confundir as coisas: estamos, mas
de maneira velada, a considerarmo-nos modernos, avant-garde, sofisticados e
tolerantes porque comemos sushi, gostamos de capoeira e até participamos em
encontros inter-confessionais. E regressamos a casa com as consciéncias sossegadas
e satisfeitos connosco mesmos e sem duvidas ou interrogacées.

Isto levanta um outro problema: suportar o erro dos outros é partir do
principio que nos, os tolerantes, somos melhores e superiores do ponto de vista
intelectual, moral, religioso, cultural, ou o que for o caso. No entanto, ha aqui
dois problemas: em primeiro lugar, do ponto de vista intelectual, ndo faz sentido
dizer que todos somos faliveis, que errar é humano a ao mesmo tempo dizer que
ha assuntos e matérias onde alguns, neste caso geralmente uma determinada
maioria, assumem que eles é que tém razio e estio certos sobre uma determinada
questdo e ndo os outros. Porque se sobre um determinado assunto ou questdo
h&, por exemplo, duas posi¢des contraditérias, se uma é verdadeira, a outra tem
de ser falsa. No entanto, pode também dar-se o caso de se verificar que quem se
julgava certo até estava errado. Ou entdo, pode ainda dar-se o caso de estarem
ambas erradas. Ou ainda, pode verificar-se a possibilidade de ambas terem algo
de correcto e algo de errado. Em segundo lugar, a tolerancia baseia-se numa
outra ideia que nio tem fundamentacio possivel: a da vontade da maioria.
A tolerancia acontece, em geral, naquelas situacdes em que uma maioria, (ou
entdo, um grupo de pessoas numericamente inferior, mas detentor de facto de
poder politico, econdémico, cultural, militar ou religioso), decide aceitar suportar
e permitir viver, sem levantar grandes entraves e dificuldades, a quem pensa,
acredita e vive de modo diferente dessa maioria. Mas o facto de uma maioria
pensar ou acreditar uma coisa ndo torna isso mesmo verdadeiro ou falso, ou

moralmente correcto ou incorrecto, sé pela forca dos nimeros. Durante séculos
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todos acreditdmos que a Terra era plana; ja acreditdmos que a Terra era o centro
do Universo; a escravatura ja foi considerada algo de «natural»; alei do «olho por
olho, dente por dente» ja foi regra; poucos acreditaram ser possivel o casamento
de pessoas do mesmo sexo e ji é possivel em vdirios paises. Em resumo, a verdade
e amoralidade ndo dependem, nem podem depender, do que maiorias (ou os mais
poderosos e influentes) pensam, acreditam e querem. A verdade e a moralidade
nio dependem da geografia nem de ntumeros.

Karl R. Popper (1902-1994), em The Open Society and Its Enemies (Vol. I),
apresenta o paradoxo da tolerancia:

“Menos bem conhecido é o paradoxo da tolerancia: a tolerancia sem limites
deve conduzir ao desaparecimento da tolerincia. Se nds estendermos a tolerancia
ilimitada mesmo aqueles que sio intolerantes, se nés ndo estamos preparados
para defender uma sociedade tolerante contra a investida dos intolerantes, entéo
os tolerantes serdo destruidos, e a tolerdncia com eles. - Nesta formulac¢io, nio
sugiro, por exemplo, que nds devemos suprimir sempre a expressio de filosofias
intolerantes; tanto quanto nés pudermos opor-nos a elas por argumento racional
e controla-las pela opiniio publica, a supressio seria certamente muito pouco
sdbia. Mas nés devemos reivindicar o direito de suprimi-las, se necessario, até
pela forca; porque facilmente pode dar-se o caso que eles ndo estio preparados
para se encontrarem connosco ao nivel do argumento racional, mas come¢am por
denunciar todo o argumento; eles podem proibir os seus seguidores de ouvir o
argumento racional, porque é deceptivo, e ensiné-los a responder a argumentos
pelo uso dos seus punhos ou pistolas. N6s devemos, portanto, reivindicar que
qualquer movimento que prega a intolerancia coloca-se a si préprio fora da lei,
e n6s deveriamos considerar o incitamento a intolerincia e a persegui¢cdo como
criminoso, do mesmo modo que considerariamos criminoso o incitamento ao
assassinio, ao rapto, ou ao recomeco do comércio de escravos” (1977: 265).

Karl Popper coloca-nos perante o dificil problema de como uma sociedade
tolerante deve lidar com a intolerdncia. Mas onde estabelecer as fronteiras e os
limites? E que critérios utilizar? O que é evidente, mas para quem? O que é 6bvio,
mas para quem? O que alguns sentem ou acreditam convictamente? O critério do

maior nimero? O dos mais cultos e instruidos? O do meu povo ou etnia? O que
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me agrada e/oundo me causa repulsa? O critério geografico? O da antiguidade de
uma crenca ou religido, por exemplo? Esta questio é dificil porque entram aqui
em conflito maneiras de ver, de avaliar e de valorar a vida, o homem e o mundo
que sio diferentes e que podem ser irreconciliaveis.

Nos dias de hoje, a propésito da diversidade religiosa, verificam-se
profundas e perturbadoras diferencas na nossa sociedade: o que faz sentido e
é importante na e para a vida das pessoas, o que é autenticamente valioso em
muitas areas da vida e das quais as pessoas nio estdo dispostas a abdicar, nem
sempre é facil ser aceite por quem nio pertence ou acredita nessa religido: por
exemplo, o uso de véu por mulheres mugulmanas em muitos paises ocidentais
que o proibem em espagos publicos. Assim, sdo muitas as divergéncias a propésito
do que vale e nio vale do ponto de vista ético, politico, social, religioso, cultural
e em muitas outras dreas da vida das pessoas e das comunidades, pelo que é de
todo impensavel e impossivel retornar a um monolitismo religioso, ético, politico,
social e até educativo. Assim, dificilmente poderemos alcancar hoje consenso
sobre questdes éticas e sobre o que é ou constitui a vida boa, sob o ponto de vista
politico, religioso, social, ou outro. Assiste-se, deste modo, ao que John Rawls
chamou de conflito entre doutrinas compreensiveis razodveis. Temos de aprender
a viver com isso, respeitando — e nio tolerando - os outros e todos aqueles que
pensam, agem e acreditam diferentemente de nés, quando ndo concordamos
com eles, embora se possa admitir tentar muda-los (e eles a nés, certamente)
pela persuasio racional, pela opinio publica e pela prépria educa¢io. Como
escreve Rawls:

“Uma sociedade aberta democratica é caracterizada nao somente por
um pluralismo de doutrinas religiosas, filoséficas e morais compreensivas mas
por um pluralismo de doutrinas compreensiveis incompativeis mas, no entanto,
razoaveis. Nenhuma destas doutrinas é afirmada pelos cidadaos em geral. Nem
deveriamos esperar que no futuro préximo uma delas, ou alguma outra doutrina
razoavel, serd afirmada por todos, ou quase todos os cidaddos” (Rawls, 1993: XVT).
E clarifica seguidamente que o liberalismo politico assume como resultado normal
do exercicio da razio humana, dentro de um regime constitucional democratico,

a existéncia de uma pluralidade de doutrinas compreensivas razoaveis, mas
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incompativeis, e que tais doutrinas compreensivas razodveis nio rejeitam o
essencial de um regime democratico. Certamente que uma sociedade pode também
conter doutrinas compreensiveis irrazodveis e irracionais. Mas estas terdo de
ser contidas de modo a nio minarem a unidade e a justica de uma sociedade
(cf. Rawls, 1993: XVI-XVII). Estas questdes ndo sdo faceis de resolver como o
ilustram os seguintes exemplos:

1°) Segundo a sharia, o cédigo civil religioso dos mu¢ulmanos, a quem

rouba pode-se cortar uma mao, ou entio, o adultério, quando provado

por quatro testemunhas masculinas, acarreta como castigo a pena de

morte, seja por decapitacio seja por apedrejamento; assim como tém o

mesmo castigo, quem tenha praticas homossexuais, seja ateu ou apostate

o islamismo.

2°) Ha povos que praticam a excisio feminina e religides que exigem a

circuncisio masculina: teremos nés de as tolerar nos nossos paises aquelas

pessoas cuja religido ou tradi¢do ancestral assim sempre o permitiu e

exigiu? Ounio teremos o direito e o dever de ndo o permitir e de castigar

quem, pelo menos, no Ocidente, pratica tais actos? E o mesmo é valido para

a circuncisio masculina, unicamente por razdes religiosas e ndo médicas.

Nao faria sentido, por exemplo, a proibi¢do da circuncisio masculina por

razdes religiosas? Niao se trata de uma mutilagio fisica desnecessaria e

abusiva, especialmente quando feita a bebés sem consentimento e nio

a adultos que a pudessem consentir?

3°) Ha também o caso das Testemunhas de Jeova que recusam transfusdes

de sangue, porque estas sdo completamente proibidas pelas suas crencas

religiosas, ou o caso dos Christian Scientists que recusam qualquer
tratamento médico.

Nos casos como o da excisio e o das transfusdes de sangue, o que acontece é
que no primeiro (a excisdo), esta ndo é permitida porque atenta contra a integridade
fisica de menores que, por serem menores, ndo podem dar o seu consentimento,
nem os pais ou tutores podem decidir sobre um acto cujas consequéncias sio
irreversiveis e que causa danos corporais. Quanto A circuncisio masculina por

razdes unicamente religiosas é também um atentado contra a integridade fisica de
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menores, sem possibilidade de consentimento e irreversivel. Por isso, tem havido
tentativas para a sua proibicio (hd poucos anos na Alemanha e na Islandia mais
recentemente). E embora os seus defensores defendam que se trata de um caso
qualitativamente diferente da excisdo feminina, a verdade é que ndo ha consenso
e a questdo continua aberta, nio sé ética, como juridica e medicamente. Quanto
as transfusdes de sangue, a lei portuguesa diz que qualquer adulto, na posse
plena das suas capacidades, pode ndo consentir um acto médico mesmo que esta
sua recusa conduza inevitavelmente 4 morte. Mas tratando-se de um menor, os
médicos ndo podem respeitar a decisdo dos pais porque os pais ndo tém o direito,
nem o poder, de decidir da vida de um menor, vida que é um bem inalienavel.
Quanto 4 aplicacio da sharia para casos como o roubo ou o adultério, uma vez
que estes casos acontecem em paises isldmicos soberanos, a tnica forma de os
evitar ou reduzir, é através do protesto publico no estrangeiro e pela pressio
diplomaética. Mas nio é admissivel o siléncio, embora saibamos que o petréleo é,
nas rela¢des internacionais, um «argumento» bastante poderoso para os governos
ocidentais esqueceram, silenciarem ou relativizarem estes incidentes. Apesar de
tudo, estes trés casos mostram que, mesmo numa época marcada por um forte
relativismo moral e pelo principio pragmaético da realpolitik ha, de facto, limites
e fronteiras que nem a tolerancia pode ultrapassar nem a decéncia humana pode
autorizar e permitir.

Uma outra objec¢io a apologia da tolerancia como valor a implementar e
a defender tem a ver com o facto de a tolerancia poder ser uma capa para encobrir
e disfarcar a indiferenca pelo outro e, a0 mesmo tempo, pode esconder um receio
mal disfarcado de enfrentar e reflectir sobre os argumentos, posi¢des e modos de
vida daqueles que vivem, pensam e acreditam diferentemente de nés. Se estou
convencido que estou absolutamente correcto, seja moralmente ou cientificamente
falando, e se sei que o outro est4, de facto, errado, posso socorrer-me da tolerdncia
para justificar e desculpar a minha nio-interferéncia, quando, de facto, estou é
«nas tintas» para o que o outro pensa, faz ou acredita, mesmo sabendo que ele, a
continuar nesse curso de ac¢do, necessariamente ird terminar mal, magoado ou
até doente. Mas como o outro me é indiferente, desculpo-me com a tolerancia,

dizendo que cada um é livre de seguir o que pensa ser melhor para si e dai lavo
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as minhas mios, quando uma interven¢io minha poderia evitar ou ter evitado
um desfecho dolososo, desumano ou prejudicial para uma ou varias perssoas que,
com alguma argumentacio e persuasio, poderiam ter percebido esses perigos ou
problemas e mudado voluntariamente a sua atitude e comportamento.

Talvez, no fundo, esta atitude de indiferenca confunda relatividade com
relativismo e subjectividade com subjectivismo. Mas, no limite, ser indiferente
para com um outro ser humano nio é, propriamente, atitude que se recomende,
ndo v4 acontecer aos indiferentes o que Martin Niemoller, tedlogo protestante
alem3o, escreveu a propésito do cruzar de bracos aquando do Nazismo: “Quando
Hitler atacou os Judeus, eu nio era Judeu, e portanto, ndo me preocupei. Quando
Hitler atacou os Catdlicos, eu nio era Catdlico, e portanto, ndo me preocupei.
E quando Hitler atacou os sindicatos e os industriais, eu ndo era membro dos
sindicatos, e ndo me preocupei. Entao, Hitler atacou-me e a Igreja Protestante —

e ja ndo havia mais ninguém que se preocupasse” (cit. in Partington, 1996: 49).

6 Conclusao

E compreensivel que, em sociedades como as nossas cada vez mais
dependentes, influenciadas e manipuladas pelos mass media, a tolerancia seja
assunto sobre o qual ndo haveria nenhum problema nem margem para grande
discussdo porque se acredita (isto é, aceita-se sem se pensar e discutir seriamente)
que a tolerdncia é um valor é6bvio: todos temos de ser tolerantes. Mas quando
confrontados com a realidade da diversidade religiosa e com questdes como a da
aplicacdo da sharia, da excisdo feminina e da circuncisido masculina, ou da recusa
das transfusées de sangue por Testemunhas de Jeova, por exemplo, apercebemo-
nos que estas situagdes exigem resposta e resposta que é tudo menos 6bvia e
consensual. Somos invadidos por uma perplexidade que resiste a respostas pré-
definidas e da moda. Esta é uma das vantagens e um dos méritos da actividade
filoséfica: obrigar a repensar o que para nés, por héabito, moda ou preguica, se
tornou «6bvio» e «evidente» mas que, quando analisado mais cuidadosamente,

nio o é de facto.
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Do que foi exposto e defendido até agora, penso poder apresentar as
seguintes conclusdes:

Em primeiro lugar, que a propésito do principio e do ideal da tolerancia,
quando esta questio é esmiucada filosoficamente, percebe-se que é uma questao
mais complicada e complexa do que aparenta ser e vulgarmente se admite. Em
segundo lugar, ha necessidade de se atender ao significado das palavras e que
nio se pode tomar como equivalentes tolerancia e respeito. Em terceiro lugar,
percebemos que aceitar e respeitar sio coisas diferentes: o aceitar nio implica
necessariamente respeitar. Em quarto lugar, constata-se que hé tradi¢des, leis,
costumes e crencas que podem atentar contra aquilo que nés aceitamos hoje,
minimamente, como sendo os direiros humanos mais elementares e basicos, que
atentam contra a vida, dignidade e integridade fisica, moral e psicoldgica das
pessoas e que como tais ndo podem ser nem tolerados nem aceites. Em quinto
lugar, ndo podemos esquecer que as maiorias ndo tém de ter necessariamente
razio sé porqué sdo maiorias. Em sexto lugar, com o paradoxo da tolerancia de
Karl Popper, percebemos que se tolerdramos o que é intoleravel, deixara de haver
tolerancia. E em sétimo lugar, podemos estar a usar a toleradncia para mascarar,
disfarcar e encobrir uma devastadora indiferenca e falta de cuidado pelo outro.

Mas que limites, entéo, estabelecer? Onde colocar as fronteiras entre o
que é e 0 que nio é tolerdvel?

Tolerar ndo é o mesmo que respeitar. Respeitar parece exigir uma atitude
que, apesar de tudo, nos permita estabelecer limites e fronteiras, embora nunca
esquecendo a nossa propria falibilidade, por um lado e, por outro, permite-
nos reconhecer a maleabilidade circunstancializada da natureza humana: isto
é, o humano pode materializar-se de muitas e diversas maneiras. Nenhuma
tradi¢do, povo ou momento histérico esgota a riqueza plural da manifestacio
do que é ser humano. Assim, respeitar implica uma atitude de humildade em
oposi¢do a tolerancia que arrasta consigo atitudes marcadas por uma certa altivez,
condescendéncia, dogmatismo e paternalismo. Respeitar é tratar e reconhecer
ao outro os mesmos direitos e deveres que 0s nossos, é confiar na autenticidade
do outro, é reconhecer que hd em cada um de nés algo que é nosso, intimamente

nosso, intocavel e inviolavel, por muito que isso nos desagrade e possamos nio
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o entender e compreender. Mas respeitar ndo implica ter de concordar sempre
com o outro. Implica antes reconhecer que nio sou melhor nem pior, que nio
sou mais do que o outro, numa rela¢io de iguais, mas diversos. E se escrevo
«diversos» faco-o conscientemente, porque uma coisa é a diversidade que existe
entre seres humanos, que nio significa nem vale o mesmo de ser «diferente». E
porque aceito que hd uma mesma natureza humana que defendo a diversidade,
diversidade esta que permite o didlogo e a comunhio em valores iguais, mas
diversamente materializados, enquanto a diferenca implica alguma forma de
incomunicabilidade entre as pessoas. No entanto, isto nio significa que nio
possa haver e que nio tenha de haver fronteiras e limites. Pelo contrario, é esta
humanitude diversamente maledvel num determinado hic et nunc que nos permite
estabelecer limites. Contudo, reconheco que é uma tarefa muito dificil estabelecer
as fronteiras e os limites da tolerancia, especialmente a contento de todos, mas
penso que poderemos encontrar uma solucdo possivel em John Stuart Mill.
Em On Liberty (1859), John Stuart Mill avanca algumas considera¢des sobre os
limites da interferéncia na vida de cada um de nés, por parte dos outros e da
sociedade, que me parecem ser uteis e validas para a procura de uma solucio
para esta questao:

“O objectivo deste ensaio é asseverar um principio muito simples, que se
destina as reger em absoluto a interac¢io da sociedade com o individuo no que diz
respeito a coac¢io e controlo, quer os meios usados sejam a forca fisica, na forma
de punicoes legais, quer a coercio moral da opiniio publica. E o principio de que
0 Unico fim para o qual as pessoas tém justificacio, individual ou colectivamente,
para interferir na liberdade de ac¢io de ouro, é a autoproteccio. E o principio
de que o tnico fim em func¢io do qual o poder pode ser correctamente exercido
sobre qualquer membro de uma comunidade civilizada, contra a sua vontade, é
o de prevenir danos a outros. O seu proprio bem, quer fisico, quer moral, nio é
justificacdo suficiente. Uma pessoa ndo pode correctamente ser forcada a fazer
ou a deixar de fazer algo porque serd melhor para ela que o faca, porque a fara
feliz, ou porque, na opinido dos outros, fazé-lo seria sensato, ou até correcto.
Estas sdo boas razdes para a criticar, para debater com ela, para a persuadir, ou

para a exortar, mas ndo para a forcar, ou para lhe causar algum mal caso ela
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aja de outro modo. Para justificar tal coisa, é necessario que se preveja que a
conduta de que se deseja demoveé-la cause dano a outra pessoa. A Gnica parte da
conduta de qualquer pessoa pela qual ela responde perante a sociedade, é a que
diz respeito aos outros. Na parte da sua conduta que apenas diz respeito a si, a
sua independéncia é, por direito, absoluta. Sobre si, sobre o seu préprio corpo e
a sua prépria mente, o individuo é soberano” (Mill, 2006: 39-40).

Certamente que esta posi¢do de Mill precisara de ser clarificada e
explanada: por exemplo, o que se deve e pode entender por «autoprotecgio»,
0 que sdo «danos a outros», etc. Mas julgo que podem abrir as portas a uma
delimitacio do que é ou nio toleravel.

Finalmente, e embora reconheca que estes dois reparos sdo meramente
circunstanciais, no entanto, parece-me relevante e importante fazé-los:

Em primeiro lugar, em nenhum momento, na explicacdo do termo
«Tolerancia» que se encontra no dicionario utilizado, se encontra a palavra
«respeito» como possivel e potencial palavra explicadora do que é a tolerancia.
Provavelmente por mero acaso. Ou entio porque, de facto, os organizadores
do diciondrio tém a consciéncia que estas duas palavras ndo sdo equivalentes e
importam coisas e valores também eles diferentes.

Em segundo lugar, socorrendo-me dalinguagem ordinaria e do discurso
comum, usa-se com frequéncia a expressio «tolerancia zero» para designar situacdes
e circunstancias em que, de modo nenhum e em nenhuma circunstancia, se pode
tolerar determinado tipo de comportamento ou actuacio. E a «tolerancia zero»
quanto a ingestdo de bebidas alcodlicas e consumo de drogas para quem conduz;
é aainda mais recente «tolerancia zero» ordenada pelas autoridades hierdrquicas
da Igreja Catdlica para os casos de pedofilia do seu clero. Se reconhecemos que
perante certas situa¢des e frente a certos comportamentos ndo podemos de todo
tolerar os mesmos, entio é porque ha mesmo limites para a tolerancia e porque se
reconhece que a tolerdncia nio é, inqualificadamente, uma solu¢io sem reservas,
sem necessidade de melhor explicacio e de melhor justificacio.

A tolerancia é um conceito armadilhado. E, supostamente, a cura para
um problema ou uma doenca em que, no fim, se constata que o remédio, se for

administrado de modo irresponsavel e incriticamente, pode acabar por ser mais
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perigoso e prejudicial do que a prépria doenga. No entanto, continuamos de
boca cheia e com o ar todo contente a apregoar como solugio, e sem cuidado, um
potencial veneno que resulta da irreflexio e da falta de coragem em denunciar um
mal-entendido, sé porque se tornou moda dele fazer apologia, porque se tornou
«politicamente correcto» e porque estrategicamente rende votos a politicos e

respeitabilidade a autoridades religiosas e outras.
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