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RELIGIOSIDADE:
LIBERDADE
COMPARTILHADA

Marcos Henrigue de Oliveira Nicolini

1. Conversas em torno da religido e da filosofia

A religidao e a filosofia tém uma longa histéria de
amizade e de antagonismo mutuos. Uma histéria que
podemos buscar muito antes do Cristianismo tornar-se a
religido da maioria dos ocidentais. Lembramos que é entre
os séculos VI e o IV a. C,, na Grécia, que vimos surgir um
tipo de discurso, uma conversagao publica, que passou a ser
chamada de filosofia, da amizade dos sabios, da amizade pela
sabedoria (STRAUSS, 2013, p. 18). Ha de se sublinhar que
tal discurso nao estava plenamente desapegado da Religiao
da Cidade. Porém, sio os ultimos dois mil anos,
aproximadamente, que esta intricada relagdo se torna
proxima e instigante para muitos de nds, de maneiras
distintas daquelas dos gregos.

De passagem, e apenas como nota, devemos
salientar que ndo existe “a religido” e “a filosofia”, mas
religides e conversagoes entre amigos da sabedoria,
permitindo, assim, que indmeras relagdes possam surgir
desta multiplicidade. As relagdes entre religides e filosofias
nestes vinte séculos, que despertam interesse a alguns de nos,
se tornam ainda mais complexas, tanto mais quando
percebemos o longo trabalho de synkrasis JAEGER, 1952)
produzida por certos cristianismos, ao buscarem realizar
uma mistura entre o pensamento dos filésofos gregos, os
escritos sagrados dos judeus, a cultura romana e os
evangelhos e cartas trocadas entre os primeiros cristaos.
Grosso modo, falar de religides e filosofias ¢é falar das
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misturas de ingredientes, nem sempre claras e distintamente
identificaveis.

Uma vez processada certa mistura, ainda que nao
estabilizada, o trabalho de segregacdo, de separacio das
partes misturadas, torna-se quase impossivel. Trabalho
assemelhado aquele do Mito de Sisifo, o qual fora obrigado
pelos deuses a mover uma grande pedra desde a base até o
topo da montanha, contudo, ao atingir o cume do monte, a
rocha rola até a base, exigindo que retornasse a seu castigo
eterno, o de conduzi-la montanha acima. Em particular, a
filosofia moderna, aquela que tem em Descartes um patrono
privilegiado, diz buscar libertar-se dos limites impostos pela
teologia, segundo advogam seus filésofos. Nao nos
esquecendo que foi Platdo, em A Repriblica, quem cunhou o
verbete “teologia” (PLATAO, 11, 379a). Mas este esforco de
libertagdo da modernidade, poderemos dizer, permite-nos
certa caracterizagdo pela busca da autonomia humana,
contra uma ordem que seria imposta desde fora de um
mundo humanamente produzido pelo e para os humanos,
que chamamos de heteronomia.

Devemos, contudo, perceber que, se levarmos em
conta que nao existe uma defini¢ao, um conceito aceito pela
comunidade que estuda as religides, que possa nos dizer o
que é religiao, devemos ter muito cuidado ao tratarmos a
questdo da heteronomia. No entanto, vamos propor como
uma forma simplificada que a heteronomia venha ser uma
ordem determinada por forgas que ultrapassam o homem,
que podem ser deuses, espiritos, destinos, etc. Todavia, a
propria ordem determinada pode ou nao ser uma imposigao
intransponivel.

A caracteristica da autonomia, por sua vez, setia
qualquer ordem autoimposta pelo homem ao homem,
prescindindo dos deuses, espiritos, etc. Mais precisamente,
como autonomia pode-se dizer que ¢ aquela ordem
produzida pelo engenho da humanidade ou do “homem
abstrato”, ou seja, de todos os homens e nenhum em
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concreto. Se for assim, uma das leituras possiveis de sintese
da modernidade seria aquela da passagem da heteronomia
para a autonomia, o eclipsamento de “deus” como hipétese
explicativa para o mundo, este que passa a ser iluminado pela
razao. Como movimento da libertagio do humano daquela
necessidade do nao humano, a autonomia, entio, nos fala da
liberdade do “homem abstrato”, da humanidade, fazendo
emergir a questao da liberdade do “homem concreto”.

A passagem da heteronomia (da religido) para a
autonomia (modernidade) nos faz pensar na liberdade. Caso
tomemos como referéncia a liberdade de impor-se uma
ordem e obedecer as leis autoimpostas, as quais visam uma
ordem humana, a autonomia nao seria, contudo, plenamente
moderna, antes, podemos encontra-la, em germe, sua
semente em florescimento no pensamento grego € romano.
A liberdade dos antigos (gregos e romanos), como quer
Benjamin Constant (2002), ¢ a liberdade da cidade,
entendendo que uma cidade livre seria aquela em que os
cidadaos determinam as leis a que eles mesmos se
submeterao. O homem grego, embora vivesse numa cidade
livre, obedecendo apenas aquelas leis que os cidadaos
impuseram a si mesmos, nao eram livres para expressar suas
individualidades, antes, as normas politicas e sociais
prescreviam, de maneira ampla, grande parte da conduta
privada. Livres politicamente e constrangidos na vida
privada.

No entanto, na modernidade, ainda acompanhando
o texto do mesmo autor, o sentido da liberdade sofreria uma
mudanga significativa, pois, agora, o individuo pouco ou
nada participaria na elaboracao das leis e normas politicas,
enquanto gozasse de uma grande liberdade privada. Assim,
quando nés, modernos, dizemos que somos livres, porque
nos submetemos as leis que nés mesmos nos impusemos,
este “nés” aponta para o conjunto da humanidade (em
especial, o “homem abstrato” moderno), pois cada um de
nés (os “homens concretos”) pouco ou nada realiza em
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termos das leis que normatizam as relacdes politicas.
Portanto, este “n6s” moderno quer dizer “alguns de nés” e
nao todos nés (“homens concretos”), enquanto “todos nés”
(“homens abstratos”) realizamos nossa autonomia. Mais
ainda, ndo apenas alguns de noés, como aquela parte que
permanece além da existéncia dos individuos, isto é, as
verdades universalizaveis permanentes, que permanecem a
despeito do tempo e do espago.

Em outras palavras, enquanto ser cidaddo da
cidade/pdlis grega democritica implicava na participacao
ativa nas assembleias, propondo leis, defendendo suas teses,
votando e submetendo as deliberagées politicas, que
inclufam normas privadas que regiam a religiao, o casamento,
as atividades comerciais, a guerra, etc., nés, modernos, nos
distanciamos desta participagao politica direta e constante,
voltando nossa atengdo a uma vida privada livre. Somos
livres para termos esta, aquela ou nenhuma religidao, por
exemplo, mas nao escolhemos diretamente a taxa Selic ou os
impostos que devemos pagar. Para isto, confiamos em
representantes, que buscam, esporadicamente, n0ssos votos.

Outra mudanga significativa nesta passagem
histérica se dd em torno da religiao. Na Grécia, dos séculos
VIao IIl a. C., e em Roma, dos séculos VI a. C. a0 IV d. C.,
a religido fazia parte das obriga¢des civicas, em outros
termos, ser um cidadao era ter a religiao da cidade. Na Roma,
destes séculos, por exemplo, do cidadao romano se requeria
a piedade, isto ¢, o respeito as leis da Cidade, a honra aos
antepassados e observancia da Religiao (ELIADE, 2011, p.
110). Devemos notar que entre os gregos atenienses nNao se
dava algo muito diferente disto, lembrando que Socrates, o
filésofo de grande parte dos didlogos de Platao, foi acusado
de impiedade, isto é, de ser ateu, de ndo observar os preceitos
da Religido de Atenas, sendo obrigado a tomar cicuta, um
veneno extremamente poderoso. Conforme dissemos, viver
em uma cidade livre significava submeter-se as leis desta
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cidade, as quais determinavam inclusive a piedade requerida
e a observagao religiosa dos deuses da Cidade.

O Cristianismo veio a ser a religido que, pela primeira
vez ou de maneira contundente no Ocidente, fez crer que se
deveria “dar a César o que ¢ de César e a Deus o que ¢ de
Deus” (MATEUS 22, 21), segundo as palavras atribuidas a
Jesus, portanto, formadora da religido crista. Isto aponta para
a segregacao do Estado (o poder civil) e da Religido. Estas
palavras estabelecem uma pequena fenda na historia, cujo
efeito se faz sentir mais forte hoje. Tal fenda abre ao Estado
um espago para um vir a ser a-religioso, em outras palavras,
o Cristianismo em um Estado sem religido e uma religido
sem o Estado. Mas, se tal segregacio se realiza e o Estado e
a religido se apartam, o individuo pode se tornar livre para
escolher em quem cré e em quem nao cre.

Devemos lembrar que Montesquieu disse que o
“homem ¢ um animal que cré”. Dar crédito, acreditar nao é
algo de pertenca exclusiva do religioso. Damos crédito aos
nossos pais quando dizem que fomos o bebé mais lindo da
maternidade; as partes dao crédito matuo quando assinam
um documento etc. Ainda que possamos segregar a crenga
religiosa ideal e a crenca nao religiosa ideal, podemos admitir
que tanto o religioso quanto o ateu dao crédito a algo. O
Cristianismo permite que percebamos a emergéncia da
liberdade politica apartada da liberdade individual, da
liberdade do “homem abstrato” e do “homem concreto”.

De uma maneira original, inusitada, uma parcela
significativa da sociedade decide escolher suas crengas
religiosas, isto é, a qual divindade prestara culto, a despeito
da piedade requerida na Cidade. A Religiao Civil, aquela que
esta imbricada na piedade, esvazia-se em prol de uma
religiosidade  privada, poderfamos mesmo  dizer,
“individualizada”. Surge a liberdade do individuo, que nio é
a liberdade de alguns, mas de qualquer um, antes, de um
nimero crescente e significativo de pessoas que passam a
crer e a descrer nos deuses de uma Cidade ou de qualquer
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cidade. Lembrando que ha estimativas de que, no terceiro
século de nossa era, havia entre 10% a 20% de cristios
dentro do império romano. Nao por acaso 0s cristaos
daqueles primeiros séculos eram perseguidos sob a acusa¢io
de impiedade e atefsmo, assim como de subverter a ordem
publica (JAEGER, 1952, p. 44). O ateismo era uma acusagao
que se fazia aqueles que questionavam a piedade normativa,
a Religiao Civil, o que implicava em questionar a ordem na
Cidade, o poder politico.

O que procuramos ressaltar até aqui ja nos permite
perceber que a autonomia moderna pode ser entendida, de
alguma maneira, como que tributaria a liberdade da Religiao.
Assim como a liberdade moderna pode implicar em uma
forma de heteronomia, ainda que tenhamos nos acostumado
a atribui-la apenas a religido. Se questionarmos o “homem
abstrato” (a humanidade) e nos interessarmos pelo “homem
concreto” na modernidade, entio, sera possivel
desconfiarmos que a maioria de nds nio participa da
elaboracdo das leis e ndo as faria se estivesse em condi¢oes
de realizar tal trabalho. Desta maneira, o “homem concreto”
nao gozaria da liberdade politica, dependendo do “homem
abstrato”, este ser transcendente (que ultrapassaria e
permaneceria além de “nos”).

Haveria, assim, algo como uma heterogeneidade
(diferengas verticais entre individuos, essencialmente
distintos) social tal que implicaria numa heteronomia (uma
norma externa aos “homens concretos”) de muitos diante da
autonomia de alguns. O Estado, os poderes, as leis e os
dispositivos para alterar o funcionamento destes sio de uma
ordem tal que o “homem concreto” nao consegue acessar,
sendo alheio a ele. Para o “homem concreto” moderno, a
vida parece que ganhou um tom tragico, inelutavel,
apontando para a escolha entre a rentincia ou a resisténcia.
O mundo se torna autbnomo diante do homem, que deve
operar nele de maneira heterébnoma.
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Podemos  atentar, assim, para uma das
complexidades emergentes quando ousamos falar de
filosofia e de religidao, depois de dois mil anos de synkrasis.
Isto nao quer dizer que nao podemos nos dar a liberdade de
um trabalho neste sentido. Antes, é em nome da liberdade
que devemos nos aplicar a este trabalho, a despeito de
virmos a ser tomados por novos Sisifos, o que nio
corresponde plenamente. Tal liberdade nos permite vias para
rompermos com o sentimento tragico de nossos dias e nos
abrir para formas de ampliagdo na participagdo da
autonomia, isto ¢, uma resisténcia a heteronomia, quer seja
religiosa, quer seja politica.

Num tempo em que a pluralidade religiosa se
apresenta como possibilidade de escolhas e as liberdades
individuais reclamam abrangéncia social, pensar a partir da
filosofia e da religido nos parece ser um instigante exercicio
em vista a uma cidadania possivel. De ampliagio da
cidadania que apontaria para a autonomia daqueles que estao
assujeitados por uma ordem que lhes é externa: heteronomia.
Pensar, a partir da Religido, nas inumeras liberdades advindas
das escolhas entre pertencer (a uma ou mais institui¢ao) e
nao pertencet, articuladas com o crer (nas diversas maneiras
de crer) e nao crer (na diversidade do nao crer) pode nos
auxiliar nas estratégias de reassentar a cidadania no binémio
liberdade-comunidade.

Propomos aqui como que uma “visao em paralaxe”
(artificio matematico para determinar a posi¢ao de objetos a
grandes distancias, ao se tomar dois pontos distintos,
permitindo uma perspectiva de um terceiro) da liberdade-
partilha a partir da filosofia e da religido, pretendendo uma
perspectiva distintiva e que nos lance novos olhares sobre
nossa contemporaneidade. Buscaremos perceber como o
pensamento sobre as liberdades podem estar eivados,
contaminados por aquilo que seria contrario a propria
liberdade, mais especificamente, como as falas sobre a
liberdade podem implicar em compromissos contra a
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liberdade. Por outro lado, como a livre determinacio de uma
autonomia, religiosamente comprometida, pode nos levar a
pensar em novas maneiras de exercicio de cidadania, de um
compromisso com o outro. Assim, escaparmos do
reducionismo excludente que langa o pensamento moderno
contra a religido e esta com suas revanches buscando
retomar espagos perdidos. Pretendemos apontar nio para
esferas opostas e antagbnicas e nem para misturas nao
estaveis e nem passiveis de serem desfeitas, mas para as
tensas relagcdes de certa heterogeneidade que nos permitem
novos discursos de resisténcia com vistas a ampliacao da
cidadania e contraposicao a certas tendéncias tragicas.

2. Conversas sobre as liberdades

Se a questao da passagem do pré-moderno para o
moderno se deu em um pretenso movimento da
heteronomia para a autonomia, de uma ordem divina para
uma humana, nos termos acima apresentados, entio, ¢ a
liberdade que estaria colocada no centro deste transito. Mas
a autonomia como liberdade, isto é, ser livre para obedecer
leis autoimpostas (leis elaboradas por qualquer um e
passiveis de serem obedecidas por todos), nos fez lembrar
que é o “homem abstrato” quem se liberta, enquanto a
maioria dos “homens concretos” continuam a estar sujeitos
as leis que nao se impuseram e, em Muitos casos, NAo se
imporiam.

Se, anteriormente, nao pudemos falar em religiao e
em filosofia, porém, apenas em seus plurais indefinidos,
também haveremos de perceber que a liberdade nao pode
ser singularizada, ainda que possamos propor algumas
aproximagoes conceituais. Levando a sério a ideia de que a
filosofia é o que surge em meio a conversagoes amistosas,
devemos nos aproximar das conversas entre amigos, aquelas
que nos permitam perceber certos acordos que se fazem em
torno de assuntos privilegiados por eles. Tomemos,
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inicialmente, dois acordos que buscam aproximagoes
conceituais sobre a liberdade, lembrando as palavras de
Norberto Bobbio que nos diz que devemos buscar os
“diferentes usos da mesma palavra ‘liberdade’ e que, se nio
desejamos perpetuar as confusdes que caracterizam a
linguagem politica, serd preciso esclarecer a diferenca”
(BOBBIO, 2000, p. 279).

Comecemos pelo conceito de liberdade negativa
(BERLIN, 1981). Chamam de negativa, pois entendem que
liberdade seja auséncia (negatividade) de coagao, de
impedimentos. Somos livres quando e se nada nos impede,
ou nao ha uma forca contraria a0s NOssOs atos, NOssas acoes:
0 que nos propomos a fazer realizamos. Em termos mais
corriqueiros dirfamos: “faco o que quero fazer.” A liberdade
negativa ¢ a do individuo e toma como referéncia a sua agao
livre, o ato livre. Esta liberdade aponta para a auséncia de
condi¢des e limites para que um individuo possa se
autodeterminar e ser causa de si mesmo (ABBAGNANO,
2003). O privilégio aqui é oferecido ao individuo, a parte
diante do todo, a sociedade. A liberdade negativa é a do
homem s6, atomizado, sabendo que atomo é uma palavra
grega que significa o que nao ¢é divisivel a nada menor,
indivisivel. Individuo também traz este mesmo sentido:
individuo, in-dividuo, nao divisivel, o que nio se divide.
Pensar no individuo é pensar naquele nuicleo indivisivel, o
“eu”.

No entanto, este privilégio dado ao individuo nos
conduz a um problema quase que intransponivel para a
liberdade negativa e a disposi¢ao dos homens em viverem
em sociedade. Devemos imaginar que a grande maioria de
nobs, em geral, queremos e vivemos em sociedade, todavia, a
liberdade negativa é a do homem s6, embora este viva em
sociedade. Assim, somos confrontados com o fato de que os
individuos que lograram éxito em ser livres, obtiveram-no a
custa “da exploragao da vasta maioria que nao a possui, ou
pelo menos escapando a visao desta maioria” (BERLIN,
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1981, p. 138). Em outros termos, a liberdade negativa,
realizada por alguns, implica numa relagao tal que muitos se
veem alijados dos beneficios. Conforme nos apontara Albert
Camus (CAMUS, 2010), a liberdade negativa é a liberdade
apenas reservada a Deus, aquele ser supremo e soberano
que, desconhecendo qualquer impedimento ou coagao a sua
acdo, Impoe limites a todos os demais seres. Mas,
contrariamente a ideia de um Deus livre e amoroso, que visa
o bem do homem, a liberdade negativa é exercida por um
deus egoista, auto-interessado. A liberdade negativa, desta
maneira, gradua ou impde uma hierarquia de liberdades,
desde o divino, o totalmente livre que desconhece limite para
sua agao, até aquele que tem o grau minimo de liberdade,
dirfamos, o escravo.

A liberdade negativa, lembrando do que dissemos
mais acima, oferece a um, ou a poucos, esta condi¢ao divina
de ndo ter impedimentos para a agao, portanto, a autonomia
para se autodeterminar e ser causa de si mesmo, visando o
interesse do homem solitirio. Entretanto, este mesmo
conceito, nao podendo ser estendido a todos, implica numa
heteronomia, porque estes livres serdo causa determinante
de muitos nio livres. A humanidade encontra a liberdade,
negativa, a custa da perda da liberdade da maioria numérica
de “homens concretos”, mais do que isto, estabelece regides
cuja diferenga ¢é constitutiva, estrutural, dirfamos, na
linguagem dos filésofos, ontoldégica. Haveria classes de
homens, poderfamos arriscar a dizer, ragas distintas: dos
livres e dos nio livres, de deuses e de diabos. Os homens
ocupariam dois espagos de seres distintos, heterogéneos. Os
deuses (“os homens abstratos”), assim, continuariam
ordenando a vida dos “homens concretos”.

O contraposto desta liberdade dos deuses seria a
liberdade positiva. Se a liberdade negativa parte do individuo
que nao encontra impedimentos a sua agao, a liberdade
positiva toma o todo como causa. Este todo pode ser Deus,
o Estado, a Natureza, a ordem césmica ou divina etc. O todo
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¢ o que ¢é anterior e além da soma das partes. Assim, a
liberdade do individuo, como nos lembra Nicola
Abbagnano, é apenas a adequagdo entre assentimento e
ordem césmica (ABBAGNANO, 2003).

Para que o individuo seja livre, ha de renunciar a sua
liberdade negativa e aderir, identificar-se ao Todo que o
excederia. Este Todo ¢ o “homem abstrato” que excede a
totalidade dos “homens concretos” motrtos, vivos e a viver.
Como esta identificagdio nao é plena, possivel, o “homem
concreto” conviveria em si com duas naturezas, dois egos
conflitantes: o primeiro seria a identidade do “homem
abstrato”, o sujeito cosmico, a realidade do Todo, do ego
superior; o segundo seria o “homem concreto”, o individuo
com suas paixoes e desejos de autonomia, enquanto
submetido por uma heteronomia.

Deparamo-nos com o “homem esquizofrénico”,
fendido no espirito entre uma ordem superior, totalizante e
livre, e outra inferior, particular e escrava. A ordem cosmica,
o Todo, que precede e transcende o individuo se vé
legitimada, assim, a coagir o “homem concreto” a fim de que
sua vontade particular se torne idéntica a vontade do todo, a
vontade geral (BERLIN, 1981, p. 143). O “homem
concreto” se torna livte quando submete sua vontade a
vontade livre, 2 vontade do Todo.

Podemos abrir um paréntesis aqui e lembrar a critica
que faz Isaiah Berlin ao pensamento de Rousseau,
chamando-o inimigo da liberdade, concordemos ou nao com
ela. Segundo Berlin, Rousseau teria tomado a ideia de
liberdade em Jodo Calvino, o lider religioso da Reforma
Protestante em Genebra. Para Calvino, a liberdade do
homem nio esta em fazer o que quer, mas em renuncia-la
em favor da obediéncia a Deus. Rousseau teria secularizado
este conceito de liberdade positiva e substituido Deus pela
Vontade Geral (BERLIN, 2004). Mais do que uma discussao
pré e contra a leitura de Betlin, o que nos importa ¢ perceber
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a possibilidade de aproximacio, de mistura entre religido e
filosofia. Fechemos o paréntesis.

Quando nos ativemos as conversas daqueles que
tomavam consenso na liberdade negativa, percebemos que
ela era causa de uma heterogenia social, isto ¢, instaurava
dois tipos de humanos, de homens, duas racas: uma
divinamente livre e outra nao livre, os que se dao bem e os
que ndo se dio bem. Agora, estamos em meio aqueles que
acordam sobre a liberdade positiva, a identificagao da parte
no Todo, e haveremos de perceber a emergéncia de classes
de homens aqui também. Conforme nos fala Norberto
Bobbio (2000), a liberdade positiva traz consigo o modelo
de participagao direta na elaboragao das leis, sem a qual ndo
surge uma vontade como sendo a vontade geral. Como ¢
impossivel, inexequivel, que o tempo todo todos participem
das elaboragoes de leis, entdo, surge, emerge, uma classe de
homens, a maioria, a vanguarda, que falara pelos demais, a
minoria. Neste momento, o sentido de maioria deixa de ser
aquela definida pelo nimero, pela quantidade e se torna a
voz hegemonica, o pensamento que prevalece, a vontade
determinante, conforme nos propoe Gilles Deleuze (1992).
Maioria nos fala de mais, e minoria nos fala de menos.

O pensamento vanguardista nos permite ver um
movimento de um clero iluminado que se torna o portador,
articulador e realizador da vontade do Todo. Este nucleo
seleto, esta maioria, se desprende da sociedade, da minoria
(no sentido de minoridade, de menor, de menos) e ao efetuar
tal desprendimento torna-se o “homem abstrato” que age
sobre o “homem concreto”. A sociedade que se pretendia
como que composta de homens iguais e livres, torna-se
indiferenciada, mas heterogénea, assujeitada a uma vontade
que lhe ¢é exterior, heteronoma. O que se pretendia extirpar
retorna contra a sociedade com violéncia, pois, agora, a
diferenca é cotada como uma doenga de sedi¢do e que esta
sujeita as coagoes de uma vontade geral que ha de se impor
pelo Estado.
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Devemos perceber que estes dois conceitos de
liberdade apontam para o “homem concreto” e para o risco
da perda da liberdade. Ambos os modelos vao implicar,
enquanto buscam a liberdade politica, numa instauragao de
grupos de humanos distintos, como dissemos acima,
ontologicamente segregados. Se as liberdades, positiva e
negativa, instauram heterogeneidade, isto ¢, espacos
segregados pela distingdo essencial, natural, ontolégica, ¢é
esta arbitrariedade que ha de ser colocada no centro de nossa
discussao. Enquanto a modernidade veio como critica ao
pensamento que a antecedeu, que segregava os humanos em
grupos distintos segundo a dignidade de cada qual (do clero,
dos nobres e dos sem dignidade, os homens da terra), a
mesma modernidade pode ser questionada quanto ao
retorno da heterogeneidade. E como aquela imagem de
quem, tendo expulsado o indesejado pela porta da frente, o
vé retornar pulando a janela dos fundos. O que ha de ser
expulso nao ¢ a religido, mas a arbitrariedade das segregacoes
e esta parece retornar de outra maneira. O que estd em jogo
¢ a desarticulagdo destas heterogenias.

3. Reconhecendo diferengas homogéneas

Até entdo, nos deparamos com a questdo da
liberdade e a contraposicao entre aquela de ordem politica,
que sugere a liberdade do “homem abstrato”, e a dificuldade
do “homem concreto” em ser livre, pelo menos quando nos
voltamos as minorias sociais. Talvez tal dificuldade esteja
relacionada com certa indisposi¢ao de estender a liberdade
as periferias, diante de certa exigéncia por alguma
racionalidade propria das elites, e do risco que estes
individuos viriam a representar para o todo. Neste
momento, podemos, novamente, nublar a distancia entre a
filosofia e a religiao, quando lembramos que “lutar contra a
liberdade significa lutar contra Deus” (TOCQUEVILLE
apud BECK, 2002a, p. 7), o que, em termos seculares, seria
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dizer que as promessas de liberdade feitas pela modernidade
apontariam para todos os “homens concretos”. Assim como
a segregacao do Estado e da Religido, contida nos
Evangelhos, esperou um momento propicio para sua
realizacao, na modernidade, também o eco da liberdade
individual, de todos, oferecida pela Religido e ratificada pelo
discurso moderno, parece que visa desvencilhar a
exclusividade da liberdade de certo homem divinizado.
Conforme nos lembra Ulrich Beck:

“[...] uma autoriza¢io que o individuo se outorga a
si mesmo, caracteristica da modernidade européia,
que ndo tem sua origem no capitalismo; tampouco
surge a partir do humanismo e menos inda com a
‘morte de Deus’ (Nietzsche), senio, com as
experiéncias religiosas que modificam o mundo do
antigo judaismo e do cristianismo primitivo, assim
também como o  descobrimento e o
desencantamento do poder da razdo que a filosofia
grega leva a cabo.” (BECK, 2002a, p. 8)

As liberdades, positiva e negativa, apontam para uma
ordem centrada num unico modo de pensar, emanado do
homem divinizado, ou abstrato. Uma norma que unifica a
sociedade a partir da indiferenciagao, enquanto recorta-a em
dois espagos, como dissemos: dos “homens abstratos” e dos
“homens concretos”, daqueles que sao livres e daqueles cuja
liberdade esta na identificacao de ideais que lhes sio dadas
desde fora. Enquanto “todos sio iguais perante a lei”, esta
lei é escrita por alguém com poder que vai além da lei,
anterior a lei. A norma ¢é determinada por aqueles que tém
em si os valores universais, enquanto os demais sao coagidos
a se identificarem com estes valores, a agirem segundo a
utilidade da ordem instituida.

A questao da igualdade na liberdade, no entanto, ja
esta dada, a qual traz consigo duas ameagas: primeira, a
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atualizagdo da crise entre a liberdade que se quer solitaria e a
vida em comum; segunda, a internalizacao da liberdade em
qualquer um e em todos, colocando em risco a ordem
hierarquizada pelas outras liberdades. Como nos lembra
Ulrich Beck, ha um horror a esta individualizacio da

liberdade:

Aqueles que se lamentam da queda dos valores
exibem uma arrogancia altamente perigosa. Insistem
em seu convencimento de base e se queixam da
sociedade sem gratiddo, da juventude sem gratiddo,
que simplesmente ndo quer reconhecer quio
maravilhosamente manejam todos (os dirigentes de)
nossas institui¢des. (BECK, 2002a, p. 15)

O que se coloca, entdo, nao ¢ a descricao de uma
nova liberdade, mas a liberdade ampliada em face das
demandas plurais, isto é, das liberdades do “homem
concreto”, diante da escolha de uma partilha social, partilha
do social. A internalizagao da liberdade, em qualquer um e
em todos, torna homogénea a autodeterminacgao, a causa de
si mesmo, enquanto pode abrir a uma diferenciagao de todos
os individuos.

Se a modernidade realizou, ainda que de maneira
incompleta, a migragao da ordem pré-moderna para a ordem
moderna (que enfatizamos pela polarizagio do binoémio
heteronomia e autonomia), em larga medida, o fez sobre os
fundamentos de uma ordem centrada num ponto
arquimediano, num lugar a partir do qual tudo se organizaria,
um ponto de apoio, que faz mover sem ser movido. A partir
deste, pretendeu centralizar, organizar e fazer confluir tudo.
Cabe aqui lembrarmos que a seculariza¢ao pode ser definida
como a apropriacao de bens de religido para uso secular. O
proprio Deus pode permanecer presente, de maneira
eclipsada, na secularizacao, quando aparece fundando o
mundo, sendo o ponto de Arquimedes que move tudo sem
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ser movido. As diversas faces de Deus sio secularizadas no
Estado, na Razao, na Natureza. Para uma leitura mais ampla
sobre a questao da secularizagdao, convidamos ao texto de
Giacomo Marramao, “Céu e Terra” (1997).

Deixou, no entanto, um fio da meada solto: a
liberdade do homem, entendendo-o como o “homem
abstrato”. Contudo, este fio que escapa nao foi percebido
comumente com a liberdade de um homem (o proletariado,
o burgués, o clero, o intelectual, cada um segundo uma roda
de amigos em conversagao unanime), mas da liberdade para
os homens e mulheres, que ensejam suas autodeterminacdes,
como causa de si mesmos. Tal percepcao ecoa aquela
synkrasis que a religido havia produzido e que abriu a
possibilidade de que qualquer um poderia crer por si a
despeito da piedade civica. O “homem concreto” passa a
crer nisto, naquilo, ou em ambos.

Esta liberdade que pluraliza a sociedade, como que
atualizaria aquela que a religiao crista primitiva fez operar em
sua relagdo com Roma, pde em risco a ordem arquimediana,
a qual aponta (ainda vigora) para as instituicdes que esta
ordem preconizava como legitimas para o exercicio da
liberdade: a Igreja, os Partidos, os Sindicatos, as Associagdes,
etc. (BECK, 2002a, p. 15). O que escapa a estes meios e 2
ordem geral é a capacidade de reter as liberdades individuais,
enquanto o que aumenta o perigo ¢ a ruptura da sociedade
diante do individualismo que se moveria apenas pelo
autointeresse. A saida, que até entao passava pela coagao, se
vé diante de uma encruzilhada: ou reforca a coacio,
voltando-se para a violéncia, modelo este ja testado na
primeira metade do século XX; ou, percebendo na liberdade
plural dos individuos nao uma ameaga, mas um vetor que
determina novas articulagdes sociais.

E possivel perceber, assim, um confronto entre duas
disposicdes. A primeira parte do “homem abstrato” e age no
sentido de uniformizar o “homem concreto”, quer pela via
da liberdade positiva, quer pela da negativa. A segunda parte
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da pluralidade de “homens concretos” que agem de maneira
livte em vista a autodeterminagao livre. Neste ponto,
devemos manter a questao de fundo, a qual nos faz atentar
para a vida em sociedade plural, que contabiliza o aspecto da
homogeneidade (todos sio igualmente livres em suas
diferencas) e da diferenciaciao que se defronta com a questao
da partilha social.

Diante destas duas disposi¢coes, haveremos de
perceber que a primeira determina espagos heterogéneos
entre o homem superior (“abstrato” e livre) e o inferior
(“concreto” e coagido), enquanto uniformiza o “homem
concreto” em vista a uma indiferenciacio, chamada de
igualdade. Conforme nos fala Ulrich Beck, os homens,
“agora, vivem cada vez mais em apenas um mundo. Os
homens leem coisas parecidas, escutam e veem coisas
parecidas, vao diarlamente, por conta de seus trabalhos, a
lugares  parecidos” (BECK, 2002b, p. 289). A
heterogeneidade estd articulada com a igualdade, imposta
por coagdes e violéncias, pela rejeicao, na sociedade civil, de
particularidades autonomas. Coagoes e violéncias estas que
agem no sentido de reduzir o desvio-padrio das escolhas
livres e conduzir todos para o lugar modal, visando eliminar
dissidéncias. Enquanto a segunda disposicio, da
homogeneidade da diferenca e diferenca diante da partilha
social, nos permite atentar para novas vias, mais do que isto,
traz consigo a desarticulacio da primeira disposicao e
determinacao de novas disposi¢cdes, plurais e livres, na
sociedade civil.

4. Autenticidade compartilhada

O apontamento de riscos da perda de coesao social,
que se poderia pensar como resultante da individualidade,
isto ¢, das liberdades individuais que abrem a cada um a
possibilidade da autodeterminacio, podem vir a ser
sobrevalorizados quando da defesa de uma disposicdo
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heteronoma (ditada ao “homem concreto” pelo “homem
abstrato”) e heterogénea (segregacao ontologica da
humanidade a partir de hierarquias de racionalidade), com
indiferenciabilidade (uniformiza¢dao do “homem concreto”).
Amparados por este medo de dissolucao, o relativismo
moral pode ser apontado como um dos perigos mais
evidentes. Neste sentido, hi de se confundir a
individualidade com o egoismo, misturados sob a sigla do
individualismo.

Embora o individuo e as individualidades sejam
apontados como uma das conquistas da modernidade, a
homogeneiza¢ao  das  liberdades,  promotora  de
diferenciagdes, pode ser entendida como individualismo
relativista, o qual acarretaria no risco “da perda do
significado, o enfraquecimento dos horizontes sociais”, cujo
desdobramento seria “perda da liberdade” (TAYLOR, 2011,
p. 19). No entanto, o que Charles Taylor nos permitira
antever ¢ que a individualidade, articulada com o conceito de
autenticidade, ou da causa de si mesmo em si, pode ser
operada como uma forma de desarticular as hierarquias que,
quer pelo modo tradicional (pré-moderno), quer pelos
conceitos modernos (que apresentamos sob a alcunha da
autonomia e da liberdade), tornam o espago social
heterogéneo. A emergéncia do individuo acarreta a
dissolugio das segregacdes que tornam o espaco social
heterogéneo.

Poderiam dizer tais detratores das liberdades
homogéneas e diferenciais que se, de um lado, a
modernidade toma o individuo como um lugar privilegiado,
de outro, correria o risco de desagregacao, ao fundar-se num
atomo egocentrado, conforme dissemos acima. Assim, a
coagao externa (quer pela via do Estado, quer pela via do
Mercado) pode ser evocada a fim de se estabelecer limites a
este individuo. Contudo, Chatrles Taylor entendera que este
individuo, autocentrado, ha de transcender os limites do se/f
(o “eu” autossuficiente) ao assumir preocupagdes de carater
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religioso, politico e histérico (2011, p. 24), isto é, por
significados encontrados fora do eu, do individuo. Tais
preocupagoes que ultrapassam o “eu” egocentrado, abre
horizontes de sentidos que nido eliminam ou restringem a
liberdade autodeterminante, antes, ratifica-a.

Tal ratificacdo da autenticidade implica em
concomitancia de liberdade e didlogo, pois, de um lado, este
individuo tem um compromisso com sua propria vida
(escolhas auténticas), por outro, encontra um horizonte de

significados partilhados. Nas palavras de Taylor:

[-..] nfo existe algo como gerac¢ao interna, entendida
monologicamente [..] O meu descobrir a minha
identidade ndo quer dizer que a trabalho em
reclusdo, mas que a negbcio através do dialogo,
parcialmente exposto, parcialmente internalizado,
com outros [...] Minha prépria identidade depende
crucialmente de minhas relaces com os outros.
(TAYLOR, 2011, p. 55)

Se, contudo, nao ha geragao interna e exclusiva, ha
uma autenticidade singularizada, unica, daquele individuo,
que o torna diferente de todos os demais, cuja diferenca ¢é
exercida numa geografia mais ampla do que o “eu”. No
entanto, o exercicio de liberdade traz consigo a ruptura da
identificacdo a um Todo antecedente e maior que se impoe
coativamente, rompendo com a imita¢do de valores e modos
externos que se imporiam ao interno (seffj. A despeito desta
ruptura mimética, o exercicio da liberdade individual
encontra na fronteira de sentidos o sentido de uma partilha
do social. A autenticidade original do individuo “envolve
revolta contra a convengao” (TAYLOR, 2011, p. 72), assim
como articula:

() criacio e construcio, assim como descoberta, (ii)
originalidade e, frequentemente, (iif) oposi¢do as
regras da sociedade e mesmo potencialmente a que
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reconhecemos como moralidade [...]7, com “(i)
abertura aos horizontes de significados [...] e (i)
auto-defini¢ao no didlogo. (Idem, p. 73).

Importante, neste movimento, ¢ a percep¢ao de uma
articulacio da liberdade de autenticidade, isto é,
autorrealizacao autonoma, num horizonte de sentidos que é
construido numa partilha do social. Os sentidos, as
fronteiras de sentido para a autenticidade, encontram-se fora
do se/f, mas é um exercicio livre do individuo. Este individuo
nao ¢ um reprodutor dos modelos dados desde fora, nem é
imitador de normas e conceitos impostos, quer pela via
negativa, quer pela positiva. As contricdes impostas pelo
Mercado e pelo Estado sio postas em questio por
individuos que nao estdo dispostos a sacrificar suas
liberdades e autonomia, mais propriamente, suas
autenticidades, todavia criam tensdes na sociedade civil.
Estas tensOes nao sao, contudo, revolucionarias, ainda que
impliquem em resisténcia. Uma resisténcia sem violéncia,
que pode expandir desde o “eu”, até uma dimensao politica.

Uma vez que aproximamos o “eu” as fronteiras de
sentido com implicac¢do politica, abre-nos a possibilidade de
pensarmos na liberdade em geografias ampliadas desde o
“eu”, em um crescente, até um nos. Entretanto, para que
possamos apreender tal aproximagao, propomos inverter o
encaminhamento desde o “eu” até a liberdade politica.
Francis Wolff nos permite antever quatro dimensées da
liberdade que, de alguma maneira, fecha um circuito entre o
espaco de acao politica e a liberdade do “eu”, de ser causa de
si mesmo.

Se em Charles Taylor nos deparamos com um “eu”
livte em sua autodetermina¢do, em sua autenticidade
original, mas que escapa do egoismo ao encontrar sentido do
exercicio desta liberdade nas fronteiras de sentido dadas
como partilha do social, Francis Wolff nos permite entender
o caminho inverso, a partir de uma geografia da liberdade
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em quatro dimensdes. Primeiramente, a liberdade legal,
aquela que temos nas liberdades politicas (de expressao livre
de ideias e pensamentos) e de direitos (de ir e vir, por
exemplo, de estabelecer acordos comerciais, de estabelecer
arranjos familiares etc.). O segundo espaco de liberdade é o
de fato, dado pelas condi¢gdes materiais, econoémicas, fisicas
e outras, pois, uma coisa ¢ o direito legal de ir e vir, outra sao
as condi¢bes materiais para o trajeto. Um terceiro espago é
o da liberdade de querer, ou seja, para que alguém seja livre
nao basta que lhes estejam liberadas as condi¢des politicas,
de direito e de fato, mas que tenha acesso aos dados e as
informacdes, aos recursos de conhecimento, a saberes tal
que lhe abram alternativas de escolha e que possa exercitar
livremente tal escolha, o seu querer: que queira isto, aquilo,
ou isto e aquilo, nem isto nem aquilo. Que queira exercer
uma escolha entre alternativas que realmente possa exercer
e tenha o direito para tanto.

Por fim, ha um quarto espago de liberdade que ¢ o
que se da independentemente da legalidade, dos fatos e do
querer: a liberdade do “se/f”, isto é, “ter o espirito livre [...].
Esta progressao implica a passagem de um sentido a outro
daquilo que sou, uma defini¢ao cada vez mais essencial desse
“eu” livre, como um nucleo puro em mim” (WOLFF, 2002,
p. 17). Este “eu” livre estaria, grosso modo, livre de coagdes
externas, de limitagcGes impostas e postas sobre si. Tal “eu”
livre apontaria para a autenticidade de um si-para-si-mesmo,
cujo exercicio de liberdade, no entanto, encontra seu espago
num si-diante-de-um-outro. Deste modo, o “eu” livre nido
busca seu autointeresse egoista, visando apenas contemplar
sua autossuficiéncia (como na liberdade negativa), tanto
quanto nao esta coagido pela positividade do Todo que se
impoe sobre si. A agao politica e as fronteiras de sentido para
o exercicio de si-mesmo articulam-se a partir de um “eu”
livre que se volta para um outro.

O “eu” livte do homem concreto, ao retornar ao
espago de fato e de direito, ndo é um “eu’” passivo, antes,
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questionador da ordem, segundo os modelos da heterogenia
e de indiferenciabilidade que a normatizagao lhe impode
(heteronomia). Um “eu” revoltado contra as convengoes. Se,
na passagem da pré-modernidade para a modernidade, se
questionava a norma revelada (por Deus) ao clero (desta
maneira, se questionava a heteronomia e a heterogeneidade),
culminando num afastamento de Deus da esfera publica,
podemos perceber um novo movimento que Visa
desarticular as segregacdes ontologicas (relativos ao ser, a
heterogeneidade) que se legitimam pelas liberdades positiva
e negativa (heteronomias). Podemos, assim, retornar a
religido e perceber nas transformagoes da religiosidade
movimentos que podem ser, talvez, ampliados para a
sociedade civil.

Como um passo em prol desta abertura ao tema da
religiosidade (e nao mais pela via da religido), devemos notar
algo significativo. Ao passarmos pela liberdade negativa e
pela critica de Camus, dissemos que o homem livre
(negativamente) era como que um deus egoista, voltado a
satisfacdo de seus interesses. Contudo, precisamos sublinhar
que o Deus cristao, sobretudo aquele do primeiro século e
das heresias medievais, é o que se volta para o outro: é o
Outro do outro. E o Outro, absolutamente livre em ser-em-
si-mesmo, mas que se move para o outro. Movimento este
que podemos perceber nas palavras de Paulo, o apdstolo
cristao, quando diz:

Nio atente cada um para o que é propriamente seu,
mas cada qual também para o que é dos outros. De
sorte que haja em vés o mesmo sentimento que
houve também em Cristo Jesus, que, sendo em
forma de Deus, nio teve por usurpagio ser igual a
Deus, mas esvaziou-se a si mesmo, tomando a forma
de servo, fazendo-se semelhante aos homens; e,
achado na forma de homem, humilhou-se a si
mesmo [...] (Filipenses 2:4-8)


https://www.bibliaonline.com.br/acf/fp/2/4-8
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Cabe lembrar que a heresia tem uma historia, uma
genealogia. Quando buscamos a produgao do conceito de
heresia, percebemos que um dia o que viria a ser “ortodoxia”
(a correta interpretagdao) também foi uma heresia. Haeresis,
palavra grega que foi transliterada como heresia, significava,
até o século IV de nossa era, uma seita, um grupo, um
partido. Assim, nos termos biblicos do Novo Testamento,
havia na Palestina inumeros hereges: dos saduceus, dos
fariseus, dos cristios etc. O sentido de heresia como um
desvio doutrinario precisou esperar até o século V, para ser
compreendido desta maneira. Precisou que a ortodoxia fosse
produzida e que a Igreja se tornasse a religiao tinica de Roma.
Muitos dos hereges medievais foram assim nomeados ao
questionarem o desvio da Igreja diante dos ditos de Jesus
registrados nos Evangelhos e nas Epistolas.

A religiosidade que devemos buscar, quando nos
movemos em prol de um vir a ser da liberdade como
partilha, ¢ do homem (concreto) divinizado, mas que,
contrariamente a0 homem (abstrato) da liberdade negativa e
positiva, exerce sua liberdade de ser em vista do outro.
Movemo-nos do “homem abstrato” (pseudo) universal, que
dava e impunha sentido as segregacOes heterogéneas, para o
“homem concreto” e a homogeneidade das liberdades que
assentam diferencas as quais tomam referéncia a partilha do
social. Neste sentido, ao tomarmos distancia da religido,
podemos retomar a religiosidade de um homem divinizado,
sob a alcunha de Emanuel, importando, sobretudo, nao o
dogma, a teologia, mas a liberdade do eu-para-e-com-o-
outro. Lembramos que Emanuel significa “Deus conosco”,
nome dado a Jesus, por um anjo em conversa com Maria.
Jesus, o Emanuel, ¢ o homem divinizado. Este é um assunto
cuja controvérsia valeu a muitos a acusa¢ao de heresia,
acompanhada de persegui¢iao e morte cruel.

Evocamos, assim, aquela liberdade primaveril do
Cristianismo do primeiro século, daqueles que se permitiram
crer a despeito da piedade da Religiao Civil ou das liberdades
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que impoem identidades externas. Mas haveremos de
salientar que a passagem da religido para o religioso é algo
mais do que revolta contra a dogmatica, a ortodoxia, fazendo
emergir a liberdade de ser para o outro. Assim, ndo é uma
questdo teolégica que surge, € nem mesmo uma
contrateologia, mas uma articulagao singular interessada pela
partilha social. A liberdade de crer e nao crer, articulada com
a de pertencer e nio pertencer, permite-nos ver a distancia
entre a religido e o religioso e, neste, a articulagio da
autenticidade diante do outro.

Se neste momento estamos diante da evocacdao da
primavera cristd, estaremos, sincronicamente, diante de
Roma. Esta dupla proximidade nos permite pensar na
religidlo e na religiosidade, na piedade e na negligéncia.
Conforme nos fala Giorgio Agamben, a palavra religiao vem
do termo latino re/zgio cujo conceito é tributario ao de relegere
e pouco traria referéncia a relzgare. O religare é o que faz ponte
entre os homens e os deuses, que liga o sagrado ao profano,
contudo, o relegere ¢ o que deve manter separado deuses e
homens, é o que deve garantir a separacio. Manter a
separagao,  ratificamos, de  esferas  heterogéneas,
essencialmente diferentes. O relegere visa conservar a piedade
sacra romana, CONservagao esta que encontra Oposi¢ao Nao
pela descrenca, pela incredulidade, pelo ateismo, mas pela
profana¢ao. Devemos salientar que o conceito de fé, como
o que temos hoje, nao existia na Religiao Civil da Grécia ou
de Roma, portanto, era possivel ser piedoso sem ser crente,
isto é, pertencer e crer nao estavam necessariamente
imbricados. A fides romana estava articulada a piedade,
enquanto o ¢redere articulava-se a credibilidade dos contratos,
dos acordos. Conforme nos fala Agamben, o que se opoe a
religido nao sao:

A incredulidade e a indiferenca com relagio ao
divino, mas a “negligéncia”, uma atitude livre e
“distraida” — ou seja, desvinculada da religio das
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normas — [...| Profanar significa abrir a possibilidade
de uma forma especial de negligéncia, que ignora a
separacdo, ou melhor, faz dela um uso particular.

(AGAMBEN, 2007, p. 66)

O ato profanatério ¢ como aquele da crianga que
tomando pelas maos um crucifixo brinca com ele como se
fosse um aviao; ou um gato que toma um novelo de 1a e joga
livtemente com aquele objeto. Profanar nao é, portanto, uma
revolta, uma acdo contraria, que se mantém no limite da
dependéncia daquilo que se opde, mas é negligenciar como
se nao houvesse o sagrado. A religiosidade, entio, como
aquele exercicio de liberdade de crer, bricolar crencas e
voltar-se para o outro, ¢ uma profanagao da norma. Bricolar
¢ juntar pecas cujo encaixe ndo ¢ rigoroso, antes, ¢
provisorio, instavel, inconcluso, o posicionamento de pegas
que podem gerar atritos, falhas, espacos. Nao é um trabalho
sistematico, mas de oferecimento de sentido sempre em
mutagdo. Profanar pode ser um crer (no sentido absorvido
da religiao cristd), sem um pertencer; como pode ser um
conjunto livte de crengas e pertencimentos frageis e
temporarios. O que importa nao sio as identidades dadas
exteriormente, mas a autenticidade (ser livre) e a auteridade
(o outro e a partilha do social). Profana-se a religiao (dogmas,
ritos, cleros, lugares sagrados, segregacoes, etc.) em vista de
uma religiosidade (a liberdade de ser com o outro).

5. Religiosidade sem religidao

Até aqui procuramos um caminho que nos
permitisse ~ pensar  para  além  das  exclusoes
religido/modernidade, ou sagrado/profano, ou
todo/individuo, publico/ptivado, por meio de conceitos
como autonomia e heteronomia, heterogéneo e homogéneo,
liberdade positiva e negativa, indiferencia¢ao e diferenciagao.
Buscamos mostrar que estas relagdes se inscrevem num
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embate do tipo “ou-um-ou-outro”, cujas fronteiras
conceituais procurariam, em vao, permitir claridade e
distingao (de deus e do diabo). Ao aproximarmos a liberdade
da religiosidade a liberdade politica, propusemos uma forma
de profanar estas segregacoes, esta heterogenia
indiferenciavel, que nos abria a possibilidade de uma
homogenia da diferenciagdo. Ao transitarmos da
normatizagao religiosa para certa liberdade da religiosidade,
abrimo-nos para a possibilidade do “tanto-um-quanto-o-
outro”, ou mesmo “nem-um-nem-outro”, esforcando-nos
em nos afastar do risco do relativismo.

O relativismo, como que resultante de certo
individualismo, seria contraposto ao reconhecimento do
outro como aquele que partilhamos o social. Partilha esta
que é determinada pela tolerancia mutua e dialogo fraterno.
Reconhece-se o outro como alguém que esta além da ideia
do “diferente que tem direitos”, mas, ainda mais, como o
“diferente que compartilha de uma igual liberdade de ser e
dialoga em prol de uma partilha do social”. O outro deixa de
ser alguém que permito estar em minha presenga, para se
tornar o outro indispensavel a minha autenticidade, ao
exercicio de minha liberdade, uma vez que ¢ com ele que
partilho o social. Ademais, nao ¢ apenas o “eu” (meu eu) que
¢ divinizado, mas qualquer “eu” é igualmente divinizado em
sua diferenciacio. Desta maneira, o “eu divinizado” se
encontra com o outro divinizado. O espago homogéneo ¢é
ocupado por “homens concretos” igualmente diferentes, em
suas autenticidades, cuja tolerancia mutua é fraterna. Deste
modo, profana-se a religido, suas segregacoes, visando uma
liberdade com o outro que ¢ diferente. A religiosidade se
daria na diferenca, na partilha com o diferente, enquanto as
liberdades positivas e negativas se davam na identificagao,
quer seja de um deus egoista, quer de um Todo que exige
absorcio.

Esta proposicao de uma liberdade compartilhada,
este convite a0 outro, permite-nos, ainda sob o signo da
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religido e da religiosidade, perceber a emergéncia exemplar
de um crescente numero de pessoas que nao mais se
identificam como religiosos, mas que se permitem dizer de
si: “sem religido”. Como exemplo deste movimento de
autenticidade  dada pela  religiosidade, apontamos,
primeiramente, para o caso brasileiro. No Brasil, desde o
censo de 1960 até o censo de 2010, o nimero de sem-religiao
passou de 0,5% da populagio, para 8,04% (destes, 0,07% se
autodenominam agnosticos, 0,32% como ateus e 7,65%
como sem religido, contudo, com algum tipo de crenca). Ha
algumas pesquisadoras (es) que tém se voltado aos sem
religilo no Brasil, destacadamente: MAGALDI (2014),
STEPHAN (2013), RODRIGUES (2009) e NICOLINI
(2015). Para além dos dados censitarios brasileiros, abundam
outros que apontam para a presenca crescente destes em
inimeros paises, principalmente, nas Américas. Nao ¢,
contudo, nossa intencao rever estes dados e as teorias
sociologicas que buscam explicar tais tendéncias, antes,
pretendemos  pontuar a  liberdade  profanatéria
compartilhada.

Pesquisando a periferia de Juiz de Fora, Ana Stephan
encontra-se com jovens que se autodenominam sem-religiao
e constata que as demandas individuais e coletivas destes
“nao sio satisfeitas pelos dispositivos institucionais (assim)
eles se veem na contingéncia de encontrar seus proprios
caminhos e contam neste momento mais com a ajuda
horizontalizada dos colegas e de pessoas na mesma linha de
dialogo” (STEPHAN, 2013, p. 93). Estes jovens resistem a
submissio de suas identidades individuais as instituicoes,
voltando-se ao compartilhamento de um bem reconhecido
por eles mesmos. Isto, nos sugere Stephan, nao significa a
negacao da crenca de fundo, mas uma outra articulagio,
sabendo que “em situagao dificil ou inesperada voltam-se
para a busca de protegao divina” (Idem, p. 132). Entretanto,
este voltar-se para Deus nao implica na identifica¢ao
religiosa, na pertenca institucional utilitaria, em ir a templos
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e ritualizar a crenga, pois, como disse um dos jovens, “Deus
nao esta 1a”. Neste sentido, diz a pesquisadora, “declarar-se
sem religido pode ser pensado como protesto e resisténcia”
(Idem, p. 133-134).

Embora com alguma distancia do sul mineiro, os
sem-religido das periferias da baixada fluminense, no Rio de
Janeiro, partilham, em larga medida, desta distancia
institucional e interiorizagdo da crenga, sem a perda das
fronteiras de sentido. Assim, nos sugere o trabalho de
Denise Rodrigues, tendo caracterizado os sem-religido com
religiosidade com sendo aqueles “que nao rejeitam o
transcendente, apenas deslocam sua religiosidade para uma
esfera muito privada, estabelecendo uma relagao particular
ou mesmo intima com suas representagoes. Isto sinaliza o
desprendimento entre crengas e praticas das institui¢oes”
(RODRIGUES, 2012, p. 1136). Haveria, ademais, “um
ambiente dinamico e de alta reflexividade que possibilita seu
desprendimento das institui¢oes religiosas” (p. 1144) e nao
devemos deixar de aproximar a autenticidade como
liberdade de ser, da reflexividade e desprendimento.

Também, na periferia da Regido Metropolitana de
Sao Paulo, podemos nos encontrar com individuos que se
autodenominam sem-religido. Segundo Dario Paulo Barrera
Rivera, é possivel verificarmos, nestas periferias, “praticas de
reciprocidade de bens materiais e simbolicos dos moradores
(de favelas, ou comunidades vulneraveis)”; tais praticas
“encontram sua eficacia nas redes sociais, de parentesco, de
vizinhanga, de lugar de origem, de migrantes, e também em
redes religiosas” (RIVERA, 2012, p. 25). As relages nestes
espacos sociais se fundam em credibilidade mutua, em
confianc¢a reciproca. Constata Rivera que ¢é cada vez mais
comum nestas periferias e comunidades, diante da indagacao
sobre a pertenga religiosa, ouvir como resposta: ““Nao tenho
religido no momento’, ‘Nao frequento nenhuma igreja’, ‘Eu
ia, mas agora eu estou quieto’, ‘nunca fui membro da igreja’,

29

e ‘Acredito em Deus, mas, ndo vou a igreja nenhuma’.” (p.
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50) A relacao entre pertencer e crer se dissolve diante da
autenticidade como liberdade partilhada.

Também pudemos (NICOLINI, 2015) constatar
algo  semelhante em  conversas com individuos
autodenominados sem-religido, na periferia paulista. Nestes
dialogos com os sem-religido, notamos criticas as prescri¢oes
normativas impostas pelas religides e a contraposi¢ao de
uma agdo moral incoerente, por parte dos religiosos. Em
outros momentos, percebemos que as religides em suas
disputas doutrinarias, em torno de pequenas distin¢oes,
causam espanto e distanciamento. Mas o que esteve mais
presente nas falas daqueles individuos foi a crenca de que
Deus nio esta em outro lugar que nao seja no proprio
individuo. Alguns destes sem-religiao atribuem sua liberdade
institucional a partir da crenc¢a na filiagao divina, como nos
disse uma das mulheres: “no final de tudo isso, acho que as
pessoas vao muito para o lado da espiritualidade... nesta
questao do set... sou filho de Deus..., no fundo de tudo isso,
acho que ¢ muito mais o nosso potencial de ser humano
mesmo.” (NICOLINI, 2015, p. 508). Das falas destes sem-
religilo podemos dizer que a validade da experiéncia
religiosa esta em que o individuo encontre sua “filiacao
divina”, isto é, encontre em si a forea interior para suplantar
os problemas.

Afastando-nos um tanto no espago € no tempo,
podemos encontrar este movimento de liberdade em si para
fora de si, em Etty Hillesum, judia holandesa que, em 1941,
escreveu em seus diarios o acontecimento da divinizacao de
si, que se voltando para o Outro, encontra-o outro [“didlogo
consigo mesma (que) se converte em um didlogo com Deus”
(BECK, 2009)]. Etty, quando esta falando com Deus, fala
consigo e, ao falar consigo, fala com Deus, fazendo esgotar
esta distancia imposta pela religido, como religido.
Antevendo o desenvolvimento dos fatos que apontam para
o assassinato nos “campos de exterminio”, Etty diz: “Isto é
0 que unicamente importa: salvar em nés mesmos um
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pedacinho de Ti, Deus [..] nés temos que ajudar-te a Ti e
defender Tua morada em nosso interior até o fim.” (BECK,
2009, p. 14) Conforme nos diz Ulrich Beck, Etty tanto
desarticula o dispositivo de vitimagao, em sua proatividade,
quanto desenvolve uma religiosidade sem lugares sagrados,
sem dogmas, sem clero (p. 16) Mas, em seu diario, hd o
registro de suas oragoes, e “quando rezo, diz Etty, nunca
rezo para mim mesma, sendo para os demais”, e nos fala
Beck que “estes ‘demais’ também sdao os que a atormentam,
como ‘esta policia militar jovem e triste’ [...]” (p. 17). A
autenticidade de Etty estd em sua liberdade que se volta para
o outro, mesmo aquele que esta pronto a assassina-la, este
“homem abstrato” que procura exterminar o “homem
concreto” e livre.

6. Em torno de outra conversagao

Comegamos nossa conversa¢io procurando ouvir
atentamente a fala de outros. Em algum momento,
percebemos que a religido e a filosofia permitiram um
edificio artificialmente estruturado em torno de liberdades,
que, no entanto, provocam segregacoes, separacdes. Tais
distanciamentos, em tempos mais modernos, foram
distinguidos pelos conceitos de heteronomia e a autonomia.
Pretendia-se que a heteronomia apontasse para uma ordem
transcendente 2 humanidade, determinada externamente e
por um poder abstrato que se impunha aos homens em
concreto, enquanto a autonomia pretendia ser uma ordem
imanente a humanidade, portanto, dos homens para os
homens. A heteronomia estaria imbricada a religido e a
ordem de Deus aos homens, a partir da Igreja, e a autonomia
seria a ordem Moderna, articulada pelo Estado e pelo
Mercado.

Tudo parecia que andava bem no Paraiso, até que
nos deparamos com um conjunto de abstracoes, estas que
buscavam dar conta da escolha humana em viver em
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sociedades. As liberdades modernas, positiva e negativa,
produziram suas abstragdes e suas transcendéncias a fim de
legitimar certa ordem, aquela que seria a forma civilizada de
viver em sociedade. A despeito das pretensoes, tais
liberdades, positiva e negativa, ainda se mostraram
tributarias as religides, quer pela via de um Todo que ordena
e harmoniza a vida, quer pela via do individuo divinizado que
decide desimpedido de piedade. Desta maneira, suspeitamos
que a transcendéncia foi atualizada pela modernidade, sem
abandonar plenamente seus fundamentos teologicos.

Ora a transcendéncia se imp6s como Todo, ao qual
as partes devem se identificar e se assujeitar, implicando
numa liberdade enquanto agdo totalizada, quando se danga
conforme a musicalidade do Todo. Aqui a liberdade é a do
“homem abstrato”, aquele que ¢ portador da vontade geral,
enquanto o “homem concreto” se torna fendido entre os
apetites desviantes e os de identificagdio com o que a
abstracdo que o transcende; ora se ImpoOs como um
individuo totalmente livre, que nao conhece coag¢des
externas e nem limitantes, que a partir de si ordena as
relacoes de homens autointeressados e menos livres. Este
homem totalmente livre ¢ como um deus que nao conhece
rival e que se autocontempla e, a0 ver-se apenas a si mesmo,
exerce sua liberdade em prol da apropriagao daquilo que lhe
¢ de seu interesse ter como proprio. Este individuo
divinizado ¢ igualmente um “homem abstrato” que regula as
relacoes entre os “homens concretos”. Sua liberdade de acao
e de escolha é universalizada, isto é, torna-se norma de
conduta exercida pelas trocas mercantis.

Este “homem abstrato”, quer seja aquele que
encontramos no exercicio da liberdade positiva quer seja
aquele divinizado em sua liberdade negativa, nao o
encontramos em sua materialidade. Desta maneira, as
liberdades inscreveram, concomitantemente, segregacoes
que chamamos de “ontoldgicas”, essenciais, que determinam
classe, tipos, ragas, grupos distintos de humanos. O que seria
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aigual liberdade vem a ser a liberdade daqueles que tipificam,
que representam o “homem abstrato”. Portanto, em nome
da liberdade e da autonomia, entregamo-nos ao servigo da
heteronomia dos representantes do “homem abstrato”. A
heteronomia moderna se funda numa heterogeneidade
ontolégica, que segrega o “homem abstrato”, dos “homens
concretos”, estes que sao coagidos, forcados a uma crescente
indiferenciacio.

No Eden, lembramos, comemos do fruto do
conhecimento do bem e do mal, das segrega¢oes, dos cortes,
dos sacrificios e vimos ruir o mito de uma ordem harmonica.
Vimo-nos num deserto. Nossa desertificagao tragica, no
entanto, nos permite a abertura de outras possibilidades, a
partir do préprio questionamento deste ordenamento que
diz “ou-um-ou-outro”, que nos permite arriscar a dizer
“tanto-um-quanto-outro.”

Haveremos de sublinhar, no entanto, que a
possibilidade aberta ndo é de um conluio ou, ainda, uma
c6pula, nem mesmo uma gynkrasis entre religido e filosofia.
A via é profanatdria e visa a metamorfose da religido em
religiosidade e da filosofia em conversagdes que adotam a
tolerancia a diferenciabilidade, 2 humildade da razdo diante
de seus limites, enquanto nem a religiosidade abandona sua
liberdade de crer, nem a filosofia a sua em conversar
buscando a sabedoria entre os homens. Pensamos aqui numa
liberdade como autenticidade promotora de diferenciagdes,
que nos coloca permanentemente diante do outro que é
igualmente livre. Antes de buscarmos uma ordem a partir de
um ponto arquimediano, num centro, num lugar fixo, a
ordem seria buscada numa multiplicidade de dialogos entre
individuos  igualmente diferentes. A liberdade da
autenticidade ndo é apenas defendida, como promovida,
entendendo que ela é que permite as diferenciagoes, as
escolhas, a autenticidade. Assim, nido ¢ apenas aceitar o
diferente, mas perceber nas diferencas a possibilidade de ser
auténtico.
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Procuramos mostrar brevemente aqui que um dos
lugares de onde vem o questionamento desta ordem
moderna, heteronoma em sua abstracdo, é a religiosidade
concreta de individuos das  periferias  urbanas,
especificamente, de cidades brasileiras. A  disposicdo
reflexiva destes individuos lhes permite crer sem pertencer,
isto ¢é, compor suas identidades a partir de escolhas
individuais sem, contudo, abstraitem das fronteiras de
sentidos que lhes sdo oferecidos por outros. Desprendem-se
das imposi¢coes e coagoes que lhes vém de fora, mas nio
abandonam plenamente tais proposicdes. No mesmo
momento em que desarticulam o poder heterébnomo,
voltam-se para a partilha do social, a partir daqueles que lhes
sao aproximados. Neste sentido, e contrariamente ao
determinado pela liberdade negativa, estes individuos se
divinizam, pois sao livres para ser por si, porém, acham no
outro o lugar em que suas liberdades encontrario uma
geografia pragmatica e concreta de exercicio. Longe de
realizarem a desagregacao e renunciarem a partilha do social,
exercitam a comunidade de partilha.

Este nosso exercicio esta longe de ser conclusivo, ou
mesmo apontar linhas de agao definitivas. Linhas essas que
denunciariam prescri¢cOes e limitariam o acordo, a fala, o
dialogo. E um exercicio de proposi¢ao de encontro entre
amigos que decidem livremente salvar Deus em si no
encontro amistoso com o outro. E um exercicio de amizade,
muito proprio dos amantes da busca da sabedoria. Mais
propriamente, um convite a mantermos acesos a amizade e
o antagonismo entre a religiosidade e as conversagoes, entre
a liberdade e a partilha.

Referéncias

ABBAGNANO, N. Liberdade. In: Dicionario de
Filosofia. Sio Paulo: Martins Fontes, 2003.



44 | A religiosidade brasileira e a filosofia

AGAMBEN, G. Elogio a profanagao. In: Profanagdes. Sio
Paulo: Boitempo, 2007.

BECK, U. Hijos de la libertad: contra las lamentaciones por
el derrume de los valores. In: Hijos de la libertad.
México: FCE, 2002°.

Los padres de la libertad. In: Hijos de la libertad.
México: FCE, 2002b.

__ . Diario del ‘Dios personal> Etty Hillesum, una
introduccién no socioldgica. In: El Dios personal: la
individualizacion de la religion y el ‘espiritu’ del
cosmopolitismo. Barcelona: Paidés, 2009.

BERLIN, I. Dois conceitos de liberdade. In: Quatro
ensaios sobre a liberdade. Brasilia, DF: UnB, 1981.

. La traicion de la libertad. In: Seis enemigos de la
libertad humana. México: FCE, 2004.

BOBBIO, N. Da liberdade dos modernos comparada a dos
posteros. In: Teoria geral da politica: Filosofia

politica e as licdes dos classicos. Rio de Janeiro:
Elsevier, 2000.

CAMUS, A. Mito de Sisifo, O. 8" ed. Rio de Janeiro:
Record, 2010.

CONSTANT, B. Sobre la libertad en los antiguos y en
los modernos. 2°* ed. Madrid: Tecnos, 2002.

DELEUZE, G. Controle e devir. In: Conversagdes. Siao
Paulo: Ed. 34, 1992.

ELIADE, M. Religiao romana, A: das origens ao processo
das bacanais (186 a. C.). In: Historia das crengas e



Marcos Henrique de Oliveira Nicolini | 45

das ideia religiosas. Vol. I, Rio de Janeiro: Zahar,
2011.

JAEGER, W. Cristianismo, o primitivo e paideia grega,
O. Lisboa: Ed. 70, 1952.

MAGALDI, J. Categoria “sem religiao” no Brasil.
Disponivel em:  <http://www.Abht.org.br/wp-
content/uploads/2015/04/A-categoria-sem-religido-
no-Brasil-Juliana-Alves-Magaldi-UF]F.htm>. Acesso
em: em 25 abr. 2014.

MARRAMAO, G. Céu e Terra. Sio Paulo: UNESCO,
1997.

NICOLINI, M. Pragmatica das cren¢as dos sem-com-
religido, A. In: Reconhecendo-se sem-religido nas
periferias da Cidade: liberdade compartilhada como
resisténcia. Tese de Doutorado apresentada ao PPG-
CR da UMESP, 2015.

PLATAO. Repuiblica, A. 8 ed. Lisboa: Fundacio Calouste
Gulbenkian, 1996.

RIVERA, D. Religiao e desigualdades sociais no Municipio
de Sao Bernardo do Campo: estudo comparativo de
grupos de dois bairros de condigdes sociais e
economicas opostas. In: Evangélicos e periferia
urbana em Sao Paulo e Rio de Janeiro: Estudos de
sociologia e antropologia urbanas. Curitiba: CRYV,
2012.

RODRIGUES, D. Os sem religiao nos censos brasileiros:
sinal de uma crise do pertencimento institucional. In:
Dossié: Religiao e o Censo IBGE 2010. Revista
Horizonte, v. 10, n. 28, p. 1130-1153. Belo
Hortizonte: PUC-MG, 2012.


http://www.abhr.org.br/wp-content/uploads/2015/04/A-categoria-sem-religião-no-Brasil-Juliana-Alves-Magaldi-UFJF.htm
http://www.abhr.org.br/wp-content/uploads/2015/04/A-categoria-sem-religião-no-Brasil-Juliana-Alves-Magaldi-UFJF.htm
http://www.abhr.org.br/wp-content/uploads/2015/04/A-categoria-sem-religião-no-Brasil-Juliana-Alves-Magaldi-UFJF.htm

46 | A religiosidade brasileira e a filosofia

. Os “sem religiao” e a crise de pertencimento
institucional no Brasil: o caso fluminense. Rio de
Janeiro, Tese de Doutorado apresentada ao PPG-CS
da UER]J, 2009.

STEPHAN, A. Deslocamento da religido do discurso dos
adolescentes. In: Adolescentes e a poética das
religiosidades: Reflexdes sobre (des)crencas e

invengdes. Juiz de Fora: Tese de Doutorado
apresentada ao PPG-CR da UFJF, 2013.

STRAUSS, L. Jerusalém e Atenas. Traducdo: Tersinha
Costa e Marilia Mazzuchelli. Revisao: Mario Miranda
Filho. Extraido de Periédicos Eletronicos em
Psicologia. Disponivel em: < em:
http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php?script=sci _artt
ext&pid=S0101-31062013000200003>. Acesso em:
29 abr. 2013

TAYLOR, Ch. A ética da autenticidade. Sio Paulo:
Realizacoes, 2011.


http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0101-31062013000200003
http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0101-31062013000200003

DEUS OU DEUSES, A
PLURALIDADE
RELIGIOSA E SEUS
DESAFIOS

Karla Samara dos Santos Sousa

Glicio Freire de Andrade Jinior

1. Como falar de religido

Preconceitos, discriminacoes, estereotipos,
intolerancia e violéncia sao predicados que tém se tornado
comuns no contexto das religides, especialmente na relagao
entre elas. Com efeito, ha tempos as pessoas veem se
acostumado com esses discursos e praticas negativas. Para
que saibamos lidar com tais conflitos, é preciso ter em mente
que o fendémeno religioso é um fato cultural e também social,
o que implica afirmar que ele ultrapassa suas pretensoes e
referéncias divinas. Outra recomendagao importante é que a
questdo nao deve ser tratada como univoca, pois a propria
definicdo de religido mostra-se abissal, ja que nao ha um
conceito plausivel a contemplar todas as expressdes
religiosas. Melhor que isso ¢ abordar a questao de uma outra
forma, considerando que em todas as culturas conhecidas,
embora distintas, encontramos sistemas de praticas, crencas,
rituais e simbolos, os quais podemos denominar de
religiosos. Para que tenhamos essa compreensio mais
abrangente acerca do fenomeno religioso sugerimos um
duplo caminho: o caminho da des-construcao e o da re-construgao
de algumas impressOes e visdes cultivadas a respeito do
assunto (PEREIRA, 194). Dai a necessidade de adotarmos
uma postura mais reflexiva e critica.
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No caso do conceito de religido, permanece
insustentavel a ideia de que as religides, em ultima instancia,
pretendem falar de Deus. Essa visio equivocada nao ¢
exclusiva do Brasil, pelo menos, no imaginario popular, onde
ela reside com maior persisténcia. Em linguas europeias, por
exemplo, a palavra religido em algumas literaturas vem do
latim  religio, estando associada profundamente ao
cristianismo. Por esse fato, quando os europeus ouvem a
palavra ‘religido’ pensam, em primeiro lugar na religido crista
(GRESCHAT, 2005). Ou seja, grosseira percepg¢ao indica
que quem fala sobre religido, mas conhece apenas uma,
pouco sabe sobre as demais. A constatagdo, no entanto, nao
significa o reconhecimento em seus f#is de que existe nessa
proposicdo um  embotamento  religioso muito nitido. O
embotamento religioso, utilizando o termo de Greschat,
ocorre quando expressoes religiosas nao cristas sio tratadas
sempre em referéncia a Deus, revelacio, salvacio etc. Por
outro lado, na mesma propor¢ao em que se concebe a
pluralidade religiosa, aumentam-se nossas inquietagdes em
torno dela.

Nesse cenario, perguntamo-nos muitas vezes se
haveria um fio condutor a ligar as indmeras expressdes
religiosas, ou mesmo se existiria uma possivel
esséncia/verdade em cada um desses grupos. Mais profundo
ainda seria buscarmos, a partir disso, ao invés do confronto,
estabelecer um caminho capaz de diminuir os conflitos
existentes. E  nesse cenirio meio pantanoso que
pretendemos  refletir sobre o fenomeno religioso,
destacando em meio a sua rica multiplicidade, aspectos
relacionados a linguagem, objeto, sujeito da experiéncia
religiosa, fundamentos e valor da religiao.
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2. O fenémeno religioso para além da razio e da
verdade

Uma religiao, seja ela monotefsta, politeista ou sem
divindade alguma, pode reunir diferentes expressoes
simbdlicas, sem, contudo, deixar de ser coerente em si
mesma (BORAU, 2008). Religides como a Umbanda e o
Candomblé, por exemplo, ndo possuem canones escritos,
paradigmaticos, como a biblia ou alcordo, mas utilizam-se de
imagens, mitos, ritos, experiéncias pessoais para se referirem
ao sobrenatural, ao transcendente, ao sujeito, ao préprio
mundo. Da mesma forma, ha tradigoes religiosas como o
Judaismo que, mesmo com um texto base, alicerce de sua
ética e ontologia, recorrem ao arcabou¢o simbolico para
comunicar sua mensagem. Por isso, entendemos que o objeto
religido ndo é puramente racional nem irracional, como
outrora reivindicavam os medievais, apoiados na dicotomia
intransponivel entre fé e razdo, e posteriormente o
Iluminismo, ao sustentar que a raziao pode explicar todos os
fenémenos humanos.

O desafio, portanto, é nio mascarar esses elementos,
mas valer-se deles para compreender o fenomeno. Ademais,
a pretensao de veracidade nao pertence a todas as religides
(ESTRADA, 2007). O Budismo, enquanto religido ou forma
de pensar, notadamente é uma delas; os budistas ndo buscam
a verdade, muito menos alcam o objetivo de set a znica religiao
a ser praticada. Em cima dessas incursoes, o que queremos
dizer é bastante sutil: muito provavelmente, uma reflexdo
filosofica sobre a questao “religiao” que pretenda ser de fato
proficua, deve prescindir deste tipo de enquadramento, entre
o racional e o irracional, entre o falso e o verdadeiro, e
dialogar com outras formas de ver e compreender o
fenémeno religioso.

E suficientemente claro que a pluralidade religiosa é
um ponto essencial quando nos propomos a refletir sobre o
fenémeno religioso, seja qual for a abordagem empreendida
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(SANCHEZ, 2010). Entretanto, a busca criteriosa de
algumas nuances norteia nossa compreensao: a) constata-se
que a religidao, em um determinado ponto de vista, estd muito
proxima da filosofia, pelo menos naquilo que tange ao
cenario e elementos de sua origem b) ainda que préxima da
filosofia grega e seus espalhamentos na Europa, a religido
nao é majoritariamente um feito Ocidental e ndo pode ser
vista exclusivamente sob este prisma.

Percebemos que a filosofia, assim como a religiao se
interessam pelo significado da vida e as questoes a ela
intrinsecas. Nesse sentido, podemos dizer que o »odo pelo
qual o homem Sse relaciona com a naturega aparece como a
principal dessas questdes. No plano filoséfico quanto no
religioso essa relagao esta permeada pela admiracao, fascinio
e temor. Enquanto a filosofia interpreta-a racionalmente, a
religido ultrapassa essa esfera. Vejamos os argumentos.

Em sua génese, o que marca o surgimento da
filosofia grega e sua separaciao da mitologia ¢ justamente a
curiosidade, o espanto, dai a necessidade dos primeiros
filésofos tentarem explicar a realidade de uma forma distinta
da anterior, a explicagao racional ao invés das narrativas
miticas.

A religido possui 0s mesmos caracteres, espanto,
admira¢ao e temor, todavia, seu escopo vai muito além da
interpretacao filosofica. A religido rompe com tais fronteiras,
pois, ainda que expresse os desejos e caréncias humanas, ela
transforma-se em mistério, fascinio, num processo de
repulsa e atragdo indescritiveis (OTTO, 2007). Nao por
acaso, alguns afirmam que a religido esta acima das misérias
humanas, porque ela mesma ¢ algo superior a condi¢ao do
homem. Essa impressio transcendental da religiao ¢
pertinente, todavia é praticamente indubitavel que além de
se referir ao transcendente, a religido s6 pode ser
experenciada pelo homem.

O carater nao absoluto da religido ¢ a leitura chave
para o caminho que propomos nessa reflexdo. O proprio
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pluralismo das formas religiosas corrobora nossa perspectiva
que ndo apenas Deus, mas o mundo e o homem sao objetos
do pensar filosofico sobre o fendomeno religioso. Cada
expressao religiosa proporciona maneiras de ver, sentir e de
se relacionar com o sagrado, que de modo algum, precisam
ser universalizados ou unificados.

A heterogeneidade das questdes que as formas
religiosas propoem sao diversas. O praticante budista, por
exemplo, ndo perguntaria de onde viemos e para onde vamos, o
cristao sim. O cristdo, por sua vez, questionaria a ‘deia da
reencarnagdo, ja para o espirita essa questao faz todo sentido.
Observa-se, portanto, que cada expressao religiosa elabora
construgoes, enquanto respostas, conforme suas proprias
perguntas e inquietagoes, o que revela o carater polimorfo da
religido. Assim, devemos considerar que as construgoes
podem ser racionais, psicoldgicas, afetivas etc.

Dentre as intmeras construgoes propostas pelas
religides, recorremos a mais conhecida delas, a
antropomortfiza¢ao do divino. Os deuses e os homens se
misturam de tal forma que os deuses se comportam
humanamente, e 0 homem, além de imiti-los, adora-os. Essa
reciprocidade nao ¢ intencional, mas intuitiva, ja que o
homem recorre de imediato ao transcendente, ao divino para
explicar sua propria natureza e realidade. Em contrapartida,
argumentos atefstas afirmam que a identidade entre Deus e
o homem, a relagao de imagem e semelhanca entre criador e
criatura, remete a conclusao que Deus ndo é outra coisa
sendo, uma cria¢ao humana, assim como a cultura, a politica,
a arte.

Conforme esse raciocinio, tudo aquilo que o
sobrenatural possui como predicado, na verdade, sdao
predicados pertencentes ao préprio homem. Quando o
homem diz que Deus é amor, que Deus é benevolente, que
Deus existe, no fundo ¢ ele mesmo que ama, que ¢ bom e
existe, pois afinal, o homem nao consegue pensar outra coisa
além, sendo sua propria natureza (FEUERBACH, 2007).
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Em outras palavras, tudo que o homem ¢é em si mesmo ou
almeja enquanto perfeicao, ele projeta em um outro set,
neste caso Deus. Toda essa ideia faz parte daquilo que antes
indicavamos, que a natureza humana, essencialmente, busca
o absoluto. Essa percepgao, no entanto, nao constitui regra-
geral. A ideia do absoluto, sobretudo, como personifica¢ao
da divindade tem lugar marcadamente apenas nas religioes
monoteistas.

Outra construgao importante que encontramos em
varias expressOes religiosas ¢ a oposi¢ao entre o sagrado € o
profano (ELIADE, 2001). O que seria o sagrado? O sagrado
¢ tudo aquilo que orienta 0 homem no espago circundante;
temos espacos sagrados, tempos sagrados, objetos sagrados,
experiéncias sagradas. Por meio da manifestagao do sagrado,
o qual denominados hierofania, o homem diferencia a
realidade, transformando o que é profano, ordinario e
homogéneo em extraordinario e heterogéneo (ELIADE,
2001). Em nossos dias, por exemplo, quando em um estadio
de futebol reinem-se milhares de pessoas e 1a ocorre uma
missa catdlica ou um show gospel, o ambiente antes profano
torna-se sagrado. Uma casa comum ao ter como finalidade
ser um centro umbandista torna-se um espago sagrado. De
forma geral as hierofanias rompem a realidade comum.
Ademais, é fundamental considerarmos que o Deus pessoal
nao ¢ o referencial ultimo entre as manifestacGes sagradas
existentes, muito menos a unica possivel.

Bem mais surpreendente e perigoso dentre essas
construgoes é o desejo de superioridade e tentativa de
universalizagdo de algumas correntes religiosas. Relatos
histéricos e doutrinarios demonstram perfeitamente que
discursos sectaristas e henoteitas do tipo mwinba religiao é melhor
e superior a sua, meu deus é melhor e superior ao seu, prevalecem em
algumas tradicdes e siao causa principal dos conflitos e
fundamentalismos religiosos (ESTRADA, 2007). Enquanto
o cristianismo insiste em afirmar a conversao e a ideia de que
Deus se manifesta de alguma forma em todas as culturas, as
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religides orientais seguem outra linha; elas se baseiam no
conhecimento interior e na lucidez mental enquanto
caminho para negacao dos infortunios e libertagio da
ignorancia. Discordamos dessa postura universalista
defendida por algumas religides, pois ao nosso ver, a
expressao religiosa existe independente dessa pretensa
universalidade. As formas religiosas, mesmo com discursos
distintos, praticas distintas, procuram responder as
perguntas-limites e necessidades constitutivas do homem,
conforme seu tempo, espaco e cultura.

3. A linguagem religiosa: o que ¢ possivel compreender

Como vimos anteriormente, desde os tempos mais
remotos, o ser humano tem buscado compreender o enigma
de sua existéncia, de onde surgiu a filosofia e também a
religido. Nessa busca, o homem criou formas de
compreensao racionais e analiticas, em boa parte oriundas
do proprio saber filoséfico que, embora plausiveis, a religido
manteve-se problematica em relag¢ao ao absoluto. A questao
seria a seguinte: em termos racionais, é possivel conceber a
estrutura, organizacao e valor da religido, todavia, a questao
parece indissolivel quando busca-se compreender como o
absoluto pode, de multiplas formas, se manifestar e se
representar. Acerca do primeiro ponto, a filosofia aponta
caminhos coerentes e elucidativos, sobre o segundo nio.

Em partes concordamos com essa leitura; em
primeiro  lugar  consideramos  realmente  possivel
compreender racionalmente a estrutura, organizagao e valor
das religides; em segundo lugar, é preciso salientar que essa
leitura nao ¢ estritamente filoséfica, mas, pode ser feita ainda
sob otica socioldgica, antropoldgica, psicologica e tantos
outras (PASSOS; USASKI, 2013). O que parece contestavel,
no entanto, ¢ o fato de tentar-se reconhecer que o absoluto,
no caso o proprio Deus, se manifesta e se representa de
multiplas formas em todas as culturas. Devemos superar essa
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percepegao, afinal cada expressao religiosa, com seu conjunto
de crengas, doutrinas e formas de pensar, possuem seu valor
e riqueza em si mesmas.

As religides possuem uma linguagem peculiar. Nem
sempre a linguagem conceitual objetiva consegue expressar
0 que 0 homem vive em um rito, ou apreciando um simbolo,
ou interpretando um trecho de um livro sagrado. A
linguagem religiosa é considerada assim justificavel, mas nao
demonstravel. Ela inclui ainda a base experiencial, emotiva,
vivencial,  simbdlica, logo  ndo  necessariamente
racionalizavel. A experiéncia mistica ¢ a melhor forma de se
falar de uma linguagem religiosa nao racionalizada. O que os
misticos vivem e sentem é de uma natureza inefavel que
somente o siléncio das palavras conseguem expressar. A
linguagem religiosa poe-se, portanto, diante de todas as
formas de expressao fundamentais para sua manutengao,
identificando-se ou nao com a razao.

Uma das fun¢oes da linguagem religiosa, além da
interpretacao da existéncia humana e da propria realidade, é
fornecer um marco orientador da conduta humana,
comprometido consigo mesma e com o outro. Certamente
isso implica a nao universalizagdo de uma forma religiosa,
que desemboca fatalmente em fundamentalismos e
intolerancias. Nesse cenario, consideramos urgente que a
religido seja vista como um elemento de escolha pessoal,
livre e independente.

Se bem observarmos, vivemos em um mundo de
demarcagoes e fronteiras religiosas. Cada grupo reivindica
seu espago ¢ verdade. Nessa busca desenfreada por terrenos,
temos massacrado e ignorado as formas de pensar do outro.
Isso explica-se pelo desejo de afirmacao de identidade e
superioridade que temos sobre aqueles que julgamos como
Jalsos e contrarios a nossa crenca. F evidente que isso nio é
premissa fundamental de todas as expressOes religiosas.
Claramente ela esta latente no corpus doutrinario das religides
monoteistas. Por outro lado, quanto se trata de religiao, é
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inegavel que os conflitos estao em toda parte, seja por razoes
politicas, culturais, econémicas ou sociais, independente da
pretensa universalidade outorgada.

Afora isso, um fendmeno que nao podemos negar é
que ha entre as multiplas expressoes religiosas uma espécie
de mistura, entrelacamento de crencgas, de ritos, mitos,
praticas diversas entre as religides. Esse emaranhado ¢
fecundo, pois antes que se sustente a inexisténcia de
experiéncias religiosas puras, atentemos para o outro lado da
questdo. Existem fatos, os quais concebemos como
primordiais, como a criagdo do universo, a morte, a
passagem das estagdes, que sio constantemente atualizados
ou reconstruidos. Esses fatos estdo nas religioes. Como? Na
forma como cada uma delas os interpreta ou os concebe.

Em cima desses fatos, o sujeito ajusta as crengas
antigas, modela-as, costura-as conforme suas experiéncias e
necessidades. Por isso, podemos dizer que as crengas e
praticas tendem sempre a adquirir novos sentidos. Nao se
trata apenas de um recorte, mas de uma sintese de elementos
religiosos ja existentes que se realiza em favor da constru¢ao
de um novo universo religioso. Muitos autores denominam
esse emaranhado como sincretismo (BARRETO, 1986),
bricolagem (LEVI-STRAUSS, 1970), hibridismo (KERN,
2004) religioso. Seja qual for o termo ou a concepgao, ¢é
fundamental que nao caimos no seguinte erro.

E amplamente impensavel considerar que qualquer
inspiracao divina ou o proprio Deus pessoal das religides
monotefstas, manifesta-se em culturas e religides distintas,
tanto agora quanto no passado, como ja apontamos
anteriormente. Essa percepgao além de equivocada, revela o
majoritarismo e pungéncia do imaginario Ocidental cristao
sobre o resto do mundo. Ratificamos ainda que ¢é infundada
a ideia segundo qual, tudo no universo religioso se resume a
inspiracao divina ou caminha em direcio ao Deus unico, ou
como muitos insistem, que todas as crengas tém o absoluto
como pano de fundo, e este ¢ o mesmo Deus. Por exemplo,
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nao ha como conceber que uma inspiracao divina possa ser
interpretada com imagens e conceitos por um hinduista. A
propria ideia de inspiracio divina ndo pertence a tais
religides. De modo geral, ndio ha como considerar que o
Deus pessoal e absoluto das religides monoteistas possa ser
compreendido num sentido amplo, distante do literalismo da
revelacio.

4. Quando as religides se misturam, o que temos?

A ideia do emaranhamento religioso ocorre em
diversos nfveis. Todavia, confusbes como estas que
mencionamos, sao no minimo paradoxais, e nada tem a ver
com a tese supracitada. No emaranhamento religioso o que
ha ¢ a multipertenca de praticas, valores e crengas entre
grupos de uma mesma corrente ou de correntes distintas,
sem obrigatoriedade de supremacia de uma ou de outra
expressao religiosa. Aquilo que entendemos como o
entrecruzamento das religides nada mais ¢ que um mix de
pensamentos ou opinides diversas para formar uma unica.
Esta perspectiva ndo trata evidentemente da absor¢ao de
tudo em vista da constru¢ao de uma religido universal. Seria
totalmente erroneo esse caminho e cairfamos nos mesmos
ditames  das  religibes monotefstas. No  Brasil,
particularmente, encontramos essa mistura por toda parte.

A primeira vista, algumas misturas parecem
inaceitaveis, pelo menos no imaginario popular de algumas
religides, todavia elas ocorrem. Poucos cristios catolicos,
por exemplo, reconhecem o fato de que muitas praticas
xamanicas se fundiram ao catolicismo. Outro exemplo
bastante conhecido é a mistura de santos catdlicos com os
orixas. Quem nunca ouviu falar que Sao Jorge é Ogum, que
Iemanja é Nossa Senhora da Conceigao, que Santa Barbara
¢ Tansa? Além desses entrecruzamentos, ocorre algo bem
interessante que chama atencio e ¢ uma tendéncia
contemporanea, quando adeptos declaram “pertencer” a
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uma religido e procuram praticas de outras expressdes
religiosas para satisfazer suas necessidades.

Existem muitos relatos de casos segundo os quais
pessoas, mesmo declarando-se cristds, procuram pais ou
maes de santo, em busca de respostas para problemas
amorosos, financeiros, ou de saude. H4 ainda casos de
espiritas que praticam meditagdo budista, catdlicos que
participam de reunides mediinicas em centros kardecistas
etc. Esse fendmeno nio é recente, entretanto, nos ultimos
tempos, a mistura tem sido alvo de muitas criticas. De um
lado, temos a tao debatida falsa pureza das formas religiosas,
e de outro lado, a pejorativa ideia da permissividade: se tudo
¢ permitido ndo terfamos fieis, praticantes, adeptos
verdadeiros, mas ultrajes daquilo que consideravamos como
fieis, adeptos, praticantes. Seguindo esse pensamento,
afirma-se que nao haveria nas religides um elemento
essencial, imutavel, assim como conclui-se que as igrejas,
mesquitas, templos, terreiros ainda que lotados, seriam
espagos vazios.

Discordamos dessas criticas, pois conforme sugere a
propria reflexao filosofica, precisamos levar em conta que a
natureza humana possui varias dimensdes: ¢ cultural,
politica, economica, social e religiosa. Mais que isso, foi
suficientemente provada a capacidade do ser humano de
assumir-se em diferentes grupos. Como pensar entao o
fenomeno religioso em tais contextos? Seria o fenomeno
religioso o mesmo de outrora? Quais mudangas ocorreram
de la para nossos dias? Antes de tudo, é fundamental
perceber que o fendémeno religioso além de plural, é
dinamico, e isso implica que nenhuma formulagao cabal
sobre ele é possivel. O primeiro passo para respondermos a
tais questoes é se desvencilhar dessa visio enrijecida e
valorizar as diferencas. Como? A partir do didlogo e da
alteridade.

Uma rapida leitura da Constituicio Federal mostra
que ¢ direito de todo cidadao ser tratado como igual diante



58 | A religiosidade brasileira e a filosofia

os demais, independentemente de sua cren¢a, raga ou
ideologia politica. A constitui¢ao brasileira reconhece assim
que vivemos em um pafs hibrido, permeado por inumeras
influéncias, dai que o assunto pluralidade religiosa seja um
marco indelével em nossa histéria. No cotidiano, porém, a
coisa muda de figura, o direito a liberdade religiosa é violado
por dois motivos: por a questio nao ser aceita ou
simplesmente por ela ndo ser colocada em pratica.

5. O pluralismo religioso brasileiro, como
compreender?

Ora, como virmos anteriormente, nossa Carta
Magna nos garante e nos da pleno direito de ir e vir e de ter
livre direito de culto. Vimos também um fenémeno que
ocorre, nao exclusivamente no Brasil, mas que aqui podemos
observa-lo com uma maior veemencia, que é o hibridismo, ou
seja, um tipo de mistura entre as varias culturas de nosso
pais. O cenario religioso segue 0 mesmo passo; ele, em sua
grande maioria, mostra-se como uma verdadeira colha de
retalhos. Contudo, ha de se questionar — como se da essa
dinamica, ou esse entrelacamento no ambito brasileiror Para
podermos ter uma clara compreensao desse processo, serd
necessario fazermos uma viajem ao passado, para ser mais
especifico, até o século XVI e ver um pouco de nosso
processo histérico, num periodo em que nossas terras eram
habitadas apenas por nativos, os quais 0s portugueses
chamaram de indios. Esse encontro entre a cultura europeia
e os nativos da entdo terra desconhecida, seria o primeiro
encontro entre duas culturas tao distintas.

Ainda no mesmo século, na primeira metade do
XVI, por volta de 1530, tera inicio o processo do trafico
negreiro. Chegam as terras brasileiras os primeiros negros
africanos, que trazem para ca, seus tragos culturais dos varios
pontos da Africa. Este, entdo seria o berco de todo o
processo de miscigenagio do campo religioso brasileiro.
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Nossa religiosidade ¢, pois, fruto dessa mistura, mistura que
tem sua origem a apenas pouco mais de 5 séculos. E evidente
que de la para ca muitos outros emaranhamentos sugiram.
Tragando um panorama geral, temos a certeza de que a
tentativa de cristianiza¢do das culturas ditas heterogéneas
pelos europeus foi bastante significativa. Observa-se ai que
o discurso de ‘igualdade de oportunidades’ ou ‘liberdade de
crenca’ niao foi efetivamente considerado. Antes de se
preservar a identidade ou a esséncia da religiosidade desses
povos, por uma questao de “sobrevivéncia”, foi necessario
que tais culturas subjugadas reelaborassem seus credos
tradicionais. Foi nesse contexto que os santos catdlicos se
misturaram as religides de matrizes africanas. Nao se tratava
de um processo de conversao; essa visao além de deturpada,
mostra-se sectarista.

Em tempos mais recentes, é notério que o
cristianismo, e principalmente o cristianismo catdlico, foi e
continua sendo a religidio dominante desse vasto campo
religioso. Segundo dados do IBGE do censo de 2010, o
percentual de cristaos atinge cerca de 86,8% da populagao
brasileira; desse total tinhamos 64,6% catolicos e 22,2% de
evangélicos. Esse quadro demonstra, portanto, o
majoritarismo das religides cristds em nosso pafs. Ainda
nesse quadro, quando analisamos o real contexto dessas
religides, podemos observar que o cristianismo aos poucos
deixa de ser uma tradicao religiosa fechada e unilateral.
Assistimos nos ultimos tempos, o surgimento de
movimentos diversos dentro do préprio seio cristio; tais
movimentos tém alcangado numeros expressivos, ou seja,
conquistado cada vez mais adeptos.

No mais, ha de ser levado em consideracao um outro
fenémeno peculiar brasileiro, que é o Transito Religioso
(ALMEIDA; MONTEIRA, 2001). Ja falamos a respeito
desse fenomeno. Basicamente o transito religioso ocorre
quando praticantes, fieis ou adeptos de um determinado
sistema religioso circulam em outras religides. Na maior
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parte, o fendomeno explica-se pela busca excessiva por novas
alternativas religiosas; muitos praticantes, fieis ou adeptos
acabam por considerar insuficientes as respostas para
problemas comuns da vida fornecidas por sua crenga de
origem. Temos muitos casos no Brasil onde cristdos
catdlicos frequentam terreiros de umbanda; pastores que
consultam pais e maes de santo e vice-versa.

O transito religioso, assim como a mistura entre as
religides revelam uma outra questao fundamental. No Brasil
quanto nos demais pafses ocidentais, embora muitos
insistam na ideia de que o mundo, desde os primérdios da
modernidade, é secular, exacerba-se algo bem diferente no
quotidiano, a busca constante pelo sagrado, ou senio, pelo
elemento religioso. Isso significa que teoricamente vivemos
em mundo secular, mas na pratica religioso. A historia revela
que as pessoas barraram os discursos religiosos tradicionais
de carater teologico soteriologico, principalmente como
mantenedores da ordem social, politica e cultural. O objetivo
dessa separagdo era nio permitir que tais esferas da vida
comum fossem ditadas puramente por uma ordem
transcendente. Isso nao significava, porém, que a religido
deixaria de existit. A religido continua existindo na
modernidade, mas sem a centralidade de antes, ou pelo
menos, sem O MesMmo escopo.

Diante esse contexto, hoje temos uma tarefa ardua e
desafiadora, que ¢ trazer a baila a importancia do fen6meno
religioso na modernidade, principalmente a questao do seu
pluralismo, sem, contudo, outorgar a ele o papel de
mantenedor da ordem social, politica ou cultural. Eis os
grandes questionamentos: Como e onde falar sobre religiao
nos dias atuais? Como permitir que o assunto religido possa
ser debatido de forma plausivel, sem cairmos em
proselitismos ou fundamentalismos? E nesse cenario, que
muitos lideres religiosos veem na necessidade de reavaliarem
seus conceitos, a fim de se enquadrarem nesse novo
paradigma. Antes de tentarmos responder a tais questoes,
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vejamos como a pluralidade religiosa vem tornando-se
marca notéria da modernidade.

A busca pelo sagrado deu origem a varias religioes,
ou em seu interior e de forma mais recente, a varios
movimentos religiosos que também trazem consigo novas
verdades. Esse é o exemplo da New Age ou nova era, ao
afirmar que estamos ao fim de uma ez e inicio de outra, a era
de aqudrio; poderfamos citar também a Igreja de Jesus Cristo
dos Santos dos Ultimos Dias — Mérmons, em que Joseph
Smith, em 1828, recebeu uma mensagem de Deus dizendo
que a populagiao dos Estados Unidos era constituida pelas
tribos de Israel. Oportuno destacar, como exemplo claro
contemporaneo dessa imbrica¢ao de elementos culturais, a
Ordem Espiritualista Cristd, ou, como ¢ popularmente
conhecida, o Vale do Amanhecer. Esse movimento religioso
foi fundado em 1969 no seio da capital brasileira, por Neiva
Chaves Zelaya, ou tia Neiva. O Vale do Amanhecer agrega
elementos das mais variadas religides, a exemplo do
cristianismo, das religides afro-brasileira, indigenas, religides
da antiguidade como a dos persas e egipcios. Poderiamos,
aqui, citar varios outros movimentos religiosos
contemporaneos, diante do enorme /gue religioso que estd
se construindo (GUERRIERO, 2006). De modo geral,
temos em nossos dias sistemas religiosos tdo diversos,
institucionalizados ou ndo, que seria ingénuo de nossa parte,
ignora-los ou trata-los de forma irriséria.

A religido esta arraigada de tal forma ao homem, que
alguns pensadores irdo considerar o homem como homo
religiosus (ELIADE, 2001, p. 15), o# seja, o homem ¢é um ser
essencialmente religioso; e mesmo aquele que se diga nao-
religioso, ¢ religioso. A religiao esta presente em seu dia-a-
dia. Ela lhe acompanha onde quer que va. O meio em que
vivemos esta cheio de religido, mesmo que muitas vezes nao
nos damos conta. Exemplo disso seriam as imagens sacras
que algumas pessoas carregam como o crucifixo, 0s
simbolos que encontramos, principalmente em locais
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publicos, como a cruz ou capelas que sio construidas no
interior de recintos governamentais etc.

O assunto torna-se um problema: o reconhecimento
do religioso pelo Estado brasileiro. Ndo sabemos ao certo
como o estado enfrenta ou legitima o religioso dentro de seu
espago, no espago publico. A Constitui¢ao faz mengao a esse
fato, todavia, de forma nao objetiva, pois ainda ¢ forte a
querela entre a maxima do Estado laico e a presenga de
imagens religiosas em reparticdes publicas, do ensino
religioso em escolas publicas. Ha de se considerar pertinente
a problematica. De todo modo, entendemos que é muito
dificil ~ delimitarmos  fronteiras para as religiGes,
principalmente quando adentram a espagos externos, que
nao a subjetividade do individuo.

6. Intolerancia religiosa: um desafio a ser vencido

Nesse contexto, que ¢ o do pluralismo religioso
brasileiro, nao poderfamos deixar de escapar as nossas vistas,
os perigos nas tradigdes religiosas dos pensamentos
dogmaticos, que se tornam em boa parte fundamentalistas.
O fundamentalismo sobremaneira esta ligado a intolerancia
religiosa. Potencialmente onde ha praticas fundamentalistas
havera intolerancia. Mas quando surge intolerancia religiosa?
Embora niao tenhamos uma raiz precisa de sua origem,
temos ciéncia que os conflitos religiosos estao em toda parte.
Por outro lado, é possivel identificar no Ocidente, onde as
religides monotefstas prevalecem, principalmente nas
relacionadas as matrizes judaico-cristds que a pratica é
comum.

E notério que quando tratamos de intolerincia
religiosa no Ocidente, deixa-se nitida a oposi¢ao entre dois
grandes grupos: os cristios e os naos cristaos. Ha de se ter
consciéncia de que o préprio cristianismo, enquanto religiao
monoteista ¢, em si, uma religiao intolerante. Temos nela um
Deus que nio aceita repartir sua gléria com outros deuses,
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como expresso no exodo 20:4 — ndo terds outros denses diante de
mim. Ndo fards para 12 imagens de escultura, nem alguma semelhanca
do que ha em cima nos céus, nem embaixo na terra, nem nas agnas
debaixo da terra. Precisamos ainda reconhecer os varios tipos
de violéncias que ocorrem hoje em nossa sociedade advindos
desse pensamento. Ora, poderfamos conceituar o termo
Intolerincia Religiosa como sendo a incapacidade do individuo
ou grupo, de reconhecer as crengas religiosas do outrem.
Bem assim, a Constitui¢ao Brasileira garante a seus cidadaos
a liberdade de culto e crenga, mas...

Na Constituicao da Republica Federativa do Brasil,
esta explicito em seu Art. 5 incisos VI, VII e VII, ao dizer
que:

VI — ¢ inviolavel a liberdade de consciéncia e de
crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos
religiosos e garantida, na forma da lei, a protegao aos
locais de culto e a suas liturgias; VII — ¢ assegurada,
nos termos da lei, a prestagdo de assisténcia religiosa
nas entidades civis e militares de internagdo coletiva;
VIII- ninguém sera privado de direitos por motivo
de crenca religiosa ou de convic¢io filoséfica ou
politica, salvo se as invocar para eximir-se de
obrigaciao legal a todos imposta e recusar-se a
cumprir prestagdo alternativa, fixada em lei. (p.13)

Infelizmente, a mesma Constituicdo que garante
nossos direitos, como citados acima, ¢ a mesma Constituicao
que morde sua lingua ao dizer que:

Nos, representantes do povo brasileiro, reunidos em
Assembleia Nacional Constituinte para instituir um
Estado democratico, destinado a assegurar o
exercicio dos direitos sociais e individuais, a
liberdade, a  seguranga, o bem-estar, o
desenvolvimento, a igualdade e a justica como
valores supremos de uma sociedade fraterna,
pluralista e sem preconceitos, fundada na harmonia
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social e comprometida, na ordem interna e
internacional, com a solu¢do pacifica das
controvérsias, promulgamos, sob a protecio de
Deus, a seguinte Constituicdio da Republica
Federativa do Brasil. (p. 9)

Vejamos, ela se auto contradiz, pois a0 mesmo
tempo em que afirma a prote¢ao e o direito a pluralidade
religiosa, assume uma posi¢ao filosofica, ideoldgica e
religiosa unica e exclusiva - “sob a prote¢ao de Deus”, ou
seja, neste sentido, partimos do pressuposto de que ela exclui
todas as outras expressOes religiosas ao exaltar apenas o
Deus cristio.

Comumente vermos imagens sacras cristas em
ambientes publicos, a exemplo da cruz, fixadas em locais
como o Supremo Tribunal de Justica — STJ, ou até mesmo
em escolas publicas, das quais deveriam zelar pela
pluralidade e nao pela singularidade de um unico
pensamento ideologico religioso, do qual isso deveria ficar a
tarefa das escolas confessionais. Até pouco tempo, tinhamos
expressa em nossas cédulas de ‘Real’ uma pequena frase que
dizia “Deus seja louvado”. Questionamo-nos, portanto,
como pode, um pafs, ou melhor, uma Republica
Democratica, ou melhor, um Estado Laico, que deveria
preservar por sua neutralidade religiosa, optar claramente
por uma tradi¢ao religido, infligindo o direito a pluralidade
aparentemente conquistado? Nao seria o préprio Estado a
garantir o pleno direito de livre escolha de crenca, através da
isonomia de crencas assegurada por sua Carta Magna?

Observa-se, portanto que o Estado nio garante a
isonomia entre as expressoes religiosas, assim como
privilegia um grupo religioso em detrimento dos demais.
Esse posicionamento vem refletindo na sociedade. Aqui
lembramos um caso de bastante destaque na midia nacional,
a Parada Gay de Sao Paulo (2015). Nela, a transexual Viviany
Beleboni, se crucificou (encenando Jesus crucificado), em
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protesto aos preconceitos pelo publico LGBTTT (Iésbicas,
Gays, Bissexuais, Travestis, Transexuais e Transgéneros).
Antes de julgamos o caso como propriamente intolerante ao
cristianismo ¢é preciso analisar o seguinte ponto. A chamada
“Bancada Evangélica” constituida por varios deputados
cristaos, rapidamente criticou o ato, considerando-o uma
afronta a familia e ao cristianismo. Esse caso, como outros,
foi repudiado por essa classe, com injuirias e preconceitos.

De fato, isso chama nossa ateng¢do e ja acena a algo
notadamente preocupante, a incursao de ideologias religiosas
majoritarias no ordenamento politico do nosso pais.
Primeiramente, observamos que este grupo vem ganhando
grande for¢a em nosso cenario politico; em segundo lugar,
que ja apontam estratégias de ataque as religides ditas
minoritarias e tratam questOes relacionadas aos direitos
humanos com argui¢oes infundadas, resquicios de seus
fundamentalismos, o que requereria uma discussao frutifera.

Assim, nos perguntamos como lidar com esse
impasse. A saida parece ser mais uma vez a educagao, tendo
em vista que a educagao é a unica possibilidade efetivamente
plausivel para a constru¢io de uma cidadania em favor do
respeito e da diversidade. Neste processo, apontamos a
importancia do Ensino Religioso — ER. O ER pode
contribuir para a constru¢ao de uma consciéncia que valorize
a si quanto o outro. Ele pode proporcionar aos educandos
um conhecimento basico sobre as religioes, seus credos, seus
ritos e doutrinas, além de incentivar o respeito a diversidade
religiosa, desenvolvendo possibilidades de dialogos entre
eles.

7. Liberdade de Expressio e Estereotipos

Louvavel constatar que o tema religido e sua
diversidade aparece em varios meios e pode, de alguma
forma, ser tratado. Nas escolas, nas ruas, em hospitais,
aeroportos, centros ecumeénicos, encontramos signos e
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simbolos de varias expressoes religiosas. Esse quadro ¢
expressivo, pois o Estado embora considerando-se laico, nao
exclui essas vivencias. Por outra parte, o reconhecimento e
respeito para com essa pluralidade ainda sio minimos diante
os indices de preconceitos, discriminagdes e intolerancias
gerados em torno dela. Nao basta apresentarmos casos
estarrecedores de intolerancia, ja que sao muitos Os €asos
ocorridos e muitas as vitimas dessa pratica negativa;
porventura, chegarfamos apenas a esmo do quadro geral.

Alguns casos de intolerancia religiosa ganharam
tanto relevo que se tornaram manchetes nacionais e objeto
de marketings sensacionalistas contra alguns grupos religiosos
como o caso em que a imagem da padroeira do pais foi
destruida, o pai de santo hostilizado na comunidade onde
residia, as charges satirizando o profeta Maomé e todo o
islamismo que resultou em mortes tragicas. A mengao desses
exemplos é aqui fundamental para tentarmos desconstruir
algumas confusdes em torno do assunto.

Em primeiro lugar acreditamos que ¢ preciso separar
a questdo da intolerancia religiosa da ideia da liberdade de
expressao. Vivemos em um pafs democratico, onde a
liberdade de expressaio ¢ um direito fundamental e
inalienavel garantido pela Constituicao Federal. Apoiados
nisso, podemos falar sobre diversos assuntos, inclusive
aqueles zabus, ou alvo de criticas, a exemplo do casamento
homoafetivo e do aborto, antes censurados. Por outro lado,
pesa-se o fato de que a liberdade de expressio tem seus
limites. Qual seria o limite? Os danos provocados a terceiros.
Algumas criticas a religido entram nesse patamar. Repercutiu
0 €aso em que uma atriz transexual encenava a crucificagao
de Cristo na parada LGBT. O objetivo do ato era mostrar a
violéncia que sofrem os gays, lésbicas e pessoas transexuais
na sociedade brasileira, principalmente por parte de
religiosos.

Apbs o ato, foram muitas as reagoes que surgiram;
alguns taxavam-no de falta de respeito, abuso da liberdade
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de expressio, mau gosto etc. Parlamentares cristios,
inclusive, apresentaram na época um Projeto de Lei que
propunha torna crime hediondo o desrespeito a cultos
religiosos, a chamada Cristofobia. Como se vé, o ato traz
exatamente esse ponto limitrofe entre a liberdade de
expressao e a intolerancia religiosa. Fato é que nao sabemos
ao certo quais casos ferem tolerancia religiosa e, por
conseguinte, extrapolam a liberdade de expressio, com
exce¢ao daqueles previstos no proprio ordenamento
juridico, passiveis de penalidade. Os casos que expressam
ideias, opinides pessoais nao entram nesse bojo; alguns casos
“extremos” requerem uma avaliagio pormenorizada, para
que ndo se castre o direito conquistado. A saida talvez seja a
responsabilidade ética. Na responsabilidade ética os atos
tomados objetivam a manuten¢io da harmonia social,
principalmente como garantia de estabilidade e promogao da
justica.

Em segundo lugar, nao menos importante, esta a
questdo da estereotipagdo e marginalizacao de alguns
sistemas religiosos. Por que compreender tais conceitos?
Para nao cometermos o seguinte equivoco. Lancar
estere6tipos  a  determinados grupos ou simplesmente
marginaliza-los ¢ hoje uma via de mao dupla quanto
tratamos o assunto religiao. Ao rotularmos uma religiao ou
negligenciarmos sua riqueza corremos o fisco que outrem
faca o mesmo com a nossa prépria crenga. A rotulagao além
de superficial, apresenta tracos de discriminagao. Ela
significa antes de tudo a generalizacio de julgamentos, com
visoes e padroes preconcebidos, impondo-lhe muitas vezes
um lugar inferior ou qualificando-o de incapaz. Sio essas
caracteristicas que configuram a estereotipa¢ao das religides.

Diferente das rotulagdes, a marginalizacdo nas
religides ocorre em uma menor propor¢ao. Isso porque nem
todas sao tratadas sob este jugo. Sao justamente as minorias
religiosas que sofrem com esse problema. Religides que tem
um grande numero de adeptos, ditas majoritarias, acabam
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difundindo percepgdes negativas contra as religides de
menor nimero. Também agrega-se o fato de que essas
religides possuem pouca visibilidade no cenario politico,
economico, social.

No que diz respeito aos estere6tipos, ¢ comum a
propagag¢ao da imagem de que todos os individuos de um
mesmo grupo religioso sdo iguais, ou ainda, se tratando de
grupos de uma mesma corrente, que praticas, rituais,
simbolos, mitos tem o mesmo sentido. Sem duvida, tratam-
se de julgamentos imprecisos. Na realidade, observamos que
o que ocorre ¢ bem diferente daquilo que ¢ difundido. A
estereotipa¢do mostra-se como uma atitude preconceituosa
e em sua grande maioria, negativa. Exemplo disso temos os
famosos casos em que povos islamicos sao tratados como
terroristas, judeus como culpados pela condenagao de
Cristo, religides de matrizes africanas associadas a praticas de
magia negra, padres como pedofilos, pastores como
gananciosos, prega-se que budistas ndo comem carne, que
ateus sao demoniacos etc.

A estereotipa¢do em todos esses casos tende a ser
equivocada e preconceituosa. O islamismo niao é puro
terrorismo como muitos afirmam. Uma coisa bem distinta é
que determinados grupos do isla enveredem por uma
vertente politica radical, em sua busca desenfreada por
“territorio”, outra é ele no todo como religido. No senso
comum ambos se confundem, todavia, nao podemos
considerar que os atos terroristas de um grupo radical do
islamismo se estenda a todos os demais membros da religidao.
O resultado lamentavel dessa postura é o 6dio
indiscriminado ao seguidos de Maomé. Também ¢ falsa a
petrcepgao que as religides de matrizes africanas provocam o
mal ou possui elementos diabdlicos. Essa impressao é
superficial e distante da realidade mistica e ritualistica dessas
expressoes religiosas.

Sobre a exclusao de alguns grupos religiosos nos
cenarios politico, econdomico e social em nosso pafs, ¢é
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preciso salientar como ja acenamos, que tal fato resulta
justamente do crescimento de algumas correntes religiosas
majoritarias nesses contextos. Nao como regra, observamos
que a for¢a cada vez maior dos grupos religiosos cristaos,
principalmente de  grupos  fundamentalistas, vem
contribuindo para a perca de espago de grupos minoritarios.
As religides de matrizes africanas, a exemplo da Umbanda e
do Candomblé sofrem com esse feito. Infelizmente a propria
estigmatizacao de tempos histéricos precedentes pesa nessas
religides. Sabemos que sio elementos étnicos e raciais,
tolhidos de preconceito, que explicam a exclusao ou nio
visualizacao dessas religides. Por outro lado, é fundamental
considerarmos que o direito de crer e nao crer, seguir ou nao
uma religido, em particular ou em publico ¢é algo garantido
pelo Estado. Essa garantia é amplamente reivindicada.
Diferente das constru¢des ai modeladas, espera-se que o
Estado nao distinga grupos religiosos majoritarios de
minoritarios, pois todos gozam desse mesmo direito.

8. Pluralidade religiosa, um caminho possivel

Quando propomos uma reflexao coerente sobre a
pluralidade religiosa, entendemos que ela deve ser além de
teorica, pratica. Pratica no sentido de apontar caminhos.
Além disso, reafirmamos que toda forma de proselitismo ou
majoritarismo é equivocada ou sendo, gera conflitos. A
liberdade de crenga que reivindicamos implica a conquista e
o desprendimento bem mais profundos. Estamos diante de
uma conjuntura real de amadurecimento. Cada vez mais os
sistemas religiosos se conscientizam da necessidade de um
mundo mais humanizado. A diferenca esta entre os que
pregam essa perspectiva e os que efetivamente a praticam.

A constru¢ao de um mundo mais humanizado
através da pluralidade religiosa ndo ¢ simples, todavia,
mostra-se como uma possibilidade plausivel para o equilibrio
entre as diferencas e consonancias dos sistemas religiosos.



70 | A religiosidade brasileira e a filosofia

Acreditamos que por meio desse prisma, muito
provavelmente se estabeleca a confianga e a tolerancia entre
grupos considerados heterogéneos. O fenomeno religioso
em si apresenta-se de multiplas formas, através dos ritos,
simbolos, mitos, seres transcendentais, etc. Essa diversidade
de manifesta¢des também esta presente nas culturas; estas
que, de modo algum, podem ser vistas como totalmente
homogéneas. Em outras palavras queremos dizer que o
proprio reconhecimento da pluralidade de manifestacdes do
fenémeno religioso em culturas préximas ou distintas,
propicia a formacao de sistemas religiosos diferenciados. A
partir dessa consideragiao, podemos pensar em um caminho
alternativo de convivéncia e reciprocidade entre essas
diversas expressoes religiosas que, para “sobreviverem”, nao
necessitam subjugar o outro ou impor seu pungéncia
(SANCHEZ, 2010).

O quadro é promissor e muito se evoluiu nesse
sentido. O caminho que ora propomos nao preconiza O
poder divino ou a majestade de um Deus absoluto. Essa
percepgao é imperiosa e no minimo, ultrapassada. A religiao
em nossos dias tornou-se uma dessas esferas que se
metamorfoseiam, sem, contudo, perder seu carater essencial,
orientar o0 homem no mundo, mesmo dele ser o centro.
Neste caso especifico, a mudanca ¢é motivada pela
multipertenga e pluralidade. O hibridismo quanto o transito
religioso sao fenémenos decorrentes dessa transformacao.
Nesse contexto, antes que se pense que o dialogo é o ponto
de encontro entre expressoes religiosas distintas, o que
temos, na maior parte, sio disputas e conflitos atrelados a
preconceitos e intolerancia. Por isso é urgente um novo
caminho que reoriente a relacio dos grupos religiosos. O
discurso contemporaneo mais se assemelha a formacgao de
guetos reunidos em prol de uma causa isolada. Seguindo esse
discurso, grupos minoritarios utilizam as mesmas armas dos
majoritarios para se fazerem ouvir. O atual caminho deve ser
substituido por um caminho de esperanga, solidariedade,
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onde a identidade de cada expressao religiosa, o que inclui
também sua cultura, possa ser preservada. E nesse projeto
que o pluralismo religioso pode ser caminho para harmonia.
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DA VINCI, VOLPI E A
IMAGEM RELIGIOSA

Jodo Coviello

1. Introdugao

Havia no passado uma imagem recorrente em grande
parte dos lares brasileiros. Era uma reprodugio da Ultima
Ceia, de Leonardo da Vinci (1452-1519). Diferente do
original, ja esvaecido por causa das experiéncias do Mestre
florentino, a imagem quase perfeita da copia reluzia colorida.
Um colorido que o original perdeu pouco tempo depois do
artista terminar sua obra. Essa imagem rivalizava com outra
imagem também colorida, a do Cristo com os bragos
abertos. Ela provavelmente mimetizava o Cristo que estava
no centro da obra de Da Vinci. Era um Cristo de realizaciao
anonima, materializado num momento chave para a
compreensio do cristianismo e que abria generosamente
seus bracos para aqueles que estavam na sala.

Tais imagens antecipavam o que todos ja sabiam: o
destino tragico do Mestre. Trata-se de um cenario de
despedida, quando Cristo divide, pela dltima vez, o pao e o
vinho entre todos os Apodstolos. Na obra de Da Vinci, e em
suas copias, esta marcado o simbolo maximo dessa passagem
biblica que tanto fascinou os artistas renascentistas: O
sacrificio do préprio Cristo. Porém, ha outras maneiras de
interpretacao dessa #/tima ceia: a0 comerem o pao e beberem
o calice de vinho, os Apodstolos participaram de um
momento expiador da morte, pois essa imagem representa
mais que uma solene despedida, ela é um anuncio de uma
das bases éticas do cristianismo, a fraternidade, simbolizada,
nesse caso, pelo agape. Isto ¢ o nucleo da liturgia eucaristica,
o sacramento central da Igreja. Contar a histéria da obra de
Da Vinci é contar a histéria desse momento fundador.
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Alfredo Volpi (1896-1988) entrara aqui como outro
intérprete desse momento. Sua Ceia revela um outro jeito de
compreender e de interagir com o momento mais solene do
oficio religioso cristdao. Volpi nao foi tdo solene quanto Da
Vinci, mas, a seu modo, ocupou-se de um tema classico caro
aos artistas de todas as épocas.

A Ceia de Volpi é dos anos quarenta do século XX.
E anterior ao auge de sua carreira, quando foi considerado
“o mestre brasileiro de sua época” (PEDROSA, 1981, p. 59).
Este era o titulo do artigo que o critico Mario Pedrosa
escreveu no Jornal do Brasi/ de 18.06.1957. Nesse momento
ocorria a primeira grande retrospectiva de Volpi no Museu
de Arte Moderna do Rio de Janeiro, organizada pelo proprio
Pedrosa. Antes, em 1953, na 2* Bienal de Sao Paulo, Volpi
ganhara o prémio de Melhor Pintor Nacional, dividido com
Di Cavalcanti. Esse prémio, vale dizer, s6 foi alcangado por
insisténcia do critico inglés Herbert Read, membro do jari
da Bienal. Portanto, A Ceza é anterior a fase em que o espago
pictérico volpiano torna-se mais geométrico. E a fase mais
conhecida de Volpi. Os anos 40, contudo, representam um
periodo determinante para a transformacdo do artista do
Cambuci, bairro de Sao Paulo no qual morou a vida inteira,
no “mais notavel pintor brasileito contemporaneo”
(AMARAL, 2000, p. 143). A Ceia nao é apenas uma obra de
transicdo, ela sugere sentidos para o tema proposto neste
artigo: compreender a natureza da imagem para o homem
que cré em Deus. Esse homem acredita que a imagem da
obra de Da Vinci, presente em sua sala, o aproxima ainda
mais de Deus. Neste artigo, porém, buscaremos sentido
menos nos problemas teoldgicos apresentados e mais nos
temas artisticos que essas obras sugerem. Como
representagoes simbolicas, as duas Ceias sio capazes de
levantar questOes artisticas, antropolégicas, filosoficas e,
sobretudo, teoldgicas. Este artigo ficara reservado a conexao
entre arte e filosofia.
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2. A Imagem Religiosa

A arte nos apresenta argumentos que contrariam os
principios légicos com os quais estamos acostumados. Essas
contradi¢gOes estao presentes em sua propria natureza.
Mesmo assim, representam um bom comego de reflexao
para compreensao de nossa relacio com a imagem religiosa.
A contradigdo é a mais antiga relacio que temos com a arte,
a outra é a experiéncia que mobiliza a relagao entre a obra e
o espectador contemporaneo. Hste paradoxo ¢ bem
retratado por Richard Shusterman: “A arte emergiu em
tempos antigos do mito, da magia e da religido, e desde entdo
ela mantém seu poder arrebatador por meio de sua aura
sagrada” (2012, p. 82). Se antes as obras de arte eram objetos
de culto e adoragdo, agora elas continuam a causar 0s
mesmos sentimentos intensos e, muitas vezes, a mesma
exaltacio mistica de antes. Assim, nossa relacdo com a obra
de arte continua a mesma desde o passado mais remoto. A
explicacdo estd na possibilidade de significados espirituais
que ganhamos com a experiéncia estética. No entanto, esta
relagdo entre arte e religido nao foi e nem ¢ assim tdo
tranquila. A chave para a tentativa de compreensao estd na
propria histéria do cristianismo.

Os textos medievais ndo sio prescritivos na forma
de pintar; eles se preocupam, antes de tudo, com o
significado e a fun¢ao da imagem. O artista ainda nao tinha
o estatuto que passara a ter: ndo é sobre ele a preocupagio
de Sio Tomas de Aquino, por exemplo, mas com a
transcendéncia teoldgica que a imagem provoca. No fundo,
ha também uma preocupagao antiga e atual com o belo, pois
esta em Platio e estd nos pensadores contemporaneos.
Mesmo com significados diferentes, o belo na arte religiosa
surge como uma questao a ser tratada. Porém, a grande
questao para os tedlogos da Idade Média era se a imagem de
Cristo poderia levar a idolatria, comprometendo a relagao do
homem religioso com sua fé. Essas representacdes nao
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estavam no ambito da arte, pois tinham, antes, uma funcao
espiritual. O papel dessas imagens também se transformou,
tal qual o vaso grego, que passou de objeto funcional para
objeto estético ou artistico, que contemplamos agora em
alguma sala de exposi¢ao. As mudangas na nossa forma de
fruicdo complicam ainda mais as explicacbes que
procuramos nessas imagens, que mantinham uma relagiao
vigorosa com o texto biblico. Essa relagio permaneceu no
Renascimento, como prova a Ultima Ceia. No entanto, com
uma renovagao plastica que ecoa até hoje. O espago plistico
renascentista criado por Da Vinci e seus contemporaneos ¢é
visivel até hoje, apesar da revolugao promovida pelas
vanguardas histéricas do século XX. Picasso acabou com o
plano unico, destruiu a ideia de profundidade e matou
definitivamente a necessidade da representacao realista, mas
quando queremos criar a sensa¢ao de tridimensionalidade
num quadro, usando a ilusio de profundidade a partir do uso
da cor ou da simples aplicagao da perspectiva geométrica,
estamos adaptando as nog¢des de Mestres como Da Vinci.
Outros pontos de vista, porém, demonstram que a
periodizacao é sempre uma construcao dificil, apesar de ser
util didaticamente. Ha numerosos elementos interligados
que complicam nossa tentativa de rigor. O importante
medievalista Jacques Le Goff acredita que “a mudanca de
periodo, ao final da longa Idade Média, se situa em meados do
século XVIII” (2015, p. 123, grifos meus, JC). Em outra
passagem, Le Goff nao admite duvidas: “Agora é preciso
mostrar que, nNos campos econdmico, politico, social e
cultural, nio ha, no século XVI, e de fato até meados do
século XVIII, mudancas fundamentais que justificassem a
separacao entre Idade Média e um periodo novo, diferente,
que seria o Renascimento” (p. 97). A descoberta da América
em 1492 nao impressionou Le Goff tanto quanto os
progressos da economia rural, a inven¢ao da maquina a
vapot, o nascimento da indudstria moderna, a introdu¢ao do
pensamento iluminista ou o momento decisivo que foi a
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Revolucao Francesa. Por isso, o Renascimento é tratado aqui
apenas como o primeiro movimento moderno nas artes
plasticas. O uso do termo “movimento” é usado no seu
sentido mais simples: o de deslocamento. Assim, o
Renascimento representa um novo lugar, ao menos para a
pintura, ja que a historiografia contemporanea questiona a
“inven¢ao” do  Renascimento, empreendida  por
pesquisadores do século XIX como uma disputa nao sé
teérica, mas também uma disputa entre conjuntos de
convicgoes filoséficas ou politicas. Portanto, usaremos o
termo Renascimento com “R” maiusculo para falar das
mudangas empreendidas por um grupo de artistas que
modificaram nosso jeito de encarar a obra de arte, sem
nenhum tipo de confronta¢ao com a Idade Média ou como
um periodo de redescoberta do pensamento greco-romano
antigo. Ao contrario, a Idade Média é o momento chave para
a compreensao do estatuto da imagem religiosa, que depois
sera tratado também no Renascimento do mesmo jeito que
sempre foi, com periodos de mais liberdade artistica e outros
com menos.

Podemos comegar com um antigo monge que depois
se tornou Papa e viveu num momento conturbado da
Europa. Seu nome ¢ Gregério Magno, chamado também de
Papa Gregorio 1. Foi Papa durante o perfodo de 590 até 604.
Apbs a queda do Império Romano que mergulhou a regiio
num periodo de caos social, Sao Gregoério pensou em levar
as Escrituras a povos que nao tinham nenhum registro
escrito. Atacado por todos os lados por esses povos agrafos,
Sao Gregorio teve que, ele proprio, defender Roma. A Igreja
era naquele momento a Unica instituicdo romana ainda
organizada. Foi assim também com a educagdo, quando a
relacdo entre cristianismo e a cultura classica se tornou mais
proxima: “Enquanto sobreviver algo desta ultima [a cultura
clissica), a Igreja continuari a servir-se dela” (DANIELOU e
MARROU, p. 445). E preciso conservar vivo o culto das
letras e, principalmente, o culto do Livro:
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O cristianismo é uma religido douta, ndo pode passar
sem certo nivel de cultura, de saber, de letras; vimo-
lo no Oriente civilizando os barbaros desde a Etiopia
até o caucaso: nao podia, sem perigo de sogobrar,
permitir que o Ocidente cafsse na barbarie” (idem, p.
445).

Em 601, Sao Gregoério reuniu o primeiro Concilio,
seguido de outros em 603 e 604, ano de sua morte. Desde
entdo, tornou-se constante em todos os Concilios uma
discussao sobre a iconoclastia. Tal doutrina vinha sendo
reatualizada em Bizancio, e repudiava qualquer idolatria,
representacao e venera¢ao de imagens consideradas santas.
O iconoclasta nao se opunha apenas a adoragao de imagens
religiosas, ele as destrufa. Por isto, ¢ curiosa a
correspondéncia que Sio Gregoério enviou a Sereno, Bispo
de Marselha, que destrufa imagens e pinturas nas Igrejas.
Suas palavras serviram de canone para aqueles que lutavam
contra o dogmatismo dos inimigos das imagens. Nesta
correspondéncia esta a famosa frase de Sao Gregorio que
serviu de inspiragao para o processo de evangeliza¢ao da
Europa: “A imagem ¢ o livro daqueles que nao sabem ler”
(PEREIRA, 2011, p. 77, GREGORIO MAGNO, 1958, XI,
10). Gregorio pede ao Bispo de Marselha que nao quebre o
que foi colocado nas igrejas e faz uma distingdo entre
“adorado” e “venerado”. As imagens nao foram colocadas
ali para serem adoradas, mas para serem simplesmente
veneradas. Ha um engenhoso jogo de palavras do Papa,
tentando convencer o Bispo iconoclasta. Elas sao sinbnimas,
mas Gregoério usou a seguinte diferenciacao: adorar é prestar
culto a2 uma divindade, nao necessariamente a Deus; venerar
¢ dedicar um respeito reverente a Deus. Uma parece se
referit 2 um amor descomedido, excessivo, uma idolattia.
Outra parece estar ligada a um respeito profundo aquilo que
representa a imagem e nao a imagem em si. Gregorio
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também diferencia o que ¢ “adorar uma imagem” e
“aprender por meio de uma imagem”. O Papa conclui que
aquilo que a Biblia ¢ para quem sabe ler, a imagem ¢é para
aqueles que nao sabem. A partir dessas imagens, aqueles que
nao sabem ler aprendem o caminho a seguir. Nem sempre
estas sutis diferencas convenceram os iconoclastas, como os
protestantes nos séculos XVI e XVII que tiveram a mesma
atitude que o Bispo de Marselha.

Joao Calvino num discurso de 1599, cujo titulo ¢
explicativo, denunciava o culto das imagens. O titulo é Por
que nao ¢ licito atribuir a Deus qualguer figura visivel, e por que todos
05 que recorrems a imagens se revoltam contra o verdadeiro Deus. Se
Lutero reclamava do uso das imagens e tentava compreender
seus fins pedagdgicos, em Calvino os argumentos se
transformam em total oposi¢ao. A associagdo entre imagem
e texto estabelecida por Sao Gregorio, transforma-se em
antagonismo de dificil resolu¢do. Para Calvino, a imagem
esta associada a corrupgdo e a supersticdio. Quando se
representa a imagem de Deus, “corrompe-se a sua gloria
com falsidade e mesquinhez” (CALVINO, 2004, p. 58),
Calvino recorre a propria Biblia para demonstrar que ha
séculos tenta-se driblar o que o Grande Texto deixa claro e
sem ambiguidades: “Se os Papistas tém um pingo de
honestidade, que doravante nao se valham mais desses
subterfugios — que as imagens sdo os livros dos idiotas —,
visto que os testemunhos da Escritura os convencem do
contrario” (p. 60). Quando Calvino cita os testemunhos do
texto biblico, ele estd pensando em varias passagens, como a
de Exodo, Capitulo 20, Versiculo. 4, citada nominalmente:
“Nao faras para ti imagem de escultura, nem alguma
semelhanca do que ha em cima dos céus, nem embaixo na
terra, nem nas 4aguas debaixo da terra” (A BIBLIA
SAGRADA, 1973, p. 77). A Igreja Catdlica dara sua resposta
a Reforma Protestante com a Contrarreforma. O Concilio
de Trento, que se estendeu de 1545 a 1563, terd uma sessao
sobre as imagens religiosas. Se a Igreja sempre fora, na
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maioria das vezes, tolerante com os temas pictoricos dos
artistas, a partir do Concilio ela se preocupard em examinar
com mais cuidado o que os artistas estao realizando, como
no Juizo Final, de Michelangelo, por exemplo. Provavelmente
com menos poder, a Igreja se tornara menos liberal.
Contudo, apesar das restricoes, a Contrarreforma acabou
movendo os artistas a uma renovag¢ao estética que alterou
também nossa sensibilidade. O Barroco é um exemplo dessa
renovacao.

Desde Gregorio, e, portanto, desde a Idade Média,
sempre se questionou o estatuto da imagem. Se indagava,
sobretudo, se a veneracdo ou a prece diante de uma imagem
nao seriam contrarias ao que esta na Biblia, ou se elas nio
seriam contrarias aos Sacramentos da Igreja, os ritos
sagrados instituidos pelo proprio Jesus Cristo. Idas e vindas,
portanto, sempre ocorreram, € seria possivel citar varias
disputas teoldgicas e filosoficas sobre a fungao da imagem.
Chama atengdo um discurso apaixonado de Joao
Damasceno (Discurso apologético contra os que rejeitam as imagens
sagradas) em resposta a um decreto de Leao III proibindo os
icones. Esse imperador bizantino, em 730, assustado com a
possivel idolatria e o culto das imagens, resolveu proibi-las.
O Discurso de Damasceno ¢ uma resposta a mais um
movimento iconoclasta, e revela uma “metafisica da
imagem” até entdo inédita. O futuro monge, defensor
ardente dos icones, procurou responder a pergunta “o que ¢é
uma imagem?”, e partindo da no¢do de semelhanca a um
modelo ele vai desconstruindo o motivo da proibigio.

Em dado momento, Damasceno lembra que Moises
fora advertido para providenciar o acabamento do
Tabernaculo e para adornar a Arca Sagrada, o Sanctus
Sanctorum. Ele pergunta: “Ademais, que sio, diz-me, a arca,
o cantaro e o Sanctum? Nio sao produtos do artesanato? Nao
sao eles produtos das maos dos homens? Nao sao de uma
matéria vil, como dizes, fabricados?” (DAMASCENO,
2008, p. 37). Esse apaixonado defensor das imagens quer
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avancar, ele tem contra si décadas de iconoclastia. Precisa,
portanto, ser mais direto: “O que é, em verdade, todo
tabernaculo? Nao é uma imagem?” (idem). Uma imagem, diz
Damasceno, torna manifesto o que esta oculto. Ela ¢ um
caminho para o conhecimento, principalmente das coisas
ocultas. Se o Taberniculo é uma imagem feita de outra
imagem, ele pergunta, “como pode a Lei impedir a
iconografia?” (p. 38). Todas estas questoes sao familiares ao
estudioso do destino das imagens. Lembrando um grande
artista moderno, Paul Klee, que dizia que a “arte nio
reproduz o visivel, mas torna visivel” (2001, p. 43),
Damasceno dizia que o icone “nio representa o invisivel,
mas aquilo que se faz visivel” (p.31). Num didlogo
imaginario entre os dois pensadores da imagem, Damasceno
perguntaria a Klee:

Como dar forma ao invisfvel? Como representar
aquilo que ndo admite qualquer representacio?
Como figurar aquilo que é imponderavel, sem
dimensdes, indefinido e amorfo? Como pintar aquilo
que ¢ incorpéreor Como definir, por meio de um
contorno, o que em si mesmo nao tem forma? (p.

31).

Sua resposta resume a argumentacio que dera ao
imperador iconoclasta: as imagens religiosas nao sio meras
representagoes pintadas. “Quando o invisivel é tornado
visivel na carne, entdo fabricas uma imagem de visivel
semelhanga” (p. 31). Damasceno sabe que nem toda
figuracio ¢ possivel, afinal, se Deus ¢é incorpéreo, a
materialidade de Cristo ja é, em si, a imagem da imagem. O
Filho ¢ a imagem do Pai. Damasceno explica: Cristo é o
incorpéreo feito homem, entao fabricamos uma imagem que
se parece com esse Homem:

Quando vires ao incorpéreo, indeterminado e
imponderavel na grandeza de sua propria natureza,
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com a forma de Deus, tomando a forma de um
humano, tu entdo desenha Seu cotrpo, definindo-o
de acordo com suas dimensdes, linhas e caracteres e,
entdo, na pinax [a prancha de madeira onde ¢ pintado o
lrone| gravas Sua imagem e a expoes para que seja
contemplada e conhecida (pp. 31-32).

Assim a vida de Cristo pode ser pintada, pois seus
atos foram cumpridos por meio de sua operagiao corporal,
conclui Damasceno. No Segundo Concilio de Nicéia,
realizado em 787, Damasceno continua a defender suas
teses. Nele, foi restaurado o culto a imagem de Cristo. A
questdo da idolatria, porém, sempre sera alvo de critica.

3. A Ceia

A Pascoa para os judeus comega quando a primeira
lua cheia surge apos o equindcio de primavera. No
calendario judaico, o Pessach, ou festa do pao azimo, durava
varios dias. Quinta-feira era o dia de festa, a sexta-feira era o
dia de jejum. E o sabado era o Pessach. Festejava-se e
respeitava-se a libertacdo da escravidao egipcia. Na quarta-
feira a noite, Jesus e seus discipulos jantaram na casa de
Simao, o leproso. Ainda faltavam algumas horas para a
Pascoa. Provavelmente na quinta-feira, Cristo resolveu
voltar a Jerusalém e conduzir seus discipulos ao local onde
farao a dltima refei¢ao juntos. E assim foi feito: Quando os
discipulos perguntaram onde gostaria de fazer a refeicao de
Pascoa, Cristo enviou dois de seus discipulos, Jodo e Pedro,
para encontrarem o local da Ceia:

(...) Ide a cidade, e um homem, que leva um cantaro
d’agua, vos encontrara; segui-o;

E, onde quer que entrar, dizei ao senhor da casa: O
Mestre diz: onde esta o aposento em que hei de
comer a pascoa com os meus discipulos?
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E ele vos mostrara um grande cenaculo mobiliado e
preparado; preparai-a ali.

E, saindo os seus discipulos, foram a cidade, e
acharam como lhes tinha dito, e prepararam e
pascoa.

E, chegada a tarde, foi com os doze (Marcos,
Capitulo 14, vers. 132 17, 1973, p. 60).

Assim que chegaram ao local da Ultima Ceia, Cristo,
humildemente, lavou os pés de cada discipulo. Demonstrou,
assim, a medida do seu amor para cada um deles. Durante a
Ceia, contudo, o clima se transformou e Cristo disse: “Em
verdade vos digo que um de vés, que comigo come, ha de
trair-me” (Marcos, Capitulo 14, ver. 18, 1973, p. 60). E este
o momento congelado por Da Vinci em sua Ultima Ceia.
Apesar da refeicdo ja ter sido servida, a tristeza tomou conta
de todos. Como Da Vinci retratou, os discipulos se olharam
e, um apos o outro, perguntaram: Porventura sou eu,
Senhor? E Ele respondeu: E um dos Doze, alguém que
come comigo do mesmo prato. Mais adiante, falou: Ai
daquele que trai o Filho do homem! [Adaptagies do Texto
Biblico). . o burburinho causado pelas afirmacoes de Cristo
que Da Vinci materializou. Cada um dividiu com o homem
ao seu lado a perplexidade causada pela noticia da traigao.

Cristo durante a Ceia usou o pao e o vinho da Pascoa
para criar uma cerimonia simbdlica. Ao partir um pedago de
pao, pediu aos discipulos que o comessem. “E, quando
comiam, Jesus tomou o pao, e, abengoando-o, partiu, e o deu
aos discipulos, e disse: Tomai, comei, isto é o meu corpo”
(Mateus, Capitulo 26, ver. 26, 1973, p. 36). Da mesma forma,
tomou um calice de vinho e pediu para que todos o
bebessem, dizendo: “(...) isto é o meu sangue, (...) que é
derramado por muitos, para remissio dos pecados” (Mateus,
Capitulo 26, ver.28, 1973, p. 36). Ap6s a Ceia, Cristo e seu
grupo seguiram até o Monte das Oliveiras. Ali, aconteceu
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tudo o que dissera: os discipulos se dispersaram e Cristo foi
preso.

Conta-se que Da Vinci se inspirou no Capitulo 13,
Versiculo 21, do Evangelho de Jodo: “(...) na verdade vos
digo que um de v6s me ha de trair” (1973, p. 125). Contudo,
mais do que revelar a traicao de Judas, Da Vinci retratou um
dos momentos mais importantes do cristianismo: a
Eucaristia. No cristianismo primitivo, a reunido pascal era
repetida na casa de algum devoto, com o pao sendo dividido
entre todos os presentes. Esse ritual simples era 0 momento
mais importante para esses homens e mulheres. A eucaristia
passou a fazer parte da Missa quando o sacerdote passou a
repetir as palavras de Cristo na Ultima Ceia. Na Missa, o
catélico recebe a Comunhao, ou seja, recebe a hostia sagrada.
E esse momento de comunhio, com os presentes dividindo
o mesmo pao, que Da Vinci parece, de fato, querer retratar.

4. Da Vinci

Pesquisar a obra de Da Vinci ¢ revisitar os grandes
Mestres da Historia da Arte. Henrich W6lfflin, por exemplo,
escreveu em 1898 que a Ultima Ceia é, ao lado da Madona
Sistina, de Rafael, “a obra mais popular de toda a arte
italiana” (1990, p. 34). Curiosamente, duas obras com temas
religiosos. Para Wolfflin, um dos maiores méritos de Da
Vinci ¢ a simplicidade com qual criou mais uma de suas
obras-primas. O historiador também recorre ao Cristo
histérico para analisar a Ultima Ceia:

Sua simplicidade e expressividade impressionam
de tal modo, que ¢ impossivel esquecé-la. Cristo no
meio de uma mesa comprida, os discipulos sentados
a sua esquerda e direita; Ele disse: ha um entre vés
que me traird! — e esta afirmacao inesperada alvoroca
o grupo. Somente ele queda mudo, mantendo os
olhos baixos, e este siléncio contém a repeticao das
palavras: sim, hd um entre vos que me traira. Seria de
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se supor que o episddio jamais poderia ser narrado
de outro modo, no entanto #do é formulado de uma
maneira nova no mural de Leonardo, e a
simplicidade é, precisamente, a conquista da arte
mais sublime (p. 34).

Na monumental 1ida dos Artistas, publicado em
1550, George Vasari (2011, p. 447) foi o primeiro a observar
que Da Vinci “expressou com sucesso a suspeita que
medrava nos Apostolos, desejosos de saber quem traia o
Mestre”. Mais do que isto, Vasari percebeu que se distingue
no rosto de todos os discipulos “amor, medo e indignagao,
quando nio dor, por nao poderem entender o que ia na alma
de Cristo” (idem). Outro Mestre da Historia da Arte, Giulio
Carlo Argan (2003, p. 377), também destaca estes aspectos
ao afirmar que Da Vinci nao “concebe mais a ‘histéria’ como
uma acdo definida, mas como uma sitnacio psicologica
complexa, feita de atos e relagoes entrelacadas, inseparaveis
para valorizarem-se apenas no seu resultado global”.

E provavel que, intuitivamente, o jovem Leonardo ja
pensava no papel do pintor como alguém capaz de
representar nao s6 a complexidade da figura humana, mas
também sua natureza. Em seu Tratado da Pintura, Da Vinci
escreveu: “O bom pintor tem de pintar duas coisas
principais, isto ¢, o homem e o estado de sua mente. O
primeiro ¢ facil, o segundo dificil” (2004, p. 43). Ao chegar
em Florenca, para fazer parte do ateli¢ de Andrea di Cione,
chamado de Verrocchio, o “olho exato”, o jovem encontra
num dos Mestres de maior prestigio de Florenca a
oportunidade de aprender todas as artes. Quando comegou
a trabalhar por conta propria, Da Vinci ja era um artista
maduro, apesar de incompreendido. Apds varios
desencontros em Florenga, Da Vinci decide, em 1483, partir
e se apresentar a Ludovico Sforza, duque de Mildo. Tinha 31
anos. Na corte de Ludovico, Da Vinci faz de tudo: pinta,
esculpe, decora festas, planeja armas militares. E um
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autentico discipulo de Verrocchio. Quando Ludovico decide
transformar o Convento Santa Maria delle Grazie num
monumento no qual serdo edificados os tumulos de sua
familia, Da Vinci recebera sua grande encomenda: um painel
na parede umida do refeitério do Convento, cujo
comprimento é maior que a largura. O mural sera pintado na
parede oposta de 5m x 9m e revelara, segundo Gombrich, a
mesa de Cristo e seus Apostolos ao lado das longas mesas
dos monges: “O episddio sacro jamais parecera tio real. Era
como se outra sala se tivesse juntado a deles e nela A Ultima
Ceia houvesse assumido uma forma tangivel” (2013, pp.
223-224). A Ceia ja era um dos temas favoritos dos
renascentistas, pois era também um dos temas mais
simbdlicos do cristianismo, mas a versio de Da Vinci era
totalmente diferente. O prédio também tinha uma origem
importante: em sua constru¢ao teria participado um dos
grandes arquitetos do Renascimento, Bramante. O artista
optou por uma mistura de 6leo e témpera, apesar dela secar
mais devagar que o afresco. Da Vinci quer que demore, pois
assim podera fazer corre¢des ou fazer acréscimos. O Mestre
nunca est satisfeito. B quase impossivel, para Da Vinci,
trabalhar rapidamente. Assim, demorou trés anos para
terminar seu trabalho. Argan (2003, p. 377) explica assim o
método do Mestre:

Da Ceia permanece apenas a sombra. Leonardo
serviu-se de uma técnica inteiramente sua (témpera
de ovo sobre um reboco 4spero, duro e polido, quase
um estuque em duas camadas, das quais a superior é
muito fina), que em pouco tempo arruinou a obra-
prima, agravada depois pelas tentativas de remedia-
la. Leonardo planejou essa técnica, tio diversa do
afresco, para experimentar um modo de voltar sobre
o ja feito, corrigir, mudar. E o primeiro artista
incontentavel, atormentado, mas ndo tanto por uma
torturante necessidade de perfei¢io quanto pelo fim
particular a que se propde.
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Esta caracteristica da personalidade de Da Vinci
chamou aten¢ao de Freud, que tentou entender por que o
artista ndo terminava as obras que comegava e,
principalmente, por que niao se preocupava com o destino
delas. Outro traco da personalidade de Da Vinci analisado
por Freud foi a vagareza com o qual executava seus
trabalhos:

Depois de meticulosos estudos preparatérios, levou
trés anos inteiros para pintar a Ultima Ceia para o
Convento Santa Maria delle Grazie, em Mildo. Um
de seus contemporaneos, o contista Matteo Bandelli,
que na época era um jovem frade daquele convento,
conta que Leonardo costumava muitas vezes subir
nos andaimes pela manhi cedo e 14 permanecer até
o cair da tarde sem nem uma vez descansar o pincel
e nem se lembrar de comer ou beber. Depois,
passava dias sem tornar a tocar no trabalho. Muitas
vezes passava horas diante de sua obra, somente
analisando-a mentalmente. Algumas vezes vinha
para o convento diretamente do patio do castelo de
Mildo, (...) dava algumas pinceladas em algum de
seus personagens, partindo logo a seguir (1997, p.
14).

Sobre Da Vinci e sobre a Ultima Ceia sempre
correram anedotas, principalmente a respeito do Mestre
retocar incansavelmente sua obra. Walter Pater, importante
estudioso do Renascimento, comenta que essas anedotas
mostram Da Vinci “recusando-se a trabalhar a ndo ser nos
momentos de inven¢ao, desprezando aqueles que supunham
que a arte pudesse ser obra de mera industria e regra, e
atravessando com frequéncia Mildo inteira para nela aplicar
uma unica pincelada” (2014, p. 124).

Para Argan, contudo, Da Vinci quer apenas ter, até
o fim, a possibilidade de mudar. E mudar, para o Mestre, era
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buscar retratar com mais precisio a personalidade de seus
personagens, a relacdo complexa entre eles ou a exatidao de
um gesto revelador. Na Cesa, todas as figuras, escreveu Argan
(2003, p. 377), “sio reunidas em grupos de trés; as
expressoes dos rostos, os gestos das maos sio o resultado de
um excitado pedir, responder, consultar-se: s6 Cristo esta
isolado e o seu gesto é absoluto. Nos homens, tudo ¢
relativo”. O gesto absoluto de Cristo ndo foi pintado por
acaso. Para Michael Baxandall, “a maior parte das pinturas
do século XV sao religiosas” (1991, p. 48); o pintor “era por
profissio alguém que visualizava as historias santas” (p. 53)
e, por fim, a unidade efetiva das histdrias religiosas contadas
pelos pintores renascentistas era a figura humana (p. 61).
Lorenzo Mammi (1999a, p. 11) mostra como Argan
conseguiu demonstrar que também ha um Renascimento
religioso, repleto de “arrebatamentos formais que antecipam
o Barroco”. E um renascimento mistico, nio tio racional
como imaginamos. Talvez, por isto, como faziam os gregos
para atingirem a perfeicdo, Da Vinci também alterou as
proporg¢des dos homens que participavam do jantar. A mesa
parece pequena para o nimero de homens que ali comem.
Desta forma, o Cristo fica ainda mais em destaque. Da Vinci
seguiu as ideias de Filippo Brunelleschi (1377-1440),
arquiteto florentino que desenvolveu a perspectiva linear.
Brunelleschi manteve as proporg¢oes entre o objeto real e sua
representacao no quadro. Para ele, todas as linhas num plano
convergem para um ponto. No caso da Ultima Ceia, as linhas
convergem para a figura de Cristo. Brunelleschi chamou esse
ponto de ponto de fuga. Ou seja, todas as linhas convergem
para um ponto de fuga, dando a ilusio de profundidade ou
de tridimensionalidade.

Como Da Vinci chegou até a Ultima Ceia? Ele, aos 21
anos, ja sabia que ndo queria apenas descrever um
fenémeno, mas embrenhar-se nele: “A pintura e o desenho
ja nao sao uma linguagem para dizer visualmente coisas ja
conhecidas, sio a chave pela qual penetramos no mundo dos
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fenomenos; mais precisamente, sio o meio pelo qual o
evento ou acidente visual se constitui para a consciéncia
como fenémeno” (ARGAN, 1999, p. 262). Por isto, para
estes grandes Mestres da Critica e da Historia da Arte,
citados neste artigo, a busca de sentido na obra de arte,
necessita de um repertorio além da Histéria, ou seja, o
evento visual se torna o que é com a associagao de outras
disciplinas, como a filosofia ou a sociologia. Na Ultina Ceia
convergem multiplos temas. Uma disciplina sozinha nio
conseguiria dar conta de tanta complexidade.

5. Volpi

Foi a professora e critica de arte Aracy Amaral, em
artigo de 1996, quem chamou aten¢ao para um quadro de
Alfredo Volpi que faz parte da cole¢io do Museu de Arte
Contemporanea da Universidade de Sao Paulo — MAC-USP.
Como sempre, Volpi nao colocou um titulo em seu trabalho.
Ele mede 81,4 x 60,3 cm e sua data ¢ imprecisa, mas se tem
certeza de que é de um periodo determinante na vida do
artista, os anos 40 do século XX, quando, nas palavras de
Amaral, “Volpi se transforma de pintor de arrabaldes num
grande artista” (2006, p. 153). E na década de 40 que Volpi
assume uma caligrafia pessoal, cujo desenho ¢é realizado com
a cor, diretamente sobre a tela. Essa agilidade no uso da cor
teve nesse periodo seu processo de formagao, quando
conheceu o pintor italiano Ernesto de Fiori. Nesse petiodo,
também, conheceu o pintor popular de Itanhaém Emidio de
Souza, que o ensinou a valorizar aquilo que é essencial num
quadro. Também trocou aos poucos a tinta a oleo pela
témpera de ovo, que passard a usar de modo exclusivo a
partir da década de 50. Seu trabalho se torna, assim, mais
artesanal: prepara os pigmentos, a tela, o chassi. Em 1944
realiza sua primeira individual. Tinha 48 anos. Um pouco
antes, em 1940, acontece uma exposicao de arte francesa
com Cézanne, Matisse, Gauguin, Van Gogh e outros. Volpi
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visita essa exposi¢ao diariamente e 1a passa horas. Apesar da
paixao pelos franceses que estavam em Siao Paulo, Volpi
radicalizou sua busca de inspiracio nos artistas italianos.
Inspiragao que seria decisiva quando viajou pela primeira vez
para a Italia em 1950.

Aracy Amaral chamou a tela, doada por Francisco
Matarazzo Sobrinho ao MAC da USP, de A Cesa. Volpi ainda
usou o 6leo, daf a deducdo de que ela ¢ do inicio dos anos
40. O Museu, contudo, 2 nomeou como “Reuniio a mesa —
A Ceia”. Amaral manteve o nome na retrospectiva que
organizou em 1972. Olivio Tavares de Aradjo, na
retrospectiva de 1986, chamou o quadro de “Doze figuras a
mesa”. Amaral cré que se trata de fato de uma ceia, uma das
obras-primas de Volpi. No artigo da Professora, porém, ele
serd chamado de A Ceia ou de Ultima Ceia, como o trabalho
de Da Vinci. Tal procedimento sera importante para
propositos comparativos. A Ceia tornou-se um tema
classico. Andy Warhol também a representou com sua verve
pop. A cenografia ¢ quase sempre a mesma, de inspiracao
davinciana, mesmo que existam outras Cezas realizadas antes
do Mestre florentino.

A Ceia nao foi a unica obra religiosa de Volpi. Em
1951 ele pintou, por exemplo, os murais da Capela do Cristo
Operario de Sdo Paulo. Pode-se perceber um carater
autobiografico nesses murais. No lado esquerdo o Menino
Jesus aparece ajudando Sao José na carpintaria. Na nave
central o Menino ja se transformou no Cristo Operario e foi
retratado em frente de uma fabrica. No lado direito, Volpi
retratou Santo Antonio. Volpi também pintou os murais da
Igreja Nossa Senhora de Fatima de Brasilia, mas eles foram
danificados e hoje nao mais existem. Sem citar .4 Ceia, o
critico Olivio Tavares de Aradjo, que conviveu com o artista
nos anos 70 e 80, assim descreveu a relacio do Mestre do
Cambuci com a religido:
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Volpi nio acreditava em Deus. “F uma invengio do
homen’; afirmou um dia. Isso ndo impede que um
dos segmentos mais notaveis de toda sua arte sejam
quadros de tema religioso, especialmente madonas.
Desde sempre, faziam parte de seus deveres
profissionais, tanto como pintor-decorador quanto
como pintor de cavalete; integravam-lhe o repertério
obrigatério, junto com as naturezas-mortas, as
marinhas, as paisagens e os retratos. E se ndo
nasciam de fé religiosa, nasciam de uma fervorosa
crenca na pintura (2007, p. 16).

Volpi nao deu um titulo ao seu quadro, mas ha nele
outros enigmas. Amaral (2000, p. 158) chama atenc¢ao para o
formato vertical de A Ceiz, como “uma caixa do teatro
renascentista”, e seu “ambiente fechado, recluso, angustiante
em sua tensao e desnudez”. A perspectiva ¢ diferente
daquela usada por Da Vinci. Apesar da piramide central, a
perspectiva de Volpi é aérea. Olhamos de cima, mas nosso
olhar segue direto para a figura central, como na obra de Da
Vinci. Ela esta na cabeceira da mesa e parece ser maior que
outras figuras. Além disto, a cabeceira da mesa ¢ o lugar de
maior destaque em uma refeicao. Esta de terno e gravata
como os outros, com as maos postas sobre a mesa e com um
olhar que o pincel do artista procurou dar énfase nos
contornos bem definidos. Esses olhos marcados parecem
buscar o espectador. E um olhar triste, de quem prevé seu
destino. Os homens em volta da mesa também estio em
grupos de trés, mas um dos trios nao se completa, ha apenas
dois. Num dos trios, ha um homem ligeiramente desgarrado,
que, nas palavras de Amaral, parece se esvair do quadro. Para
a Professora é provavel que seja a figura de Judas, “a sair para
cumprir seu destino, parecendo soturnamente observado
pela figura sentada, de costas para o observador, e solitario
em frente a figura de Cristo na cabeceira oposta da mesa” (p.

158).
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Nao sera esta figura apenas um dos discipulos
lamentando o destino tragico que o Mestre previu para si
mesmo? Afinal, uma das coisas que transforma esta Ceia
diferente é presenca de onze e nao doze Apostolos. Nao
seria, o ausente, o proprio Judas? Neste caso, Volpi o teria
“expulsado” de seu quadro. Toda a dramaticidade estaria
sintetizada nesta falta. O Cristo de Da Vinci é representado
no momento da afirma¢do que havera a traicdo de um dos
seus discipulos. No quadro de Volpi, o Cristo engravatado é
representado depois que Judas se retira. E um momento
meditativo, silencioso e de tristeza. Volpi decidiu pintar o
depois, interditado pelo peso de retratar o traidor.

Atras da cabega do Cristo volpiano, ha uma cruz
talvez pintada de forma incidental. Nao é possivel saber se
ela foi pintada de forma consciente ou inconsciente. Ela
aparece no desenho da porta. Se ha algo de metafisico nas
formas pintadas por Volpi a partir do final da década de 40
— triangulos, quadrados, faixas alongadas — com cores cada
vez mais sébrias, também ha algo de “religioso” na
representacao psicologica dos personagens de sua Ceza
Tavares de Araujo (2007, p.18) assim explica:

Se em Volpi existiu algum tipo de religiosidade, nio
se ligava a nenhuma confissdo explicita. Proviria,
antes, daquela angustia metafisica, daquela sede de
absoluto, de eterno e de infinito que nos assalta
inevitavelmente a todos...

Mais que a sensa¢ao de infinito, o que transparece
neste A Ceia é o sentimento de finitude nos olhos do Cristo
de Volpi. Nunca o Mestre foi tio realista.

6. Conclusio

Uma grande obra se revela sem parar. Isso pode
ocorrer por anos ou séculos. “As grandes imagens revelam
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seus segredos lentamente”, disse Kit White (2013, p. 55).
“Quanto mais complexa é uma imagem, mais lenta é a
revelacio”, ele completou. Assim é a Ultima Ceia. Este tema
classico foi pintado por grandes artistas, mas a imagem que
permanece e que sempre nos acompanha ¢ a de Da Vinci.
Depois de tantas imagens antetiores a Ultima Ceia, “cra
estranho o esfor¢o de ver a Eucaristia, ndo como uma palida
héstia no altar, mas como alguém que se despede dos
amigos”, diz Pater (2014, p. 125). Paul Valery, escreveu em
seu livto Introducao ao Método de 1.eonardo da 1 inci, de 1894,
ano da morte de Pater, que “nao é de imprecisas observagoes
e de signos arbitrarios que se servia LLeonardo” (1998, p. 81).
De outra forma, a Giocondo ou a Ultima Ceia ndo teriam sido
feitas. Uma sagacidade perpétua guiava Da Vinci, conclui
Valery:

Ao fundo da Ceia, ha trés janelas. A do meio, que se
abre por tras de Jesus, ¢ distinguida das demais por
uma cornija em arco de circulo. Se se prolongar essa
curva, obter-se-4 uma circunferéncia cujo centro esta
sobre Cristo. Todas as grandes linhas do afresco
terminam nesse ponto; a simetria do conjunto é
relativa a esse centro e a longa linha da mesa de
agape. O mistério, se existe algum, é saber como
julgamos misteriosas tais combina¢des... (p.81).

O mesmo pode se dizer de Volpi. As vezes
pensamos que A4 Ceza nao é sua melhor obra. Outras vezes
pensamos o contrario, mas ninguém pode duvidar de sua
camada simbolica que desafia nossa interpretagdo. Nao ha
signos arbitrarios também em Volpi. Como defendia Argan
(Mammi, 1999a, p. 8), a obra de arte é um fato historico que
continua agindo no presente, e por isso requer uma avaliacao
do que ela é e o que significa atualmente, e nao apenas uma
decifracido. A isto ele chamava de avaliacdo critica. Assim,
uma leitura que fazemos do passado sera sempre renovada a
partir do que a obra de arte nos oferece no presente. Este
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movimento é continuo e ndo separa a historiografia da
critica. Portanto, uma abordagem histérica é sempre
interdisciplinar. Por isto a analise, de carater socioldgico,
empreendido por Michael Baxandall é necessaria. Para ele,
“uma pintura do século XV ¢ o testemunho de uma relagiao
social” (1991, p. 11). De um lado, o pintor. De outro, alguém
que encomendava o quadro. Além de encomendar, essa
pessoa também fornecia fundos para sua realizagio e definia
a forma a ser dada a pintura. Essa relacao, para Baxandall,
influiria no carater do pintor. Talvez essas rela¢des tenham
influenciado a complexa relagao entre Da Vinci e suas
criacoes. Freud nao levou em consideracao as dificuldades
em lidar com um mecenas que tinha o prazer da posse ou o
prazer do colecionismo que se iniciava. Da Vinci viveu num
petriodo onde a quase totalidade das obras eram realizadas
sob encomenda. Baxandall afirma que o século XV foi um
periodo de pintura sob encomenda (pp. 14-15). Volpi, na
primeira metade de sua vida profissional, até meados da
década de 40, dividia-se entre a pintura realizada em seu
atelic no Cambuci, e o trabalho de artista-decorador que
fazia murais ornamentais em residéncias. Volpi é da segunda
geracdo de modernistas, diferente da primeira geracdo em
quase tudo, a comecar pela dificuldade de receber
informacoes.

Enquanto a primeira geragao estudou na Europa, a
geracdo de artistas-operarios da segunda geracio dependia
de revistas, informacdes de amigos que chegavam de viagem
ou de exposi¢ées como aquela de artistas franceses que fez
Volpi se deslocar diariamente ao museu apenas para ver
Cézanne. Este dificil exercicio fez com que Volpi adquirisse
uma cultura visual rara. O contato com viajantes, o
aprendizado com as raras exposi¢oes de arte europeia em
Sao Paulo e o trabalho compartilhado de artista-decorador
com outros profissionais, transferiram para a obra de Volpi
uma tradi¢ao que ultrapassa o fenémeno artistico. Portanto,
se Da Vinci ndo conseguiu ultrapassar, sem dor, a sujeicao
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as encomendas, Volpi, apenas a partir dos cinquenta anos,
conseguiu pintar o que julgava bom e depois, sim, pensar
num possivel comprador. Décio Pignatari (1971, p. 227)
lembra de uma frase de Volpi de 1957 — o grande ano
volpiano: “o importante é ter o desenho, a ideia. A execugio,
depois, ¢ facil”. F uma frase irritante para vérios pintores,
lembra Pignatari, pois “resume em si a crise e a supera¢ao do
artesanato”, e sugere o quanto Volpi é singular. F uma frase
que poderia ser de Da Vinci e sua luta para estabelecer a
superioridade da pintura sobre outras artes. Para o Mestre
florentino, porém, a arte vai além: ela estd no apice do
edificio do saber. Volpi é o melhor exemplo da superioridade
davinciana da pintura. Pignatari relata seu percurso:
comegou a pintar aos 16 anos, foi decorador de paredes,
aprendeu sozinho a representar em imagens o que via. Na
década de 40, ainda segundo Pignatari, fez mais de 50
trabalhos sacros, copiados de estampas-modelo, para
sobreviver. Esses trabalhos feitos em série iluminaram salas
humildes de muitas casas. A margem de seu trabalho com as
copias, dedicadas a sobrevivéncia, Volpi criou outra série de
trabalhos, que ““acabaria por se transformar numa das mais
extraordinarias revolucdes individuais da histéria da
pintura”, concluiu Pignatari (p. 230).

Quem sabe, na dire¢do de um ponto comum que
procuramos, a informac¢do de Pignatari nao seja a mais
sugestiva. Tera Volpi copiado o Cristo davinciano para
sobreviver? Onde repousam, hoje, essas imagens? Para além
desta provocagdo, vale continuar a refletir sobre a questao
levantada por Da Vinci em seu Tratado da Pintura. Na historia
dos paralelos entre as artes, a defesa que Da Vinci faz da
pintura ocupa um lugar fundamental. Ha um trecho no
Tratado em que o Mestre tenta demonstrar que a pintura é a
mais nobre de todas as atividades humanas. Da Vinci toca,
assim, na questao de fundo deste artigo: o estatuto das
imagens religiosas. Em sua compara¢io, o Mestre diz que a
“pintura serve a um sentido melhor e mais nobre que a
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poesia” (2005, p. 18). Esta superioridade estava relacionada
a superioridade da visao. Quando diziam que a pintura é uma
poesia muda, Da Vinci rebatia afirmando que a poesia ¢ uma
pintura cega. Havia, contudo, um argumento ttil a conclusiao
deste artigo: “entre o nome de Deus escrito sobre uma
parede e sua figura em outra, nao havia davida sobre qual
dos dois seria mais reverenciado” (BYINGTON, 2009, p.
54). Sdo Gregorio Magno concordaria.

Apesar da  fragilidade que o espectador
contemporaneo encontra na Ultima Ceia, mesmo apos os
processos de restauragao pelas quais passou, é possivel
perceber, como afirmou Gombrich, que “nada ha de cadtico
no quadro”. Para este outro Mestre da Historia da Arte, “ha
tanta ordem na variedade, e tanta variedade nessa ordem, que
nao se consegue esgotar 0 harmonioso jogo de movimento
e contramovimento” (p. 225). Ha uma ordem e uma
fragilidade também na Cez de Volpi. Um pouco na paleta
utilizada, um pouco no olhar e no siléncio meditativo do
Cristo. Nao ha populismo nem piedade em Volpi. “Ao
salientar a singularidade intrinseca de cada individuo, Volpi
logra situa-los em uma universalidade diversa, alheia a
estere6tipos puramente simétricos”, sugeriu Rodrigo Naves
(1996, p. 186).

Em 1950, com 55 anos, o artista fez a tnica viagem
a Italia. Vé Matisse, vé todos os renascentistas e se depara
com a paleta de Giotto. Sua pintura, que ja vinha se
transformando, modifica-se ainda mais com a adesio
irrestrita a témpera. Sua cor fica plana, porosa, opaca. Uma
cor diluida, proxima do afresco. Volpi torna-se mais simples.
Agora, o habito de construir o chassi e preparar a tela
ganham significado com o preparo dos pigmentos e do ovo.
Desta forma, sua preocupagao passa a ser a cor, Nao mais a
natureza. Paulo Pasta conclui que a témpera proporciona ao
Mestre “a possibilidade de voltar a uma certa dimensao
artesanal. Ele fazia tudo com as maos, até o cigarro que
fumava” (2009, p. 63). Para entender esse momento, é
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preciso compreender o Volpi dos anos 40, o Volpi da Ceza.
Mammi diz: “Com efeito, o percurso de Volpi, do comego
da década de 30 até meados da de 40, embora tortuoso, pode
ser esquematizado como uma busca progressiva de solugdes
formais sempre mais tensas, equilibrios sempre mais
precarios” (1999b, p. 17). A Ceia parece demonstrar a tese
de Mammi. Do outro lado, Gombrich diz que ha de se
admirar a compreensio de Da Vinci com o comportamento
humano. Voltando a anedota sobre as horas que o artista
passava em frente a obra sem fazer nada, Gombrich faz o
seguinte comentario:

Ele subia no andaime e 14 ficava dias inteiros, os
bracos cruzados, limitando-se a olhar criticamente o
que havia feito até entlo, antes de dar a proxima
pincelada.

E o resultado de sua reflexio que ele nos legou, e,
mesmo nesse estado precario, a “Ultima Ceia”
continua sendo um dos grandes milagres operados
pelo génio humano (p. 220).

Da Vinci e Volpi deram um novo estatuto a arte
religiosa. Ambos tinham como objetivo retratar o clima
emocional que gira em torno do Cristo. Retrataram, assim, o
gesto, o sentimento, o estado de espirito de cada
personagem. Mais que a dor, eles celebram uma promessa
futura. Os dois, simbolicamente, mostraram que ja tinham
acumulado experiéncia para refletir sobre a natureza desses
homens. Tinham quase a mesma idade quando da criacdo de
suas obras. Se tornariam famosos. E nao se pode dizer que
transgrediram os textos religiosos. Ha compaixdo e
comunhao, duas das bases éticas do cristianismo. E ha o
agape fraternal, a refeicdo comum dos antigos cristaos,
quando celebravam a Eucaristia.

Os dois Mestres nao eram homens religiosos,
mesmo assim criaram obras transcendentes. A paixdao pela
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pintura os inspirou a transcender qualquer questiao de ordem
teologica. Esse era o milagre do qual Gombrich falou.
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ELEGBARA NAO E KANT

Ronze Alexcsandro Teles da Silveira

1. Introdugao

Gostaria de iniciar esse capitulo afastando dois
pontos de vista que 7do adotarei aqui. O primeiro é aquele
que entende que o Brasil ¢ um pafs que ainda nao deu certo.
Essa avaliagao so teria algum sentido se partissemos de um
critério bem estabelecido e diferente do atual modo de vida
brasileiro, porque sé assim poderfamos chegar a uma
conclusao comparativa sobre nosso fracasso. Como nio
disponho desse critério independente, nao é esse o meu
ponto de partida nesse capitulo.

O segundo ponto de vista, também a ser evitado, é
aquele que superdimensiona o valor do debate intelectual.
Como se vera adiante, irei tomar a teoria moral de Kant
como um elemento de comparacio com relagio a
religiosidade brasileira. Isso nao significa que considero que
uma delas ¢ uma alternativa real com relacao a outra, como
se ambas fossem possibilidades cuja selecdo ocorreria por
meio de uma discussao tedrica elaborada aqui ou em outra
parte.

Utilizo a teoria moral kantiana como expressao de
um modo de vida, algo que sintetiza principios que foram e
sao experimentados como um valor por pessoas que
existiram e existem. O conjunto de valores da religiosidade
brasileira também constitui um modo de vida enraizado em
uma situagao existencial. S6 enquanto representam ou
sintetizam formas de vida, elas me interessam. Portanto, as
comparagoes que serdo feitas na sequéncia constituem-se
como recursos para ganhos de clareza e destaque daquilo que
caracteriza cada uma delas. Nao tenho a pretensao de estar
discutindo o mérito de dois modos de vida, porque nao julgo
que isso tenha qualquer pertinéncia. A discussao de valores
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existentes s6 tem sentido com a finalidade de explicitar suas
caracteristicas e permitir comparacoes elucidativas. Ela nada
significa quando se converte em algum suposto processo de
avaliagdo racional independente.

2. A teleologia democratica

O conjunto de valores do mundo moderno, em suas
diversas ramificagdes e consequéncias contemporaneas,
baseia-se significativamente em elementos derivados de uma
grande consideragdo pela dignidade humana. Nao ¢
ocasional que hoje nos ocupemos, moral e politicamente,
com a extensao e a intensificacao da validade dos direitos da
mulher. Embora nos dediquemos a concretizar esse objetivo
de acordo com a situagao concreta de cada pais, é inegavel
que uma hipotética narrativa ocidental dos dltimos eventos
significativos teria que dizer respeito ao relativo sucesso ou
insucesso em tornar efetiva a dignidade humana.

Nossa situa¢ao historica atual pode, inclusive, ser
compreendida a partir da maneira como temos conseguido
estender e intensificar o direito de cada pessoa a ter seu
proéprio estilo de vida e possuir suas proprias crengas —
aquele que expressa melhor sua individualidade original. Isso
significa que a luta pela ampliacdo da democracia é essencial
para qualquer tentativa de entendimento do mundo atual,
seja para aquela parte que se considera desenvolvida ou
aquela outra que acredita ocupar um estagio intermediario
no processo de obtengao desse desenvolvimento.

Podemos notar que a afirmagdo de um modo de vida
democratico fundiu-se com o objetivo da propria ideia de
civilizagao. Isso de tal maneira que nao parece haver
alternativa para nos tornarmos plenamente civilizados senao
por meio da intensificagio da vida democratica. A opg¢ao
remanescente seria a adocao de alguma modalidade de
intolerancia moral e autoritarismo politico — algo que implica
em restri¢ao no gozo de direitos humanos plenos. Ou seja, a
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essa altura, as possibilidades histéricas alternativas a um
modo de vida democratico aparentemente implicam em se
adotar um estilo de vida que envolve algum grau de restricao
da plena dignidade humana. E restringir a dignidade humana
nesse ambiente significa, bem entendido, adotar alguma
modalidade de existéncia que compromete a marcha da
civilizagao no ocidente.

Se hoje a historia parece unidirecional e a estrada a
ser percorrida por nos, brasileiros, parece ébvia é porque o
valor da dignidade humana foi algado a um lugar de destaque
impar na cultura ocidental. Propor-se a recusa-lo ou a adota-
lo parcialmente seria como saltar para fora do ocidente. Eo
valor extremo da dignidade humana que tensiona e demarca
a rota de todas as nossas tentativas de nos modernizarmos e
de nos tornarmos um pafs civilizado. Entretanto, isso nao
significa que somos ocidentais e sim que temos tentado nos
tornar ocidentais.

Esse quadro geral leva a acreditar que nao parece
haver alternativa para nos, brasileiros, que nao passe pela
efetivacao de um modo de vida que dote a mulher de sua
dignidade plena — o que, entendo, ser o mesmo que a
concretizacdo de uma vida democratica. As tentativas de
ordenamento existencial e politico que parecem alternativos
a essa nogao de civilizagao parecem altamente perigosos: eles
possuem a feicdo de formas de retorno a alguma forma
ultrapassada de autoritarismo e intolerancia.

A compreensio da democracia como uma espécie de
teleologia da histéria contemporanea esta ligada aquele
extremo valor com o qual parte da cultura atual revestiu a
dignidade humana. Gostaria de analisar brevemente aqui o
significado desse valor através daquela que ¢ uma de suas
formula¢Ges mais explicitas e incisivas: a teoria moral de
Kant (1980; 2003).
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3. Autonomia e heteronomia

A moralidade kantiana é marcada por uma distin¢ao
central a partir da qual tudo se irradia para o plano ético e
obtém sentido. Segundo essa maneira de compreender a
acao humana, terfamos duas opgdes: a heteronomia ox a
autonomia. A  heteronomia ocorre quando agimos
impulsionados por motivos exteriores a nossa vontade.
Assim, se me deixo levar pela inclinagio dos meus desejos e
devoro um pote de leite condensado, estou sendo
determinado por uma causa exterior. Nesse sentido, estou
permitindo que minha vontade seja dominada por algo que
nao depende integralmente de mim: vi o pote de leite
condensado na geladeira e essa imagem apoderou-se do meu
ser, de tal forma que fui constrangido por poderosas for¢as
externas a comeé-lo.

Tive a oportunidade de fazer um calculo nutricional
e sei que esse ato pode ser prejudicial a minha saude. Mais
do que isso, sei que um pote inteiro de leite condensado é
mais prejudicial do que a metade dele. Poderia também ter
me recusado a comé-lo porque o horario nao era adequado,
pot exemplo. Entretanto, mesmo possuindo as informagoes
que indicavam os efeitos nao recomendaveis da ingestao de
todo o pote de leite condensado e estando na plena posse de
meus poderes racionais, rendi-me tibiamente a sedugao e
deixei-me levar por um desejo momentaneo, devorando-o
sofregamente. Observe que nao esco/bi racionalmente comer
leite condensado. Pelo contrario, a possibilidade de comé-lo
todo se apoderou de minha vontade, se imp0ds sobre ela, sem
que eu tivesse forgas suficientes para dar outro rumo as
minhas a¢oes. Fui inteiramente dominado por um pote de
leite condensado.

Na visao kantiana, essa rendicio de minha vontade é
uma a¢ao heterébnoma justamente porque fui invadido por
um desejo que nao brotou de minha deliberacao racional.
Como minha vontade foi controlada por um elemento
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externo, nio ha nela nada substancialmente diferente de
qualquer a¢ao moralmente errada. Uma agao moralmente
errada é aquela em que minha dignidade ¢ afetada, aquela em
que nao sou capaz de me tornar plenamente s#/eito de minhas
proprias agoes. Quando ajo mal, delego a outro ser o leme
de minhas decisdes. Por meio desse tipo de agao, perco a
minha independéncia originaria e, assim, me rebaixo a uma
condigdo indigna, pois me transformo em instrumento para a
realizagdo de outra vontade ou poténcia.

A agdo autonoma ¢, a0 contrario, uma agao na qual
estou plenamente de posse de seus motivos. Nela, nio
permito ser afetado por nada que nio seja minha prépria
vontade, segundo a determinagdao da minha razio. A posse
plena da autonomia, da liberdade e, portanto, da dignidade
humana ocorre quando me mostro capaz de regular-me
interiormente sem permitir interferéncias externas. Assim,
nego-me a comer um pote de leite condensado porque sei
que isso faz mal 2 minha saude. Nessa recusa exerco a funcao
de conduzir minha vontade na diregdo em que decido
conduzi-la. E se decido por essa agdo, entdo exerco, por
meio da decisdo consciente, minha autonomia e respeito
minha dignidade convertendo-me em fim de minha acao.

A esse respeito, Kant (s.d., p. 78) afirmou que

O homem, e em geral todo ser racional, exise como
Sfim em si mesmo, ndo s como meio para qualquer uso
desta ou daquela vontade; em todas as suas ages,
deve, ndo sé nas dirigidas a si mesmo, como também
nas dirigidas aos demais seres racionais, ser
considerado sempre ao mesno tenpo como fim.

A dignidade humana implica, portanto, em nao
permitir que eu, ou qualquer ser humano, sejamos
instrumentalizados para a realizagdo de finalidades externas
a propria vontade. Se como um pote de leite condensado
sem que eu tenha me decidido racionalmente por isso, torno-
me um ser heterbnomo e, portanto, rebaixo minha dignidade
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a mero instrumento da poténcia daquele maldito pote. Nesse
caso, sou um instrumento que se curvou indignamente
diante da poténcia superior de um pote de leite condensado.

Essa é certamente uma sintese muito singela da
maneira como Kant postulou o problema da moralidade
entre a heteronomia e a autonomia. Entretanto, ela é util aqui
para percebermos os pressupostos dessa dupla possibilidade
e, portanto, do arcabougo geral de sua teoria moral. Essa
dupla possibilidade esta expressa, nas palavras do préprio
Kant (1989, p. 57). Para ele, existe uma “diferenca entre as
leis da natureza a qual a vontade estd submetida e de uma natureza
que estd sujeita a uma vontade”’. O ponto de partida aqui é que
ha sempre um posto de comando ocupado. Ele pode ser
ocupado pelo sujeito ou pela natureza. Acrescente-se que
aquele que ndo esta no comando esta servindo de
instrumento para aquele estda no comando. Entdo, s6 ha duas
possibilidades: ou se ocupa o posto de comando ou se delega
o posto de comando para alguém ou algo mais poderoso.

Gostaria de propor que agora pensassemos
justamente no que levou a Kant a cogitar nessas duas
possibilidades com relacio a determinagao da vontade
humana. Por que, afinal, s6 ha duas op¢oes aqui? Por que a
vontade tem de se definir o# por motivos externos oz por
motivos internos?

Se o problema da moralidade é colocado como uma
alternativa desse tipo é porque ha aqui um pressuposto
ligado a relacio da vontade humana com a natureza. Esse
pressuposto consiste na afirma¢ao de que a mulher é um
estranho, de que ela ndo é um ser natural, de que ela nio faz
parte do mundo que o cerca e nem se sente integrado a ele —
que ela é (e/ou deve se tornar) um ser estranho e
independente com relagio ao que se apresenta
exteriormente.

Isso se torna especialmente evidente quando
observamos que essa perspectiva moral considera que o
desejo ou as inclinagdes do corpo sdo elementos naturais
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distintos da razao, de tal forma que ser dominado por eles é
ser dominado por algo estranho a propria mulher. Observe
que, para esse ponto de partida, concentrado sobre a nog¢ao
de independéncia humana diante da natureza, a razao ja se
concebe desde o inicio como uma espécie de sujeito solitario,
como um ser a parte e totalmente distinto dos elementos
naturais.

E isso com tal intensidade que se postula que seguir
uma inclina¢ao do corpo ¢é ser dominado pela forga exterior
da natureza e, portanto, tornar a a¢ao heteronoma e perder
o controle sobre si mesmo, converter-se em meio para ela.
Ou seja, o pressuposto do grau de independéncia da mulher
com relagdo a natureza é tdo intenso que mesmo OS
elementos corpéreos de uma mulher sio entendidos como
elementos estranhos ao seu eu que niao lhe constituem
propriamente. Aquilo que a constitui propriamente é a
racionalidade e essa se encontra solitariamente instalada no
interior da mulher, sem qualquer trago de naturalidade e sem
contatos eticamente significativos com o corpo. Dai fazer
sentido a situagdo de que para nao ser dominada por forgas
alienigenas ¢ ela quem deve dominar a si mesma. Por isso, a
ética kantiana expressa um universo em que s6 sao possiveis
acoes de comando e atitudes de poder.

As alternativas kantianas sio formuladas a partir da
perspectiva de uma mulher exilada da natureza: oz ela se
rende a um ser estranho que a domina ox é ela quem domina
a natureza — principalmente aquela parte dela que se
encontra nela mesma. Claro que a0 dominar a si mesmo, ela
domina a natureza que esta nela — seu proprio corpo. Ambas
as opgodes envolvem a afirmacio de que uma agdo de
controle e de dominio ira se estabelecer de qualquer forma:
ou a mulher se controla ou a natureza exterior a controlara.

Em ambas as possibilidades o ambiente é hostil, em
ambas a mulher ndo se compreende como integrada a
natureza, como parte de um mundo, como um ser natural
entre outros seres naturais. A teoria moral kantiana
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pressupoe o carater absolutamente independente do ser
humano com relagdao a tudo o que ¢é natural. Por isso, ele
afirma que a dignidade especifica que nos constitui - e que
deverfamos atualizar no ambito moral - implica em agir por
motivos que ndo sao naturais, por motivos que dizem
respeito exclusivamente a nés mesmos. INds esmos significa
aqui, bem entendido, nosso nucleo racional.

Por isso, a dignidade a ser obtida consiste em manter
a plena independéncia racional original da mulher, em nao se
render a eclementos naturais que sio estranhos a ela.
Pressupoe-se nao apenas que a mulher ndo é um ser natural
como também que ela deve se manter independente de
qualquer contamina¢ao moral quando age. A dignidade
humana é, nesse sentido, a afirmacio do carater nao natural
da humanidade e implica em assumir que essa condi¢ao lhe
¢ especifica.

Tragar a origem remota dessa nog¢ao de valorizacao
independente da racionalidade, pressuposta pela teoria moral
de Kant, nos conduziria muito longe para tras na histéria da
civilizagao ocidental. Parece-me que Taylor (2010; 2013) fez
uma parte importante desse rastreamento, tornando
explicito algumas variaveis da consolidagao cultural do
conjunto de valores a que estou me referindo. Por motivos
de concisio, aqui posso apenas remeter o leitor para esses
textos. Enfatizo o seu sentido geral: a emersao cultural de
uma distin¢ao profunda entre, de um lado, um sujeito e, de
outro, uma natureza inteiramente prosaica e sem qualquer
traco de espiritualidade. Trata-se do que podemos considerar
como um duplo processo de consolidagdo de extremos: a
subjetivacao do sujeito e a objetivagao da natureza. Distin¢ao
que se mostrou essencial para o aparecimento da atividade
cientifica como uma modalidade de conhecimento e
controle do mundo natural (SILVEIRA, 2013).

Para meus estreitos objetivos nesse capitulo basta
considerar que, no ponto em que o conjunto de valores da
cultura ocidental se encontrava na sua época, foi possivel a
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Kant pensar a moralidade a partir dessas duas possibilidades:
o dominio de forcas estranhas sobre a mulher (heteronomia)
on o dominio da mulher sobre si mesma (autonomia). Sua
teoria moral ¢, portanto, a explicitagago da crenca na
independéncia da mulher com relagdo a tudo o que é natural
e a afirmagao de que sé ha dignidade no ambito da
autonomia.

4. O Brasil ndo ¢ um pais civilizado

A partir da postura geral adotada pela teoria moral
kantiana, poderfamos ser levados a concluir que o Brasil
ainda nao é um pais plenamente ético, em que a mulher ainda
nao obteve sua dignidade reconhecida e em que os seus
direitos ainda ndo adquiriram vigéncia. Ou seja, um pais em
que a mulher ainda nao é considerada como um fim em si
mesma. Entretanto, esse tipo de ¢ritica s6 se justifica no caso
de compreendermos o Brasil como um pais cuja destinagao
histérica também se orienta pelo mesmo conjunto de valores
ocidentais — sintetizados aqui, de maneira representativa,
pela teoria moral kantiana.

Com efeito, dizer que o Brasil é semimoderno
significa adotar plenamente a modernidade como critério de
avaliagdao. Isto ¢é, assumir como valida aquela teleologia
histérica da democracia a que me referi antes. A
modernidade seria assim um tipo de organizagao social em
que se atingiu relativo sucesso na implementagao da
dignidade humana, no sentido kantiano.

Entendo que esse tipo de critica nao passa de uma
forma de tautologia do conjunto de valores modernos, na
medida em que ela consiste em avaliamos o Brasil por meio
de critérios externos, sem nenhuma discussio sobtre sua
pertinéncia a esse ambiente. Com isso, nao quero dizer que
defendo a adogao de um conjunto de valores alternativos,
quem sabe tipicamente brasileiros. Parece-me que isso
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redundaria somente em alguma outra modalidade de
tautologia, dessa vez uma tautologia brasileira.

Tentando ser mais claro: estou propondo que nao
consideremos o Brasil como um pais semicivilizado, que nao
assumamos a narrativa teleolégica da modernizacido
ocidental e, simultaneamente, nao estou propondo adotar
nenhum outro tipo de critério que pudesse substituir aquele
porque, afinal, isso nao passa de uma outra forma de
tautologia. Isso pode deixar o leitor perplexo, porque parece
que nao indico nenhuma saida para pensarmos o Brasil.

Mas ha, sim, uma saida. Proponho tentar
compreender o Brasil segundo os valores que possuem
vigéncia aqui hoje. Isso poderia nos fornecer opg¢odes de
critérios e de projetos melhor contextualizados, porque eles
seriam derivados de uma compreensdo do pais que existe.
Independentemente de possibilitar a elaboragdio de um
projeto para o pafs, que pode nido ser necessaria, a
perspectiva que me proponho a adotar implica em eliminar
o carater alienigena dos critérios de avaliagao modernos e,
portanto, abrir mao de uma nogao teleoldgica da histéria. Ha
uma diferenca entre produzir uma compreensao mais
préxima de nossas peculiaridades e gerar uma tautologia que
considera que tudo o que somos ¢ divino e maravilhoso
porque, afinal, é o que somos.

Olhar para o Brasil, segundo seus préprios recursos,
implica em reconhecer que nao somos modernos. Nao
somos modernos nem civilizados e a dignidade humana
nunca ganhou uma dimensio intensa no modo de vida
brasileiro, porque niao compartilhamos a cren¢a naquele
pressuposto kantiano relativo a uma independéncia entre a
mulher e a natureza. Nao entendemos que a agao humana se
caracteriza o# como auténoma o# como heteronoma e, por
isso, nao faz sentido termos a expectativa de que exista entre
n6és uma moralidade caracterizada por um autodominio
rigoroso, nos termos do imperativo categorico kantiano. A
partir dessa constata¢ao também podemos compreender as
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constantes resisténcias a uma organiza¢ao efetivamente
democratica da vida brasileira, por exemplo. Ressalto que
compreender nao significa defender, mas colocar-se em
condi¢des de elaborar interven¢des mais apropriadas e
pertinentes.

Para tornar evidente a divergéncia brasileira com
relagio aqueles valores ligados a dignidade humana, a
independéncia com relagdo a natureza e a distingdo entre
dominio interior e dominio exterior torna-se necessario
caracterizar a maneira peculiar como experimentamos a
moralidade. E para caracterizar a nossa moralidade lanco
mao aqui do padrio de religiosidade que nos é especifico: o
pensamento magico ou a “concep¢ao magica do mundo”

(MELLO E SOUZA, 1986, p. 88).
5. Religiosidade sem dogmas

Um das caracteristicas do pensamento magico ¢ a
auséncia de dogmas. De fato, nenhum dos elementos
histéricos constitutivos da religiosidade brasileira parece
aderir a dogmas estritos. Geralmente entendemos que as
religides diferenciam-se entre si pela adogao de distintas
verdades bésicas incontestiveis. Entretanto, isso nio ocorre
de maneira preponderante no ambiente da religiosidade
brasileira.

Nina Rodrigues (2006, p. 34), ao analisar a
dificuldade da persisténcia das crencas islamicas dos
africanos malés no Brasil afirmou que

a religido dos negros de santo e mesmo a dos
catholicos sao muito mais faceis, divertidas e
attraentes do que a dos wusulmis, que se impéem uma
vida severa, adistricta a observancia de principios
religiosos que ndo toleram festas e bebedeiras



114 | A religiosidade brasileira e a filosofia

No mesmo sentido, Arthur Ramos (1988, p. 73)
afirmou que “o espirito maleavel dos negros nao tolera as
praticas rigidas e os severos preceitos do mahometismo”. A
adogdo de um estilo de vida rigoroso, guiado por principios
gerais que devem ser observados em cada circunstincia
especifica da vida nao tem obtido sucesso histérico no Brasil.
Mesmo as crengas religiosas que parecem ser dotadas de uma
forca especial, no que diz respeito a conten¢ao da moralidade
em limites mais estreitos, ndo parecem eficazes por aqui. Ha
uma clara op¢ao no Brasil por uma modalidade de crenga
religiosa nao compulsoria, nao constrangedora com relagao
ao individuo e que, portanto, nio implica uma relagao de
autodominio por parte do crente. Aparentemente, religides
severas, que exigem uma “fidelidade restrita” (ANDRADE,
2009, p. 109) nao sao bem vindas por aqui.

Com relagio as crencas religiosas dos indigenas
brasileiros, Manuel da Nobrega (2000, p. 5) disse que “Huma
cousa tem esses pior de todas, que quando vem a minha
tenda, com hum anzol que lhes dé¢, os converterei a todos, e
com outros os tornarei a desconverter, por serem
inconstantes, e nao lhes entrar a verdadeira fee nos
coragois”. Da perspectiva de Nobrega, o indigena brasileiro
nao possui fé verdadeira e suas crengas atingiam apenas uma
camada superficial do seu ser na medida em que eles podiam
ser convertidos e reconvertidos sem opor a isso qualquer
traco de resisténcia.

Observe que o indigena nio sentia aversio pelas
crencas religiosas cristas, nao se recusava a ouvi-las e mesmo
a encena-las em alguma medida. Isso indica que ele nio
compreendia a religido cristd como oposta ou incompativel
com seu préprio sistema de crencas. A mesma disposi¢ao
receptiva foi observada por Gandavo (s. d., p. 36) quando
chamou a atengdo para a facilidade com a qual os indigenas
“aceitam facilmente sem contradicio” a lei crista. Coisa
semelhante dira Capistrano de Abreu (1922, p. 25): “Aos
indios nao repugnavam os accesorios christaos accumulados
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sobre a solidez do fundo nativo”. Aqui ja se insinua certa
modalidade de adequagdo entre o fundo original e os
elementos meramente acessorios do cristianismo — uma
forma de sincretismo ou de adaptagao sem fricgao.

Léry (1961, p. 173) percebeu o mesmo tipo de
disposicao adaptativa e antidogmatica dos indigenas
brasileiros na ocasiao em que tentou convenceé-los a abdicar
do habito da antropofagia:

E gracas a autoridade que Deus emprestou as
minhas palavras, ficaram os nossos tupinambds tao
abalados que ndo s6 prometeram seguir 0s NOSSOS
ensinamentos e n3o mais comer carne humana mas
ainda se ajoelharam conosco enquanto rezamos |...|
mas antes de comegarem a dormir ja os ouviamos
cantar todos juntos que para se vingarem de seus
inimigos deveriam aprisionar e comer o maior
nimero possivel.

Nao ha nenhuma noticia historica de indisposi¢ao
indigena com o sistema de crengas religiosas importadas da
Europa. Como se pode perceber, o que ocorreu no Brasil foi
o fracasso do processo de catequese em fun¢ao de uma falta
de seriedade do indigena com respeito as questdes de fé. B
importante observar que esse fracasso da conversio nio
deriva de uma oposi¢do dogmatica ou mesmo repugnancia
por crencas de valor diferente. O que ha ¢ uma imensa e
infinita boa vontade em receber verdades que passam a ser
compreendidas e vividas segundo o conjunto de disposi¢oes
antidogmaticas preexistente.

O conjunto de crencas dos indigenas brasileiros
expressa uma continua abertura para valores diversos.
Certamente isso implica em algo que poderiamos, daquele
ponto de vista ocidental tipico, considerar como uma
debilidade da vontade em tornar-se uma sé, em incapacidade
para se obter dignidade por meio do dominio completo
sobre si mesmo, em irradiar consisténcia sobre um vasto e
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diferenciado territorio interior. Porém, pensar assim,
significa reincidir no tipo de critica exterior que nos condena
a algum estagio intermediario no processo de civilizacio.
Parece-me mais produtiva a proposicao de Viveiros de
Castro (2011, p. 220) de que

a filosofia tupinamba afirmava uma incompletude
ontoldgica essencial: incompletude da sociabilidade
e, em geral, da humanidade. Tratava-se, em suma, de
uma ordem onde o intetior e a identidade estavam
hierarquicamente subordinados a exterioridade e a
diferenca, onde o devir e a relagio prevaleciam sobre
o ser e a substincia.

Sugiro ndo nos concentrarmos no uso do termo
“filosofia” que, no contexto, pode ser polémico. O que me
interessa aqui ¢ perceber que nao se almeja a obten¢ao da
dignidade como resultado de uma subordinacio bem
sucedida entre varios extratos da personalidade ou como a
unificagdo de um conjunto de agdes sob um mesmo
principio moral. A vida ética simplesmente nio envolve
processos de subordinagaio e de dominio. A tendéncia
predominante nesse ambiente nao é, certamente, a de uma
forca centripeta que vai nucleando a diversidade em uma
unidade, consolidando padrdes de comportamento e
produzindo uma espécie de legislagio universal que
constituiria, finalmente, uma espécie de céu fixo moral sobre
nossas cabecas.

Dessa forma, o contato com crengas religiosas
alienigenas é um fator a mais no movimento de realizagao
plena do devir, de transforma¢io de si no outro, de
experiéncia existencial da diversidade. Observe que nao ha
aqui sequer o apelo a uma unificagao posterior, uma reuniao
tardia do conteido da experiéncia dessa diversidade. F o
devir que se realiza nos seus préprios termos: como
diversidade, sem recuperagoes posteriores, sem sinteses, sem
unificac¢des.
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O mesmo padrio de religiosidade antidogmatica
encontra-se expressa na vitalidade das religides africanas que
aportaram ao Brasil através da rapina de gente para o
trabalho escravo. Carneiro (1991, p. 172) afirmou que no
Candomblé “todos os santos sdo tapeaveis” na medida em
que aceitam ser demovidos de suas disposi¢oes em beneficio
do interesse e das necessidades momentaneas do crente. O
mundo divino nao se encontra distante do mundo humano.
Ele esta sempre préoximo, de tal maneira que pode ser
cortejado e seduzido pelas agdes humanas.

No culto ndo se trata de fazer reveréncia a principios
eternos, mas de negociar com um mundo relativamente
flexivel. Essa forma de religido possui, portanto, grande
disposi¢ao para assimilar principios diferentes, porque nao
os toma como expressdes de antagonismo, mas como
possibilidades a serem objetos de diplomacia. Arthur Ramos
indicou a presenca no Brasil de sincretismos inter-africano e
extra-africano. O primeiro diz respeito a confusao deliberada
promovida pelo sistema de trafico portugués que misturava
pessoas de origens diversas, permitindo o contato de
diferentes modalidades de religides africanas. Como
exemplo dessas duas formas sobrepostas de sincretismo, ele
cita a combinacdo “jeje-nag6-mugulmi-banto-cabloco-
espirita-catolico” (1988, p. 127) — o que nos da uma boa ideia
da disposi¢ao antidogmatica também por parte das religioes
de origem africanas.

A criacao da Umbanda no Brasil parece tornar esse
principio antidogmatico ainda mais evidente, isso ja em
pleno século XX. No Candomblé ocorre a incorporagao dos
Orixds, em numero variavel, mas reduzido. Nessa tltima
religiao eles sao em numero de dez (SILVA, 1994), doze
(MORALIS, 2012) ou dezesseis (AUGRAS, 2008). Essa
limitagdo nao se apresenta na Umbanda: Da Matta e Silva
(2012, p. 137) calcula que ha 957.999 espiritos para cada
Linha, dividida em varias Falanges. Ao todo existem sete
Linhas. Logo, chegamos ao nimero de 6.705.993 espiritos!
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Cada um desses espiritos pode se fazer presente em uma
incorporagao a depender das afinidades pessoais com cada
médium. Isso implica em uma variedade enorme de
poténcias espirituais, mesmo que elas estejam ordenadas de
maneira hierarquica no interior de Falanges e Linhas.

Mais do que o numero exorbitante de entidades, o
que me interessa destacar fundamentalmente ¢ a disposicao
geral implicada no culto da Umbanda. Silva (1994, p. 121)
afirma que “Nio existe [...] um consenso entre 0s varios
terreiros e codificadores da umbanda a respeito da
composicao dessas linhas e falanges”. Essas Falanges
incluem as entidades do Candomblé de Caboclo, isto é, as
entidades indigenas sincretizadas na Umbanda. Essa dltima
ja nao ¢, portanto, nem uma religido africana, nem uma
religido indigena, nem uma religido kardecista, nem uma
religido catolica, embora possua todos esses elementos na
sua constitui¢do. Ela possui o que foi denominado por
Giglio-Jacquemot (s.d., p. 2) de “carater polifagico”.

Trata-se, portanto, de uma espécie de universo em
pleno movimento de expansao. A proliferacao dos terreiros
nao segue um padrao de replicagio de identidades, mas de
diferenciagao continuada. Prandi (2004, p. 2306) afirma que
“Terreiros nascem uns dos outros, mas nao ha dois iguais”.
Souza e Andrade Junior (2013, p. 12) afirmaram que a
Umbanda é um “agente dinamizador que nao permite
finalizagdes”. Nem mesmo o recente movimento de
reafricanizacao do Candomblé parece tocar no problema da
falta de uma institucionalizacio nacional centralizadora
(SCHMIDT, 2011) para essa religidao. O que, se ocorresse,
produziria algum processo de unificagio gradual dos
elementos religiosos e, portanto, algum tragco de dogmatismo
perceptivel.

Por sua vez, o Catolicismo também nao foi capaz de
dar unidade dogmatica a religiosidade brasileira. Aqui
operou-se uma ‘‘cristianizagao imperfeita” (MELLO E
SOUZA, 1986, p. 125). Isso se deve certamente a
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caracterfsticas internas dessa religido, mas também a maneira
peculiar pela qual ela era praticada pelos portugueses. Com
relacdo ao primeiro elemento, Taylor (2010) chama a atengao
para a diferenca entre o Protestantismo e o Catolicismo, duas
religides cristas.

O Catolicismo permitia um tipo de adesao
diferenciada, em func¢ao da intensidade pessoal na dedica¢ao
aos valores religiosos. Essa diferenciagdo implicava na
possibilidade de velocidades existenciais distintas, de tal
forma que alguém podia ser catélico como membro de uma
ordem monistica, ou como nobte, ou como servo etc. Isto
significa que, ao contrario da afirmac¢io protestante de que o
reino dos céus esta zgualmente disponivel para todos e exige,
na mesma propor¢io, um idéntico compromisso moral de
todos, o Catolicismo tende a permitir inser¢des diferenciadas
no reino da salvagdo, segundo fungoes sociais preexistentes.
Isso foi denominado por Thomas (1991, p. 41) de
“modalidades de devocgao diferentes”.

De certa forma, o Catolicismo ¢é permeavel ao
mundo social em que esta inserido, fazendo concessoes e
adaptando-se a dimensio sensivel da existéncia. Assim,
varias modalidades de vida humana podem se tornar
moralmente validas como estratégias catdlicas de salvacao.
Os requerimentos de uma vida santa nao se afirmam
igualmente para todos e acima de quaisquer circunstancias.
O exemplo mais evidente disso ¢ a existéncia de diferentes
ordens monasticas que conviviam e convivem com estilos de
vida mundanos, porém igualmente cristas, sem nenhum tipo
de tensao. A mensagem aqui é que muitos podem se tornar
cristaos preservando-se as prerrogativas de seu proprio estilo
de vida prévio. A pratica religiosa do Catolicismo nao
tenciona a moralidade em uma direcao univoca, nio exerce
uma for¢a coercitiva e unificadora sobre o comportamento.
Nesse sentido, vemos que o Catolicismo ¢, em geral, uma
religido bastante permissiva em termos de moralidade.
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No que diz respeito a peculiaridade do Catolicismo
portugues, Tinhorao (2012, p. 20) afirma que nas encenagoes
religiosas em Portugal, no século XVI, “as filhas de oficiais
mecanicos chamadas a figurar na procissio iam ouvindo
desonestidades” e que “pouco ou nada faltaria para conferir
ao cortejo do Corpo de Deus um ar de carnaval” (p. 23).

A melhor descri¢ao da relacao do Catolicismo com a
sociedade brasileira ainda é a de Oliveira Lima. Segundo ele
(2000, p. 128), no Brasil “o cristianismo vive [...] como num
pouco d’agua as gotas de vinho indispensaveis para colorir-
lhes o aspecto ou alterar-lhe o aroma”. Isto é, o Catolicismo
pode fornecer a cor e o aroma da sociedade brasileira, mas
se mostra incapaz de atingir algum elemento substancial de
nossa vida. Ele recobre a superficie do mundo sem sequer
arranha-la e impor af uma marca substantiva. Sabemos, por
exemplo, que o declarado Catolicismo da maioria da
populagao brasileira ndo impede a frequéncia continuada a
outros tipos de religiao (VELHO, 1991). Essa religiao se
mostra incapaz de colocar em pratica a maxima de Ortiz
(1976, p. 123) de que “para se administrar o sagrado ¢,
necessario centralizar a decisao”. Se preferirmos, se trata de
uma religiao fundamentalmente nao administravel.

Essa incapacidade de ordenar o mundo, de se tornar
efetivo como um principio unificador e de fornecer
consisténcia moral aos sujeitos e ao ambiente social fica
evidente quando observamos o exemplo histérico do estado
interno dos conventos durante o Segundo Império no Brasil.
Nabuco de Araujo, entaio membro do Gabinete, resolveu
propor uma reforma nos conventos que, naquela altura,
eram partes integrantes do Estado brasileiro. Ele justificou a
necessidade dessa reforma em func¢ao do “estado deploravel
quanto a disciplina e administragao”, do “triste espetaculo da
intriga”, do “amor dos cargos”, dos “focos de imoralidade,
sendo preciso que neles penetre a policia como aconteceu no
convento do Carmo no Maranhao” (apud NABUCO, 1975,
p. 247). Nesse caso, dada a ineficacia do autodominio moral
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exercido pela religido catolica, coube ao poder politico
constituido a iniciativa de propor uma reforma moral da
Igreja Catdlica no Brasil. Nao hd sinal mais evidente da
ineficacia unificadora de valores por parte do Catolicismo
brasileiro do que a incapacidade de conceder a si mesmo um
padrao de moralidade aceitavel.

Assim, podemos notar como nenhuma das religides
étnicas fundamentais no ambiente brasileiro possui a energia
moral compativel com aquelas disposicdes kantianas de
produzir alguma forma de autodominio centrado no sujeito.
Em outras palavras, a religiosidade brasileira é marcada pela
transigéncia moral, pela flexibilidade adaptativa e pela
capacidade de assumir valores diferentes sem sedimenta-los
em contradi¢es explicitas. Sempre se dda um jeito ou se
fazem adaptagoes, desde que ele nao envolva a sujeicao
diante de valores superiores.

6. Sem sujeigao, sem objetivagao

O pensamento magico se caracteriza nao sé pela
maleabilidade com a qual trata principios religiosos, mas
também pelo fato de nao discernir os elementos espirituais
dos materiais. Na pratica, isso significa que o universo dos
seus adeptos nao se diferencia entre mulher e natureza. A
experiéncia efetiva é a de uma grande unidade em que esses
elementos nao se distinguem. E se eles nao se distinguem do
lado de fora, também nao podem ser separados na propria
mulher. Isto é, ndo ha na mulher dois componentes, de tal
maneira que se possa postular que um domine o outro —
como fez Kant.

Essa unidade significa, por um lado, que todas as
agoes humanas possuem implicagdes espirituais e, por outro,
que o plano das divindades interfere continuamente no
ambito da matéria. A magia ¢, portanto, uma modalidade de
controle do mundo natural por meio de forgas sobrenaturais.
Niao se trata apenas de que as divindades escutam as
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mulheres e atendem a seus pedidos. Significa também que as
mulheres estio sob a influéncia continua de forgas espirituais
que podem alterar o rumo e o sentido de suas a¢des. Nesse
sentido, as agdes humanas niao sio determinadas apenas
interiormente, elas sao o resultado de um processo que pode,
inclusive, escapar ao controle de cada agente.

Na verdade, é inapropriado descrever o substrato do
pensamento magico como uma interagao continua entre
matéria e espirito, porque essa distingdo nao faz justica a
unidade entre esses elementos. O que ha, de fato, ¢ uma
unidade em que esses dois principios nao se diferenciam
explicitamente e que, portanto, permitem relagdes mais
estreitas do que as de uma zneragio. Nessa ultima supomos ja
haver uma diferenca entre os elementos que interagem e isso
certamente nao corresponde a0 que ocorre NO pensamento
magico.

Nesse sentido, por exemplo, nio ha limites
perceptiveis para delimitar um ambito relativo a
responsabilidade individual. Uma a¢ao depende de uma
variacio enorme de elementos, incluindo a interferéncia
continua de forgas espirituais que nao se encontram
localmente presentes. A a¢ado nao emana de uma vontade em
dire¢io a um mundo material que a recebe, como seu
sustentaculo. Ao contrario, ela é um epifenémeno de um
conjunto mutavel de tensdes nas quais o agente apenas
interfere.

E se nao ha responsabilidade pessoal em funcao da
complexidade das for¢as que interagem, também nao ha a
contrapartida de um mundo natural, meramente material.
Para Nina Rodrigues (2006, p. 65), no pensamento magico
“nao se admitte que, fora das mortes violentas, haja
molestias e mortes naturaes. A molestia é sempre o producto
da encantacio, de um feitico”. Nenhum evento é natural, isto
¢, ele ndo é uma ocorréncia objetiva regida por leis
impessoais. A totalidade do universo ¢ governada por
vontades em intera¢ao - sejam humanas, sejam divinas.
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Dai que niao se pode conectar causalmente um
evento a uma unica vontade de maneira cabal, embora se
possam ter varios indicios inconclusivos simultaneos sobre
isso. B por isso que o brasileiro sempre se resguarda de
qualquer eventualidade, frequentando qualquer tipo de
religido que lhe forneca a possibilidade de uma intervencao
no curso dos acontecimentos.

Essa “crenga em poderes magicos, mesmo que de
forma velada, permaneceu no imaginario religioso
brasileiro” (OLIVEIRA, s. d., p. 18). Na verdade, a
eliminagao definitiva da magia nao ¢é possivel em nenhum
contexto religioso. A sua elimina¢do plena implica em
abandonar todas as agoes de negociagio com a divindade.
Em dltimo caso, isso exige a eliminagao da propria oragao e
de qualquer outro tipo de conexao com ela. Ou seja, a plena
negacio de que a divindade ouve ou vé o que fazemos
significa também aceitar viver sem ela, sem sua presenca
mesmo que distante e inefetiva. Viver sem magia ¢ viver sem
a presenca da divindade. E isso ja nao ¢é religido, ¢ ateismo.

No pensamento magico, ha certamente limites
intransponiveis para cada a¢ao de uma vontade individual:
todas as outras vontades. Esses limites nao sao objetivos,
nem podem ser conhecidos com antecedéncia, como se se
tratassem de forgas constantes que afetariam igualmente
todas as acdes. Essas limitacoes sdo voluveis, ocasionais e
interessadas, porque se tratam de outras tantas vontades
interagindo entre si. Trata-se, claramente, de outra maneira
de compreender o mundo distinta da concepgao kantiana.

Mesmo naqueles eventos aparentemente regidos
pelo principio da causalidade, sempre se pode oferecer uma
explicacio alternativa. Por exemplo, no caso da medicina em
que se entende que o processo real que acontece implica em
que “o espirito do remedio age sobre o espirito da molestia”
(RAMOS, 1988, p. 143).

Assim, o mundo oscila continuamente a depender do
conjunto de todas as vontades. Se uma ac¢do nao chega ao
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termo almejado ¢ porque pode ter ocorrido a interferéncia
de outra vontade ou de outras vontades. Para garantir que
uma agao seja bem sucedida é necessario agir sobre a
totalidade das forgas envolvidas. Isto é, é preciso agir sobre
os elementos que estao sempre implicados em uma ac¢ao — e
que se alongam por cadeias de conexdes pouco evidentes e
cada vez mais extensas a medida que nos tornamos aptos em
analisa-las.

Assim, vemos que aqui ndo faz sentido a ideia da
natureza - no sentido de um conjunto articulado de leis
independentes e validas em todas as ocasides e para todos os
seres. Da mesma forma, nio pode haver conhecimento
exaustivo do mundo, o que implicaria na possibilidade de
percorrer uma séria causal até o final. Por meio da
religiosidade brasileira, entramos naquele mundo que
Aristoteles (1982) julgava absurdo: o da possibilidade da
regressao  infinita das causas e, portanto, o da
impossibilidade de um conhecimento exaustivo do mundo
natural.

Qualquer agio ¢, portanto, uma a¢ao que implica
potencialmente a totalidade dos elementos do mundo. Toda
acao ¢, em ultimo caso, uma agao sobre tudo, por mais local
que ela pareca ser. Para que se possa obter uma agio
adequada, isto ¢, uma a¢ao que realize aquilo que se deseja, é
necessario observar o maximo dos elementos moventes que
ela envolve e desloca. Dessa maneira, nio ha um sé critério
que seja capaz de garantir o sucesso da agao e nao ha sequer
como estabelecer um padrio de agdes que podem ser
repetidas em fun¢ao de um sucesso anterior, j4 que as
condic¢oes se alteram continuamente.

Nesse ambiente, nio faz sentido tentar colocar em
pratica uma moralidade como a kantiana, simplesmente
porque o panorama geral da existéncia brasileira nao fornece
as condi¢des necessarias para isso. Nao ha natureza, nao ha
objetividade, nao ha sujeito, nao ha espiritualidade estrita,
logo a dignidade nao pode se afirmar por meio da elevagao
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do homem a condi¢io de uma finalidade independente.
Alias, ndio ha aqui nenhum elemento independente. A
dignidade nao pode ser obtida por meio da agao moral
porque esta enreda o homem cada vez mais no mundo
inconstante e nao o separa dele.

Em funcio da complexidade dos elementos
envolvidos e de suas oscilagbes o mundo magico ¢é
inconstante. O homem se sente aqui como alguém
submetido a um jogo de forgcas que ndao pode ser
compreendido na sua totalidade. Ele nio pode se sentir
absolutamente seguro em um mundo que pode voltar-se
contra ele a qualquer momento — a depender da inten¢ao de
outras vontades ou mesmo do movimento cego do conjunto
de for¢as do mundo. Como disse Augras (2008, p. 269), “A
danca dos deuses e dos homens, que se confundem e
mutuamente se possuem, recria o Multiplo e o Unico no
instante e na eternidade”.

Isso nao implica, entretanto, uma sensagao de
impoténcia ou a evidéncia do carater tragico do mundo. O
adepto do pensamento magico sempre busca intervir no
sentido de garantir sucesso para suas acoes. Essas a¢oes
devem visar a totalidade das forcas envolvidas. Entao, uma
acao moral, agora com um sentido magico préprio, deveria
envolver sempre algum esfor¢o no sentido de conquistar
favores de seres mais poderosos e afastar interferéncias
negativas, conhecidas ou nao. Ou seja, uma agdo moral ¢é
aquela que se articula com sucesso com um conjunto de
elementos interferentes de modo a tornar real o que foi
intentado pelo agente. Uma ac¢do moral nio se da sobre o
mundo, ela interfere no sentido de criar um mundo que é
desejavel. Uma acdo moral é, portanto, estética em um
sentido amplo, porque ela tenta criar um mundo que seja
desejavel pelo agente — ao contrario da disposi¢ao em seguir
uma regra.

Poderfamos dizer que essa agdo moral pode se
mostrar adequada ou inadequada na medida do seu sucesso
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em realizar essa articulacao. Ela ndo pode ser considerada boa
ou d, como se a independéncia entre esses principios fosse
possivel no ambiente magico. Uma a¢do aqui sé pode ser
caracterizada como tendo obtido sucesso ou fracasso como
tentativa de manipulacio e controle do mundo em beneficio
do agente. Nao ha critérios superiores a intengao do proprio
agente.

Nao ha, no ambito da religiosidade brasileira, a
possibilidade de fornecer uma diferenca explicita entre bew e
mal. Sem a possibilidade de se obterem nucleos estaticos e
definitivos, a moralidade deve se tornar um problema
contextual, uma op¢dao a ser analisada caso a caso, uma
negociacao a ser estabelecida com as forgas divinas. Nao ¢é
contraditério, portanto, que se recorram a essas forgas para
se obterem favores pessoals, vantagens em negocios ou em
relacionamentos e todo tipo de éxito, incluindo-se aquele
tipico de negocios legalmente considerados como escusos.

7. Conclusio

O pensamento magico nao favorece a obtencdo de
uma moralidade fixa, de um conjunto de parametros que
delimitariam o que ¢ permitido, separando-o do que nao é.
A situagao existencial propiciada por essa forma de
religiosidade ndo possibilita a afirmagao da dignidade
humana como um valor independente da natureza. Ao
contrario, a pratica religiosa dificulta a afirmacio de um
mundo em que os elementos espirituais sio independentes
dos materiais.

A moralidade brasileira, oriunda de sua religiosidade,
implica a experiéncia constante de uma abertura para
eventos magicos, para ocorréncias inesperadas, na medida
em que nao ha um curso natural e impessoal do mundo. Em
um ambiente de aberturas permanentes de significado, toda
transmutacao ¢ possivel. Por isso, nao faz sentido dedicar-se
a um longo processo de transformagao pessoal para obter
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um resultado que pode ser adquirido subitamente e sem
esforco. Preferimos sempre um feitico, uma mandinga, um
drible sobre as dificuldades, um gesto magico do que nos
envolvermos em um esforco unidirecional e constante.
Preferimos a magia antes que a racionalidade instrumental.

As pregacOes morais que Nos caracterizam como
infantis ou preguicosos nada nos dizem, porque falam de um
mundo que ndo é o de nossa existéncia efetiva. Essas
pregacoes morais nada poderdo fazer para alterar a situagao
existente, porque elas nao possuem forea retérica em funcao
de seu carater alienigena, elas nada nos dizem de efetivo. Elas
sao simplesmente impertinentes.

Alias, essa é uma licdo mais geral que a historia tem
nos fornecido. O Brasil ndo se moderniza porque existe aqui
um conjunto de valores que resiste a isso e nao porque
somos incapazes de fazé-lo. S6 ha incapacidade quando se
veé as coisas daquele ponto de vista teleolégico da
modernidade. Visto do lado de c4, de dentro para fora, o que
se vé ¢ uma negacao a ser algo que significa a morte do nosso
modo de existéncia. Negagao que é sutil porque nio se
encontra atada e em oposi¢ao aquilo que nega - como ¢ de
praxe entendermos o modo de operagdo das resisténcias
(SILVEIRA, 2015).

Talvez o sucesso historico dessa resisténcia esteja
ligado justamente a flexibilidade e ao antidogmatismo que
nao percebe nessa relagdo nenhuma contradigao relevante.
Talvez esteja ai, nessa flexibilidade essencial, nessa
disposicao permanente para as novidades, um tipo de
moralidade que se encontra distante dos pressupostos
morais kantianos. Parece-me que temos que comegar a
perceber, com certa perspicacia, o valor moral e
epistemolégico do poder da transformacdo: aquelas
disposi¢cdes morais propiciadas pela figura de Elegbara. Na
pior das hipéteses, parece promissor perceber que Elegbara
nao é Kant.
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MACUMBA,
MACUMBIZACAO E
DESMACUMBIZACAO

Bas ‘llele Malomalo

1. Introdugao

O tema deste trabalho tem muito a ver com a minha
experiéncia de ativista do movimento social africano-
afrodiaspérico, de educador e de pesquisador comprometido
com a Lei n° 10639/03. Sempre fez parte do meu oficio de
educador interessado encontrar metodologias e didaticas
interculturais para o trato com as africanidades na sala de
aula e na sociedade, marcada pelo preconceito para com a
cultura negra, africana e da diaspora africana, e o racismo
contra negros (MALOMALO, 2007, 2010, 2015).

O que me motivou a pensar a “macumba” como um
projeto epistemoldgico emancipatério foi a postagem de
uma foto, feita por um dos meus alunos na pagina do meu
Facebook com um titulo provocador: “Macumba ¢é isso”; e
esse “isso” apontava para um instrumento musical: um reco-
reco. Dentro desta foto tinha essas inscricoes:

A primeira definicio de Macumba que se encontra
em qualquer dicionario é de: “antigo instrumento
musical de percussio, espécie de reco-reco, de
origem africana que da um som de rapa (rascante); e
Macumbeiro é o tocador desse instrumento”
(MACUMBA E 1SS0, 2015, s.n.; grifos do autor).

Uma busca rapida no size Vagalume (MACUMBA,
2015) sobre musicas que abordam o tema de macumba,
oferece, num espaco de 0,29 segundos, 8.510 resultados. O
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que mostra 0 quanto a tematica em questao faz parte do
universo cotidiano dos brasileiros quando se sabe que a
poética musical é, geralmente, mais consumida que a poética
impressa nos livros. Entre outros titulos que encontrei nessa
busca rapida, posso citar essas musicas e seus respetivos
intérpretes ou bandas: “Bola de Fogo — Macumba Pra mim”
e “Macumba da Nega” (Zeca Pagodinho); “Vou Botar Teu
Nome na Macumba” (Dudu Nobre); “Despacho de
Macumba” (Z¢é Tapera e Teodoro); “Macumba” (Flavio
Prado ¢ Rafael); “Chuta Que E Macumba!” (Costa e
Mosconi); “Praia da Macumba” (Soul Brother); “Cartela de
Macumba” (Zumbis); “Macumba” (Jean-Pierre Mader); “Bat
Macumba” (Gilberto Gil); “Macumba na Veia” (Malk
Espanca); “Tecnomacumba” (Rita Ribeiro) etc.

Um olhar atento sobre o resultado obtido daquele size
¢ o seguinte: existem letras de musicas que carregam 0s
discursos do senso comum sobre a macumba, que é usada
de forma pejorativa; ha outras letras que apresentam a
macumba de forma positiva. Esses dois discursos
confirmam a caracteristica polémica e polisseémica deste
termo.

Este trabalho debate o uso e o significado de
macumba a partir da visao da cultura negra “desde dentro”,
para emprestar a expressao de Guerreiros Ramos (1995).
Interessa o seu uso positivo como parte das estratégias de
constru¢ao de uma identidade negra afirmativa, de um
projeto  epistemolégico e de uma  pedagogia
interdisciplinares, interculturais e emancipatorios.

Dividi o meu trabalho em trés secbes. A primeira
situa o projeto epistemoldgico da macumba dentro do
trabalho de constru¢ao das epistemologias alternativas feitas
pelos investigadores que lidam com as africanidades, a
cultura negra. Nela também tento explicar o que entendo por
macumba, macumbizacio e desmacumbizacio; e busco
mostrar suas dimensoes e ligagdes estéticas, epistemoldgicas
e politicas. A segunda se¢ao explicita uma das primeiras fases
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da epistemologia da macumba: partir da cultura negra
contemplando suas estéticas ¢ um jeito de aprender com o
outro. Na terceira se¢do sirvo-me dos bens culturais da
macumba, poesias e uma letra de musica negras, que
apresento na segunda se¢ao para mostrar como se pode usar
a hermenéutica da macumba dentro das Ciéncias Humanas,
cruzando os saberes negros endogenos com 0s
conhecimentos da Filosofia e Sociologia.

2. Macumba como parte da epistemologia das
africanidades

A macumba é uma palavra que faz parte das
africanidades e nesse trabalho uso este ultimo termo como
sinonimo da cultura negra, culturas produzidas pelos
africanos e seus descendentes ao longo da histéria. Como
muitas palavras africanas, foi enfeiticada negativamente pelo
pensamento Unico eurocéntrico. Por isso, os negros lutam
para liberta-la do “feitico do mal” do preconceito e do
racismo para retribui-la ao seu verdadeiro significado, a sua
forca magica do “feitico do bem”.

A minha definicao das africanidades é a mesma de
Petronilha Gongalves e Silva (2005). Entendo por
africanidades, culturas inventadas pelos africanos e seus
descendentes espalhados pelo mundo e é, entre outras, de
suas manifestagoes historicas, politicas, estéticas, de saberes
(MALOMALO, 2010a). A macumba ¢ um patriménio da
cultura negra, e interessa-me aqui o seu lado da sedugio e da
magia, que a faz rebelede perante a légica instrumental e
racionalista ocidental (SODRE, 2005).

Compete-me compreendé-la do ponto de vista das
epistemologias negras, como parte das epistemologias do Sul
que lutam contra as epistemologias hegemonicas do Norte
global (Europa e a América do Norte) e do Sul geografico
alienado epistemologicamente.
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O termo Sul comporta aqui dois sentidos. O sentido
geografico que remete as nagoes e regides que pertencem ao
hemisfério do Sul e que historicamente foram colonizados
pelos impérios europeus. O segundo sentido é aquele que o
compreende em termo metaférico: “Designamos a
diversidade epistemolégica do mundo por epistemologia do
Sul. O Sul ¢ aqui concebido metaforicamente como um
campo de desafios epistemoldgicos, que procuram reparar
os dados e impactos historicamente causados pelo
capitalismo na sua relagio colonial com o mundo”
(SANTOS; MENESES, 2010, p. 19).

Nesse sentido, praticar a epistemologia do Sul é
assumir uma postura ética, politica e cognitiva critica e
alternativa aos modelos dominantes. E trabalhar para a
emancipacao do mundo e, especialmente, das regides que
foram subalternizadas ao longo da histéria. Ditas em outras
palavras, as epistemologias do Sul sdo:

[um] conjunto de interven¢des epistemoldgicas que
denunciam a supressdo de saberes levada a cabo, ao
longo dos dltimos  séculos, pela norma
epistemoldgica dominante, valorizam os saberes que
resistiram com ¢éxito e as reflexdes que estes tém
produzido e investigam as condi¢bes de um dialogo
horizontal entre conhecimentos. A esse didlogo

entre saberes chamamos de ecologia de saberes”
(SANTOS; MENESES, 2010, p. 11).

Considerando a diversidade, que é um dos principios
das epistemologias do Sul, Boaventura de Sousa Santos e
Maria  Paula  Meneses tém  agregado  diversos
pesquisadores/as nesse projeto. No que diz respeito a esse
trabalho, a presenca de estudiosos/as que trabalham com a
cultura negra, isto ¢, tematicas afro-brasileiras e africanas,
chamaram a nossa atencao, a titulo de ilustracao citarei
somente os nomes do Paulin Hountonji, do Kabengele
Munanga e da Nilma Lingo Gomes.
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A epistemologia de macumba, dentro da cultura
negra, dialoga, portanto, com as propostas e as
reivindicagOes epistemoldgicas da filosofia da ancestralidade
que valoriza os movimentos e as encruzilhadas (OLIVEIRA,
2012), a sociologia endégena africana que leva a sério o local
(ADESINA, 2014) no processo da producao do
conhecimento cientifico sem uma conotacao essencialista. A
cultura negra ¢ tida aqui como um ponto de partida para um
movimento ou outros movimentos mais complexo (s) e
hibrido (s), no sentido que dao Edgar Morin (1999, 2011) e
Stuart Hall (2004) a esses termos.

Coloco a macumba exatamente no meio da
epistemologia da encruzilhada pela sua inspiragao na fonte
dos movimentos do Exu, orixa das religides africanas e afro-
brasileiras. A epistemologia do Exu ou da encruzilhada
permite estabelecer dialogos estéticos, politicos, epistémicos,
numa palavra, didlogos interdisciplinares e interculturais, e
nao muralhas. Todavia, sem perder a sua raiz, isto ¢, a sua
histéria e a historia da sua comunidade.

Nesse sentido, busco também a minha
fundamentagao na hermenéutica diatépica de Boaventura de
Sousa Santos (2003) e na hermenéutica da arte negra de
Engelbert Mveng (1973).

A hermenéutica diatopica baseia-se na ideia de que
os tgpoi de uma dada cultura, por mais fortes que
sejam, sao tao incompletos quanto a prépria cultura
a que pertencem. Tal incompletude ndo ¢ visivel a
partir do interior dessa cultura, uma vez que a
aspiracdo a totalidade induz a que se tome a parte
pelo todo. O objetivo da hermenéutica diatépica nao
¢é, porém, atingir a completude — um objetivo
inatingfvel — mas, pelo contrario, ampliar a0 maximo
a consciéncia de incompletude mutua por
intermediario de um didlogo que se desenrola, por
assim dizer, com um pé em uma cultura e outra em
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outro. Nisto consiste o seu carater diatopico.

(SANTOS, 2003, p. 444).

A hermenéutica diatdpica, para Boaventura de Sousa
Santos, ¢ um meio de realizagao de um didlogo intercultural
digno do seu nome e preenche as condigbes para a
formulacio de um projeto de multiculturalismo ou de
interculturalidade progressista ou emancipatoria.

As condigbes para a realizagio de um dialogo
intercultural do ponto de vista da hermenéutica diatopica,
para Boaventura de Sousa Santos, processam-se
considerando esses principios:

A passagem (1) de uma ideia de completude da sna
cultura a compreensao da sua incompletude.

A completude cultural é ponto de partida, ndo o
ponto de chegada num didlogo intercultural. E o
momento de frustragdio e o objetivo central da
hermenéutica diatépica é fomentar a consciéncia
autorreflexiva  dessa  incompletude  cultural.

(SANTOS, 2003b, p. 455).

A passagem (2) das versoes culturais estreitas ds versies
mais amplas.

Longe de serem entidades monoliticas, as culturas
tem grande variedade interna. A consciéncia dessa
diversidade aprofunda-se a medida que a
hermenéutica diatépica progride. Entre as diferentes
versdes de uma dada cultura ser escolhida para o
didlogo intercultural, a que apresenta o circulo de
reciprocidade mais amplo, a versio que vai mais
longe no reconhecimento do outro. (SANTOS,
2003b, p. 455).

Uma passagem (3) de concepcoes de tempos unilaterais
a tempos partilhados. “O tempo do didlogo intercultural nio
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pode ser estabelecido unilateralmente. Cabe a cada
comunidade cultural decidir quando esta pronta para o
didlogo intercultural” (SANTOS, 2003b, p. 450).

Uma passagem (4) de parceiros e de temas unilateralmente
impostos a parceiros e temas escolhidos por miitno acordo.

A hermenéutica diatopica tem de centrar-se n2o nos
“mesmos”  temas, mas nas preocupagoes
isomorficas, em perplexidades e em desconfortos
que apontam  na mesma direcio, apesar de
formulados em linguagens distintas e em quadros
conceituais  virtualmente incomensuraveis. O
importante ¢ a direcdo, a nog¢do e o sentimento de
incompletude cultural. (SANTOS, 2003b, p. 457-
558).

Uma passagem (5) da ignaldade on da diferenca a
igualdade e a diferenga.

O multiculturalismo progressista pressupoe que o
principio da igualdade seja utilizado de par com o
principio do reconhecimento da diferenca. A
hermenéutica diatépica pressuple a aceitagio do
seguinte imperativo transcultural: temos o direito a
ser iguais quando a diferenca nos inferioriza; temos
o direito a ser diferentes quando a igualdade nos
descaracteriza. (SANTOS, 2003b, p. 458).

Além da proposta hermencéutica de Boaventura de
Sousa Santos, assumo, neste texto, 0s pressupostos tedrico-
metodoloégicos do socidlogo francés Pierre Bourdieu (2002)
e do historiador, tedlogo e filésofo de arte africana, o
camaronés Engelbert Mveng (1973). Compartilho com este
ultimo, o seguinte ponto de vista: “Por poética entendemos
as leis da criatividade estética negro-africana, por
hermencutica, as regras da interpretacao da obra estética [...]”
(MVENG, 1973, p. 6). Compreendo que os bens culturais
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da cultura negra, por exemplo, o poema de Solano Trindade
(2004) “Macumba” (que apresentaremos mais para frente), é
em si uma linguagem que precisa ser decifrada pelos
estudiosos das Ciéncias Humanas.

A hermenéutica, isto ¢é, a arte de interpretar a
linguagem estética negro-africana, deve entdo passar
do deciframento dos signos para suas significacoes,
do alfabeto e do vocabulario artisticos ao discurso
estético. Os signos sao cdsmicos; sua significancia é
antropoldgica. A unido do signo e do significado na
experiéncia concreta da vida do homem, expressada
pela arte, faz disso uma celebragio litdrgica onde o
homem humaniza a natureza e inaugura o triunfo da
Vida sobre a Morte. (MVENG, 1973, p. 10; tradugio
Nnossa).

Segundo Mveng, a arte negra comporta trés
dimensoes complementares: o antropolégico, o cdsmico € o
litdrgico. A apreensio das significagdes imprimidas pelos
artistas negros passa obrigatoriamente pela consideragao
dessas trés dimensdes. A dimensio antropoldgica é a
primeira a ser considerada, pois toda arte negra retrata o
destino do ser humano.

A arte negra expressa o homem enquanto destino.
Este destino é um drama onde se confrontam a Vida
e a Morte. A linguagem do simbodlico expressa
fundamentalmente esse drama. O simbolico das

cores, a mais simples e a mais elaborada, mostram
isso claramente. (MVENG, 1973, p. 9; traducio
nossa).

As trés cores fundamentais da arte negra, para
Mveng, sao o vermelho, a cor da vida; o branco, que expressa
a morte; e o preto, que é cor simbdlica do sofrimento e
considerada como o intermediario entre a vida e a morte. O
preto € o preco da vitéria da vida sobre a morte.
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A dimensao cosmica da arte negra, para Mveng, pode
ser traduzida com estas palavras:

O mundo, na arte, é concebido a imagem do
homem. Ele estd livtado ao mesmo drama que
contrapde a Vida e a Morte. Os criadores aparecem
assim em uma dupla frente, arrumada para a batalha:
de um lado, os aliados da vida, de outro lado, seus
adversarios. O simbdlico ensina ao homem a
decifrar o grande livro do mundo, o nome de seus
aliados e seus adversirios no grande drama que
contrapde nele a Vida e a Morte. Para a arte negra,
nenhum elemento lhe é indiferente. A linguagem que
decifra o mundo ¢ identicamente aquela que decifra
o destino do homem. Finalmente, a vitoria da Vida
sobre a Morte serd a unificacio destes dois destinos
em um unico destino, a verdadeira humanizacio da
natureza. (MVENG, 1973, p. 10; traducio nossa).

As dimensodes antropoldgica e cosmica unificam-se
na ultima dimensao da arte africana, a dimensao litargica.

A dimensio liturgica da Arte negra inaugura a
celebracio da vitéria da Vida sobre a Morte pela
unificacido do destino do homem e o destino do
mundo. Eis a razio pela qual a arte negra nio &,
como a Arte ocidental, um miméma ton pantos, uma
reproducdo do universo. Ela é, ao contrario, uma
recriacdo do universo. Nos ritos africanos, a
escultura, a pintura, a arte decorativa, o0s
ornamentos, a musica, a danga, sopram nos
elementos do cosmos a plenitude da alma humana, e
os elementos do cosmos se tornam o corpo humano.
Os ritos de iniciagdo realizam a perfeicio dessa
dimensdo litirgica da nossa arte. O homem
encontra-se nele através de todos gestos da
criatividade artistica. Ele fala, recita, declama,
improvisa, canta, escultura, desenha, decora, cria
ornamentos, adornos, vestimentas; aprende a
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construir a sua morada, e celebra todo isso através
de uma longa paixdo onde todos seus aliados, na
natureza, juntam-se a ele para dar o supremo golpe a
Morte. MVENG, 1973, p. 10-11, grifo do autor;
tradu¢io nossa).

Visto do ponto de vista da sociologia do poder
simbdlico, de Bourdieu (2002), a compreensao de uma obra
de arte, tal como proposta por Mveng (1973), encara a arte
somente do ponto de vista literario e filoséfico. E preciso,
portanto, dar um passo para a frente: objetiva-la
sociologicamente, isto é, aborda-la nao somente a partir de
seus signos para compreender seus significados, mas levar
em conta também o processo historico da sua produgio e da
biografia de seus produtores enquanto sujeitos individuais
inseridos no coletivo. Nesse sentido ¢ que a sociologia do
discurso/linguagem de Bourdieu (1982) se preocupa em
analisar a génese e a estrutura do campo investigado.

Dito em outros termos, o que o investigador deve
fazer, primeiro, ¢ realizar a histéria social do campo em
estudo e, no segundo momento, estudar as relagdes sociais
que definem o posicionamento dos agentes (re)produtores
desse campo. O outro dado importante ¢ a atengao que se
deve prestar na reconstru¢ao historica do tempo e do espago
das/narrativas africanas, especialmente nas suas obras de
arte, nas quais os tempos, Os espagos € Os personagens
histéricos e miticos dialogam permanentemente (BA, 2010;
HAMA, 2010).

Considero que se a macumba é uma palavra
enfeiticada pelo racismo, a sua desenfeitizagio maléfica
passa pela sua desmacumbizagao para se chegar a macumba
enfeiticada pelo belo-bem, e esse ¢, para mim, o alcance da
dimensao ético-estético no qual o pesquisador-educador ve-
se interpelado a tomar parte. E ¢ aqui que vejo junto com
Mveng uma certa possibilidade de comecar a preparar a
liturgia da vitéria da Vida sobre a Morte.
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Nei Lopes é uns dos estudiosos da macumba que
percebeu a polissemia e a polémica que rodeia a palavra

macumba.

MACUMBA[1]: Nome genérico, popularesco e de
cunho as vezes pejorativo, com que se designam as
religides afro-brasileiras, notadamente a umbanda e
o candomblé. O vocabulo ¢ de origem banta mas de
étimo controverso. Antenor Nascentes, talvez
fazendo eco a Raymundo, remete ao quimbundo
macumba, plural de dikumba, ‘cadeado’, ‘fechadura’,
e em funcio das “cerimoOnias de fechamento de
corpos” que se realizam nesses rituais. No entanto, a
origem parece estar no quicongo makumba, plural
de kumba, ‘prodigios’, ‘fatos miraculosos’, ligado a
cumba, ‘feiticeiro’. O termo, provavelmente com
outras origens etimoldgicas, designou também, no
Brasil, uma espécie de reco-reco e um tipo de jogo
de azar. Ver MAYOMBE. Umbanda e Candomblé:
No livro O segredo de macumba, de 1972, os intelectuais
ndo negros G. Lapssade ¢ M. A. Luz criticavam a
supervalorizagdo do candomblé em prejuizo da
“macumba” por entenderem que, nesta vertente, o
culto africano aos antepassados teria se convertido
em um culto a herdis negros e caboclos brasileiros;
que as figuras dos Exus representariam os heréis da
libertagdo dos negros no Brasil; e que a quimbanda
expressaria uma contracultura, ja que permite a
inversio de  comportamento, ao  adotar
ritualisticamente  praticas  condenadas  pela
sociedade, como a ingestao de bebidas alcéolicas, o
emprego de palavras e gestos obscenos etc.
(Conforme Sérgio F. Ferreti). Ver RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS.

MACUMBA[2]: Cada uma das filhas-de-
santo da nac¢ido cabinda. Do umbundo Kumba,
‘conjunto  de domésticos, servigais, escravos’;
‘familia que mora dentro do mesmo cercado’
(LOPES, 2004, p. 405-4006, grifo do autor).
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Sabemos que macumba é uma palavra polémica e
polissémica. Polémica pela carga negativa que o pensamento
tnico eurocéntrico lhe atribuiu. E polissémica pela disputa
que comporta nos discursos de seus usuarios situados em
posi¢oes antagonicas. O que abre a possibilidade de afirmar
que nem sempre ela é vista negativamente como coisa do
diabo.

Nesse sentido, a hermenéutica de macumba
comporta dois momentos de realizacio: desmacumbizar e
macumbizar. Os dois momentos sao parte de uma unica
epistemologia das africanidades que se quer politica, estética
e epistémica. Desmacumbizar é mais do que desenfeiticar a
macumba da carga pejorativa que lhe foi atribuida. E uma
proposta metodologica de desconstrugao dos preconceitos
atribuidos a muitas palavras da cultura negra na vida
cotidiana ou no mundo académico. Nesse aspecto, a
epistemologia das africanidades pertence as propostas das
epistemologias construtivistas. A desmacumbiza¢io ¢é o
momento da critica radical, mas sempre com método e
proposito de dialogar com o outro no sentido de construir a
humanidade junto com ele, respeitando o seu momento e o
espaco para o dialogo, como nos alertou Boaventura de
Sousa Santos.

O segundo momento da epistemologia das
africanidades é a macumbizacio. Essa ¢é diferente da
macumba, como apresentada acima, pois essa ¢ uma palavra;
e os sujeitos que a usam tendem a fixa-la como esséncia;
como se fosse algo imutavel. De fato, ela nao é um dado fixo
ou a ser fixado, pois, como qualquer palavra, ela é sempre
disputada pelos coletivos antagonicos de usuarios. A
macumbizacio é a macumba em movimento. E um processo
que anda junto com o da desmacumbizacao. Nao diria que
sucede esse outro momento, pois ela deve ser encarada na
perspectiva da logica do Exu, em que a imprevisibilidade ¢é
parte da previsibilidade, a incerteza é parte da certa. Nesse
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sentido, trabalhar com a desmacumbizacio ¢é encarar o
mundo como tem defendido Edgar Morin (1999, 2011), na
sua teoria da complexidade, e Stuart Hall (2014), na sua
concepgao das identidades hibridas.

Macumba é o momento politico e pedagdgico de
construit o que foi ou esta sendo desconstruido,
desmontado: a cultura do preconceito e do racismo. A
pergunta que fica é essa: Desmontamos. E agora, o que
fazer?

A resposta ¢ essa: agora ¢ hora de montar. Sair da
cultura do preconceito e do racismo estabelecidos por uma
sociedade hegemonica, para entrar no mundo da cultura dos
conceitos e das palavras magicas e libertadoras. Macumbizar
nessa fase ¢ ir ao encontro do verdadeiro sentido dos
significados ou dos sentidos das palavras ou coisas
inventadas pelos povos nativos. E entrar na casa, no
“Terreiro Sem racismo”. Este ¢ o titulo de um poema escrito
por Malomalo (2004), nos Cadernos Negros, que evoca a
possibilidade de constru¢ao de comunidades sem racismo e
de convivéncia interracial e interétnica.

Macumbizar é um ato liturgico de construgao de uma
nova sociedade. Dito em outras palavras, ¢ uma agao de
humanizacio coletiva, da busca da liturgia estética e politica
das palavras dentro das culturas negras, das bibliotecas
africanas e afrodiasporicas. Entendo que a ideia da biblioteca
africana de Yves-Vincent Mudimbe (20013) deve ser
estendida as bibliotecas negras das diasporas, contemplando
sempre os saberes académicos e nao académicos produzidos
pelos negros e ndo negros que estao intrinsecamente
conectados com a cultura negra ao longo da histéria da
humanidade. Nesse sentido os saberes negros tradicionais e
modernos devem ser valorizados como fontes de inspira¢ao
para a construgdo do projeto da macumba na
contemporaneidade (MALOMALO, 2010a; MAZRUI,
2010).
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A macumbizacdo é o momento de aprender com o
outro, respeitando os principios do didlogo intercultural
propostos por Boaventura de Sousa Santos. . o momento
de se deixar completar pela cultura do outro. Por isso nio é
um movimento fechado.

A macumbizagdo como projeto de reinvencao
estética, espistemologica e politica do mundo, é igualmente
um projeto de construcio permanente de uma identidade
negra afirmativa no mundo. Percebo-a como parte da
negaciao de uma identidade negativa atribuida a populagao
negra e a sua cultura, rumo a elaboraciao de uma identidade
negra-afirmativa auto-atribuida coletivamente
(MUNANGA, 2002; MALOMALO, 2010b).

A macumbiza¢do tem a missao de cumprir o seu
papel de vigilancia ética e epistemologica para que a
identidade negra construida coletivamente nao venha a negar
a diversidades das identidades negras e nao negras existentes
no mundo. Cabe a ela relembrar a identidade coletiva o
reconhecimento das identidades particulares e individuais.
Nesse sentido é que afirmo a epistemologia da macumba
como uma metalinguagem assente na autocritica e na critica
da cultura negra e das culturas nao negras.

3. Da poética e da didatica da macumba: saborear para
aprender juntos

A hermencéutica diatépica ¢é parte do projeto
epistemoldgico da equipe de Boaventura de Sousa Santos
(2003a) chamado de “razao cosmopolita subalterna”. Esta ¢é
diferente da razao indolente, que ¢ arrogante e praticante do
epistemicidio e nao valoriza a diversidade dos saberes. Nesse
sentido é que aquela dialoga com os saberes académicos e
nao académicos, com outras formas de linguagens culturais.

O conhecimento do outro ¢ também deixar que esse
outro nos fale da sua cultura, da forma como ele quer e
quando ele quer. Um dos primeiros passos, acredito, é o
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tempo de (re)conhecer esse outro para junto aprender com
ele. Num espaco de didlogo intercultural com foco na arte,
trata-se do momento propicio de ler a beleza/feiura da
cultura do outro, e de permitir que a beleza/feiura da sua
propria cultura seja lida pelo outro. F o momento de deixar
que as trocas de experiéncias vitais e culturais, vistas sempre
como processos abertos e de aprendizagem mutua,
acontecam. As artes, de forma geral, tém essa forca de
comunicar com o publico variado, e de conectar diferentes
sujeitos e grupos sociais e culturais. Trata-se de um poder
humano, mesmo se as representagdes construidas em torno
dele apelam para o sagrado, ou outros fendomenos miticos e
sobrenaturais.

A seguir, apresento alguns bens culturais, retirados
da biblioteca africana e afro-brasileira que, do meu ponto de
vista, comportam potencialidades para o estabelecimento de
um dialogo intercultural emancipatério. O que me interessa,
neste momento, nao ¢é a realizacio de uma hermenéutica
diatopica aprofundada a seu respeito, ou seja, a realizacao de
uma analise filosofica e socioldgica, pelo contrario, somente
acionar o primeiro passo da macumbizagiao: saborear a
beleza do outro, como primeiro passo do dialogo
intercultural e da pratica da hermenéutica diatopica.

Nesse sentido, é que escolhi o poema “Minha
macumba é Axé”, de Bas’llele Malomalo; a letra da musica
“E d’Oxum”, de Rita Ribeiro; dois poemas de Solano
Trindade, “Macumba” e “Outra Negra me levou a
macumba”. Sdo bens culturais negros que uso como
matérias-primas para a elaboragdo de uma Pedagogia,
Filosofia e Sociologia antirracista dentro da academia e fora
dela.

MINHA MACUMBA E AXE

Minha macumba é axé
Macumba do dia, da noite
Macumba do mar, do ar
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Macumba do sol, da lua

Minha macumba é axé

Macumba do feitico feito

Macumba do preto-velho velado
Macumba da ginga gincana

Minha macumba é axé

Macumba do sotrtiso sucedido
Macumba do batuque batendo
Macumba do Candomblé cantando
Minha macumba é axé

Macumba das simpatias sinceras
Macumba das paixdes sentadas
Macumba das amarras removidas
Minha macumba é axé

Macumba da escravidio, resisténcia
Macumba da aboli¢io, cidadania
Macumba da escuridio, negritude-raca
Minha macumba é canto, é danca
Macumba da catacumba de um povo
que morte, renasce, de um povo que canta
e danca o banzo, a vida, o amor na terra.

(MALOMALO, 2004, p. 18).

E importante, para mim, trazer minhas marcas
pessoais na construcao da epistemologia de macumba. Alias,
considero a biografia pessoal e coletiva como registros
importantes na constru¢ao do projeto libertador da
macumba. Denominei esse principio, em outras minhas
publicagdes, de bioepistemologia (MALOMALO, 2010a,
2010b). Trata-se da necessidade, da exigéncia e da
importancia de o pesquisador enunciar suas bases
existéncias, historicas de producao de seus conhecimentos.
Dito em outras palavras, é a vida que dita nossas posturas
estéticas, politicas e epistemoldgicas, e nao se precisa
camuflar isso em nome de uma pressuposta neutralidade.

O poema “Minha Macumba ¢ Axé” foi escrito por
mim com intuito de encontrar alivio pessoal e coletivo
perante os rétulos impostos as culturas negras como
macumba do mal, isto ¢, coisa do diabo. O poema escrito foi
apresentado em Cadernos Negros, em 2004, e dessa forma
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entrou na histéria como um dos primeiros textos de um
africano radicado no Brasil, em Sio Paulo, a fazer parte
dessess cadernos. F sempre bom relembrar que cada escritor
deixa suas marcas pessoais na sua escrita. A obra em questao
carrega alguns dos meus conhecimentos sobre a cultura
negra vivida desde a Republica Democratica do Congo, meu
pais natal, na minha formacgao em Filosofia, Teologia e
Sociologia.

Os Cadernos Negros é um projeto de resgate da
identidade coletiva negra através de obras literarias, poemas
e contos de autoria negra, que surgiu em Sao Paulo nos anos
setenta, e que mantém suas publicacbes e militancia até hoje.
As atividades realizadas pelos seus integrantes devem ser
encaradas como parte de um projeto coletivo negro de
desmacumbizacio e de macumbizacdo positiva que visa o
combate a0 racismo e a constru¢dao de uma identidade negra

afirmativa (MALOMALO, 2010).
E D'OXUM

Nessa cidade todo mundo é d"Oxum
Homem, menino, menina, mulher
Toda essa gente irradia magia
Presente na agua doce
Presente n’agua salgada
E toda cidade brilha
Seja tenente ou filho de pescador
Ou importante desembargador
Se der presente ¢ tudo é uma coisa s6
A forca que mora n’agua
Nio faz distin¢ido de cor
E toda a cidade é d"Oxum
Eu vou navegar, eu vou navegar
Nas ondas do mar, eu vou navegar
E d’Oxum, ¢ d"Oxum
(RIBEIRO, 2000).

A letra da musica “E d’Oxum” (composicio de
Geronimo/Vevé Calavanz) faz parte do CD de Rita Ribeiro,
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chamado “Tecnomacumba”. Trata-se de uma proposta
deliberada de desmacumbizacio-macumbizacio de uma
sociedade racista. O mais importante nessa fase da
contemplagdo da beleza, ¢ ouvir a musica ou assistir o seu
video, que comporta varios elementos audiovisuais.

MACUMBA
Noite de Yemanja
Negro come aca¢a
Noite de Yemanja
Filha de Nanan

Negro come aca¢a
Veste seu branco abebé
Toca o ague

O caxixi

O agogd

Ogl

O engona

O ilu

Ole

O ronco

O run

O rumpi

Negro pula

Negro danga

Negro bebe

Negro canta

Negro vadia

Noite e dia

Sem parar

Pro corpo de Yemanja
Pros cabelos de Oba
Do Calunga

Do mar

Cambondo sua

Mas nao cansa
Cambondo geme

Mas nio chora
Cambondo toca

Até o dia amanhecer
Mulata cai no santo
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Corpo fica belo

Mulata cai no santo

Seus peitos ficam bonitos

Eu fico com vontade de amar...

(TRINDADE, 2007, p. 76-77)

De Solano Trindade, elegi os dois poemas que tém
explicitamente os titulos de macumba. A verdade ¢ que esse
poeta tem muitos outros poemas que celebram a beleza da
cultura negra, e que instruem sobre a histéria de resisténcia
dos negros brasileiros.

OUTRA NEGRA ME LEVOU A MACUMBA

Outra linda negra
me levou 2 macumba
No Xang6 da Baiana
da Praia do Pina

Era noite de lua

a preta era bela
Dancando no corpo

Que lindo o andar !

A negra era filha

da Deusa Oia

tinha um cheiro no corpo
que me levou ao pecado
Faltei com respeito

Ao seu Orixa

La no terreiro

dancou para mim

seus seios bonitos
pulavam no ritmo

do atabaque

e do agogd

Fui pra casa da negra
Fomos os dois pro céu
Recebi o santo

do corpo da negra

e fiquei o maior de todos os Ogans
e passei a cavalo
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de Obatala...
(TRINDADE, 2007, p. 123)

As obras negras apresentadas aqui sao aquelas que
usam da macumba como um campo de batalha para uma luta
antirracista. A estética politica é colocada no primeiro plano
dessa luta social. O que se procurou ressaltar é que as obras
artisticas comportam regras que as diferenciam das dos bens
académicos. O seu foco ¢ a criagao do belo que mobiliza os
sujeitos sociais para o exercicio da cidadania.

4. Encruzilhada da cultura negra: Filosofia e Sociologia
da macumba

A se¢do anterior tinha por objetivo apresentar os
bens culturais da cultura negra, e compreende-se aqui que a
cultura negra produz saberes, conhecimentos, estéticas e
valores com fins libertarios.

Pretendo mostrar, nesta se¢dao, a importiancia do
dialogo que a academia deve estabelecer com a cultura negra
para levar adiante o processo da macumbizagao dentro da
sua realidade e fora dela. O meu foco esta nas Ciéncias
Humanas, de modo especial, na Filosofia e na Sociologia.

Entendo que produzir conhecimentos no ambito das
Ciéncias Humanas, como os sabetres nio académicos, é um
ato politico, pedagogico e estético. As ciéncias humanizam
quando usadas com consciéncia. O ponto comum entre as
disciplinas que compoem a area denominada de Ciéncias
Humanas ¢ que se fundamentam na hermencutica para
interpretar o mundo; o que muda, geralmente, sao as
tradi¢oes tedricas e metodoldgicas. Neste trabalho, quero me
concentrar na Filosofia e na Sociologia da macumba como
momentos de se praticar as Ciéncias Humanas tendo a
cultura negra como ponto de partida. Alias, essa sempre foi
a reivindicagio dos intelectuais negros africanos e das
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diasporas negras que tém as culturas negras como seus
campos de estudos.

Interessa-me, na Filosofia, a sua capacidade de
reflexdo e de critica radicais, que a distingue de outras
Ciéncias Humanas. Ja da Sociologia, interessa-me o seu
modo peculiar de interpretar as relacbes sociais, nao
perdendo de vista os processos de conflitos e de negociagoes
que cada processo historico exige, as relagdes de poder
embutidas neles. De fato, sem uma abordagem
interdisciplinar ou transdisciplinar, o projeto libertador de
macumbizagao nao alcangaria o seu pleno éxito. Trata-se de
um projeto de ciéncia interdisciplinar e intercultural, como
visto, assente na hermenéutica diatopica.

Os Estudos Africanos (HOUTONDYJI, 2008) sao o
espaco privilegiado para a concretizacio deste projeto. B
preciso salientar que nio se trata também de quaisquer
Estudos Africanos, trata-se daqueles que usam um método
autoctitico, critico e aberto ao dialogo intercultural e inter-
racial e a emancipagao dos africanos, seus descendentes e da
humanidade.

Nesse sentido, a diferenca que fago sobre o
momento filoséfico e sociolégico da macumba deve ser
encarado simplesmente como uma divisio metodoldgica e
didatica de constru¢io de um texto. Na pratica tudo esta e
deve estar interligado. O que nio quer dizer que um filésofo
ou sociologo disciplinar nao possa praticar a macumbizagao
do seu modo, e alcangar o sucesso. Ele pode, mas o que
defendemos ¢é um empreendimento interdisciplinar e
intercultural pela sua capacidade de aberturas de outros
olhares que somente essa ultima abordagem oferece.

Dito isso, a macumba, como filosofia (ou filosofia da
macumba, fout conrt), ¢ um momento de refletir criticamente
sobre a cultura do outro e sobre a nossa cultura e sobre nos
mesmos enquanto humanos. A sociologia da macumba ¢é
uma sociologia da cultura, especialmente da cultura negra,
que nos possibilita entrar no mundo profundo da
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sociabilidade que nunca ¢ inocente, mas que é sempre uma
constru¢ao social, histérica e cultural. Essa sociologia da
cultura sé ganha consisténcia abrindo-se para a
interdisciplinaridade e, de modo peculiar, dialogando com os
estudos das relacbes raciais.

Fazer a filosofia e a sociologia é uma atividade
pedagdgica. Alids, o educador, praticante da epistemologia
da macumba, deve ter dominio de varias competéncias —
artisticas, filosoficas, sociologicas —, para que o seu oficio
alcance o objetivo primario: emancipa¢ao humana. Deve se
converter num intelectual reflexivo, interdisciplinar e
intercultural para cumprir a sua missao de formador para a
interculturalidade critica e emancipatoria.

Dito em outras palavras, a pratica da macumba
enquanto ciéncia humana exige uma movimenta¢ao que vai
da imaginagao estética (literaria ou poética) a imaginagao
filosofico-sociologica. Um poema ou uma letra de musica,
para um cientista social, nesse contexto, deve ser tratado
sempre como um bem cultural. . uma obra de arte que
comporta significados. Para compreendé-la, um dos
primeiros passos a ser seguido ¢é ler a sua forma, a estrutura
estética, sem preocupaciao de andlise cientifica, somente
depois é que se pode aventurar a apreender seus significados
do ponto de vista do método cientifico adotado. Como
avisado anteriormente, temos nos fundamentado na
Filosofia de arte africana de Mveng, da sociologia de Pierre
Bourdieu, de Boaventura Sousa Santos e na teoria de
complexidade de Edgar Morin, para levar a diante o projeto
da macumbizacio. Em resumo, o seu método ¢é a
hermenéutica diatépica.

De uma forma breve, é possivel destacar alguns
elementos dos bens culturais apresentados na se¢ao anterior,
fazendo uso da filosofia e da sociologia da macumba, partido
do poema “Minha Macumba ¢ Ax¢”, de Bas Ilele Malomalo.
Esse poeta congolés radicado no Brasil constréi o seu texto
dentro de um jogo de palavras retiradas da biblioteca africana
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e afro-brasileira para apresentar a macumba como axé, uma
forca vital com varios significados que alimentam
positivamente a identidade do povo negro da diaspora. Em
resumo, fora o lado sofrido da vida, macumba é um canto,
uma danga que apela para a vida e para o amor entre seres
humanos num mundo desencantado pela escravidio e pelo
racismo. Insiste em mostrar que a macumba, do ponto de
vista da populacio negra, ¢ um movimento coletivo de
resisténcia e de luta pela cidadania plena.

“E d’Oxum”, de Rita Ribeiro, traduz a macumba
como um ax¢, isto é, uma magia, uma forca ligada a Oxum:
orixa da beleza e da agua doce ou salgada (VERGER, 2002).
Resumidamente, a macumba ¢é ressignificada positivamente
como uma forga social que, no plano politico-ético-estético,
deveria levar para a constru¢ao de uma sociedade sem
distingdo de classe, de raca, de género e de geragdes nas
cidades e no interior.

Os dois poemas de Solano Trindade, “Macumba” e
“Outra Negra me levou a macumba”, apresentam-se
também como pratos cheios de exercicio da filosofia e da
sociologia da macumba. O autor é o poeta-artista ou arte-
educador da macumba por exceléncia.

Em “Macumba”, a macumba, é vista como “vontade
de amar”. S6 que para chegar a tudo isso, situa a sua narrativa
poética na forga vital de Iemanja, mae de todos os orixas,
orixa do mar (VERGER, 2002). Macumbiza-nos ensinando
sobre a constitui¢ao da liturgia das religides afro-brasileiras,
destacando seus elementos basicos, os trés tambores, por
exemplo, o ilu, o 1¢ e o rumpi (LOPES, 2004). Cada termo
que ele usa no seu poema sai da biblioteca africana e afro-
brasileira e exige um estudo aprofundado para a apreensio
de seus significados. Fica muito evidente, no poema, que o
poeta se macumbizou, encantou-se pela beleza da “mulata”.
De fato, ele usa o termo nativo para se referir a mulher negra.

Em “Outra Negra me levou 2 macumba”, manifesta-
se a consciéncia politica sobre a negritude de Solano
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Trindade. A palavra “mulata”, vista pelos ativistas do
movimento negro como politicamente incorreta, ¢
substituida pela palavra “negra”, isto é, de uso cientifico e
politico correto, para se referir a pretos e pardos (GOMES,
2005), que, segundo os ultimos dados o Instituto Brasileiro
de Geografia e Estatistica (IBGE), representam, hoje 51%
da populagao brasileira.

No poema em discussdo, Solano Trindade consome
a sua vontade de amar com a sua negra amada. O mais
importante é perceber quanto, dentro do universo da
macumba, o amor se reveste de carater profano-divino. No
gesto de amar e fazer amor com a pessoa que se ama, estao
também presentes as divindades/orixds e a natureza. O amor
humano comporta uma dimensio césmica de plenitude. E o
momento liturgico em plenitude, como nos ensino Mveng
(1974).

Como em muitas de suas obras artisticas, os bens
culturais e histéricos negros sao sempre retratados
positivamente em Solano Trindade, poeta consciente da
forga politica, pedagdgica e estética das palavras na libertagdao
do povo negro da opressao racial.

A partir dos bens culturais apresentados, e retirados
da biblioteca africana e afro-brasileira, é possivel perceber
quanto os saberes negros (MALOMALO, 2010) nio
académicos cumprem um papel politico, pedagogico e
estético de encantar o mundo desencantado, e de libertar o
negro e o branco alienados pelo preconceito e pelo racismo
diante da cultura negra.

5. Conclusio

Falar de macumba em pleno século XXI parece, a
primeira vista, algo sem sentido num mundo em que
predominam a ciéncia e a tecnologia. E exatamente este
mundo que Catrlos Moore (2007), assim como outros
estudiosos que se ocupam das relagdes raciais, denunciou o
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racismo dos que se autoproclamaram brancos contra os que
eles consideram nao brancos.

O racismo esta presente nas relacbes sociais
cotidianas e nas academias. Para combaté-lo, é preciso
inventar novas  estratégias  politicas, estéticas e
epistemoldgicas. Nossas interagoes, em salas multirraciais no
Brasil, nos tém mostrando que além do discurso cientifico, a
arte ¢ um elemento de luta antirracista.

O wuso que fazia das obras artisticas, literatura,
pintura, filmes, ligados a cultura negra me revelou que ¢é
possivel falar sobre o racismo de outra maneira. Dessa
forma, é que me deparei com um desafio de construir uma
proposta epistemoldgica a partir do tema macumba.

Ao longo deste texto, procurei defender que os
artistas e os intelectuais negros tém construido um discurso
estético, epistémico e politico em torno da macumba que
supera a visao reducionista que a trata como coisa do diabo.
A sistematizacao dos saberes académicos e nao académicos
negros me levaram a sugerir uma epistemologia negra de
macumba que segue dois passos no seu funcionamento: a
desmacumbizaciao da sociedade, de seus preconceitos e do
seu racismo sobre os negros e a cultura negra, ¢ a
macumbizacio da mesma sociedade.

Macumbizagdo é vista aqui como o processo de
producao de wuma estética politica e epistemologia
antirracista que se pautam na valorizacao do didlogo
intercultural e interdisciplinar e que tem por finalidade a
emancipa¢ao humana.
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A RELIGIOSIDADE
POPULAR NAS LETRAS
DE SAMBA

Ricardo Azevedo

1. Introdugio

Tanto quanto os povos ditos “civilizados”, também
os “primitivos” sempre foram capazes, paralelamente a luta
diaria e pragmatica pela sobrevivéncia, de desenvolver um
pensamento mais amplo e desinteressado. Nas palavras de
Claude ILévi-Strauss, ambos “sio movidos por uma
necessidade ou um desejo de compreender o mundo que os
envolve, a sua natureza e a sociedade em que vivem” (1989,
p. 30).

E compreender, ou seja, dar significado e
interpretabilidade a vida e a0 mundo, independentemente de
quais sejam os modelos de consciéncia em jogo, nunca foi
tarefa das mais faceis.

Esclareco que por “modelo de consciéncia”, termo
usado por Norbert Elias (ou “habito mental” para Paul
Zumthor, “estado de consciéncia” para Clifford Geertz,
“padroes de crenga e de propdsito” para John Dewey etc.),
refiro-me a diferentes padroes culturais, sociais, éticos e
estéticos construidos socialmente que podem conviver numa
mesma sociedade e numa mesma época.

Perguntas ou preocupagdes bastante concretas,
algumas delas milenares — “como surgiu o universor”,
“como surgiu o homem?”, “onde fica o universor”; “o que
havia antes de o mundo existir?”’, “como surgiu a vida?”, “o
que ¢ a memoria?”’, “o que é o tempo?”, “o que ¢é a
identidade”, “o que é a consciénciar”, “o que é a realidade?”,
“qual o significado da vida?”, “por que fazer projetos se
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sabemos que vamos morrer?” — continuam sendo, mesmo
em plena modernidade contemporanea, apenas perguntas
sem respostas satisfatorias.

Nossa ignorancia fica mais clara quando lembramos
que a Via Lactea, por exemplo, local onde, hoje se imagina,
se encontra o Sistema Solar, compde-se de cerca de 100
bilhSes de estrelas. A Via Lactea, por sua vez, é composta de
aproximadamente 100 bilhées de galaxias. O planeta Terra é
apenas uma inexpressiva e minuscula parte do Sistema Solar.

Sobre a composi¢io do universo, refiro-me a seus
elementos constituintes, a no¢ao atual é que seria de 5% de
atomos, 30% de uma particula desconhecida e 65% de um
meio difuso, descoberto em 1998, de origem desconhecida
(ROSENFELD, 2002).

Nao ¢ preciso falar em teorias como a do Big Bang ou
a dos buracos negros, nas quais tudo soa muito
imponderavel e sujeito a todo tipo de reformulagao.Ora, as
religides nada mais sao do que tentativas, entre outras, de dar
interpretabilidade a vida e ao mundo.

Alguns estudiosos chegam a tratar as crengas
religiosas tradicionais como “modelos teéricos aparentados
aos das ciéncias”. Em outras palavras, segundo eles, se
considerarmos que toda teoria tem como objetivo a
“demonstracao de um nimero limitado de #pos de entidade
ou de processos subjacentes a diversidade da experiéncia”,
entdo, quando analisamos, por exemplo, as cosmologias
africanas, fica claro que suas divindades “formam um
esquema que interpreta a grande diversidade da experiéncia
quotidiana em termos da agao de um ndamero relativamente
pequeno de tipos de forca” (HORTON  apud
GOODY,1988, p. 48). Nesse sentido, essas crencas
poderiam ser consideradas constru¢oes analogas, ou
“aparentadas”, as cientificas.

Certos estudos antropoldgicos, por outro lado,
sugerem a existéncia de um conflito permanente e essencial
entre a ininterrupta destrui¢ao representada pela natureza —
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considerada, no caso, um processo natural, cadtico,
incontrolavel, incompreensivel, anomico e nao interpretavel
(ou seja, para Berger e Luckmann, niao passivel de ser
incorporado a ordem do cotidiano) — e a cultura, vista como
uma tentativa simbolica — logo, inécua — de combater a
destruicdo. Refiro-me a propostas como a de Jean
Duvignaud. Para ele, a cultura (portanto a ciéncia, a arte, a
filosofia etc.) ndo passaria de uma mera e misera “extensiao”
conquistada ao caos predominante, avassalador e
imponderavel, extensao dotada pelo homem de significado.
Nada mais do que uma particula do caos a partir da qual o
homem construiu, arbitrariamente, uma catedral de
explicagées, ou seja, de interpretagoes (DUVIGNAUD,
1983).

Em outro plano, Wolfgang Iser em seu estudo sobre
o ficticio e o imaginario, lembra que estamos “separados de
nés mesmos porque existimos sem saber o que é a
existéncia” (1996, p. 97). Segundo Iser, os pontos cardeais
da existéncia humana, seu comeco e seu fim, constituem uma
fonte de inquietagdo permanente para o ser humano, até
porque sao inacessiveis a experiéncia. Nao temos acesso
cognitivo nem ao NOsSsO nascimento, nem a nossa morte.
“Tudo indica”, diz Iser, “que nao somos capazes de suportar
certezas inapreendiveis, sobretudo as de natureza
fundamental; deste modo, sempre procuramos torna-las
tangiveis”. Para ele, a literatura de fic¢ao representa uma das
formas inventadas pelo homem, nio para organizar o
comeco e o fim transformando-os em relatos ou imagens, o
que seria realizado por mitos e religides mas, ao contrario,
para a construcao ou criacao de significado a partir das
limitagdes impostas pelas “indisponibilidades centrais” que
fazem parte da condi¢do humana (idem pp. 357-358).

Conclui Iser que fazemos ficcdo para preencher
espacos internos ocasionados por nossas duvidas essenciais.
Por esse viés, ¢ possivel considerar a literatura como uma
tentativa humana de tornar interpretavel a vida e o mundo.
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Para tornar as coisas ainda mais complexas,
acrescento eu, o intervalo, a extensao espago-temporal entre
vida e morte, ou seja, 0 proprio territorio da existéncia, estd
sempre sofrendo modificagdes em razao da passagem do
tempo e da experiéncia — envelhecemos e aprendemos
continuamente — que nos transforma permanente,
imprevisivel e incontrolavelmente.

Pode-se dizer, portanto, que estar submetido ou em
contato com o caos, a anomia e o descontrole,
independentemente de modelos de consciéncia, de culturas
“civilizadas” e “selvagens”, de tradi¢des e modernidades, ¢é
traco universal inerente a vida humana.

Ocorre que o ser humano, segundo Suzanne Langer,
consegue, de um jeito ou de outro, adaptar-se a qualquer
coisa menos ao caos. Diz ela que “uma vez que a concepedo ¢
sua |do homem| fungio caracteristica e sen predicado mais
importante’, seu grande medo é deparar com algo ao qual nio
consiga dotar de significado. “Assim”, segundo ela, “nossos
bens mais valiosos sao sempre os simbolos de orientagao
geral na natureza, na terra, na sociedade e naquilo que
estamos fazendo: os simbolos de nossas Weltanschanung e
Lebenssanschanung’ — leia-se visio do mundo e da vida ou,
simplesmente, modelos de  consciéncia  (Apnd GEERTZ,
CLIFFORD, 1989, p. 114 - grifo meu). Com o que
concordam Peter Berger e Thomas Luckmann. Para eles,
“toda realidade ¢é precaria. Todas as sociedades sao
construgoes em face do caos.” (2002, p. 141).

O antropodlogo Clifford Geertz complementa essas
ideias. De acordo com Geertz, existem no minimo trés
pontos nos quais o caos (que ele define como “um tumulto
de acontecimentos ao qual faltam nio apenas interpretagdes
mas znterpretabilidade”, leia-se a impossibilidade de integracao
na ordem do cotidiano) ameaca o homem:

nos limites de sua capacidade analitica, nos limites de
seu poder de suportar e nos limites de sua
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introspeccao moral. A perplexidade, o sofrimento e
um sentido de paradoxo ético obstinado, quando se
tornam suficientemente intensos ou suportados
durante muito tempo, sdo todos eles desafios
radicais a proposicao de que a vida é compreensivel
e de que podemos orientar-nos efetivamente dentro
dela, através do pensamento.

Geertz completa: “desafios que qualquer religido |...]
tem que enfrentar, por mais ‘primitiva’ que seja” (1989, p.
114) . Gostaria de acrescentar que a fun¢do dos modelos de
consciéncia também ¢ exatamente essa: tornar a vida
compreensivel, 16gica e interpretavel.

Continuo com Geertz, para quem a maioria dos
homens ¢ incapaz de deixar certos problemas sem
esclarecimento ou de lidar com eventos inexplicaveis com o
poder de tornar o mundo ilégico ou sem sentido. Diante
disso, o ser humano cria respostas, explicagoes, teorias e
interpretacdes, mesmo que sejam “fantasticas, inconsistentes
ou simplistas”, de forma a coadunar os fenémenos
desconhecidos e seus experimentos mais comuns e
considerados sob controle (idem, p.115).

Este era o ponto onde eu pretendia chegar.

Vou lancar mao das palavras do filésofo e esteta
italiano Giambattista Vico (1668-1744). Sua proposta era a
de que, note-se, “o que é verdadeiro e o que se faz podem
ser convertidos um no outro” (Apud DUPUY, 1995, p. 21).
Trata-se, em outras palavras, da ideia de que o homem s6 ¢é
capaz de conhecer racionalmente, compreender, tornar
interpretavel, transformar em “verdade” e “realidade”,
aquilo que fabrica a partir do desconhecimento. Nas palavras
agora de Dupuy, “o que o homem faz, ele pode conhecé-lo
racionalmente, de maneira demonstrativa e dedutiva, apesar
da finitude de seu entendimento” (idem, ibidem).

A partir do desconhecido, do caos anémico, o
homem cria modelos — “formas abstratas que vém encarnar-
se ou realizar-se nos fenémenos” — e tais modelos sao sua
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unica possibilidade de conhecimento. Em suma, o homem
conhece os modelos que cria, ndo o mundo.

E o que também dizia Hannah Arendt: “[..] para
utilizar a experimentacao a fim de conhecer, é preciso ja estar
convencido de que s6 podemos conhecer o que fazemos”
(Apud Idem, p. 22), e essa convicgao significa, em outras
palavras, entrar em contato com as coisas que o homem nao
fez, estuda-las e tentar reproduzi-las, imitando, na medida do
possivel, os processos que as levaram a existencia.

Nao ¢ preciso dizer que o controle sobre os modelos
¢ infinitamente maior do que o controle sobre os
fenémenos.

O modelo abstrai da realidade fenomenal o sistema
das relacGes funcionais consideradas por ele as
unicas pertinentes, pondo, [...] entre parénteses tudo
o que nio depende desse sistema e, em particular,
[.] o numero, a identidade e a natureza dos
elementos que estdo em relacio (Apud Idem, p. 24).

Em suma, todo modelo criado pelo homem ¢
necessariamente reduzido, restrito e parcial. Construimos
nosso conhecimento por meio de modelos e, por vezes,
esquecemos que, por principio, todo modelo ¢ uma
simplificagao. Note-se ainda a analogia entre a criagao de um
modelo e os procedimentos analiticos e diferenciadores.

John Seatle, com seu 6timo humor, deixa mais clara
a questao do modelo. O filésofo menciona a tendéncia
moderna de associar o cérebro humano ao computador
digital, principio sugerido pelas pesquisas que tentam criar a
inteligéncia artificial (1984b, p. 55):

Somos constantemente tentados a usar a ultima
tecnologia como um modelo para tentar
compreender. Na minha infancia asseguravam-nos
que o cérebro era um quadro telefénico. [...| Diverti-
me ao ver que Sherrington, o grande neurocientista
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britanico, pensava que o cérebro trabalhava como
um sistema telegrafico. Freud comparou muitas
vezes o cérebro a sistemas hidraulicos e
electromagnéticos. Leibniz comparou-o a um
moinho e disseram-me que alguns dos antigos
gregos pensaram que o cérebro funcionava como
uma catapulta.

E que quase sempre vemos apenas o que os modelos
que criamos nos permitem ver. Curiosamente, note-se, 0s
modelos tém vida e dinamica proprias, desligada da realidade
fenomenal, leia-se, do caos. Para David Olson (1997), os
modelos humanos sao tdo mais puros, tao mais controlaveis
do que o mundo dos fendmenos que por vezes podem se
transformar no objeto exclusivo da atencdo do cientista.
Surgem complexas teorias e até disciplinas cuja grande
referéncia nio sio os fendmenos, mas modelos abstratos
criados pelo homem.

Trago aqui a sugestdo de Norbert Elias de que o
homem tem aplicado, equivocadamente, modelos mecanicos
baseados na biologia, na quimica e na fisica para explicar e
interpretar fendmenos sociais e humanos, dialégicos por
principio, que ocorrem sempre “em relagao” (1994). Ao que
tudo indica, quando falamos em culturas, referimo-nos
sempre e necessariamente a modelos criados como resposta
a fendmenos bem maiores e muito mais complexos.

Peter Berger e Thomas Luckmann trataram com
clareza do tema ao abordarem a questao da construgao social da
realidade, portanto da “construcao da verdade”. Para eles, a
realidade é “uma qualidade pertencente a fenémenos que
reconhecemos terem um ser independente de nossa propria
volicao (ndo podemos ‘desejar que nao existam’) [..]” ¢ o
conhecimento ¢ a “certeza de que os fenémenos sao reais e
possuem caracterfsticas especificas” (gp. «t, p. 11).
Conhecer, portanto, note-se, “é produzir um modelo do
fenémeno e efetuar sobre ele manipula¢des ordenadas. Todo
conhecimento ¢é reprodugao, representagdo, repeticao,
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simulagao” (gp. eit., p.27). Os dois socidlogos advertem que

nao devemos abusar demais da teoria (gp. ¢zt p.29).
Exagerar a importancia do pensamento tedrico na
sociedade e na histéria é um natural engano dos
teorizadores. [..] As formulacdes tedricas da
realidade, quer sejam cientificas ou filosoficas, quer
sejam até mitolégicas, ndo esgotam o que ¢é “real”
para os membros de uma sociedade.

Falar de “realidade”, para os dois, significa sempre e
inevitavelmente referir-se a um modelo — uma “forma
abstrata que vem encarnar-se ou realizar-se nos fenomenos”
— construido socialmente.

Nesse sentido, sugerir a existéncia de diferentes
modelos de consciéncia significa considerar diferentes
modelos de concepgio do que seja a realidade e, em
decorréncia, de diferentes tipos de discurso.

Diz Castoriadis (Apud W. ISER, op. cit. p. 93) que

[o] homem ultrapassa continuamente suas
defini¢oes, porque ele préprio as cria [...] e, assim,
cria também a si mesmo; pois nenhuma defini¢ao
racional, natural ou histérica poderia exigir a
apresentacio da definicdo final. O homem ¢ aquele
que ndo ¢ aquilo que ¢é e é aquilo que ndo ¢é, como
afirmava Hegel.

Julguei importante trazer essas especulagoes antes de
prosseguir. Pretendo situar a questio da religiosidade
popular a partir delas, ou seja, encara-la como um recurso
cultural entre outros, fruto de certo modelo construido
socialmente, cujo objetivo ¢ tornar interpretaveis a vida e o
mundo e, assim, dar-lhes sentido.

O tema da religiosidade é muito importante dentro
de qualquer estudo sobre a cultura do povo, pois acredito
que seja um componente estrutural do modelo de consciéncia

popular.
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Por religido, “um sistema simbolico que engendra a
ordenacdao légica do mundo natural e da sociedade”,
(Bourdieu apud PEREIRA ¢ GOMES, 2002, p. 184) vou
considerar, num sentido bastante geral,

a fé ou a crenca na existéncia de forc¢as sobrenaturais
ou num ser transcendente e sobre-humano, todo-
poderoso (ou Deus), com o qual o homem estd em
relacdo ou estd religado. Do ponto de vista das
relagdes entre o homem e a divindade, a religido se
caracteriza a) pelo sentimento de dependéncia do
homem com respeito a Deus; b) pela garantia de
salvagdo dos males terrenos que a religido oferece ao
homem no outro mundo. Esta caracterizacio
aplicada sobretudo ao cristianismo, significa: 1) a
afirmacdo de Deus como verdadeiro sujeito e a
consequente negacao da autonomia do homem; 2) a
transposi¢do da verdadeira libertagio do homem
para um mundo transcendente, ultraterreno, que
somente se pode alcangar depois da morte

(VAZQUEZ, 1999, p. 89) .

Para alguns, a religidlo é um “protesto contra a
miséria real” (idem, ibidem). Talvez a prépria nogao de cultura
possa ser vista da mesma forma. Mircea Eliade trabalhava a
partir da oposi¢ao entre o “homem religioso”, ligado a vida
e a0 mundo através do “sagrado”, e o homem “profano”,
moderno, nao religioso. Para tal “homem religioso” nao seria
possivel separar as explicagdes para a vida e o mundo do
principio de que elas estariam umbilicalmente ligadas a
atuacdo de forgas superiores.

Sabemos que o discurso moderno se caracteriza pela
racionalidade, pela secularizacdo, pela laicidade, pelo
“desencantamento” do mundo, o que a priori exclui, como
diz Pierucci (2003), gualguer elemento religioso.

O sagrado, segundo Eliade, ou seja, o que pertence a
uma outra ordem de coisas, a uma instancia a-historica,
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eterna, ideal, inviolavel que deve ser objeto de respeito
religioso, nao corresponde, para o pensamento “arcaico’” ou
tradicional, a uma teoria ou uma hipdtese abstrata e
especulativa: é a unica “realidade”, é a unica e concreta
“verdade” e corresponde ao que interessa de fato.

Eliade compara o homem “primitivo”, que ele
chama de “homem religioso”, com o “civilizado”, o
“homem profano”. Diz ele, por exemplo, que, para “a
consciéncia moderna, um ato fisiolégico — a alimentagao, a
sexualidade etc. — nao ¢ [...] mais do que um fenémeno
organico, qualquer que seja o numero de tabus que o
embaraca ainda (que impde, por exemplo, certas regras para
‘comer convenientemente’ ou que interdiz um
comportamento sexual que a moral social reprova). Mas,
para o ‘primitivo’, um tal ato nunca ¢ simplesmente
fisiolégico; é, ou pode tornar-se, um ‘sacramento’, quer
dizer, uma comunhio com o sagrado”. (Eliade, s.d., p. 28).

Mitos, para Eliade, seriam modelos ou narrativas
essencialmente religiosas e sagradas — que pressupoem fé —,
criados com o objetivo de explicar as origens — como e por
que Deus fez — e, assim, tornar compreensiveis e
interpretaveis a vida e o mundo. Edgar Morin propoe uma
comparag¢ao entre mito e discurso (apud GOMES, 1998., p.
43). Segundo ele,

[m]ythos |..] é, na origem da palavra, discurso.
Todavia difere de Logos que constitui o “discurso
racional, légico e objetivo do espirito pensando um
mundo que lhe é exterior” porque zythos “constitui
o discurso da compreensdo subjetiva, singular e
concreta de um espirito que adere a0 mundo e o
sente a partir do interior”.

Mitos, nesse sentido, nada tém a ver apenas com
sociedades consideradas arcaicas, mas, sim, sio uma
peculiaridade humana, presente em qualquer cultura e
sociedade. Naturalmente, a sociedade moderna e
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contemporinea também tem seus mitos, em geral, vistos
como a “verdade”, alids, como séi acontecer com qualquer
mito que se preze.

A reificagao - “uma elaboragao de ‘coisas’ pela qual
nos tornamos conscientes” segundo Read, (1981, p. 150) de
nocdes  abstratas  construidas  culturalmente = como
“consciéncia”, “autonomia”, “individuo”, “igualdade” e
“liberdade” pode, creio, num sentido amplo, ser associada a
mitos contemporaneos. Eliade, por exemplo, julga a nogao
de “higiene” um deles. Afinal, a higiene, como costuma ser
apresentada, ¢ um bem total, ou seja, um mito. Ocorre que a
obtengdo da higiene “absoluta” levaria o homem a extingio,
derrubado pelo primeiro virus que aparecesse. O povo
sempre soube desse seu carater mitico, tanto que cunhou
ditados prenhes de relatividade como “o que niao mata
engorda” ou “jacaré com fome até barro come”.

Gostaria de ressaltar seis elementos ou nogdes que
podem contribuir bastante para a compreensio da
religiosidade popular: 1) a crenga em forgas transcendentais
e superiores interferindo e determinando a vida dos homens;
2) a nogao de sociedade da vida; 3) o pensamento magico-
religioso; 4) a inseparabilidade entre o bem e o mal; 5) o
pressuposto da renovagao periddica do mundo; e 6) a crenca
utépica de que um dia, no futuro, a justica sera finalmente
restabelecida.

2. A crenga em forgas transcendentais e superiores
interferindo e determinando a vida dos homens

Nesse segundo item, vou abordar a crenga na
existéncia de Deus ou deuses, entidades ou emissarios
superiores, orixas, santos e herdis culturais que, de alguma
forma, estariam em contato, fariam a mediacio ou
pertenceriam ao “outro mundo”, cuja imensa e complexa
rede hierdrquica seria encabe¢ada por divindades.
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O contato com o sagrado implica a aceitagdo da
hierarquia que coloca Deus acima de tudo. Essa
superioridade divina, entre as camadas populares,
nio é uma formulacdo abstrata, distante do
quotidiano. [...] a vontade divina é um ato que se
humaniza, tornando-se passional, pois, como os
homens, Deus quer ou Deus nio quer. Por outro
lado, a totalidade ¢ resgatada como trago que vincula
os seres numa Grande Cadeia, na qual todos tém
suas fun¢oes e importancia. (GOMES e PEREIRA,
op.cit, 1992, p. 161.)

Paul Zumthor destacou a vida coletiva e a
religiosidade compartilhada por todos no ambito da cultura
oral medieval: “A ‘religiao’ fornecia a imensa maioria dos
homens o unico sistema acessivel de explicacio do mundo e
de acido simbodlica sobre o real”. E note-se: “Sem duvida, na
pratica social, a poesia se distinguia bem pouco da ‘religiao’
nesse papel” (1993, p. 80).

Nao creio que, em esséncia, o papel da religiosidade
hoje seja muito diferente, tanto entre os modernos (apenas
cerca de 7% da populacio brasileira se declara sem religiao.
Fonte: IBGE — Censo Demografico 2000), como,
principalmente, entre os homens do povo. Vejamos o relato,
recolhido no sertio nordestino por Alfredo Gomes,
explicando o porqué da existéncia da seca:

Quando Deus formou o mundo ele pos de tudo. |...]
Aqui [no sertdo nordestino|, quando Deus formou o
mundo ele mandou Sio Pedro vir. Era pra Sao Pedro
passar s6 um dia, mas quando Sao Pedro chegou tava
uma festanga af: o samba, o povo todo dangando.
[Sao Pedro caiu na danga] Num prestou aten¢do nos
dias, né? Passou oito dias. O povo nio falava no
nome de Deus, era sé6 dancando, comendo e
bebendo. Quando foi nos oito dias, Deus foi 14 e
perguntou: “O Pedro, achou bom, foi?” — “Achei, 14
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¢ bom demais. Cheguei 14 tava todo mundo
dancando, todo mundo bebendo...” Ai Deus foi e
perguntou: — “E num falavam em eu nio?” — “Nao,
o nome do senhor 14 n3o se gasta”. Af [Deus]| disse:
“Pois 14 vai ser um ano [de chuva] sim e oito nio”

(9p. cit., p. 98).

Para muitos estudiosos da oralidade como Havelock,
Olson ou Ong, o discurso oral tende a fugir de nogdes
abstratas e a recorrer a narrativas baseadas em ag¢oes
concretas e imagens visualizaveis. Gomes menciona certas
explicagoes populares sobre o destino: “O destino pra mim
¢ Deus que manda |[...] Tem que se submeter a ele ou que
seja bom ou que seja ruim” (Idem, p.133).

Nesse sentido, vejamos o que costuma dizer o povo
a respeito da existéncia das classes sociais: “[rico e pobre]
teve, toda vida teve, [...] isso se fosse tudo igual para mim era
mais ruim” (Idem, p.107). Segundo Gomes, para o sertanejo
nordestino, cuja mentalidade ¢ hierarquica por defini¢io,
“lo] ideal do rico generoso e bom é um dos constituintes do
seu mundo” (Idem, ibiden).

Em outras palavras, neste modelo, se os ricos
ajudassem os pobres, obedecendo aos principios de Deus, o
mundo seria melhor e mais justo. Talvez até a pobreza um
dia acabasse. Tal pensamento, independentemente do
carater religioso, pode nao ser “revolucionario” ou pode
demonstrar pouca “consciéncia social”’, mas, convenhamos,
nao deixa de ter algum sentido.

Outro ponto interessante levantado por Gomes diz
respeito a relagdo do povo sertanejo com a explicagao
cientifica. Sobre as previsdbes meteorologicas, “nods
trabalhadores do campo nao acredita muito nesse tipo de
coisa, a gente ¢ um pouco duvidoso, sabe em que mais a
gente espera? La de cima...” (Idew, p. 139), ou secja, a
meteorologia vai funcionar “se Deus quiser”.F como disse o
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pintor popular José Antonio da Silva: “a ciéncia é infalivel,
mas tem suas falhas” (SANT’ANNA, 1993, p. 5).

Nao ¢é preciso lembrar da importincia da
religiosidade popular manifestada nos velérios e em festas
como as do Divino Espirito Santo e Sao Gongalo. A mesma
situacdo ¢ descrita nos estudos feitos no interior de Minas
Gerais. Fica clara a ideia popular, fruto de concepgdes
hierarquicas, de que ricos e pobres existem por vontade de
Deus e essa vontade deve ser respeitada. O rico, porém, por
ter sido privilegiado, deve sempre agir com honestidade,
generosidade e dignidade. Se nio o fizer, cedo ou tarde, serd
severamente castigado por Deus. E sua sina e, fora isso,
como ja nos ensinou Bakhtin, para o povo “tudo o que esta
no alto um dia cai”.

E preciso reconhecer que infelizmente, no Brasil, a
queda das oligarquias tem sido muito demorada. Segundo
Gomes e Pereira, porém,

o homem desprivilegiado na vida material ¢é
resgatado — no plano da realidade imagindria — por
causa de sua ligagdo com os principios do sagrado.
Nesse caso, a riqueza consiste nos bens do espirito:
a honestidade, a bondade e o desinteresse |...] que lhe
servem de compensag¢do a caréncia material (op. ¢ir.,

p. 234).

Em resumo, a religido popular pode ser vista como
uma tabua de salvacao e de sentido num mar turbulento de
desequilibrio e caos social.

3. A nogao de sociedade da vida

A nocao de sociedade da vida é uma proposta do
filésofo Ernst Cassirer. Vou resumi-la. Segundo Cassirer, ao
estudar o mito, na tentativa de compreender a realidade, o
pensamento tradicional, assim como o cientifico, também ¢é
légico, também classifica e sistematiza, s6 que por meio da
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sintese. “Sintese”, na visao de Janet, ¢ a atividade mental que
“reune fendmenos dados, mais ou menos numerosos, num
fenémeno novo, diferente dos elementos” (CUVILLIER,
1961). Para Ehrenzweig, (1969) é o resultado da percepciao
humana nao-diferenciada. Segundo Ehrenzweig, em poucas
palavras, o ser humano contaria com dois mecanismos de
percepgao: o diferenciador que, em resumo, analisa, separa em
partes e torna heterogéneo o homogeno e o ndo-diferenciador
que, em resumo, sintetiza, une contraditérios e torna
homogéneo o que antes era heterogéneo.

Essa sintese pode, ainda, ser associada a nogao de
totalizacdo. Em outros termos, o pensamento sintético e
totalizador tende a homogenizagao dos opostos, a aglutinar
e unir contradi¢des e ambiguidades, a redutivamente tornar
semelhante o que era diferente. Cassirer sugere que o
pensamento “arcaico” tende, num exemplo de sintese, a
rejeitar a existéncia de limites entre os reinos vegetal, animal
e humano. A vida, assim, nio setia

dividida em classes e subclasses. E sentida como um
todo continuo e ininterrupto [que implica uma rede
hierarquica] que ndo admite distingSes nitidas e
claras. Os limites entre as diferentes esferas nao sio
barreiras insuperaveis; sio fluentes e flutuantes. Nao
ha qualquer diferenca especifica entre os varios
dominios da vida. Nada tem uma forma definida,
invariavel e estatica. Por uma subita metamorfose,
tudo pode ser transformado em tudo (1994, p. 139).

Se ha uma lei geral regendo as concepgoes arcaicas e
religiosas do mundo, essa lei, portanto, seria a metamorfose.
O que caracteriza a mentalidade “primitiva”, nas palavras de
Cassirer, ndo ¢ sua logica a qual, note-se, ele também recorre,
mas, sim, o seu “sentimento geral da vida”. O homem
arcaico nao vé a vida com olhos de um cientista preocupado
em classificar coisas e assim satisfazer uma curiosidade
intelectual ou a controlar a natureza. Nao ha na abordagem
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“primitiva” um interesse apenas pragmatico ou técnico. Para
este homem,

a natureza nido ¢ nem um simples objeto de
conhecimento, nem o campo de suas necessidades
praticas imediatas. Temos o costume de dividir
nossa vida nas duas esferas da atividade, a pratica e a
tedrica. Nessa divisdo, estamos inclinados a esquecer
que ha uma camada subjacente as duas. O homem
primitivo ndo ¢ passivel desse tipo de esquecimento.
Todos os seus pensamentos e sentimentos estao
ainda mergulhados nessa camada inferior original.
Sua visdo da natureza nio é nem apenas tedrica, nem
simplesmente pratica: é simpdtica (Idem, p.137).

Na proposta de Cassirer, o

homem primitivo nio carece da capacidade de
apreender as diferencas empiricas das coisas. Na sua
concepgio da natureza e da vida, porém, todas essas
diferencas sdo obliteradas por um sentimento mais
forte: a profunda convic¢io de uma fundamental e
indelével solidariedade da vida que passa por cima da
multiplicidade ¢ da variedade de suas formas
isoladas. [...] A consanguinidade de todas as formas
de vida da natureza parece ser um pressuposto geral
do pensamento primitivo. [...] a natureza torna-se
uma grande sociedade, a sociedade da vida. O homem
ndo possui uma posicio de destaque nessa
sociedade. Faz parte dela, mas ndo é em aspecto
algum superior a qualquer outro membro. [...| As
geracOes de homens formam uma unica corrente
ininterrupta. Os estigios anteriores da vida sio
preservados pela reencarnagio. A alma do avo
aparece na alma de um recém-nascido em um estado
rejuvenescido. Presente, passado e futuro misturam-
se sem qualquer linha clara de demarcacio; os limites
entre as geragdes dos homens tornam-se incertos.
[-.] [A] morte nunca é vista como um fendémeno
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natural que obedece a leis gerais. Sua ocorréncia ndo
¢ necessaria, mas acidental. Depende sempre de
causas individuais e fortuitas. F obra de bruxaria ou
magia, ou de alguma influéncia pessoal hostil. |...] De
certo modo, o conjunto do pensamento mitico pode
ser interpretado como uma constante e obstinada
negacio do fendmeno da morte. Em virtude dessa
convicgdo da unidade e continuidade ininterruptas
da vida, o mito deve superar esse fenémeno. A
religido primitiva é talvez a mais forte e mais
energética afirmagdo da vida que encontramos na
cultura humana (Idem, ibidem).

Em que pese a referéncia a homens arcaicos e
“primitivos”, optei pela citacio longa porque essas ideias, a
meu ver, ajudam a compreender melhor a visio de mundo
que estamos estudando. Trata-se de uma visao de mundo
hierairquica e oposta aquela baseada na nogao
contemporanea de “individuo livre, igual e autbnomo”.

O principio de que homem, planta, animal, pedra,
vento, céu, estrelas, terra, mar etc. sdo irmaos
consanguineos, possuem familiaridade e constituem uma
“solidariedade ou sociedade da vida” é, creio, essencial para a
compreensao de certas tendéncias verificadas no modelo de
pensamento popular. Tal principio se encontra alastrado,
por exemplo, nos contos de encantamento, chamados no
Nordeste de “histérias de trancoso”, e é o que torna possivel
e perfeitamente aceitavel que uma princesa esteja
transformada num passaro, um criado fiel possa virar uma
estatua de pedra, um principe seja, a0 mesmo tempo, um
monstro ¢ a voz de um morto ecoe soprada pelo vento.
Encontra-se ~ também  nos  antropomorfismos e
personificagdes que fazem imagens de santos, animais,
plantas e coisas “falarem”, “chorarem” e “se vingarem”.
Certamente a tendéncia a personificacao, ligada aos
mecanismos perceptivos de nao diferenciagao, ¢ recorrente
no discurso oral. Pensando bem, a propria ideia de metafora,
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nasce justamente desse modelo que, neste caso, deixa de ser
um recurso apenas “primitivo” para tornar-se “humano”.

A descrenga no pressuposto da existéncia de
concepgoes como a de sociedade da vida tem sido, certamente,
fator significativo na caracterizagdo das formas artisticas
empiristas, realistas e naturalistas que, de diferentes formas e
graus, sao representativas da modernidade. Entretanto, as
associacoes entre a noc¢ao de “sociedade da vida” e as
questoes relativas a preservacio do meio ambiente pelo
homem — temas relevantes da modernidade — sdo evidentes.

No ambito da religiao popular, é justamente a ideia
de sociedade ou solidariedade da vida que permite, através de um
ato magico-religioso, que um homem seja transformado em
cachorro ou em lobisomem ou na mula sem cabeca. Ou que
um sapo morto e enterrado possa ter alguma influéncia na
vida amorosa de alguém.

Entre as proposi¢oes de David Olson, sempre
preocupado com formas de cogni¢ao, esta, por exemplo, a
associagdo entre o pensamento oral e o “pensamento
metonimico”. Desvinculado das metodologias que implicam
a analise 16gica das relagGes entre meios e fins, em suma, o
modelo diferenciador e objetivo caracteristico da
modernidade, diz ele que o pensamento tradicional costuma
ter dificuldade de lidar com a relacdo entre a coisa e sua
representacao, acreditando que a  representagao
metonimicamente guarda consigo alguma das propriedades
da coisa representada. Ou seja, Olson se refere a dificuldade
em descontextualizar. Lembra ele, porém, que a metonimia
“a acdo de tomar os sinais, especialmente as imagens, como
corporificacao das coisas sinalizadas — tem raizes profundas
em todos nés, primitivos e modernos” (1997, p. 40).

De fato, é preciso reconhecer que até hoje se cré em
milagres, encantamentos, pressagios, maldi¢des, simpatias,
horéscopos, promessas, benzeduras, votos, persignacoes e
amuletos. Além disso, em plena modernidade, respeitam-se
reliquias, imagens e simbolos. Como mostra Olson,
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revolucionarios modernos e eruditos ainda queimam
bandeiras e costumam derrubar muros e estituas ou fazer
enterros simbolicos.

Ainda pode incomodar, por outro lado, que uma
crianca eventualmente mutile sua boneca. Citando
Gombrich, diz Olson que mesmo entre modernos e
civilizados, habituados a alta tecnologia e habitantes de um
mundo légico, racional e secularizado, pode ser
perturbadora a ideia de furar os olhos da foto de um ente
querido. Vale lembrar que Edipo, ao se dar conta dos crimes
que cometeu, em lugar de praticar o suicidio,
metonimicamente fura os proprios olhos. Evidentemente,
além disso, a questdao da “eficacia simbolica” proposta por
Lévi-Strauss, ou seja, a possibilidade de crengas construidas
socialmente serem capazes de influir na realidade concreta,
pode ser associada a nogao de “pensamento metonimico”.

Mesmo que em graus diferentes, é possivel dizer que
toda e qualquer crenga religiosa, seja ela menos ou mais
racional, menos ou mais erudita, implica necessariamente,
com suas hierofanias e milagres, o “pensamento
metonimico”. Como, no Brasil, cerca de 90% da populagao
declara-se praticante de alguma religiao, ¢ preciso reconhecer
que a utilizacao deste pensamento é generalizada e de grande
influéncia: “em janeiro de 1989 uma pesquisa revelava que
37% dos franceses acreditavam na existéncia do diabo [...].
Na Italia [...] 46% da populagao esta convencida da existéncia
de Satanas” (FRANCO JR., 19906, p. 31).

Segundo Eliade, para o homem arcaico, o mundo é
um ser vivo: “o Cosmos ‘vive’ e ‘fala™ (s.d., p. 173). Dificil
determinar, nos dias de hoje, o quanto, em esséncia, essa
visao de mundo ¢ “arcaica” e o quanto ¢ “moderna”.

4. O pensamento magico-religioso ou encantado

O pensamento magico-religioso, a magia como meio
de salvagao ou agao no mundo, “ato de racionalidade pratica
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subjetivamente racional com relacdo aos fins, ainda que
irracional nos meios” (PIERUCCI, op. «t., p. 88) pode ser
associado a nocdes como “‘sociedade da vida” ou
“pensamento metonimico” e, como sabemos, ¢ amplamente
utilizado pelo povo, que muitas vezes recorre a
instrumentos, expedientes ou rituais magicos com o intuito
de obter beneficios. Refiro-me a profecias, sacrificios,
oferendas, promessas, figas, talismds, patuas, imagens,
simbolos protetores, amuletos, dancas como a de siao
Gongalo, macumbas e despachos. Xidieh (1993) trata de
diferentes raizes — africanas, portuguesas etc. — da nossa
magia popular assim como conceitos como “olho gordo”,
“olho ruim”, “quebranto”, “despacho”, “benzedura”,
“muamba”, “macumba”, “servico”, “feitico”, “mau-
olhado”, “pucanga”, “urucubaca”, o ato de “secar”, “corpo
fechado”, “amarrar”, “ziquizira” etc.

Creio que da interacdo entre a crenga na existéncia
de seres superiores, a noc¢ao de sociedade da vida e o
pensamento magico, sem duavida de cariter nao-
diferenciado, surgem as nog¢des que humanizam e
personificam os santos e entidades sagradas. Isso permite
que o homem tradicional possa estabelecer um
relacionamento concreto, falar, pedir, prometer, negociar,
visitar, presentear, dar comida e bebida, apostar e até
ameagar e castigar os santos de sua devogao.

Abro parénteses: na tentativa de compreender o
papel do maravilhoso no imaginario medieval, Le Goff
propos que o sobrenatural fosse dividido em trés dominios:
mirabilis, magicus e miraculosus. Os dois ultimos seriam, na
verdade, opostos: o territério do magicus corresponderia ao
“sobrenatural maléfico, o sobrenatural satanico”, ligado as
forcas do mal, a magia negra, ao lado do Diabo,
representacao da forca que luta contra Deus. Em oposicio,
o miraculosus representaria o territério do maravilhoso cristao,
com seus milagres, suas profecias, suas apari¢cbes, em
resumo, as for¢as que emanam de Deus. Comenta Le Goff
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que tais territorios do sobrenatural, se comparados ao
mirabilis, representam uma redugao, afinal por tras deles
haveria uma tnica e exclusiva causa: Deus. Enquanto isso, o
dominio do mirabilis, segundo o autor, conteria o auténtico
“maravilhoso”: um espago imprevisivel, fantastico,
inesperado, arbitrario, ilégico, incompreensivel, sem causas
conhecidas, um patamar encantado onde tudo podia
acontecer. No Ocidente, segundo Le Goff, “os mirabilia
tiveram tendéncia para organizar-se numa espécie de
universo as avessas. Seus principais temas sao: a abundancia
de alimentos, a nudez, a liberdade sexual e a ociosidade”
(1994, p. 49).

Brandao lembra a crenga popular — estudada por
Xidieh — de que Jesus andou pelo mundo: “Jesus é um deus
do lugar [leia-se do contexto] oposto ao Pai, deus do espago
[segundo Eliade, o “deus afastado, de: oti0si’, entidade
distante e incompreensivel]. A Cristo se vai porque antes ele
veio” (BRANDAO, 2001, p. 28).

Brandio conta que durante as dangas de Sio
Gongalo, as “[ijmagens de Sao Gongalo, Sao Benedito e
Nossa Senhora da Aparecida devem estar presentes, mas as
de outros santos podem ser também ‘convidadas’. Nao é
raro que um devoto leve uma imagem para ‘assistir a festa™
(Idem, p. 202). A mesma interagao, alias, faz com que o Diabo
possa ser visto como bastante humano, alguém com quem
se pode negociar, que ¢ casado, trabalha para viver, tem
filhos para sustentar e pode set, por exemplo, um grande
sanfoneiro ou violeiro.

A fé popular nada tem de abstrata. Implica “fatos
concretos”, santos que sao pessoas, a convivencia entre o
“natural” e o “sobrenatural” e a possibilidade de ocorrerem
milagres e feiticos. Neste modelo, ela deve ser associada a
noc¢oes como “verdade” e “realidade”.
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5. A inseparabilidade entre o bem e o mal

Quanto ao item da inseparabilidade entre o bem e o
mal, esta ligado justamente a visdo sintética, totalizante,
aglutinadora e nao diferenciadora que parece ser trago ou
tendéncia do pensamento popular e tradicional. Ao que tudo
indica, a concep¢ao de mundo das culturas populares tende
a conviver melhor com ambiguidades, incoeréncias e
contradicoes. Trata-se, como vimos, de um traco das
culturas marcadas pela oralidade.

E conhecida a postura popular de querer agradar a
Deus sem, de jeito nenhum, correr o risco de desagradar o
Diabo, dai o dito: “Deus é bom, mas o Diabo nio é ruim”
(GUIMARAES, 1950, p. 93).

Nesse ambito, “Deus e 0 Demoénio nem sempre sio
forcas opositivas, mas frequentemente formam uma
tessitura dialética que define a interven¢dao de um com base
na possivel intervencao do outro” (GOMES e PEREIRA,
op. ct., p. 107). A religiosidade popular encara Deus e o
Diabo

como simples dicotomia, havendo inclusive a crenga
na duplicidade dos santos, a quem se dedica uma
ora¢ao mansa e uma oracao brava. A cultura popular
nao se baseia na oposicio Deus versus Diabo, mas
evidencia uma relacdo entre Deus e Diabo, num
somatério de forcas diversas e complementares
(Idem, p.116) [..]. Enquanto a Igreja polariza e
distancia as duas poténcias, o povo as interpreta, nao
com abstragdes mas como agentes que interferem
diretamente no quotidiano (Idem, p. 165).

Ortiz (1980) confirma e ressalta o carater de
ambiguidade inerente a cultura popular e sugere que tal trago
¢ reforcado pelas religides afro-brasileiras. Através do
sincretismo — que “consiste em se unir os pedagos das
historias miticas de duas tradi¢coes diferentes em um todo
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que permanece ordenado por um mesmo sistema’”
(BASTIDE  apud ORTIZ, op. cit., p. 100), pode ser
representado, por exemplo, pelas figuras de santa Barbara-
Iansa ou Xang6-Sio Joao. Veremos amostras disso em
muitas letras de samba.

Note-se que, a0 contrario, o pensamento analitico,
critico, diferenciador e objetivante, tipico da modernidade,
tende a tornar heterogéneo o que era homogéneo. Nesse
modelo de consciéncia hegemonico, moderno e escolarizado, repleto de
individualidades e autonomias, podemos ser condicionados
a ver o mundo como se fosse composto de elementos
singulares e unfvocos sem espaco, portanto, para a
ambiguidade, a ambivaléncia, o paradoxo e a contradigio.

Se pensarmos no contexto escolar, particularmente
no ensino fundamental e grau médio, a base de nossa
formacgdo, veremos que ele foge da ambiguidade, diria o
povo, como “o Diabo da cruz”. E pena pois a vida humana
concreta costuma conter ASbvias  ambivaléncias e
contradi¢oes e qualquer crianga sabe disso.

6. O pressuposto da renovagao periédica do mundo

O pressuposto da renovacao periddica do mundo
parece outro elemento profundamente arraigado no »odelo de
consciéncia popular. Para Bakhtin, é um dos principios da
cosmovisiao carnavalesca. Corresponde, em resumo, a crenga
na existéncia de um constante e inevitavel movimento
ciclico, chamado por Eliade de “busca do eterno retorno”,
concepgao provavelmente inspirada nos ciclos e ritmos da
natureza e que se concretiza na ideia de que a vida e o mundo
se regeneram ciclica e obrigatoriamente num processo
constante e natural. A fertilidade, a semeadura, a fecundacio,
a floracao, a maturacio, a degenerac¢ao, o apodrecimento, o
envelhecimento, a morte e a regeneracao (ou renascimento),
numa sucessao infinita, seriam vetores naturais em
permanente dialogo, condi¢ao basica da existéncia humana.
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Para o homem arcaico haveria, na verdade, dois tipos
de tempo: o “profano”, relativo aos episodios da vida banal
e cotidiana, e o “sagrado”, relativo as manifestagbes das
forgas superiores, fundadoras da vida e do mundo, e mais,
fundadoras da propria realidade. Esse tempo mitico seria
acessado periodicamente pela comunidade através das festas,
rezas, ritos e cerimonias.

Diz Eliade que, diferentemente do homem
moderno, o homem religioso nega-se a acreditar que o
chamado tempo historico seja o unico existente e luta para
“tornar a unir-se a um tempo sagrado que, de um certo
ponto de vista, pode ser homologado a ‘Eternidade™ (gp.
¢it., s.d., p. 83).

Para Bakhtin (1981; 1993), o conceito de renovagio
periddica do mundo implica a ideia carnavalesca de alternancia, a
troca natural e inexoravel do superior pelo inferior, do forte
pelo fraco, do rico pelo pobre, e que resulta na “consciéncia
da alegre relatividade das verdades e autoridades no poder”.
E importante ressaltar que a ideia do tempo ciclico ligada aos
ritmos e fluxos da natureza coincide com a nogao de que
todos os fendmenos sio reversiveis, tudo, em ultima
instancia, ¢ transitorio, efémero, precario e pode mudar. Tal
concepcao evidentemente nao coincide com certas visoes
“cultas” e “evoluidas” recorrentes que encaram cultura
popular como algo “fixo”, “imutavel” e “parado no tempo”.
Ideias como reversibilidade, mutabilidade, transitoriedade e
efemeridade podem e devem ser associadas as culturas
construidas a partir da oralidade.

Ao contrario, a cultura escrita, o que nem sempre ¢é
lembrado, carrega, pelo menos em tese, a possibilidade de
irreversibilidade, imutabilidade, perenidade, em suma, a ideia
de fixacao dos fendémenos.
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7. A crenga utépica de que um dia, no futuro, a justiga
sera finalmente restabelecida

O ultimo item, a crenga utépica de que em algum
lugar no futuro, a justica sera finalmente restabelecida, é
naturalmente, ligada a concepgao de renovagao periddica
do mundo, componente de antigas tradi¢Ges arcaicas e
religiosas.

Em um sucinto mas precioso estudo, Collingwood
(1972) chama a atengao para duas caracteristicas da
historiografia crista medieval. A primeira delas seria o
“providencialismo”, a no¢ao de que tudo, a vida dos
homens, os modelos e hierarquias sociais, as coisas da
natureza e do mundo, teriam como fio condutor um roteiro
predeterminado por Deus.

A segunda caracteristica seria a perspectiva
apocaliptica, a nogao escatolégica de que tudo ruma para um
inexoravel julgamento final e, posteriormente, para o fim do
mundo. O historiador exemplifica tais concepg¢oes
lembrando que,

[n]o século xii, Joachim Floris dividiu a histéria em
trés perfodos: o reinado do Pai ou Deus nio
encarnado| e afastado], isto é, a época pré-cristd; o
reinado do Filho ou a época cristd; e o reinado do
Espirito Santo, que principiava o futuro ( Iden, p. 75)

A “revelagao” crista, portanto, nao so esclarecia o
passado como também o futuro. E o futuro, segundo a
historiografia escatologica medieval, seria o reino utépico do
Espirito Santo, periodo que precederia o Juizo Final. Fazia
parte dessa cosmovisao a ideia arcaica de que Cristo, um dia,
voltaria como um verdadeiro santo guerreiro, para combater
o mal e reparar as injustigas sociais. Seria uma espécie de pré-
messias e daf a lenda do Imperador dos Ultimos Dias surgida
nos anos de 350 (QUEIROZ, 1965).
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A nogio de que ocorrera o “fim do mundo” e, neste
momento, um “juizo final”, o chamado “dia de Juizo”,
quando o bem vencera o mal e a justiga sera finalmente
restabelecida, ligada a nogdes como a renovacio periddica do
mundo € a alterndncia parece estar profundamente arraigada ao
modelo de  consciéncia popular e ¢é, por principio, utdpica,
resiliente e esperancosa. F a partir dela que surgem ditados
como “um dia é da caca, o outro do cacadotr”, “uma mio
lava a outra”, “ha males que vem para bem”, “os pequenos
sao os que crescem”, “Deus escreve certo por linhas tortas”,
“dia de pouco véspera de muito”, “em toda a parte hd um
pedago de mau caminho”, “morre o cavalo pro bem do
urubu”, “nao ha bem que sempre dure nem mal que nunca
acabe” e “no fim tudo da certo; se nao deu certo é porque
nao chegou no fim”.

E também a responsavel pela esperanca do agricultor
que todos os anos planta, enfrentando a incerteza e as forgas
do caos natural. Mesmo hoje, em plena modernidade, nem
de longe se conseguiu controlar a meteorologia e as
manifestacdes climaticas, muito ao contrario, mas o
camponés continua trabalhando confiante de que a colheita
vira, “se Deus quiser”, afinal tudo estd “nas maos de Deus”.
E a partir de nocdes como essas, creio, que nasce a No¢io
literaria de “final feliz”.

Diz o sertanejo nordestino que “nds que temos fé
em Jesus Cristo, nds temos muita fé em Deus, nés sabe que
agora falta o que comer mas quando falta td chegando, né?”
(GOMES, op. cit., p. 122). Vejamos o rico depoimento sobre
o Apocalipse, prestado por Nho Roque Lameu e recolhido
por Antonio Candido:

ha de chegar o tempo que vai se ver isto: todo sal,
acucar e mantimento vai ser racionado; o povo do
sitio vai se vestir de seda e o povo da cidade pano
grosso; os filhos dos pobres hido de brincar com bola
de ouro e os filhos dos ricos com merda. Af vai
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aparecer o Anticristo, que ha de fazer estes milagres:
as montanhas mudar de lugar, as casas virar para o
nascente. Depois do Anticristo ha de vir o chifrudo.
A obra dele vai ser que os filhos hio de matar os
pais, e os pais hdo de matar os filhos [...]. Dizem que
Deus ha de mandar fogo para acabar com o mundo;
mas o estrago vai ser aqui mesmo, uns matando os
outros. |[...] Af ha de descer um anjo do céu, e um boi
assado vai correr a terra, de casa em casa, com um
garfo e uma colher fincados. Cada um come um
pedacinho dele, mas os que forem de outra religido
prestam obediéncia e vdo embora sem comer
(CANDIDO, 1971, p. 1906).

Sio modelos criados pelos homens para tornar
interpretavel a realidade complexa e anomica. Conta Gomes
que “Deus, no contexto do estudo [feito no sertao
nordestino], apareceu como o inspirador de confianca e da
justificativa de que a vida vale a pena. Em torno dele e em
seu nome instituiu-se a retorica da filosofia da esperanga ou
do esperat” (op. cit., p. 127).

Independentemente da consideragao de um eventual
e filosofico “transcendente”, de concepgdes miticas, nogoes
de juizo final ou retornos eternos, periddicos e edénicos,
creio que o pressuposto de que, no fim, a justi¢a prevalecera
¢ senso comum ¢ nogao fundamental para a constituicao de
qualquer sociedade, moderna ou tradicional, cada qual, claro,
com sua nog¢ao particular de “justica”.

A razao ¢ simples. Nao teria sentido as sociedades
serem criadas visando sua derrocada, destruicao e fracasso.
Nesse sentido, a sabedoria popular, baseada no senso
comum, esta correta quando afirma que “a justi¢a tarda mas
nao falha” ou “no fim tudo vai dar certo”. Dessa forma, a
no¢ao de utopia ganha sentido e contraria a visao de mundo
cética e niilista resultante do individualismo subjetivista
narcisista moderno que s6 poderia desembocar onde de fato
desemboca: no beco sem saida solipsista, obeso e ocioso.
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Costuma-se acreditar que o povo seja resignado e
passivo por causa de sua religiosidade. Note-se, em primeiro
lugar, que tal resignacdo é um juizo de valor feito a partir do
padrao de pensamento cético, individualista e moderno, que
pressupOe fatores como a secularizagdo, o “progresso”, a
“evolu¢ao”, o “subir na vida”, o medo narcisico de qualquer
“dependéncia”, os “padroes de curta duragiao”, e, ainda, a
crenca de que o destino ou o “significado da vida” seja algo
construido individualmente. N2o se trata, como vimos, do
padrao praticado pelas camadas populares.

Parece certo que, para o homem popular, “[a]
religiosidade, o respeito a heranca dos antigos, o
conhecimento empirico que o homem do povo preserva, sao
valores essenciais a constituicao de sua identidade, embora
menosprezados pelas classes dominantes” (GOMES e
PEREIRA, op. cit., p. 144). Dizem Gomes e Pereira que a
resignagao do povo diante da espoliagio do dominador pode
ser interpretada como resultado de uma relagio de
imposicao e subordinagao com relagdo a elites e oligarquias,
mas,

para além disso, a cultura popular vé nos entes
exemplares — santos, anjos, martires, patriarcas,
espiritos, herdis — paradigmas para a situacio do
homem oprimido. Assim como os entes exemplares
foram supliciados e recompensados, também o
homem que acredita — o Homo religiosus — sera
premiado pelo seu sactificio (Idew, p. 173).

Note-se que estou sempre tentando apontar
pressupostos, paradigmas e valores que constituem
diferentes modelos de consciéncia e que podem resultar em
determinadas formas de ver a vida e o mundo e, o que nos
interessa, em discursos caracteristicos. Segundo um
depoente de Ponte Nova, interior de Minas, “[o]s rico pensa
de um jeito e qué que todo mundo pensa igual a eles [...]”
(Idem, p. 194).

Ocortre que,
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por meio da religiosidade, o homem do intetior
mineiro relaciona-se com o mundo. Através das
benzegbes exorciza os males; pela acio de plantas
curativas, supre a auséncia do atendimento médico;
com as promessas e os festejos religiosos, fala aos
santos de sua devocdo. O universo divino nio se
coloca paralelamente ao universo humano, mas
penetra-o, investindo-o de possibilidades sobre-
humanas. O pensa- mento mitico é revigorado nas
celebragoes, quando o santo padroeiro é portador
das verdades primordiais (Iderz, p. 161).

Como sugere Macedo — em raciocinio analogo ao de
Lévi-Strauss e seu conceito de “eficacia simbodlica”,

se tais forcas sio ou nio verdadeiras nio é o
problema; o que importa é perceber que surgem para
0s sujeitos como se fossem verdadeiras, conferindo as suas
condutas um sentido “real”, que lhes permite agir
com seguranca e confianca (Apwud idem, p. 215).

E preciso lembrar que todas as pessoas, sejam elas
religiosas, agnosticas, ateias e outros, sao movidas por
“intencoes”, o que, por sua vez, implica necessariamente
desejos e crengas. Normalmente o termo “crenga” costuma
ser mecanicamente associado as religides, mas isso nem de
longe corresponde a realidade. Cré-se em epistemologias,
ideologias, metodologias, informagdes e em muitos
conceitos pretensamente objetivos e nitidos. O que nem
sempre ¢ lembrado: seres humanos costumam ser subjetivos,
ambiguos, incoerentes e multifacetados.

Nesse sentido, parece bastante inadequada qualquer
concepgao que imagine a existéncia de religides menos
racionais — as populares e tradicionais — e mais racionais —
protestantismo e catolicismo, por exemplo.
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Todos os modelos religiosos, convenhamos,
pressupOem necessariamente o transcendente, forgas
incompreensiveis, elementos sagrados, fé e dogmas. Se tudo
isso ¢ mais ou menos magico ¢ uma questio, a meu Vvef,
secundaria e irrelevante. Seria um contrassenso considerar,

simplesmente, algumas  religides  “pré-logicas”  ou
“supersticiosas” (fundadas no temor e na ignorancia) e
outras “logicas” ou “objetivas” e “esclarecidas” — por

oposicao, fundadas, na coragem (a liberdade que se opoe ao
temor) e na sabedoria.

O relevante: todas se referem ao transcendente,
chamado por Levinas de “infinito”, oposto por ele a
“totalidade” associada ao pensamento ontoldgico e racional.

Na critica da totalidade que a prépria associagao
destas duas palavras implica ha uma referéncia a
histéria da filosofia. Esta hist6ria pode interpretar-se
como uma tentativa de sintese universal, uma
reducdo de toda a experiéncia, de tudo aquilo que é
significativo, a uma totalidade em que a consciéncia
abrange o mundo, nio deixa nada fora dela,
tornando-se assim pensamento absoluto. A
consciéncia de si a0 mesmo tempo que consciéncia
do todo. [...] O nao sintetizavel [...] é certamente a
relagio entre os homens. [.] O termo de
‘transcendéncia’ significa precisamente o facto de
ndo se poder pensar Deus e o ser conjuntamente
(1988, pp. 67-69).

Para Levinas, enfim, o “infinito” ¢é, por principio,
inomeavel e imponderavel, portanto inacessivel e nao
racionalizavel. Parece-me sensato concordar com aqueles
que afirmam que “[tjodas as manifestagoes religiosas sdao
igualmente infundadas, no sentido da impossibilidade de
comprovacio, ja que os fatos [ou crencas] sobre os quais o
sagrado se baseia tém uma existéncia [se é que existem)]
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inacessivel a observacao” (GOMES e PEREIRA, op. cit., p.
215).

E preciso, porém, considerar e assumir que certas
instancias e necessidades humanas, inegavelmente
relevantes, situam-se além de modelos teéricos, no dominio
do caos, do irracional, do intuitivo, do indizivel, do nio
sintetizavel, do nao passivel de interpretagdao, dominio, creio,
incompativel com  nog¢des como  “informacao”,
“pensamento critico”, “objetividade” ou “autoconsciéncia”.

Essas consideragdes siao importantes para a
compreensao da cultura popular, vista, muitas vezes, como
“ignorante”,  “irracional”, = “rastica”,  “simples” e
“supersticiosa” , por principio, conforme certo discurso
hegemonico e erudito que, ndo raro, se apresenta como seu
oposto mas que, ideologicamente, apenas julga a “verdade”
a partir de seus proprios valores, crengas, padroes,
prescricdes, métodos e interesses, leia-se, a partir de seu
modelo de consciéncia e de sua ideologia.

Em 4 de janeiro de 2007, no jornal das vinte horas
na tv Globo, noticiou-se mais uma enchente ocortrida num
bairro pobre da cidade de Sio Paulo. Durante o evento, a
casa de uma das moradoras, por situar-se num lugar alto,
serviu de abrigo para diversos moradores que perderam suas
moradias. Entrevistada, a dona da casa saiu-se com esta:
“Ainda bem que tem Deus pra ajudar esse pessoal!”.

Note-se, primeiramente, a fé inabalavel em Deus, em
segundo lugar, o sentimento de considerar-se apenas um
mero instrumento da vontade divina e, mais, por tras de
tudo, um profundo sentimento comunitario, um o6bvio e
natural “ndés” colocado na frente de um “eu”.

Fato é que a religiosidade popular continua viva,
inclusive em manifestacoes de carater urbano e moderno
como as da chamada cultura hip-hop. “Os rappers falam em
Deus, em fé e na Biblia sem necessariamente pregar uma
religido que ja existe ou fundar uma outra que desejam que
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venha a existit” (ALMEIDA e EUGENIO 2006, p. 117),
diz Regina Novais em estudo sobre o jovem brasileiro.

A autora cita comentario de Maria Rita Kehl sobre
os Racionais MCs: “Deus ¢ lembrado — mas para qué? Deus
¢ lembrado como referéncia que ‘ndo deixa o mano aqui
desandar’, ja que todas as outras referéncias (radio, jornal,
revista e outdoor) estdo af para ‘transformar um preto tipo A
em um neguinho’ [...]”, e ainda: “a regressio (do ponto de
vista filos6fico) a deus faz sentido, num quadro de absurda
injusti¢a social, considerando-se que a outra alternativa é a
regressao a barbarie” (Idem, p.118).

Inacessivel ou nao, regressiva ou nao, arcaica ou nao,
a religiosidade popular, a meu ver constituida das nog¢oes
aqui apontadas, aparece com toda a sua extraordinaria forga,
magia, sincretismo e complexidade nas letras de samba.
Mesmo que sua presen¢a nas manifestagdes populares seja
uma obviedade, gostaria de identifica-la em alguns sambas
mostrando a riqueza de suas diferentes abordagens e pontos
de vista.

Comego com a “A Cangao que Chegou”, misto de
samba e ora¢io, de Cartola e Nuno Veloso (Cartola [erde
gue te Quero Rosa, BMG, 2001, gravado em 1977).

Toda tristeza que havia

Agora expulsei com a cangdo que chegou
E vou cantando alegre

A felicidade que Jesus mandou

Vejamos o samba “Acontece que Eu Sou Baiano”,
de Dorival Caymmi ( Anjos do Inferno, Os Grandes Sambas
da Histdria, vol. 17, BMG Brasil, 1997, gravado em 1944):

Ja chamei um pai de santo

Pra rezar essa mulher

Essa que tem um requebrado pro lado
Minha nossa senhora

Meu senhor Sio José
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Em “Amarguras”, de Zeca Pagodinho e Claudio
Santos (Fundo de Quintal, Pérolas, Som Livre, 2000) , fala-se
de fé, sorte e esperanca:

Pra acabar com a dor do mundo
A dor de quem em Deus tem fé
()

Vem pra me fortalecer

Me faz as amarguras esquecer |[...]

“A Medida do Senhor do Bonfim”, samba-choro de
Sinhé ( Sinh6, Alwia Estes Olbos, Revivendo, vol. 2, s.d.),
gravado em 1929, menciona religiosidade e amuletos:

Mas eu tenho um guia sacrossanto
Que conduz-me a luz do meu Ser
Para me valer Meu anjo da guarda
Com o seu manto me ensina
Tudo quanto eu sei dizer

Tanto que ganhei 1 na Bahia
Uma caixa de marfim

Vinda s6 para mim

A pura medida, bela e santa

Do Sagrado Coragio

Do Senhor do Bonfim

“Bamba no Feitico”, de Zeca Pagodinho e Wilson
Moreira (Zeca Pagodinho, Pixote, BMG/RCA, 1991), remete
a religiosidade afro-brasileira:

E, ela ¢ bamba no feitico
Com a protecdo de eré
Nio deixa me detrubar
Tem muamba seu feitico
Tem a fé de Oxala

Me tire um erefué

Com a forca do patua
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“Banho de Fé”, de Sombrinha, Atlindo Cruz e
Sereno (Fundo de Quintal, Pérolas, Som Livre, 2000), samba
também ligado as tradi¢Ges afro-brasileiras, lembra a
importancia da fé:

Se vocé é de rodar ou se é de bater tambor
Faca um favor

Tome um banho de iabo

Tome um banho de iabo

[..] E, pois ¢

O mais importante é a fé

“Bem que o Santo Mandou”, de Arlindo Cruz,
Sombrinha e Franco (Arlindo Cruz e Sombrinha, Colecao
Millennium, Polygram, 1998), menciona as recomendag¢des
do santo:

Bem que o santo mandou ter cuidado com ela
Devagar com o andor

Mas eu nio levei fé, que terror de mulher

Eu s6 sei que esgotou meu estoque de velas
Ela é ruim de sair, ndo d4 mais pra assistir
Essa mesma novela

“Béncao dos Santos”, de Wilson Moreira (Wilson
Moreira, Okolofé, Rio de Janeiro, Rob, s.d., gravado em 1989),
pede generosamente prote¢ao para todos os sambistas:

Os santos abengoam
Toda essa gente do samba
Gente que canta pro povo
Dia e noite, noite e dia

“Bom Jesus de Nazareno”, de Fernando Jesus e
Baianinho (Bezerra da Silva, Violéncia Gera Viokéncia, BMG
Ariola, 1988), como muitos outros sambas, faz conviver a
religiosidade e a moral ingénna (trata-se, em resumo, de uma
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moral pragmatica baseada ndo em principios abstratos (p.e.
“justica”, “isen¢ao” ou “equanimidade”) mas sim no
interesse concreto e situado (neste caso, o Bem seria tudo o
que favorece o herdi) C.f. André Jolles Formas simples. Sdo
Paulo, Cultrix, 1976.):

Senhor, Bom Jesus de Nazareno
Seu filho veio lhe pedir perdao
Pra viver entre serpentes precisei também ser fera

“Bomfim”, de Paulo Serpa (Gilberto Alves, Gilberto
Alpes, Cole¢ao Raizes do Samba, EMI, s.d., gravado em
1967), fala em compromissos a serem cumpridos:

Eu vou a0 Bomfim

Uma promessa pagar
Dar um abraco as baianas
E a igreja lavar

“Culpa do Santo”, de Elton Medeiros e Herminio
Bello de Carvalho (Elton Medeiros, Aurora da Pag, Rob
Digital, s.d.), atribui, de maneira bem-humorada, seu destino
de malandro as forcas superiores:

Foi culpa do meu santo
Eu ter saido assim
Com um pé na sarjeta
E outro no botequim

“Deixa a Vida me Levar”, de Serginho Meriti e Eri
do Cais (Zeca Pagodinho, Acistico MT1”, Universal, 2003), é
um samba cheio de fé, forca e otimismo:

Também nao me desespero

O negocio ¢é deixar rolar

E aos trancos e barrancos 14 vou eu

E sou feliz e agradeco por tudo o que Deus me deu
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“Deus Nao me Esqueceu”, de Nelson Cavaquinho
(Nelson Cavaquinho. Série Documento. RCA, 1972), da gracas
a Deus:

Sou pobre mas sou rico
De bondade que Deus me deu
Deus nio me esqueceu

Outro samba cheio de fé, também de Nelson
Cavaquinho, é “Eu e as Flores” (Nelson Cavaquinho. Sére
Documento. RCA, 1972) .

A nossa vida € tio curta

Estamos neste mundo de passagem

O meu grande Deus Nosso criador

A minha vida pertence ao Senhor, ao Senhor

“Fé em Deus”, de Nelson Sargento (Nelson
Sargento, Flores emr 1Vida, Radio MEC, Rob Digital, s.d), é
religiosidade pura:

Nas minhas oracGes

Peco perdio para os pecados meus
A minha felicidade

E fé em Deus

Vejamos o samba “Feira de Sao Cristévao”, de Beto
sem Brago e Bandeira Brasil (Jovelina Pérola Negra, Lug do
Repente, Colecao Bambas do Samba, Som Livre, 2000,
gravado em 1987):

Foi pedir a protecdo

Ao rabi de Nazaré

Medalha de Sio Tomé

S6 pra quem acredita no que vé
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“Peitico Gorado”, de Sinho, gravado em 1932
(Sinho6, O Pé de Anjo, Revivendo, vol. 1, s.d.), falava em
conseguir amor por intermédio de feitigo:

Embaixo do teu colchio
Peguei meu lengo suado
Com trés nozinho apertado
E o meu retrato amarrado

Mas eu que sou do Ogum
A filha do coracio

Ja despachei com Exu
Esta maldita paixio

E preciso “Forca de Vontade” e fé, segundo
Monarco e Mijinha, para esquecer um falso amor (Paulinho
da Viola, Série Dois Momentos, Classicos do Samba, WEA,
2000, gravado em 1981):

Pedi com serenidade
Forgas a0 meu Criador
Hoje nio sinto saudades do teu falso amor

“Fui Pedir as Almas Santas”, de dominio publico, foi
adaptado pela grande sambista Clementina de Jesus
(Clementina de Jesus, Clementina de Jesus: Marinheiro Sé, EMI,

s.d., gravado em 1973):

Eu andava perambulando
Sem ter nada pra comer
Fui pedir as almas santas
Para vir me socorrer

Foi as almas que me ajudou
Foi as almas que me ajudou
Meu Divino Espirito Santo
Louvo a Deus, Nosso Senhor
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“Mandei Fazer um Patua” é um grande samba de
Raymundo Olavo e Norberto Martins (Roberto Silva, A4
MUisica Brasileira deste Século por Seus Autores e Intérpretes, Sesc-
SP, s.d.):

Nada mais posso temer
Tenho meu corpo fechado
Quero meu santo benzer
Quero livrar dos maus olhos
Que atrasam a minha vida

“Meu Pai é General de Umbanda”, de Regina
Bezerra, 1000tinho e Jorge Garcia (Bezerra da Silva, Justica
Social, RCA, 1987), é outro 6timo exemplo de samba criado
a partir da religiosidade popular:

Tenho fé na consciéncia

Que sempre andei correto

Por isso sou bem protegido

Por vové Catarina e vovo Anacleto
Eles sio meus protetores

Que garantem a minha paz

“Minha Fé”, de Murilao (Zeca Pagodinho, Ao Mestre
Heitor dos Prazeres, Polygram, 1998), pede a protegao dos

santos:

E nas mandingas que a gente nao vé
Mil coisas que a gente ndo cré
Valei-me, meu pai atot6, Obaluaé

O samba “O Mundo ja se Acabou”, de Walter
Alfaiate (Aquarela do Samba, varios artistas, Deck Disc, 2003),
fala de familia, sociedade em crise, amor ao préximo e
conclui:

A violéncia ja ndo se pode reprimir
Pois o didlogo deixou de existir
O Deus quanta calamidade
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S6 o Senhor pode salvar a humanidade

“Patota de Cosme”, de Nilson Bastos e Carlos Sena
(Zeca Pagodinho, Acistico MT1, Universal, 2003), trata da
protecao dos santos contra a macumba feita por uma

mulhet:
Porque Cosme é meu amigo
E pediu a seu irmio, Damido
Pra reunir a garotada
E proteger meu amanha, meu amanha

“Peco a Deus”, de Dida e Dedé da Portela (Mestre
Marcal, A Miisica Brasileira deste Século por Seus Autores e
Intérpretes, Sesc-SP, gravado em 1991), ¢ uma pequena e bela
ora¢ao em forma de samba:

Pego a Deus, um mundo cheio de paz
Pego a Deus, que alcance seus ideais
Peco a Deus, que a inveja, jamais
Pego a Deus, pra sermos todos iguais

Em “Pisei num Despacho”, de Geraldo Pereira e
Elpidio dos Santos (Bebel Gilberto e Pedrinho Rodrigues,
Geraldo Pereira, Acervo Funarte da Musica Brasileira,
Instituto Itat Cultural, 1983), delicioso samba, a voz que
canta explica que pisou num despacho e desde entdo nio
consegue nem fazer samba nem conquistar as mulheres. Eis
a solucio:

Vou num pai de santo

Pedir qualquer dia

Que me dé uns passes

Uns banhos de erva e uma guia

“Pra Sao Jorge”, de Pecé Ribeiro ( Zeca Pagodinho,
A Vera, Universal Music, 2005), é outro exemplo de
religiosidade. Fala em sdo Jorge, em plantar um pé de
“comigo-ninguém-pode” e conclui:
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Ogum com sua espada
Sua capa encarnada

Me da sempre protecio
Quem vai pela boa estrada
No fim dessa caminhada
Encontra em Deus perdio

“Quando Fui a Bahia”, de Henricio (Henricio, A
Miisica Brasileira deste Século por Seus Autores e Intérpretes, Sesc-
SP, gravado em 1973), refere-se a certa baiana:

Encontrei uma baiana

Decidida, louca pruma briga

Me disse assim [...]

O meu corpo ¢ fechado

Quem fechou foi Senhor do Bonfim

“Santo Errado”, de Almir Guineto e Adalto Magalha
(Almir Guineto, Almir Guineto, Cole¢io Bambas do Samba,
Som Livre, 2000, gravado em 19806), fala de magia, feitico e

vinganga:

Eu vou botar, 6 nega

O seu nome na boca do sapo boi

E depois vou costurar

Vocé vai cair [...]

O feitico e a mandinga que vocé botou
Vou devolver do mesmo jeito que vocé

jogou

“Santo Forte”, de Manoelzinho Menezes (Jovelina
Pérola Negra, Awmigos Chegados, Cole¢io Bambas do Samba,
Som Livre, 2000), remete a reza braba:

Olho de coisa ruim

Vai secar pimenteiro

E nio vai me pegar

Mas é bom e nao pode faltar
A protecao dos orixas
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“Sarava  Umbanda”, de Henricaio (Henricao,
Recomego, Eldorado, 1980), é um exemplo de sincretismo:

Na umbanda tem Sao Jorge
Na igreja sdo José
Na umbanda ou na igreja podes crer que eu tenho f¢é

“Senhora Rezadeira”, de Dida e Dedé da Portela
(Beth Carvalho, Pérolas do Pagode, Globo Polydor, 1998),
lembra a figura importante e popular da rezadeira:

Senhora rezadeira

Reze uma prece com fé
Pra que a raga brasileira
Esteja sempre de pé

Em “Sexta-feira”, samba de 1933, Ataulfo Alves
(Ataulfo Alves, Vida de Minha V'ida— 170l. 1, Revivendo, s.d.),
trata de concepgdes magico- -religiosas:

Vai mulher, vai levar

Meu nome na macumba
Pra fazer teu candomblé
Mas a sorte vai virar

E o teu feitico

Nao ¢é certo me pegar

Eu sei que sexta-feira
Levaste minha camisa

Na mesa de candomblé

O meu corpo ¢ fechado
Teu feitico

Com franqueza nio me pega
Pai Xang6 ¢ quem nio quer

“Ta com Medo, Chama o Pai”, de Martinho da Vila
e Rildo Hora (Martinho da Vila, Coisas de Dens, Columbia,
1997), aconselha a rezar na hora da aflicao:

O meu Pai do céu
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Ah! Como eu tenho medo
Al, ai, ai, ai
T4 com medo, chama o Pai

“Tanta Promessa”, de Marquinho PQD, Arlindo
Cruz e Franco (Almir Guineto, Olbos da 1ida, Colecao
Bambas do Samba, Som Livre, 2000, gravado em 1988), fala
em amor e religiosidade:

Fiz prece pra Nossa Senhora Das Dores,
da Gléria e da Conceicio

Também prometi em setembro

Cuidar de seu Cosme e seu Damiao

Na parada do Santo Guerreiro

Eu fui o primeiro a rezar

Fiz de tudo pra vocé voltar

“Timoneiro”, samba de Paulinho da Viola e
Herminio Bello de Carvalho (Paulinho da Viola,

Bebadosamba, BMG, 1996), remete ao tradicional
providencialismo:

A rede do meu destino
Parece a de um pescador
Quando retorna vazia

Vem carregada de dor

Vivo num redemoinho
Deus bem sabe o que ele faz
A onda que me carrega

Ela mesma é quem me traz

Em “Sao Murungar”, de Jayminho, o pano de fundo
¢ a religiosidade popular claramente estruturada e adepta da
moral ingénua. No caso, o fiel recorre as forgas superiores e
sagradas para identificar e punir alguém que “botou maisena
no meu p6” (Bezerra da Silva, Justica Social, RCA, 1987). Em
outras palavras, acertar as contas com quem adulterou a
cocaina da voz que canta:
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Eu de joelhos imploro

E peco a minha vové

Na fé de Zambi me diz

Quem botou maisena no meu pé

A religiosidade tende simplesmente a desaparecer no
discurso da musica popular brasileira moderna, fundado no
modelo de consciéncia hegemanico, moderno e escolarizado, laico por
definicio e que pressupde o pensamento critico, analise,
objetividade e reflexividade. Para Jack Goody, tal modelo
também ¢ marcado pelo ceticismo. Neste discurso, nas
poucas vezes em que ¢ abordada, a religiosidade costuma
surgir de forma analitica e com distanciamento critico e
cético.

Vejamos, por exemplo, como Gilberto Gil (Rennd,
2003, p. 60) aborda o assunto neste classico da moderna
cangao brasileira, gravado em 1965:

Olha 14 vai passando a procissao

Se arrastando que nem cobra pelo chio
As pessoas que nelas vao passando
Acreditam nas coisas la do céu [...]
Entra ano e sai ano e nada vem

O sertdo continua a deus-datra

Se existe um Jesus no firmamento

Cd na Terra isso tem que se acabar

A postura distanciada se apresenta de cara: “Olha, 1a
val passando a procissio”. Trata-se claramente de um
discurso sobre a religiosidade popular, sobre as pessoas “que
acreditam nas coisas 1a do céu”. A procissao esta “la” e a voz
que fala “aqui”. O texto, que examina ¢ analisa, de fora,
criticamente, a situacdo social dos fiéis e sua manipulagao
por igrejas e politicos, constitui um discurso que, por ser
autonomo e livre, pode ser normativo, faz um diagnéstico e
ainda desafia ou instiga as forcas superiores a agir. Dessa
forma, nivela-se a elas: “se existe um Jesus no firmamento/
ca na Terra isso tem que se acabar”. No discurso de Gil, a
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sociedade dos homens ndo aceita ou coloca limites na
vontade de Deus. Segundo depoimento do compositor, a
religido na letra é vista como o “6pio do povo” (Idem, ibiden).

Poderia comentar “Misere Nobis”, de Gil e
Capinam, algo como uma parddia do discurso religioso
catélico por meio de uma linguagem obscura e fragmentada,
mas prefiro falar de “A Permuta dos Santos”, letra de Chico
Buarque para musica de Edu Lobo (Chico Buarque, 1997, p.
242):

Sdo José de porcelana vai morar

Na mattiz da Imaculada Conceicio
O bom José desalojado

Pode agora despertar

E acudir os seus fiéis sem terra,

Sem trabalho e sem pio

Vai a Virgem de alabastro Concei¢do
Na charola para a Igreja do Bonfim
A Conceicao incomodada

Vai ouvir nossa oracio

Nos livrar da seca, da enxurrada e da estagio ruim.
Bom Jesus de luz neon sai do Bonfim
Pra capela de sio Carlos Borromeu
O bom Jesus contrariado

Deve se lembrar enfim

De mandar o tempo de fartura

Que nos prometeu

[..]

Mas se a vida mesmo assim nao melhorar
Os beatos vio largar a boa fé

E as paréquias com seus santos
Tudo fora de lugar

Santo que quiser voltar pra casa

S6 se for a pé

Chico Buarque parece conhecer muito bem nao sé a
linguagem publica como o relacionamento popular e
tradicional entre santos e fiéis, assunto que ja vimos com
Carlos Rodrigues Brandao e outros. Seu discurso porém se
distancia da abordagem popular. E critico e analitico, cético
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além de laico e aborda com distanciamento, de forma
intransitiva, o relacionamento popular com a religido.
Segundo o texto Sdo José desalojado, “Pode agora
despertar/ e acudir os seus fiéis sem terra/ sem trabalho e
sem pao”. A voz que canta esta aqui, os fiéis estdo sendo
observados de longe.

A letra trata os santos com ironia: “Na charola para
a Igreja do Bonfim/ a Concei¢do incomodada/ vai ouvir
nossa oracao/ nos livrar da seca, da enxurrada e da estacio
ruim” ou “Bom Jesus de luz neon sai do Bonfim/ pra capela
de sio Catlos Borromeu/ o bom Jesus contrariado/ deve se
lembrar enfim/ de mandar o tempo de fartura/ que nos
prometeu”.

E, de forma bem-humorada, ameaca: “Mas se a vida
mesmo assim ndo melhorar/ os beatos vio largar a boa fé/
e as paréquias com seus santos/ tudo fora de lugar/ santo
que quiser voltar pra casa/ sé se for a pél”

A voz que canta “A Permuta dos Santos”, construida
de forma intransitiva sobre a religiosidade popular, revela-se
portadora de um discurso livre e autbnomo com relagao as
crengas e valores religiosos, fala de igual para igual com os
santos e, assim, se nivela ao sagrado.

No samba, a0 contrario, o pressuposto essencial ¢ a
fé. Os textos nao falam intransitivamente sobre o sagrado,
mas, sim, transitivamente « partir do sagrado, do sagrado, 7o
sagrado. Pode-se dizer que a religiosidade ¢ inerente a voz
popular. Nela a existéncia de forgas superiores ¢ Obvia,
natural, inexoravel e indiscutivel. Nela religiosidade e
realidade sao uma coisa soé.

Semelhante distanciamento ctitico ocorre, na minha
visdo, em can¢oes como “Se eu Quiser Falar com Deus” ou
“Andar com Fé”, ambas de Gilberto Gil. No ambito da
moderna musica popular, na verdade, sao raras as cangoes
que, mesmo analiticamente, remetam ao sagrado e a visao de
mundo religiosa. O assunto ¢ evidentemente amplo e seria
muita pretensao tentar esgota-lo.
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Nao quero também sugerir que na modernidade niao
haja religiosidade. Quero ressaltar, isso sim, que nas letras de
samba os assuntos relativos ao sagrado sio naturais e
recorrentes, constituindo-se um substrato, um pressuposto
e, na maioria quase absoluta das vezes, tratados do ponto de
vista da fé concreta. Ja no discurso da musica popular
moderna, fruto do modelo hegenzinico, moderno e escolarizado, a
religiosidade parece tender ao desaparecimento. Ou a surgir
na condicio de tema tratado com distanciamento e andlise
critica, independentemente da religiosidade, ou nao, dos
artistas.

Se ha religiosidade na modernidade — no Brasil, no
ano 2000, cerca de 90% da populagao declarou-se adepta de
uma religidlo (Fonte: IBGE, Censo Demografico 2000.
Segundo os dados recolhidos, 156 638 852 pessoas, no ano
de 2000, declaravam ter religido e 12 492 403 declaravam-se
sem religido) —, ela ndo esta mais presente em seu discurso e
parece passar a ser assunto de foro intimo, processo, alias,
anotado por Mikhail Bakhtin como caracteristico da visiao de
mundo  burguesa. Uma religiosidade assumida e
compartilhada ndo pode ser considerada trago da sociedade
moderna, individualista e exclusivista, sem duvida. No caso
de haver, de fato, alguma religiosidade no contexto
contemporaneo, e as estatisticas dizem que sim, as razoes do
seu escamoteamento mereceriam um estudo aprofundado.

Bakhtin (1993a), vale lembrar, comentava que, na
Idade Média os temas da vida cotidiana relativos a intimidade
pessoal, os assuntos do “comércio livre a familiar” entre as
pessoas e a ideia utopica desaparecem do discurso “sério”,
“oficial” e “culto”. Talvez o ocultamento da religiosidade
que, de assunto coletivo, passa a ser questao individual de
foro intimo possa ser associado a este processo.

Para Habermas (2002, p. 28), em todo caso, na
modernidade “a vida religiosa, o Estado e a sociedade, assim
como a ciéncia, a moral e a arte transformaram-se igualmente
em personificagdbes do principio da subjetividade”.
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Concluindo, tentei demonstrar que o tema da religiosidade,
tratado muitas vezes com desdém, critica e ironia pelo
discurso moderno e escolarizado, laico por defini¢ao, ¢,
obviamente, complexo e representa modelos heterodoxos e
multifacetados de leituras da vida e do mundo criados a
partir da angustia diante do caos inexplicavel. Se sio modelos
interpretativos melhores ou piores, ou mais ou menos
funcionais do que outros, que o decidam os padrées de
consciéncia, os estilos de vida e as crencas envolvidos.

Ignorar a complexidade do tema, tenho certeza, nao
contribuird para a compreensao nem da cultura, nem do
discurso popular. Como dltimo comentario, vale repetir que,
apesar de sua profunda religiosidade, o homem do povo
costuma dizer coisas aparentemente contraditérias como:
“Deus da o frio conforme o cobertor”, “Deus é grande, mas
o mato é maior”, “Deus quando quer dar ndo erra de porta”,
“Deus escreve certo por linhas tortas”, “Deus da e Deus
tira”, “Deus ¢ bom, mas o Diabo nio é ruim”, “Deus ajuda
a quem se ajuda ou a quem cedo madruga” e “para baixo,
todo santo ajuda”. Ou criar quadras como (ID’AMORIM e
ARAUJO, 2003, p. 38):

Meu Santo Antonio querido
Eu vos peco, por quem sois
Dai-me o primeiro marido

Que o outro arranjo depois

Meu Santo Antoénio querido
Meu santo de carne e 0sso
Se tu nio me das marido
Coloco vocé no pogo

Vale também a pena citar um samba de Bucy Moreira
(1909-1982), neto da lendaria tia Ciata (Bucy Moreira, s.d.,
1973), por sinal, famosa mae de santo:

Conheco um velho
Que é macumbeiro
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Mas que s6 faz feitico

Para quem lhe der dinheiro

Pra quem nio tem nenhum vintém
Ele responde sim

Trabalho assim nao me convém
Pra quem nio tem dinheiro

Nio faco feitico

Porque Pai Miguel

Nao anda aqui pra isso

O povo pode ser religioso, mas costuma ser maleavel
e desconhece a rigidez que uma cultura que analisa, critica,
classifica, normatiza, controla e define pode ter. Utilizei o
“aparentemente  contraditorias”  porque a  realidade
complexa e anoémica implica necessariamente contradi¢ao.
Univocidade, precisio e coeréncia sio tragos recorrentes
apenas em modelos abstratos criados pelo homem, em geral,
a partir de culturas escritas. Fora isso, o pensamento que
tende a contextualizacio, naturalmente, costuma tratar tudo,
inclusive os santos, de forma situada e concreta como
pessoas de carne e 0sso aqui e agora € nao como simbolos
teéricos. Dal tantas oragdes e promessas: confia-se numa
atuagao do sagrado no plano do concreto.

Tanto religiosidade como laicismo e secularizacao
sao modelos e costumam corresponder a crengas legitimas e
respeitaveis. Julgar que wuma delas tenha solugdes
verdadeiras, unicas ou absolutas — refiro-me a caminhos
definitivos para interpretar o caos (0 universo) — ou que uma
seja mais “evoluida” que outra, creio, ¢ mera pretensao ou fé
em demasia. Tais posturas sio bons exemplos daquelas
“frases feitas” sugeridas por John Searle: aquelas que nos
ajudam a abandonar nossos problemas antes de resolve-los.

Estou equiparando ciéncia e religiao? Nada disso. No
campo do desenvolvimento cientifico e tecnoldgico, tempo
do “pensamento critico”, a secularizagdo parece ser uma
condicao sine qua non. Ocorre que, no campo da vida
concreta (trata-se do mundo da praxis social, “da agio
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comunicativa”, do “mundo da vida”, da “linguagem que
coordena as agdes e o entendimento”, patamar no qual
ocorrem a “reproducdo cultural”’, a “valorizacao da
atualidade”, a “integracdo social”’, a “socializacdo” e as
“interpretagoes suscetiveis de consenso” (Habermas, op. cit.,
p. 467 e seguintes), das relagdes humanas subjetivas e
situadas, das relagbes do homem consigo mesmo, das
questoes humanas diante do caos (o incompreensivel), da
constru¢ao de um significado para a vida, da efemeridade e
do envelhecimento, do sofrimento, da fome, do desespero,
das dores fisicas e mentais, da solidao, da doenga por vezes
incuravel, do inesperado, do conflito moral, dos acidentes
naturais, da violéncia aqui agora, da desesperanca e da morte,
a religiosidade pode, sim, constituitr um instrumento
extraordinario, tanto de estruturagdo pessoal como de
sociabilizacdo e, até mesmo, de carater civilizatério. Nao
reconhecer isso, a meu ver, é, além de equivoco, pura
veleidade. Diante de assuntos humanos desse porte, teorias,
justificagdes, explicagdes logicas, tecnologias e projecoes
estatisticas nao passam de insulto.

Parafraseando o que teria dito Gandhi, diante da
fome, ciéncia, técnica, pensamento critico e modernidade s6
deveriam se atrever a aparecer em forma de alimento (a frase
atribuida a Gandhi é “diante da fome Deus sé se atreve a
aparecer em forma de pao”).
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ANCESTRALIDADE
AFRICANA - UM MODO
DE SER, ESTAR E
CUIDAR: UMA APRENDIZ
E UMA INICIADA.

Adilbénia Freire Machado

Patricia Pereira de Matos

1. Abrindo portas: ancestralidade casa, chao...

Este capitulo tem o intuito de discorrer acerca do
conceito de ancestralidade africana desde uma perspectiva
do cuidar, de um modo de ser e estar no mundo. Este
conceito transborda e perpassa toda a cosmovisao africana,
faz-se desde uma praxis de libertacdo, construcio e
afirma¢do da identidade negra levando a um
empoderamento libertador. Desse modo, faremos um
didlogo desde a concepeao de ancestralidade que se encontra
em pesquisa anterior realizada por uma das autoras acerca da
Filosofia Africana, estudo utilizado para o ensino de histéria
e cultura africana e afro-brasileira, tendo a ancestralidade e o
encantamento como perspectivas formativas (MACHADO,
2014). _O conceito também sera apresentado desde a
vivéncia ancestral, a iniciagio em uma Religido de Matriz
Africana para o orixa Obaluayé, e que, pelo canto encanta
despertando e fortalecendo ancestralidades a partir de
vivencias pedagdgicas que abordam a ancestralidade tecida
na teia do curriculo escolar utilizando a poética que permeia
o canto de afoxés, sambas e maracatus revelando historias
ancestrais que nos tecem e nos (re)ligam. Por fim, nossa in-
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conclusio, tendo em vista que o processo ¢ continuo, trara
nosso pensatr / refletir / sentir / ser a ancestralidade numa
perspectiva inclusiva do pensar, cuidar... Experiéncias que
tecem nosso ser / existir.

Desse modo, pensar / refletit / sentit a
ancestralidade neste dialogo “cientifico” tem o desejo de
despertar e fortalecer a compreensao da poténcia, da beleza,
da importancia curativa, estética, subjetiva e de
empoderamento que ela possibilita. Possibilitar com-
preensdes da ancestralidade como um conceito que delineia,
tece e explica a cosmovisao africana e suas praticas sociais,
possibilita uma educagao para o bem-viver, ou seja, um
conceito que trata da libertagio no geral, quer seja
econdmica, ecoldgica, politica, educativa, informativa e / ou
ética (MANCE, 2013).. Um conceito que ao ser reconhecido
potencializa o nosso estar no mundo, nosso modo de ser e
viver.

2. Ancestralidade Tecendo a Academia ou A
Pesquisadora Potencializada pela Ancestralidade
Africana

Segundo Eduardo Oliveira (20006, p. 94), quando os
povos africanos trazidos escravizados para o Brasil
encontraram-se diante de uma nova realidade, que ¢
conduzida pelo capitalismo selvagem, racionalista e
fragmentario, o candomblé surgiu “como uma alternativa
nao apenas religiosa, mas também politica e social, pois nele
estdo sintetizados outros modelos de organizagao social”.
Dessa forma, compreendemos o candomblé como um
modelo significativo para explicar e compreender a
cosmovisao africana na diaspora, especialmente no Brasil.
Entretanto, na pesquisa realizada por Machado (2014),
escolheu-se refletit acerca da ancestralidade africana, nio
falando, propriamente, desde o candomblé, por
compreender que para falar sobre o candomblé é necessario
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uma vivéncia, o falar “desde dentro”, e no momento,
encontro-me na encruzilhada, nio estou dentro, mas
também ja ndo me encontro fora, encontro-me na espera do
meu nome ancestral, pois “nas religides de matriz africana,
ter um nome ancestral ¢ existir em plenitude” (MACHADO,
2013, p. 116). E bem verdade que a encruzilhada permeia
toda caminhada, talvez seja a propria caminhada, o caminhar
do devir. Desse modo, nesse primeiro momento o dialogo ¢é
de alguém que tem a ancestralidade reconhecida e ¢
permeada por ela, entretanto, nao tem iniciagdo em uma
religido africana. Posteriormente, o dialogo fara-se desde
uma pesquisadora que ja recebeu o seu nome ancestral,
tracando uma vivéncia desde dentro, ou da porteira para
dentro como dizemos.

Sabemos (MACHADO, 2014) que inicialmente a
ancestralidade era uma categoria explicativa do pensar /
fazer dos povos de santo, passando a ser considerada
“principio fundamental de organizacio dos cultos de
candomblé” (OLIVEIRA, 2007a, p. 128), assim como de
outras religides de matriz africana. Principio maior que
“arregimenta todos os principios e valores caros aos povos-
de-santo na ‘dinamica civilizatéria africana” (Idem, p. 205),
conduzindo todos os ritos, as relacdes sociais existentes no
espaco interno e externo ao culto, normatizando e
legitimando as relagoes, ndo sendo mais “como no inicio do
século XX, uma relagao de parentesco consanguineo, mas o
principal elemento da cosmovisio africana no Brasil”
(Ibidem).

Seguindo esse movimento, a ancestralidade passa a
ser “um termo em disputa. (...) nos movimentos negros
organizados, nas religides de matrizes africana, na academia
e até mesmo nas politicas de governo” (OLIVEIRA, 2007,
p. 245), como signo de resisténcia dos/as negros/as
brasileiros/as extrapola os muros dos terreiros, das casas de
candomblé e comeca a atuar em todas as esferas de vivéncia
/ com-vivéncia do povo negro (OLIVEIRA, 2007a).
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A ancestralidade atua como uma ‘““bandeira de luta’,
uma vez que fornece elementos para a afirmagao (também
criacio e invencido) da identidade dos/as negros/as de todo
o pais” (Ibidem, p. 128), potencializa-se e passa a explicar
um numero cada vez maior de atividades ritualisticas, além
de politicas, sociais e culturais e fora “alcada a categoria de
principio organizador” (OLIVEIRA, 2007a, p. 96) dessa
cosmovisao. Sai da dimensio apenas religiosa e passa a agir,
também, na militancia, que nos é compreendida como o
“implicar-se processualmente e realizar algo defendido numa
perspectiva  valorada,  social e imaginativamente  referenciada”
(MACEDO, 2012, p. 33, grifo do autor).

Ao passar a protagonizar a “construcio da
identidade do negro no Brasil”, encontrar-se-a na
encruzilhada “entre uma perspectiva académica e militante”,
sem deixar de ser conceito fundante das religides de matriz
africana.

Todo esse movimento implica-nos a compreensao
de que a ancestralidade acontece num processo continuo de
acontecimentos, renova-se a cada instante, ligando e re-
ligando passado e presente, possibilitando um futuro,
melhor! Conectando o visivel e o invisivel, espalhando-se
entre os africanos e, especialmente, entre os filhos das
diasporas que, enraizados em suas culturas, ultrapassam o
tempo, reconhecem sua origem e encantam-se.

Essa ancestralidade representa a maior expressao
cultural, social, econdmica, tecnoldgica, além de religiosa da
influéncia africana que forma o pensamento social brasileiro,
assim, traz importantes aportes para O pensamento
tilosofico, cultural e social afro-brasileiro, que se caracteriza
por uma busca incessante de uma liberdade completa do
individuo. E um conceito de re-existéncia, de resisténcia, da
propria existéncia, de libertagao.

A ancestralidade africana é uma teia constituida de
movimentos, pensamentos, sentimentos e agoes. E historica
e geografica, é sensibilidade e saudade. Eduardo Oliveira
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(2007) reconhece a saudade como um sentimento proprio da
ancestralidade, posto que a

saudade eivada de dor e lembrancas de um territorio
de origem motivou a rememoracio e a
ressemantizacio de mitos e contos da Africa, e
motivou a emersao de formas variadas de expressao
da experiéncia africana em outros territorios. Os
“negreiros”, além de uma viagem de dor e tortura,
foi também uma usina de producdo de signos e
criatividade. (...) Nestas embarcacdes a saudade
tornava-se ja um elemento de reapropriagio de uma
cultura (experiéncia) que a forca era arrancada dos
africanos. A saudade aumentava na mesma
proporgio que o poder criativo (Idem, p. 172).

Esse poder criativo natural dessa saudade propria da
ancestralidade encarnada numa cultura que se molda aos
tempos e aos espagos, influencia em todos os aspectos da
vida cotidiana dos/as africanos/as e assim dos/das
seus/suas descendentes. Influéncia esta que se encontra nos
afazeres domésticos / cotidiano, nas festividades /
comemoragdes, nos cultos religiosos, nas construcoes
epistemoldgicas e na propria arte.

Arte esta compreendida como um modo de recriar,
de re-criar desde nossas memorias, de nossa saudade, desde
nosso olhar, nosso toque, nosso sentir / perceber / ver. E
uma extensao da vida, é alimento para a vida, é a propria
vida. A arte ¢ uma teia construida desde o encantamento
(MACHADO, 2014), ¢é a estética entranhada no
conhecimento, além de ser livre, leve e solta, mas com
dire¢ao como nos diz Eduardo Oliveira (2007, p. 46) em uma
de suas definicdes de ancestralidade. F a sensibilidade que
enriquece os caminhos que trilhamos e as experiéncias que
sao tecidas em nos, é o desejo da ancestralidade fazendo-se
encantamento, por isso viver ¢ uma arte! Arte de encantar-
se, ou seja, de responsabilizar-se pelo bem estar de si e de
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toda a comunidade. A arte potencializa a existéncia da
singularidade de cada um de nés... potencializa nosso existir
/ ser. Assim, o reconhecimento de nossa ancestralidade
potencializa a nossa capacidade de criar, de ser e fazer arte.
Um outro olhar para o existir.

Ancestralidade é esta arte do viver o presente
baseando-se na tradi¢ao africana que se faz num passado que
se movimenta e atualiza-se, é um acontecimento do devir, do
que foi, ¢ e serd. E um acontecimento criativo! Filosofia do
Acontecimento (OLIVEIRA, 2009)!

E compreender um individuo que se faz no coletivo,
fruto do visivel e o invisivel, além da propria natureza. O ser
humano é uma pequena parte do universo, entretanto,
contém em si tudo que faz parte do universo,
complementam-se. Segundo Ronilda Ribeiro (1996, p.
43/44), a pessoa é “resultante da articulagao de elementos
estritamente  individuais herdados e simbélicos. Os
elementos herdados a situam na linhagem familiar e clanica
enquanto os simbolicos a posicionam no ambiente césmico,
mitico e social”. Ou seja, nesta cosmovisio “a pessoa é
resultado tanto de forcas divinas como de naturais. Sua
esséncia esta indissociavelmente ligada as divindades como
a0s elementos da natureza. Ela é sintese de todos os seres
que compdem o universo...” (OLIVEIRA, 20006, p. 54). O
autor segue afirmando que a pessoa “é o resultado de uma
acao coletiva” e se ela é “o resultado da interacdo entre o
sagrado e a natureza, ¢ no meio-ambiente social que ele
encontra sua identidade”. E o meio que forma o individuo,
a0 mesmo tempo em que este individuo forma o meio onde
vive. E relacio, integracdo, contato, troca... construcio /
formacio coletival
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3. A Arte Ancestral Tecida nos Terreiros: Tear
Ubuntu — Sentir de uma Iniciada

O terreiro € o espaco ritual, sacralizado pela presenca
dos ancestrais, ancestrais estes que nos antecederam e que
nos deixaram um legado transmitido de geragao a geragao.
Em respeito a estes antepassados a comunidade que compoe
este espago reune-se para fortificar sua ancestralidade, seu
axé, “revelando a leveza de um povo sofrido de rara beleza
que vive cantando. Profunda grandeza!” (PACHECO,
1982). Essa grandeza também da-se pela arte musical
oriunda dos canticos sagrados, pela arte cénica ao
representar mitos no ato de cada orixa, por meio da arte-
culindria e da arte do bem-viver em comunidade, pois, como
ja afirmamos, o individual e o coletivo estdo sempre
vinculados. Vanda Machado nos fala que

o terreiro é um territorio gerado por uma teia cultural
que se apresenta com um conjunto indissociavel pela
identidade grupal e solidariedade da educacio na
vida. Isso ndo afasta suas contradi¢bes e sérios
conflitos que afetam e desequilibram as vivéncias
comunais. (2013, p. 49).

Sabemos que o processo de fortalecimento de
identidades individuais e coletivas nao se da de forma
tranquila, estatica, esse processo acontece mediante
inquietudes, tensGes, relagdoes conflituosas. Aqui, faz-se
necessario destacar que o principio da aprendizagem, do ato
de refletir sobre, do ato de filosofar ¢ a inquietude, “a davida,
a curiosidade, e o desejo de conhecer sio mostras da
existéncia, trazendo incertezas (...)” (MACHADO, 2014,
p-28) que nos leva a conhecimentos diversos, a dialogos e
construcoes de diferentes aprendizagens. Ao adentrarmos
em um terreiro de umbanda ou casa de candomblé nos
deparamos com uma série de davidas, questionamentos que
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nos levam a muitos momentos de reflexdes e de
introspecgao, (re)nascimento consigo € com o outro, para
compreender a ética do com-viver bem. No terreiro “cada
um estaria voltado para sua melhor forma de aprender na
vida e no caminho da emogao a cada dia. Aprender na vida
também como poesia (...) percebendo o extraordinario no
cotidiano.” (MACHADO, 2013, p. 56). Melhor forma de o
individuo aprender a conviver bem para retribuir em sua
comunidade, ou seja, é um individual que se faz para o
coletivo.

A poesia que permeia contos, dangas, historias, tece
a fortaleza e a organizagio da luta, da resisténcia, da
resiliéncia, do agrupamento e, nesse agrupamento, o cuidado
ancestral com o ser fisico, intelectual e espiritual, visto que
nao somos seres fragmentados e sim tecidos em plenitude.
Ao ouvirmos o afoxé “oh menino me diga quem foi seu
mestre, oh me diga quem te ensinou a jogar, com dende, obi,
alobaga, buzios. Quem te mostrou o segredo do jogo de Ifa”
(FERRERA, 2010), percebemos o ensinar e o aprender, o
segredo e o respeito pela historia e pela cultura ancestral
permeados de uma poética musical. Ha uma pessoa mais
experiente ensinando a um recém iniciado. Estudar e
compreender o que a arte musical nos revela ¢ uma
possibilidade de tratamento  didatico para  tecer
ancestralidade e curriculo escolar, ou seja, ancestralidade
e/na vivéncia.

Nas relagoes tecidas numa casa de santo, numa
familia de santo, as aprendizagens acontecem envolvidas no
ato de cuidar, de proteger, tanto as pessoas, quanto a historia
e a cultura africana e afro-brasileira que permeiam o
territério dos terreiros de candomblé e das casas de
umbandas ~ compreendidos ~ como  micro-espagos,
microcosmos que significam, representam o macrocosmos
da experiéncia dos/as africanos/as em solo brasileiro.
Adentrar esse microcosmo ¢ transpor a encruzilhada da
ancestralidade, atravessando para o lado de dentro da
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porteira e imergindo para a nova vida que se inicia, para o
mundo individual que se faz no coletivo.

A abertura desta porteira ancestral ocorre quando o
sacerdote ou a sacerdotisa (pai ou mae de santo) toma o
iniciado pela mido e o faz imergir para sua nova vida. Na
verdade, essa nova vida ja esta dentro dos iniciados, latente,
aguardando que a porteira seja aberta para que se expanda
de forma positiva. Para que isso aconteca, a partir desse
momento de iniciag¢ao (re)nascemos e somos apresentados a
um novo nucleo familiar, que nos acolhe e nos orientar no
intuito de garantir o bem-viver, o bem-aprender na nova
caminhada que também sera permeada de encruzilhadas.

Faz-se necessario compreender que atravessar a
portteira e passar para dentro nao significa dizer que sairemos
da(s) encruzilhada(s), este local é ponto principal para
suscitar aprendizagens entre duvidas e conflitos que sempre
surgitio ao longo da vida de uma/um iniciada/o. A
encruzilhada e um dominio de Exu. A palavra exu significa
circulo, circunferéncia, esfera, ciclo que se inicia e
transforma-se. Contudo, Exu nio anda sozinho, caminha
pelos caminhos da ancestralidade ao lado de seu irmao
Ogum, guerreiro que abre esses mesmos caminhos para
aqueles que estdo da porteira para dentro.

H4 uma dinamica de construcio de saberes nas
religides de tradicdo africana e em meio a essas dinamicas
encontramos o mito que “¢ a forma escolhida para
compreender o sagrado, também os pensamentos, 0s
sentimentos e sonhos. O mito é um sonho coletivo”
(MACHADO, 2013, p. 53). A danga e o canto também sio
formas dentro dessa dinamica visto que “a aprendizagem
inclui atos celebrativos que estimulam e agregam tudo que
da vida a vida comunitaria” (Idem). O ato de alimentar, de
preparar e oferecer a comida sio agoes fundantes dentro
deste espaco. Cada comida ¢ feita com amor e dedicada a um
orixa, pois cada um tem suas predilecGes. Assim, acaba
sendo um meio de transmissao do Axé! O alimento nas
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religides de matriz africana ¢é carregado de Axé, de energia,
de forga vitall Wanderson Flor (2015, p. 63) nos diz que a:

alimenta¢do cria um ambiente propicio para que o
gesto de comer seja também utilizado como patte
dos processos de socializacdo entre as pessoas que
vivem comunitariamente. Embora cada qual ingira
individualmente seus alimentos, estes sao elaborados
de maneira que a propria alimentacdo ocorra nio
apenas em um ambito coletivo, mas que fortaleca os

lacos comunitirios — e se distribuam as
responsabilidades pelos processos que geram a
alimentacio.

Assim, percebemos sempre a arte como um
presente, uma oferenda ancestral na dinamica do ser
individual e coletivo que ocorre concomitante com a
dinamica do mundo, pois o mundo sou eu mesma e cada um
de nés interligados uns aos outros, assim como um tecido
no tear ubuntu que se entrelaga de forma tao bela e delicada
entre os dedos da trangadeira. Contudo, para nods
iniciados/as a filhos de orix4, ao nos engendrarmos nesta
teia recebemos uma mae criadeira que se responsabiliza por
cuidar de nos, garantindo o siléncio por alguns dias, siléncio
que nos fara com-viver com o nosso eu mais intimo para
logo apds um tempo com-vivermos com nossos irmaos mais
velhos, os egbomys, e assim estabelecemos relagdes ubuntu
com os mais velhos, com os mais novos, formando um
coletivo que objetiva sempre “estabelecer o sentido da
integridade entre o homem, o conhecimento, a
ancestralidade, a ética e as adversidades de todos os tempos”
(MACHADO, 2013, p. 53).

Noés, diante das adversidades, tememos os conflitos,
o caos. Adoecemos pelos desafios impostos a ndés mesmos,
entretanto, compreendemos, assim como Hampaté Ba que
0 caos “¢ uma maneira das moléculas da agua se misturarem
no mar para formar um ser vivo” (1998, p. 216). Ou seja,
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patra que haja aprendizagem, fortalecimento de mim e do/a
outro/a o caos ¢ um principio fundante para o renascer, para
o transformar, afinal todas as coisas nos afetam e provocam
conhecimento de nés mesmos e daquilo que estd a nossa
volta, sao as teias emaranhadas do/no nosso existir.

4. Tecendo o Bem-Viver no Com-viver

E no coletivo que tecemos quem somos, tessitura da
ancestralidade, isso é possivel por estarmos conectados/as,
ligados/as pela teia ubuntu que nos integra em nés mesmo,
em ser a partir do outro e da coletividade, entremeado no
conflito que gera a aprendizagem sobre nés mesmos, sobre
Nnosso sef.

Quando  estamos felizes também queremos
compartilhar nossas experiéncias exitosas e buscamos a
confraternizagdo por meio da fala, dos relatos das dangas,
dos canticos, que também sao relatos de histérias. No espago
do terreiro esse momento acontece ao preparar o alimento,
ao cuidar do iniciado, ao realizar o xire, roda dangante que
nos possibilita congracamento com o hoje e com o ontem,
garantindo a reconciliagao com o amanha.

Na casa de Candomblé “cada um de nds estava ali
carregando de si o mundo ao qual pertencemos desde
sempre. Daf que considerar o ser na comunidade incluindo
seus gozos e conflitos tem um significado” (MACHADO,
2013, p. 49) e mesmo diante dos conflitos ha felicidade, bem-
estar, congracamento, pois o acolhimento faz-se presente
visto que a base filoséfica das religides de tradigao africana é
“a felicidade das pessoas, muito complexa, mas simples ao
mesmo tempo, preocupada com a relagdo com a natureza,
com a sua energia e com as pessoas aprenderem a sentir e se
sentir no mudo” (PETIT, 2015, p. 215).

Como ja fora dito o complexo, o que consideramos
desequilibrio ¢é fundamental para o bem-viver com
equilibrio, pois sabemos que o conhecimento africano e
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afrodescendente  privilegia a dinamica propria da
complexidade, assim tudo faz parte de uma teia, uma rede de
relagoes, encontros e didlogos. Ou seja, tudo faz parte de
uma teia, produzindo e sendo produzida por ela, numa rede
de relacSes de movimentos constantes, de transformacdes e
mudancgas.

Ao adentramos o espaco do terreiro, deparamo-nos
com o cuidado, o falar, o ouvir, pois no terreiro, na casa de
candomblé, a escuta é desenvolvida desde o primeiro
momento para iniciados ou nao. Numa casa de Candomblé
ou em um terreiro de Umbanda o ouvir historias é uma acao
recorrente, a¢ao esta que nos (re)liga por meio dos saberes,
sabores e dores, do acolhimento ao outro por meio do “emi,
o sopro do encantamento da palavra e do outro”
(MACHADO,2013, p.22).

O cuidar de cada um(a) dentro de sua ancestralidade,
ser porqué o(a) outro(a) é, entdo sermos juntos/as. Essa
mesma ancestralidade remete-nos 2 existéncia a partir do/a
outro/a que veio antes de mim e do/a outro/a que comigo
co-existe em meio as diversidades culturais de historias
individuais e coletivas. Vanda Machado (2013, p.17) nos fala
que “de todas as historias a mais significativa ¢ a das pessoas,
simbiose de todas as historias na vida”, ouvir essas histérias
¢ a primeira ac¢ao de cuidar, de acolher, de empoderar a cada
um/a em sua individualidade, em sua humanidade, pois

as diversas narrativas vivenciadas ampliam a
percepegio que ajuda a compreender a vida em sua
interdependéncia como um enredo que permite dar
significado a todos os acontecimentos do mundo em
todos os tempos. Este é o sentido que transpassa da
histéria da solidariedade (Idem, p.43).

Desse modo, desejamos que esse didlogo
“cientifico” e fruto de experiéncias, desperte e fortaleca a
compreensao da beleza, da importancia curativa, estética e
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subjetiva que a ancestralidade nos possibilita. Ancestralidade
que em sua leveza e em sua boniteza niao deixa de ser
rigorosamente firme, revelando o sentido agregador de com-
viver consigo mesmo e de com-viver com 0/a outro/a e com
o mundo e, juntos, como em um xir¢, cuidarmos uns dos
outros mediante cada historia de vida, cada individualidade e
que possamos juntos “ativar outro jeito de estar no mundo”
e “dancar com alegria nos sentindo embalada, acariciada e
acolhida por mim mesma” gingando os desafios do
cotidiano (MACHADO, 2013, p. 51), expandindo assim o
viver e estar no mundo sentindo a ancestralidade em sua
plenitude.

5. In-concluindo: nosso pensar / refletir / sentir
ancestral

In-concluimos que conhecer desde a perspectiva da
ancestralidade africana ¢ compreender o conhecimento
atrelado 2o cotidiano, ao seu contexto cultural, histérico,
social e econoémico, as nossas experiéncias, essas que nos
implicam, ou seja, “nos afeta, nos toca, nos mobiliza e também
nos impde, nos compromete. (..) Nunca nos deixa
indiferentes” (MACEDO, 2015, p. 25). E ter o
conhecimento como uma praxis, uma praxis de libertagao,
empoderamento, poténcia do existir, um existir ético,
estético, onde minhas escolhas e a¢Oes sao pautadas pelo
bem-viver, ou seja, um modo de estar no mundo em
comunidade, onde sé sou se no coletivo, viver o ubuntu.

Ancestralidade é wuma acdo de construcio,
compreensao e recriagdo, desse modo, ¢ uma pratica da
formacdo, para a formacdo... assim, ¢ a Filosofia da
Ancestralidade, formag¢ao para a praxis, com construcao,
compreensio e re-criagio, comprometida com o “nosso”
bem-estar no mundo. De tal modo, esse conhecimento, que
também ¢ filosofico, aparece como uma agao afirmativa,
comprometimento politico, social, ético e estético, pois a
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beleza do viver, na cultura africana, é uma estética tecida de
uma ética do bem viver.

Reconhecer e encantar-se com nossa ancestralidade
¢ um ato de emancipagdo politica, intelectual e psicolégica.
E um recomecar continuo, reconstruir-se, ser em
movimento, afirmando nossa identidade, esta que nao ¢
estatica, que esta em constante transformagdo, trans-
formacao. A ancestralidade ¢ invisivel aos olhos, mas visivel
20 coracao, N0 a sentimos com as Maos, a sentimos com/na
pele, no ser no mundo, no préprio viver em poténcia. A
escuta de si e do/a outro/a é que me faz ser quem sou...
Filosofia Ubuntu... Eu ajo por que somos. Nessa filosofia,
cuidar de si e cuidar do/a outro/a implica num cuidado nio
apenas com os seres humanos, mas também com a natureza,
pot que nao existimos sem ela... Ter a ancestralidade como
um modo de ser, de estar, cuidar e tecer, teiar nossa
existéncia no mundo, um ser sendo em movimento, um
movimento do olhar, do ouvir, do cuidat... Teiar a
ancestralidade é viver em busca e na acao do bem-viver.

Ancestralidade é um conceito que empreende a
concepgao de justica global... E um conceito que traz a
ctitica, em relacdo a realidade a qual estamos inseridos/as,
com a perspectiva do cuidado e da responsabilidade, assim
empreende uma vivéncia enraizada, auténtica e intensa. E
uma ética atenta a realidade, ao contexto... Etica do Bem-
viver, da responsabilidade universal. Ou seja, ¢ um conceito
ético, politico que prima por justica (SANTOS, 2014). A
ancestralidade, a filosofia da ancestralidade empreende a
ética como fio condutor do saber, do conhecimento... um
modo de sert, de estar no mundo, de cuidar. E sensibilidade
e cuidado, € escuta e ac¢io, é o conceito fortalecedor de uma
unidade africana que ultrapassa o tempo e perpassa o espago,
unidade multipla, diversa. E um sentimento invisivel e
traduzido em ag¢oes, visivel apenas aos olhos daquele que
age, sente e deseja o bem viver de todos/as e cada um/a.
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Esta dentro da gente e transborda para além daquilo
que esta a nossa volta, transborda para além do nosso corpo,
se expressa de diversos modos, como na alimenta¢ao, no
cuidar, no cantar, no dancar, no sentir, no dizer, no escutar,
no tocar, no olhar, no fazer, no ser... Expansio de si que
envolve tudo e todos/as que nos rodeia, que nos passa,
perpassa. F ascendente e descendente. E o que permite ser
/ fazer / tecer, que torna esse acontecer sagrado. E
valorizacao, respeito, encanto, desejo! E um nio estar / ser
sozinho/a, é estar acompanhado/a, integrado consigo, com
a natureza, com o sagrado. E setr em poténcial Um devir em
movimento que encanta e potencializa nosso estar / ser no
mundo! Ancestralidade é cuidar de si, um si que s6 é num
coletivo, em comunidade, em comunhio!

E tecida pelo desejo e respeito pela diversidade,
como bem traduz a letra da musica “Carta de Amor” de
Maria Bethania (DVD gravado em 2013 no Vivo Rio). Desse
modo, sugerimos que tal musica seja a trilha sonora deste
artigol!l Assim, in-concluimos nosso artigo desejando muito
Axé e que a ancestralidade que nos tece seja delineadora da
caminhada de cada um/a que ler este texto, que cada corpo
leitor potencialize-se e viva o bem-viver!!!
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CIENCIA E RELIGIAO: A
QUESTAO DOS
MILAGRES

Luis Carlos Silva de Sousa

1. Introdugao

O objetivo deste texto consiste em analisar o
problema acerca do papel da ciéncia no estabelecimento de
milagres, pressuposto no culto da religiosidade catdlica
brasileira.

Pode parecer estranho, a primeira vista, que
possamos nos interessar pela questio dos milagres em
contexto filoséfico. H4, no entanto, uma vasta literatura
sobre o tema, no cenario filoséfico contemporaneo. Esta
literatura esta ainda hoje praticamente restrita a0 mundo de
lingua inglesa. Ela segue um debate sério sobre a existéncia
de Deus, impulsionado pela publicacdo de diversos livros de
cientistas de renome, entre outros por Richard Dawkins,
autor de Deus: um Delirio (2007). No contexto de certa
tradicado filosofica houve grande reagao de cristdos aos
argumentos de Dawkins contra a existéncia de Deus,
levantados com admiravel clareza de exposicio, ja desde a
publicagao de O Relgjoeiro Cego (1988). Entre os cristaos
destaca-se Richard Swinburne (1979), que pretende utilizar
os mesmissimos critérios dos cientistas, porém avangando
além de suas teorias na ditecio de um deus criador e autor
de milagres. Swinburne representa certo numero de filésofos
que entende que a ciéncia pode, de algum modo, contribuir
para a afirmacdo da existéncia de milagres. Nao ¢ nossa
intengao seguir aqui a argumentacao sofisticada de
Swinburne, embora nos interesse a problematica de fundo.
Com os olhos voltados para o Brasil, a discussao nao se torna
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menos  relevante: milagres podem ser provados
cientificamente?

Partimos da analise (1) sobre a relevancia dos
milagres para a religiosidade catdlica brasileira, sobretudo em
torno do culto a Nossa Senhora da Concei¢ao Aparecida.
Em seguida, (2) apresentamos a no¢ao de milagres de acordo
com a referéncia classica ao tefsmo cristdo. A filosofia da
religido de Santo Tomas, embora nao exclusivamente aceita,
representa ainda hoje uma postura canonica da Igreja
Catolica, que, por sua vez, oficialmente orienta o culto da
religiosidade crista catdlica. Em  contraposiciao, (3)
examinamos alguns argumentos que negam a existéncia de
milagres, (a) seja a partir da interpretagdo historica da
narrativa cristd medieval, a luz da identificacio entre
mitologia e cristianismo, (b) seja a partir da critica filos6fica
moderna posterior, a partir de D. Hume. (4) Argumentamos,
finalmente, acerca de qual seria o papel da ciéncia em torno
do estabelecimento de milagres: a ciéncia nao pode provar a
existéncia ou a nao existéncia de milagres, porque esta no¢ao
exigiria um sentido filoséfico e teolégico que ultrapassa os
limites do teste empirico. Nesta perspectiva, seria possivel
levantar uma discussio critica sobre os milagres, com base
em nossa mentalidade cientifica contemporanea, mas nao
podemos estabelecer uma prova definitiva para sua
inexisténcia.

2. Um ponto de partida: religiosidade catélica
brasileira e os milagres.

O Brasil ¢ um pais de forte religiosidade, onde ha
espaco para diversas manifestacdes religiosas, nao apenas da
parte das grandes religides monotefstas (islamismo, judaismo
e cristianismo). O cristianismo ¢, no pafs, a religidio com
maior numero de pessoas. Os catdlicos ainda constituem
maioria entre os cristaos, apesar da ascensao, sobretudo dos
chamados evangélicos, de acordo com as mais diversas
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denominagdes (Assembléia de Deus, Canaa etc.). No caso
dos catdlicos, observamos expressdes populares de culto a
santos e, sobretudo, a Maria, mie de Jesus (a “Mae de
Deus”), com rituais de peregrinacdo nos quatro cantos do
pais. No Nordeste brasileiro, em particular, ha uma mescla
de afirmagoes de fé, onde as figuras de Antonio Conselheiro
e Padre Cicero nos recordam as aliancas historicas tensas e
ambivalentes entre religidlo e politica, mas que nunca
ofuscaram as diversas formas simbolicas de culto a Maria.
Para muitos, em certo contexto eclesial brasileiro,
nem sempre a assim chamada Igreja Popular esteve em
sintonia com a Igreja “institucional” ou “oficial”. Esta
suposta dicotomia no seio da Igreja Catdlica, porém, foi-se
atenuando nas ultimas décadas. Com a énfase em elementos
socioeconomicos e politicos, a formulagao tedrica da Igreja
Popular como “Povo de Deus no meio dos pobres” recebeu
diversas criticas, em geral pelo risco de divisio na
comunidade eclesial. A nog¢ao de Igreja Popular foi vista por
alguns como pomo de discérdia entre os tedlogos da
libertagdo e o Vaticano. Ha diferentes aspectos nessa
discussio, e ndo iremos discorrer sobre eles aqui, nem
mesmo em linhas gerais. Gostarfamos apenas de observar
que, pelo menos em parte, a reagdo ao espectro da teologia
da libertagdo e da politizagao da fé atribuida as Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs) fez surgir uma variedade de novos
movimentos e comunidades no ambito da Igreja. Estes
movimentos, por sua vez, foram identificados como
“carismaticos”, por referéncia aos carismas ou dons do
Espirito Santo, advindos de Pentecostes. Dai também a
identificacio talvez erronea desses movimentos como
“pentecostais”, no sentido de uma vinculagio a pratica
protestante/evangélica de celebracio. F certamente possivel
ver elementos comuns de manifestacio de culto entre
evangélicos e catélicos, mas estes tém, como pelo menos em
principio todo catdlico, uma devogao especial a Virgem
Maria e subscrevem a primazia do Bispo de Roma (Papa)
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como sucessor de Pedro e simbolo de unidade na Igreja. O
ponto a ser observado diz respeito ao recrudescimento, em
contexto cristao catolico, da crenca em milagres. Os milagres
sao provenientes de Deus e a ressurreicdo dos mortos faz
parte essencial do credo catélico. A Ressurreicdao de Jesus é
considerada o maior dos milagres, pois, como diz Paulo: “Se
nao existe ressurreicio dos mortos, Cristo também nio
ressuscitou, e se Cristo nao ressuscitou, a Nossa pregacao ¢
vazia, e vazia também a vossa f¢” (1 Cor 15, 13-14). A crenca
na ressurreicao marca um longo itinerario desde a Igreja
primitiva até a Idade Média e os albores da modernidade,
mas em que sentido devemos analisar esta passagem, sua
exegese, esta além do nosso propésito. Em todo caso, niao
sera inoportuno observar que, para o catdlico, o culto a
Maria se sustenta, em ultima instancia, na verdade da vida de
Jesus, isto é: o milagre da ressurrei¢ao, assim como os demais
milagres testemunhados por seus seguidores, atestariam a
santidade de Maria como mae de Jesus, que é Deus com o
Espirito Santo (Trindade). Se Deus se fez homem, entao,
neste sentido, Maria seria 2 Mae de Deus.

No Brasil, ha uma especial afeicdo aos milagres
marianos e a imagem de Aparecida foi o primeiro simbolo
realmente nacional, o simbolo religioso que possibilitou o
reconhecimento da identidade do nosso povo. A imagem
pequena, fragil e quebrada de origem portuguesa foi
encontrada no rio Paraiba do Sul por trés pescadores, em
1717. Nesta época o Brasil colonizado precisava de tudo,
inclusive de uma santa prépria. A santa deixou de ser uma
imagem entre outras de Maria da Concei¢do portuguesa, e
comecou a ser reverenciada como brasileira. Ela se tornou
um fenémeno popular, espontaneamente assumida como
simbolo da fé do povo, e depois oficialmente reconhecida
pelo Vaticano como Nossa Senhora da Concei¢ao
Aparecida. Esta foi erigida em Padroeira do Brasil, com o
segundo maior templo catélico do mundo - o Santuario
Nacional de Aparecida-, atras apenas da Basilica de Sao
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Pedro. Em afluéncia de fiéis, o Santuario de Aparecida s6
perde para o Santuario de Nossa Senhora de Guadalupe, no
México. No entanto, é improvavel que tudo isto ocorresse
deste modo, caso Aparecida nio atendesse aos apelos de
seus fiéis, através de milagres (ALVAREZ, 2014). Ha a
crenca de que diversos milagres sustentam e impulsionam a
veneracao a imagem inicialmente decapitada, cujo corpo foi
pescado primeiro e s6 depois também a cabega. Afirma-se
que o primeiro milagre ocorreu ja com o surgimento da
imagem: a pescaria estava péssima até que a cabeg¢a da santa
foi encontrada e os peixes pularam em abundancia para a
rede do pescador, semelhante ao relato biblico da pescaria
de Pedro. Mas, se milagres nio existem, como sustentar a
veracidade da fé presente na religiosidade catodlica em geral
e, em particular, no caso de Aparecida?

Por outro lado, ha diversos relatos de milagres
atribuidos a Aparecida e que desafiariam a ciéncia. Na
primeira pagina do jornal Correio Panlista de 8 de setembro de
1925, um noticiario inteiro sobre o Santuario de Aparecida
ja dava conta: um homem de Guaratinguetd, empregado da
Companhia de Forca e Luz, caiu de um poste e quebrou a
coluna e as pernas. “Os médicos desenganaram o homem.
Entretanto, ele fez uma promessa a Nossa Senhora, sarando
completamente.” (BRUSTOLONI, 1986, p. 120). Outro
caso foi relatado, em 1995, de um homem que ficou
paraplégico apés um acidente de trabalho em 1991, quando
quebrou a quarta vértebra e teve a quinta vértebra moida. A
Medicina ainda ndo explicou como as vértebras deste
homem ficaram perfeitas apds chegar em Aparecida
(QUEVEDO, 1998). Os exemplos podem ser multiplicados.
Mas os milagres marianos constituem apenas parte de um
vasto conjunto documentado pela Igreja Catdlica.

Em que pese sua atitude proselitista e as vezes
polémica, Padre Oscar Quevedo §J. -famoso parapsicologo
espanhol, naturalizado brasileiro- argumenta que os milagres
podem ser confirmados pela ciéncia, desde que os cientistas
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ndo assumam uma postura positivista e naturalista. Mesmo
se considerarmos a parapsicologia uma pseudociéncia — e
nao ¢ este o caso para a Igreja - seria ainda pertinente
observar que o intrigante Milagre Eucaristico de Lanciano (séc.
VIII), por exemplo, recebeu diversos pronunciamentos
cientificos a partir do séc. XVL. Em 1971, um parecer foi
publicado nos Quwaderni Sclavo di - diagnostica clinica e di
laboratdrio, considerando tratar-se de milagre “comprovado e
inexplicavel”. O Papa Bento XIV, considerado por Quevedo
(1998, p. 36) “o maior parapsicélogo de todos os tempos” ja
tinha declarado o Milagre de Lanciano, a 14 de outubro de
1751, o “Milagre FEucaristico Permanente”. O Padre
Quevedo observa a constante referéncia de Bento XIV a
Tomas de Aquino como autoridade teoldgica acerca da
presenca sacramental de Cristo (idem).

Em 1887, Leao XIII concedeu in perpetuum
indulgéncia plenaria a quantos visitarem Lanciano em algum
dos oito dias que antecedem a festa anual no dltimo dia de
outubro. A Igreja Catdlica conta cerca de 130 milagres
eucaristicos, que confirmariam a transformagdo da hostia
consagrada em corpo e sangue vivos de Cristo
(transubstanciacao). Os milagres seriam fafos observaveis e,
deste modo, podem ser objetos também da ciéncia. Milagres
podem ser definidos previamente como intervengoes
provisorias de Deus na natureza, embora existam registros
de “milagres permanentes”, de santos incorruptos: Sao
Felipe Néri, Santa Catarina de Bolonha, Santa Agata, Sao
Vicente de Paulo etc. Nos ultimos cinco séculos, ha uma lista
de 42 santos incorruptos. Seria preciso aqui diferenciar entre
forgas fisicas e forcas espirituais, que ocorrem em planos
diferentes. Para Quevedo, o positivista -que reconhece
apenas a verificagao positiva dos fatos empiricos - nao pode
apresentar nenhuma prova contra milagres. A afirmagao de
uma natureza fechada a intervengdes externas seria algo apenas
gratuito por parte dos positivistas. O positivista, na verdade,
extrapola o préprio ambito cientifico quando supoe provada
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a inexisténcia de milagres: o que valeria para um numero
restrito de eventos fisicos ndo necessariamente valera para
todo o universo (QUEVEDO, 1998). Entretanto, a no¢ao
de ciéncia que o Padre Quevedo defende também exige,
como no caso do positivista, uma prova: a existéncia factual
de milagres provaria a existéncia da Revelagdo e, mais
especificamente, a primazia do catolicismo. Dai certa
ferocidade do jesuita contra aqueles que seriam materialistas
apoiados por tedlogos modernistas. E claro que o Padre
Quevedo nio tem em vista aqui uma nogao positivista de
ciéncia em sua relagio com os milagres; ele pressupoe uma
perspectiva tradicional mais ampla, que se inscreve no
ambito de determinada cultura eclesiastica. No contexto
catdlico, seria preciso considerar as bases escolasticas da
no¢ao de ciéncia pressuposta na discussao sobre a existéncia
de milagres.

De modo particular, sobretudo a partir do Papa Ledo
XIII, no séc. XIX, a presenca de Tomas de Aquino como
filésofo-tedlogo recomendado oficialmente a formagao de
seminarios e universidades catdlicas torna-se imprescindivel.
Este é um ponto a mais no quadro de renovaciao da fé na
Igreja e, a0 mesmo tempo, de reagdo ao “modernismo”. A
postura de Padre Quevedo exemplifica certo olhar sobre o
carater institucionalizado da crenga catdlica em milagres. A
atencdo sobre este aspecto possibilita um caminho
privilegiado para compreender melhor o que estd em jogo
quando os padres da Igreja analisam os milagres e orientam
seus fiéis sobre o tema. Nao seria adequado buscar
compreender filosoficamente a religiosidade catdlica
brasileira sem considerar o topico dos milagres. Entretanto,
como veremos a seguir, a no¢ao de ciéncia que orientaria a
visao catolica, na medida em que esta se baseia em Tomas de
Aquino, talvez nao corresponda historicamente ao que se
supde hoje como probante do que seja ou nao milagre.



238 | A religiosidade brasileira e a filosofia

3. Teismo cristdo: ciéncia e milagres de acordo
com Tomas de Aquino.

Uma defini¢do prévia muito geral de teismo — ndo
precisamos discutir palavras - consistiria na cosmovisao que
supoe a existéncia de um Deus infinito e pessoal que criou o
universo e nele intervém através de milagres. Uma
cosmovisido seria como uma “chave de leitura”, uma lente
intelectual através da qual examinamos a realidade. F através
de uma cosmovisao que ajustamos ¢ harmonizamos os fatos
da realidade; ela fornece as condi¢bes interpretativas para a
compreensio do mundo. Ha conseqiiéncias légicas para a
adogdo de uma ou outra cosmovisiao, pois viver de acordo
com uma cosmovisio supde um conjunto de convicgdes
sustentadas como verdadeiras. Ha diversas cosmovisoes,
mas as que nos interessam aqui sao as seguintes: teismo e
defsmo.

Para o teismo, Deus é transcendente ao universo e
nele imanente. As trés grandes religides teistas sao, como ja
mencionamos, o judafsmo, o islamismo e o cristianismo. O
defsmo ¢é basicamente uma visao teista sem a intervencao
sobrenatural no mundo, isto é, sem a caracterizacdo classica
de milagres. Ha diferentes tipos de teismo ¢ um modo de
distingui-los seria observar a perspectiva que cada um tem
sobre Deus e sua relagio com o mundo. O tefsmo cristdo é
monoteista, como o islamismo e o judaismo, mas acredita na
forma trinitaria de monoteismo (doutrina da Trindade).
Entre os principais teistas classicos destacam-se Agostinho,
Anselmo e Tomas de Aquino.

A argumentacao de Tomas de Aquino sobre os
milagres ocorre no contexto de sua exposicao geral sobre o
Governo Divino. Naturalmente, essa discussio supoe as
nog¢oes metafisicas de causalidade e participagao. Em outros
contextos, seria um grave erro considerar Tomas de Aquino
como puro aristotélico, quanto mais no que concerne ao
topico dos milagres. Parte ele do pressuposto de que Deus
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nada faz contra a natureza, embora o faca fora da ordem
estabelecida nas coisas (ordem natural). Deus é ato puro
(actus purus) e esta para as coisas como o movente para o
movido, como o atual para o que esta em poténcia. Se algo
vem impresso neste agente, segundo a ordem natural, isto
nao significa que é contrario a natureza. De fato, tudo o que
¢ feito por Deus nao é contra a natureza, embora parega estar
contra alguma forma particular, isto ¢, contra a ordem
propria de alguma natureza (TOMAS DE AQUINO, 1996,
p. 570). Dai a definicio de milagres: “Costuma-se chamar
milagres as coisas que as vezes acontecem fora da ordem
constante da natureza, pois ficamos admirados de um fato
quando, vendo um efeito, desconhecemos a causa.” (idem,
p. 571). Assim, diz admiravel aquilo que tem sua causa em
geral oculta. Um astronomo nao fica admirado quando vé o
eclipse do Sol, mas, quem desconhece astronomia fica
admirado, porque desconhece a causa. Milagre, portanto,
significa “o que por si mesmo ¢é capaz de causar admiragao a
todos.”. Ora, acrescenta Tomas de Aquino, Deus ¢ a causa
em geral oculta para todos os homens. Esta nog¢ao de
milagres é compativel com a significativa perspectiva
epistemoldgica de Sto. Tomids, segundo a qual nenhum
homem, no estado da vida presente, pode ver a esséncia de
Deus, apreendé-lo com seu intelecto (idem, p. 456-457). Os
milagres seriam os fatos acontecidos fora da ordem comum
das coisas.

Esta a posicdo que provém de Agostinho, e que ¢é
citada por Santo Tomas: “Deus age contra o curso habitual
da natureza, mas nada faz contra a lei suprema, porque nao
age contra si mesmo”. Deste modo, por vezes Deus faz algo
contra o curso ordinario da natureza, mas apenas se se
considera a distingao entre causa primeira e causas segundas,
o que somente poderia ocorrer em um mundo contingente,
isto ¢, com a possibilidade de existéncia de outra ordem de
coisas diferente da atual (T OMAS DE AQUINO, 2002, p-
742). O termo milagre, retomando o que ja dissera na Swma
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contra os Gentios, deriva de admiracio, e a admiragcdo ocorre
quando os efeitos sio manifestos e a causa, oculta (idem, p.
744). Aqui, porém, Santo Tomas se refere ao inicio da
Metafisica de Aristoteles, para lembrar que a causa de um
efeito aparente pode ser conhecida de alguns e ignorada por
outros. O exemplo dado também ¢é o mesmo utilizado na
Suma contra os Gentios: o rude admira o eclipse do Sol; o
astronomo, nao. Isto ndo parecera estranho se
considerarmos que a propria concepcao de Teologia como
ciéncia em Tomads de Aquino provém do modelo epistémico das
ciéncias intermedidrias (astronomia, Gtica, acustica e mecanica).

Estas ciéncias sio chamadas de “intermediarias”
porque estao entre a matematica e a fisica, nao sendo nem
puramente matematicas nem puramente naturais (fisica),
embora sejam mais matematicas do que fisicas, pois aplicam
ao estudo dos corpos materiais 0s principios abstratos das
primeiras. F fundamental observar que a teologia de Santo
Tomas nao corresponde a teologia filosofica, mas a sagrada
doutrina (sacra doctrina): ela é ciéncia na medida em que
procede de principios conhecidos a luz de uma ciéncia
superior — neste caso, a ciéncia de Deus e dos bem-
aventurados.

Estas consideragoes indicam que Tomas de Aquino
tinha uma afiada sensibilidade aos limites do conhecimento
intelectual humano, demarcando o ambito do saber
cientifico diante do que se considera milagre. O astrbnomo
trabalha com um conhecimento nio ontolégico, nio
essencialista; aquele que crer em milagres, por outro lado,
ultrapassa este limite cognoscitivo pela certeza da fé, que ¢é
dom de Deus.



Luis Carlos Silva de Sousa | 241
3. Argumentos contra os milagres.
a) “Mitologia medieval” e religiosidade crista

A analise das formas simbolicas da Idade Média nao
¢ um exercicio in6cuo da modernidade historiografica ou da
reflexdo histérico-filoséfica. Esta andlise representa um
caminho fundamental de compreensio da civilizacdo
medieval, sobretudo a do Ocidente medieval, mas também,
com isso, tocamos nas origens da prépria civilizagao
ocidental. Em tempos relativamente recentes, na esteira dos
trabalhos de Jacques Le Goff (1994) sobre o imaginario
medieval, houve uma grande amplia¢ao da pesquisa sobre a
mitologia da Idade Média crista ocidental. Falar em mitologia
medieval parecerd estranho aqueles acostumados a ver a
mitologia como algo tipico da Antiguidade ou dos assim
chamados povos primitivos. Entretanto, o estudo da
mitologia na Idade Média tornou-se um territério promissor
para a produc¢dao medievalistica francesa, sobretudo a partir
da década de noventa do século XX. O classico estudo de
Marc Bloch (1973) sobre a sociedade feudal ja chamava
atengao para a grande fecundidade mitica da época.

No Brasil, sio pioneiros os ensaios de Hilario Franco
Junior (1996) sobre o assunto, reunidos no livto A Eva
Barbada: ensaios de mitologia medieval, nao apenas sob influéncia
de Le Goff, mas também de Jean-Claude Schmitt (1981).
Mas seria mesmo legitimo falar em “mitologia” a proposito
do cristianismo medieval? Nas dltimas décadas houve uma
progressiva tendéncia em considerar muitas das motivagoes
e comportamentos sociais das diversas civilizagdes como
orientados por modelos miticos, presentes no Oriente
antigo, Aftica, Europa pré-industrial ou em sociedades
contemporaneas. Atualmente sao poucos os historiadores
que nao reconheceriam a existéncia de uma mitologia
medieval, mas o problema consiste em saber qual era seu
carater e qual sua relagio com o pensamento eclesiastico
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medieval. A simbologia crista, afinal (juntamente com as
crencas e praticas da Igreja), nao poderia ser vista igualmente
como “supersticao”, malgrado o carater antimitico do
pensamento eclesistico? F claro que os Padres da Igreja ja
denunciavam os mitos, que chamavam de fabulae, seguindo a
terminologia dos autores de latinidade paga.

Dentre os Padres da Igreja, destaca-se Santo
Agostinho no combate aos mitos, associando-os ao
paganismo, a mentira e aos falsos costumes dos povos
(gentes). Em oposicao a esse fenémeno cultural pagao
Agostinho sublinha a pretensao universal e transhistérica da
doctrina christiana, cujo fundamento esta no Deus Uno-Trino.
Dai a autoridade sobrenatural da Igreja. Para Schmitt e
Franco Junior, a tradigdao cristd sempre se opOs a0s mitos,
mas, desde a Epoca das Luzes, a histéria das religides
construida cientificamente considera o cristianismo como
qualquer outra religido e, portanto, passivel dos mesmos
procedimentos de analise e interpretacao historica. Deste
modo, o corte entre mito e cristianismo nao se sustentaria
historicamente. Dai a pergunta feita por Schimitt acerca do
cristianismo, no Prefacio a obra de Franco Junior (1996, p.
14): “Por que, entdo, nao ver nele, sem a menor carga
pejorativa, uma ‘mitologia’ dentre outras?”.

E importante lembrar que as sociedades européias,
como Portugal, foram basicamente agrarias até o século
XIX. A oralidade era um traco essencial da cultura dita
popular, com um fundo folclérico e, sobretudo, mitico. E
possivel observar certas manifestacbes da mitologia
medieval no sebastianismo portugués dos séculos XVI-
XVII, que foi levado para a América com a colonizagiao
européia. Muito do material mitolégico recebeu, nas
colonias, um processo de adaptagao simbolica de acordo
com as condi¢oes locais. No contexto da religiosidade
brasileira e de seu paralelismo com o imaginario medieval
destacam-se os movimentos messianicos no Nordeste, que
denunciam a permanéncia de longa duracao de significativos
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materiais folcléricos. Estes materiais, na verdade, sio dados
miticos que assumiram um carater historico. Neste sentido,
entenda-se folelore como o conjunto de praticas consideradas
de fundo arcaico se comparado a outro, tomado como
referencial ou modelo. Assim, quando a palavra foi criada,
em 1840, teve sua aplicagao a sociedades tribais de forma
depreciativa, para indicar um outro cédigo de valores,
referente a um estagio de civilizagdo ultrapassado pela
cultura dominante, em seu exercicio de poder simbdlico.
Esta caracterizagao muito geral aponta para o fato folclérico
como resquicio de um passado distante, e corresponderia de
certa forma ao uso da palavra “supersticao” (superstitio,
derivado de superstes, sobrevivente), propagado pela Igreja
medieval. Sob essa perspectiva, o folclore na Idade Média
seria visto pela cultura popular como uma forma de
resisténcia simbolica aos valores eclesiasticos, recorrendo
aos dados miticos que a cultura erudita oficialmente
repudiava.

Entretanto, sabemos que a distingao aqui evocada
entre cultura popular e cultura erudita, como realidades
sociais, presta-se a questionamentos (LE GOFF, 1994), uma
vez que a nog¢ao de folclore supde uma cultura integrada e
eficaz em todos os atos patentes do cotidiano (SCHIMITT,
1981). Dito isto, porém, recorde-se que o fendémeno
sociocultural em pauta, isto é, a sociedade crista medieval no
Ocidente, era realmente dividida em eclesiasticos e leigos.
Dai a pertinéncia de se falar ainda, segundo Le Goff, de
“reacdo folclorica”, como tentativa por parte da aristocracia
laica de configurar uma identidade cultural frente ao poder
simbélico exercido pela Igreja, por exemplo, no contexto da
Reforma Gregoriana. De acordo com essa leitura, portanto,
a cultura popular recorre aos mitos para forjar uma
identidade propria. Assim, a crenga em milagres poderia ser
vista como componente mitologico de longuissima duracio
de sociedades pré-industriais.
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b)  Argumentos filos6ficos contra os milagres

As consideragoes precedentes poem em questio a
legitimidade da crenga sobrenatural em milagres de um
ponto vista histérico-hermenéutico. Mas essa perspectiva
depende de uma questao filosofica prévia: a legitimidade do
proprio método histérico adotado para considerar o
cristianismo como mitologia. No amago da teologia
filosofica cristd, porém, a no¢ao de milagres tem uma longa
e complexa histéria. Em geral, compreende-se por milagres
intervengoes ad hoc de Deus, com a derrogagao das leis da
natureza. Mas esta visdo recebeu e ainda recebe fortes
criticas do ponto de vista filoséfico, até mesmo da parte de
quem pretende sustentar, sob perspectiva catdlica, a idéia de
uma filosofia racionalista da religido, na esteira de Platdo, Leibniz
e Hegel (HOSLE, 2013). Para Vittorio Hosle (idem, p. 22)
seria preciso lembrar que, na modernidade, Kant — que
certamente mantinha uma visao critica sobre a religido
revelada - chamava atencdo para a superioridade
epistemoldgica das asser¢oes a priori da ética, diante da
pesquisa historica a posteriori. Na base dessa concepgao estava
a conviccado de que questdes sobre validade nao se
confundem com questoes de génese. Este ndo ¢ um ponto
desprezivel para quem ainda afirma que o cerne da filosofia
tem a ver com a fundamentacio, embora seja hoje questionavel
o modo como Kant articulou sua visdo acerca da religiao.

Havia uma concepgao popular no séc. XVIII de
acordo com a qual Deus pés o mundo para funcionar, mas
que nele nao ha interferéncia divina. Esta concepgao era o
resultado do sucesso da fisica de Newton, tendo como
conseqiiéncia a visao mecanica e determinista do universo.
Como ressalta o poeta inglés Alexander Pope (1734),
solicitar a Deus intervengdes na maquina-mundo para
satisfazer o homem, isto ¢é, para beneficio pessoal, revela
orgulho e impiedade. Os milagres, assim, devem ser
descartados  quando  concebidos como  eventos
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extraordinarios, no sentido de contrariarem o curso usual da
natureza.

Eventos como o Mar Vermelho se abrindo ou o Sol
parando em favor de Josué, Jesus transformando agua em
vinho, reerguendo Lazaro dos mortos e, sobretudo, o que
para os cristdos ¢ a suprema expressao da singularidade do
cristianismo: a Ressurreiciao de Jesus Cristo — eis o que boa
parte das pessoas considera como uma cabal refutacao da
tese defsta da nao intervencao de Deus no mundo. Para o
deista, milagres sao vistos como um fenomeno inexplicavel
e curioso, mas insustentavel como prova de intervengoes
divinas (TILGHMAN, 1996).

David Hume vai mais longe e nega a propria
capacidade de atestacdo da existéncia de milagres. O
argumento de Hume contra os milagres encontra-se em sua
obra Investigagao sobre o Entendimento Humano (se¢ao X, “Dos
Milagres”). Milagres seriam, segundo Hume, violagdes das
leis da natureza através de uma volicio particular da
divindade. Em sua analise do conceito de milagres Hume
pressupoe a mesma epistemologia empirista presente em
seus Didlogos sobre a Religiao Natural. Nesta perspectiva, as
violagoes miraculosas devem ser avaliadas tendo em vista
que as idéias seriam derivadas exclusivamente da experiéncia,
assim como nossa visao acerca da relagio entre causa e
efeito. A idéia de conexao causal entre os eventos ocorre a
partir do habito que temos em observar que certos eventos
se seguem de outros. Assim, as regularidades das leis da
natureza sio COMO sUMArios pszcoldgicos das conexdes causais
dos eventos.

No caso dos relatos de milagres, seria importante
diferenciar o seguinte: ha os relatos mencionados pelas
pessoas acerca de eventos em geral, e ha também a realidade
propriamente dita dos eventos. Para Hume, na maioria dos
casos as pessoas falam a verdade, mas em muitos casos
erram em relatar os eventos ou simplesmente produzem
mentiras. Ocorre que a Unica prova para a aceitagao de
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milagres que teriam ocorrido no passado seria o testemunho
de outras pessoas. Seria entdo o caso de examinarmos as
condig¢des para a aceitagao do testemunho dos outros. Mas,
para Hume, nenhum testemunho ¢ suficiente para
determinar a ocorréncia de um milagre, exceto se a falsidade
do testemunho for mais miraculosa do que o fato que ele
tenta estabelecer. Noutras palavras, Hume esta nos
advertindo a ndo acreditar em qualquer histéria de milagres,
a ndo ser que a probabilidade de que o narrador esteja dizendo
a verdade supere a probabilidade da nio ocorréncia do
evento. A conclusao de Hume, porém, ¢ a seguinte: se a
suposta violagdo das leis naturais niao ¢é logicamente
impossivel, isto nao significa, porém, que dos testemunhos
histéricos se possa minimamente confiar na evidéncia real de
milagres.

4. Milagres e o papel da ciéncia: um ponto de vista
critico.

No que se refere a Aparecida e aos milagres
marianos, o desafio se mostra desigual quando procuramos
examinar o papel da ciéncia na confirma¢iao dos milagres.
Diz o Padre Quevedo: “A comprovacao cientifica que falta
lamentavelmente em Aparecida e é suficiente em TFatima,
felizmente abunda em Lourdes e é até “exagerada” nos
processos canodnicos apos Bento XIV.” (1998, p. 664). Em
Aparecida, “lamentavelmente, até incompreensivelmente,
nao ha nenhuma verificagio cientifica organizada e regular
dos possiveis milagres!” (idem, p. 659). Entretanto, milagres
podem ser verificados cientificamente?

As objecOes de que a crenga em milagres faz parte de
uma cosmovisio mitologica cristd tém o mérito de nos
reconduzir a uma reflexao contextualizada. Este género de
objecao histérica, porém, corta pela raiz a pretensa
legitimacdo de milagres, sem o beneficio da davida, e ao
preco de se ver questionada a justificar seus proprios
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pressupostos. Nao ¢ nossa inten¢io ir tio longe. B
importante observar que, do ponto de vista de certa tradi¢ao
filosofica, milagres no sentido de intervengoes ad hoc nao sao
necessarios para a defesa da idéia de revelacio divina
(HOSLE, 2013).

Em termos gerais, nosso problema nio consistiu em
saber se existem milagres, mas se a ciéncia seria capaz de
prova-los. Parece claro que milagres podem existir, se o
Deus tefsta existir. Mas a asser¢ao de que a ciéncia poderia
provar a existéncia ou a nao existéncia de milagres, mesmo
apenas através de um calculo probabilistico, parece esperar
mais da ciéncia do que ela pode nos fornecer — pelo menos
no quadro conceitual de certa tradi¢do de pesquisa racional.
Tomas de Aquino, alids, ndo provou empiricamente a
existéncia de milagres.

A necessidade de uma prova empirica surge apenas
depois, sobretudo no contexto de uma nogao de ciéncia que
poe em duvida o principio metafisico de causalidade. Além
disso, a concepg¢ao de conhecimento cientifico em Tomas de
Aquino esta marcada por um viés estruturalmente zegativo,
dos efeitos a causa. Ora, o milagre ¢ definido pelo
desconbecimento da causa. Ha uma exigéncia de fé para a
aceitagdo de milagres, no sentido de que aceitemos os
principios que decorrem da ciéncia de Deus. No plano da
razdo, seria suficiente deixar a porta aberta para a
intervenc¢ao divina, argumentar que ela nao seria impossivel,
de acordo com as premissas do tefsmo cristao.

No século XX, surgiu uma nova maneira de
conceber a atividade cientifica, diferente do marco
referencial da ciéncia como verificacdo empirica. Padre
Quevedo talvez situasse esta discussao no campo igualmente
“modernista” da epistemologia e da histéria da ciéncia
contemporaneas, mas nao podemos mais passar ao largo do
debate que segue. Depois de Katl R. Popper (1972),
sobretudo, a nocdo de ciéncia ganhou contornos mais
criticos. A ciéncia passou a ser vista como falibilista, algo que
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nao podemos observar ainda nos marcos da Revolugiao
Cientifica (séc. XVII). Por outro lado, a virada historicista de
Thomas Kuhn (2007) nos permitiu desenvolver, até certo
ponto, as interconexdes entre ciéncia e a sociedade que a
formula, estabelecendo padrées de aceitabilidade racional
etc. Assim, a exigéncia de prova, no sentido de uma
verificagdo empirica, torna-se mais problematica no ambito
da prépria ciéncia contemporanea.

O esforco em situar a discussao sobre milagres a
partir do teismo cristao, tendo como pano de fundo o papel
da ciéncia, supde que levemos em conta o desenvolvimento
e a ruptura de certos pressupostos historico-conceituais na
transicao da Idade Média a modernidade. Em todo caso, nao
¢ a ciéncia que pode declarar um evento como milagre. Seria
um erro esperar uma prova cientifica para a existéncia de
milagres, a0 menos sob a perspectiva de Tomas de Aquino e
da Igreja Catdlica. Se ha, em Aparecida, o reconhecimento
de milagres, isto ocorre da parte da Igreja, em sentido teoldgico.
Como vimos, para Tomas de Aquino a teologia como ciéncia
supoe algo mais do que a razao natural. De fato, para a Igreja,
Deus ¢ o autor dos milagres e Cristo é o unico Mediador, no
sentido pleno e estrito da palavra. Mas nada impede,
segundo Sto. Tomias (2002b, p. 396), que outros sejam
chamados mediadores em sentido secundario ou
“ministerial”, na missao de acompanhar o mistério de Cristo.
Este seria o caso de Maria, tal como foi lembrado pelo
Concilio Vaticano II, na Constituicao sobre a Igreja, n® 60
(MARITAIN, 1972, p. 173). E nesta condicio que a Igreja
aceita os milagres atribuidos a Aparecida.

Assim, quando a Igreja Catolica, hoje, examina a
relagdo entre fé e razao natural, ela defende que a crenca
ocorre por causa da autoridade de Deus. Daf a visao de que
os milagres seriam sinais certissimos da Revelagdo, em
conformidade a inteligéncia de todos- o que mostratia que o
assentimento da fé nao ¢ um movimento cego do espirito
humano. A Igreja, apoiada na pesquisa cientifica, declara
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entdao como admiraveis os fatos tidos como inexplicaveis
pela propria ciéncia. Caso algum fato seja, de algum modo,
explicavel pela ciéncia, entdo nao seria milagre.

Esta perspectiva, é claro, pode ser vista como uma
estratégia para limitar a aplicagdo do método critico
(ALBERT, 1976). Deste modo, busca-se proteger a crenca
religiosa contra a penetragao da ideia de critica. Esta tentativa
de zmunizacio contra a critica seria, segundo Albert, um
motivo de satisfacdo para a teologia. Ha, portanto, a tentativa
de estabelecer uma dupla verdade, uma diferenca
metodologica fundamental entre o saber cientifico e a crenga
religiosa. Hans Albert — de acordo com as teses do
racionalismo critico de Karl Popper (1994) — considera o
saber cientifico apenas com base nas teorias que podem ser
testadas empiricamente: este teste setia O ¢ritério de demarcagao
entre ciéncia e nao ciéncia. Entretanto, uma vez que as
assercoes fundamentais da teologia ndo sdo testaveis,
podemos dizer que elas também sao Zrrefutdveis. Isto nao quer
dizer, porém, que a cren¢a em milagres, mesmo em sentido
teologico, nao seja passivel de critica, a luz das
transformagoes da cosmologia contemporanea (ALBERT,
1976). Nesta perspectiva sobre o saber cientifico, uma teoria
seria racional na medida em que ¢ capaz de resolver
problemas, abertos a discussao critica (POPPER, 1994). A
conjectura de que ha milagres na natureza resolve algum
problema melhor do que outras conjecturas? Ou apenas
modifica o problema? A suposi¢ao de milagres ¢ fértil ou ela
contradiz outras teorias filosoficas necessarias para a
resolugao de outros problemas? Na verdade, através do
conhecimento cientifico atual, podemos ¢riticar a conjectura
irrefutavel de que milagres existem, mas nao podemos provar
que a cren¢a em milagres ¢ falsa.
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ENSINO RELIGIOSO:
POSSIBILIDADE DFE
VIVENCIA E DE
CONVIVIO DA
DIVERSIDADE
RELIGIOSA DO BRASIL

Lvanaldo Santos

1. Introdugao

Entre os séculos XVIII e XX, a religido foi criticada
e, em Muitos aspectos, passou a ocupar um novo /ogos dentro
dos debates intelectuais no Ocidente. Nesse periodo
histérico, o homem viveu importantes e conflitantes
mudancas sociais. Entre essas mudangas, é importante
destacar a revolucdo industrial e a cientifica, o processo de
urbanizagao das grandes nagdes ocidentais e a melhoria nos
servicos de satide e educagao. No campo politico, destacou-
se o liberalismo, que foi um dos motores do moderno
capitalismo. No campo filoséfico, destacaram-se, entre
outras, as seguintes correntes de pensamento: o Iluminismo,
o Positivismo, o Marxismo, o Hegelianismo e o Utilitarismo.
Dentro desse contexto parecia que nao havia mais espago
para a religidlo e, por conseguinte, qualquer expressao
mistica.

Nesse periodo historico houve uma reconfiguracio
do lugar ocupado pelo discurso religioso e uma
reorganizacao da relagao desse discurso com o mundo das
ciéncias e com o debate filoséfico. Uma reorganizagdo que,
em muitos aspectos, ¢ conflituosa, problematizada e, ao
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mesmo tempo, problematizadora para os temas discutidos
pelo discurso religioso e pelo discurso cientifico.

Em grande medida, durante o periodo que permeia
os séculos XIX e XX, houve uma série de teorias que
duvidam da verdade (Niilismo, Positivismo, Materialismo
Historico etc.). Essas teorias foram sustentadas em um
amplo sentido pela critica ao discurso religioso. Essa critica,
por sua vez, foi fundamentada pelo refrio criado por Karl
Marx, que diz ser a religidao o “6pio do povo” (2000, p. 85) e
pelo famoso aforismo 125, da Gaia ciéncia de Friedrich
Nietzsche, que afirma que “Deus estd morto e nds o
matamos”.

O periodo que compreende os séculos XVIII, XIX
e grande parte do século XX foi marcado por uma profunda
secularizacdo. Por secularizacio deve-se entender a
“desvinculacio do mundo da compreensio religiosa ou
semirreligiosa que tinha de si mesmo, o banimento de todas
as concepgoes fechadas do mundo, a ruptura de todos os
mitos sobrenaturais e simbolos sagrados” (BOLAN, 1972,
p. 18).

Essa foi a visio que, de forma direta ou indireta,
prevaleceu em uma grande variedade de circulos de
intelectuais no Ocidente. Apesar disso, no século XX, houve
uma grande reflexdo filosofica sobre Deus e, por
conseguinte, sobre o papel do discurso religioso (PENZO e
GIBELLINI, 1998).

No entanto, o século XX, especialmente a segunda
metade desse século, trouxe uma série de problemas e crises
para o homem moderno. Entre essas crises citam-se: as duas
grandes guerras mundiais, as diversas crises econdmicas, a
crise da familia e do casamento, o holocausto atomico, a
poluicdo, a violéncia, o vazio existencial e o fracasso das
ideologias e das correntes filoséficas que, no periodo que
engloba o século XVIII ao XIX, propunham solu¢ées para
os dramas humanos. Nessa discussdo, nao esta se afirmando
que esses problemas e crises foram causados pela falta ou
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pelo abandono do discurso religioso. Apenas esta se
apresentando, de forma introdutdria, uma lista de problemas
ocorridos ao longo do século XX. Problemas que, de alguma
forma, sao abordados pelo discurso religioso.

Como bem expressou Carvalhaes (2000), a sociedade
contemporanea passa por um vigoroso processo de
restauracao da religiao. Esse processo se da em trés frentes.
Primeira: as religides ocidentais tradicionais, especialmente o
Cristianismo, o Judaismo e o Islamismo. Essas religioes,
apesar de possuirem grandes bolsoes de secularismo e de
indiferentismo religioso, experimentam um raro momento
de vivéncia das suas respectivas misticas. Segunda: antigos
cultos pagios estao renascendo dentro da sociedade que se
convencionou chamar de negpaga. Sao cultos reatualizados,
com forte aparato tecnoldgico, economico e midiatico, os
quais desenvolvem uma religido voltada para as forcas da
natureza e para o cosmo. Terceira: novas e sincréticas formas
de manifestagao da religido, baseadas principalmente, nos
avangos tecnoldgicos, cientificos e epistemoldgicos da
sociedade moderna.

Ainda de acordo com Carvalhaes (2006) o estudo
critico da religido nunca foi tio importante e, a0 mesmo
tempo, tao dificil quanto ¢ hoje. De um lado, tem-se o
fenémeno do fundamentalismo teolégico, o qual nao vé com
bons olhos o estudo cientifico e académico do fenémeno
religioso. Do outro lado, dentro das universidades e demais
centros superiores de pesquisas afirma-se que a religiao ¢é
epifenomenal e deve, portanto, ser reduzida a sistemas e
processos mais basicos, como as infraestruturas psicologica,
sociologica e economica. No entanto, existem outras
dimensoes presentes no discurso religioso, como, por
exemplo, a dimensio pedagogica. Dimensoes que,
juntamente com a dimensdo epifenomenal, devem ser
pesquisadas e analisadas.

No tocante especifico da educacio, o sagrado
renasce por meio do interesse que pesquisadores e
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professores tém em desenvolverem estratégias, para serem
aplicadas com os educandos, sobre como o discurso
religioso pode conduzir o individuo ao autoconhecimento e
a vivencia da ética (SANTO, 2008). Além disso, dentro da
sociedade contemporanea hia um crescente interesse em
pesquisar e analisar o discurso religioso. F nesse sentido que
sao realizados esforgos para desenvolver uma reflexdo sobre
a educacdo, os quais levem em conta, simultaneamente, 0s
avangos tecnolégicos da sociedade moderna e as
experiéncias misticas das religides tradicionais (SANDRINI,
2009).

A pesquisa que envolve a competéncia discursiva e o
discurso religioso tem, entre outros campos de analise, o
discurso pedagdgico sobre a religiio (PAULIUKONIS,
2010). Dentre as varias matrizes pedagogicas que tratam do
discurso religioso ¢ possivel citar, na condigao de corpus de
analise, os Parametros Curriculares Nacionais para o Ensino
Religioso e as Diretrizes Curriculares da Educagao Bdsica — Ensino
Religioso.

Nao ¢ intensao de esse estudo realizar uma profunda
analise da situagao do discurso religioso no mundo ou no
Brasil, coisa que, em tese, ¢ impossivel. Pelo contrario, seu
objetivo é bem mais modesto. O objetivo ¢ analisar o ensino
religioso como uma possibilidade de vivéncia e de convivio
da diversidade religiosa existente no Brasil. O estudo tem
como corpus de analise os Parametros Curriculares Nacionais para
o Ensino Religioso e as Diretrizes Curriculares da Educacao Basica
— Ensino Religioso.

O presente estudo se encontra dividido em duas
partes: O atual modelo de ensino religioso brasileiro; o
ensino religioso: possibilidade de vivéncia e de convivio da
diversidade religiosa existente no Brasil. Por fim, afirma-se
que apesar de haver dentro das religides minorias que se
utilizam do discurso religioso, sem um fundamento
teolégico-mistico, para pregarem e até mesmo promoverem
a violéncia e o desrespeito aos direitos humanos, em sua
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grande maioria e em sua esséncia, a religido possui elementos
que podem tanto ao homem religioso, o fiel de uma religiao,
como aos que nao tem fé ou convicgao religiosa, a terem
uma convivéncia mais pacifica, mais harmonica, a buscarem,
por caminhos diversos, a justica social e a cidadania.

2. Atual modelo de ensino religioso brasileiro

No presente estudo trabalha-se com o “estudo do
fenémeno religioso no ambiente escolar” (COSTA; REIS,
2014, p. 60) os documentos oficiais que tratam do fen6meno
religioso enquanto um discurso pedagogico. Esses
documentos sao os Pardmetros Curricnlares Nacionais para o
Ensino Religioso (PCNER) e as Diretrizes Curriculares da
Edncagao Basica — Ensino Religioso DCEBER).

Os  Parametros Curriculares Nacionais para o Ensino
Religioso afirmam que a missdo do ensino religioso esta
inserida na propria missao histérica e fundamental da escola,
ou seja, a transmissao do conhecimento e a promogao do
didlogo ético e civilizacional entre os individuos e as
culturais.

Assim, a razdo de ser do ensino religioso tem sua
fundamentacio na prépria fungio da escola: o
conhecimento e o didlogo. [...] conhecer significa
captar e expressar as dimensSes da comunidade de
forma cada vez mais ampla e integral. Por isso, a
escola compete integrar, dentro de uma visio de
totalidade, os varios niveis de conhecimento: o
sensorial, o intuitivo, o afetivo, o racional € o
religioso (PCNER, 1997, p. 3).

Ja as Diretrizes Curriculares da Educagio Bdsica — Ensino
Religioso otientam que a escola deve proporcionar ao
educando um conhecimento ético e equilibrado da religiao.
Nesse contexto, a escola deve apresenti-lo as diversas
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manifestagoes do sagrado, com o intuito de interpretar e
analisar as suas multiplas formas e significados.

[...] qualquer religiao deve ser tratada como conteudo
escolar, uma vez que o sagrado compde o universo
cultural humano e faz parte do modelo de
organizag¢ao de diferentes sociedades. A disciplina de
ensino religioso deve proporcionar a compreensio,
comparagdo e analise das diferentes manifestagdes
do sagrado, com vistas a interpretacdo dos seus
maltiplos ~ significados. Ainda, subsidiard os
educandos na compreensio de conceitos basicos no
campo religioso e na forma como as sociedades sao
influenciadas pelas tradiges religiosas. (DCEBER,
2008, p. 47).

Salienta-se que as discussdes e proposicoes feitas
pelos Parimetros Curriculares Nacionais para o Ensino Religioso
(PCNER) e pelas Diretrizes Curriculares da Edncagao Bdsica —
Ensino Religioso, entao ligados e fundamentados diretamente
pela Lei de Diretrizes e Bases da Educagao Nacional (LDB) (cf.
BRASIL, 1996). Sobre a questao do ensino religioso a Le/ de
Diretrizes e Bases da Educagio Nacional, afirma:

Art. 33. O ensino religioso, de matricula facultativa,
¢ parte integrante da formagdo basica do cidaddo e
constitui disciplina dos horarios normais das escolas
publicas de ensino fundamental, assegurado o
respeito a diversidade cultural religiosa do Brasil,
vedadas quaisquer formas de proselitismo.

§ 20 Os sistemas de ensino ouvirdo entidade civil,
constituida pelas diferentes denominacdes religiosas
para a definicdao dos contetdos do ensino religioso.

De acordo com a LDB o ensino religioso no Brasil
obrigatoriamente, por for¢a da Lei, esta aberto a diversidade
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religiosa existente no pafs e, a0 mesmo tempo, promovera a
existéncia e a convivéncia dessa diversidade.

Sobre as determinacdes e as relagdes existentes entre
a LDB e o ensino religioso, os Parimetros Curriculares Nacionais

(PCNs) enfatizam:

Quanto ao ensino religioso, sem onerar as despesas
publicas, a LDB manteve a otientagdo ja adotada
pela politica educacional brasileira, ou seja, constitui
disciplina dos horarios normais das escolas publicas,
mas ¢ de matricula facultativa, respeitadas as
preferéncias manifestadas pelos alunos ou por seus
responsaveis (art. 33) (BRASIL, 1997a, p. 14).

,

E justamente pelo fato da orientacio pedagbgica ser
o ensino, no ambiente escolar, das mdltiplas formas,
manifestagoes e significados do sagrado, incluindo o respeito
com os que “nao creem” (PCNER, 1997, p. 4), que o
objetivo do ensino religioso nao é o ensino do credo e da
doutrina de alguma religido. Nesse sentido, o ensino
religioso escapa do “uso ideolégico, doutrinal ou
catequético” (PCNER, 1997, p. 4) e “desprende-se do seu
histérico confessional catequético” (DCEBER, 2008, p. 45).
Por isso, o discurso religioso, no ambiente escolar, ¢é
dissociado da catequese ou de qualquer outra forma de
pregacio e de proselitismo religioso (cf. POLIDORO;
STIGAR, 2009). Nessa perspectiva, deve-se compreender
que a ‘“‘catequese, por sua vez, vali oferecer o
aprofundamento da fé religiosa, cujo lugar apropriado nio é
a escola. E sim, a comunidade de f¢” (KOAIK, 1996, p. 3).

O objetivo central do ensino religioso ¢ fazer que o
educando mantenha contato com o fenémeno religioso,
enquanto uma busca universal do “desconhecido, o mistério,
transcende” (PCNER, 1997, p. 4), a “construcao do respeito
a diversidade cultural e religiosa” (DCEBER, 2008, p. 45) e,
com isso, contribuir, de forma decisiva, para a superacao das
“desigualdades étnico-religiosas, para garantir o direito
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constitucional de liberdade de crenga e de expressio e, por
conseguinte, o direito a liberdade individual e politica”
(DCEBER, 2008, p. 46). Neste sentido, compreende-se que
a “religiao ¢ inerente ao ser humano e que a tarefa da escola
¢ explicitar o fenémeno religioso nas suas mais diversas
manifestagoes possibilitando o estabelecimento de didlogo
entre as religides” (TOLEDO; AMARAL, 2005, p. 4).

Desde a Constituicio de 1988 (BRASIL, 1991),
passando pela Le: de Diretrizes e Bases da Educagao Nacional
(BRASIL, 1996), em 1996, e culminando com a promulgacao
dos Parimetros Curriculares Nacionais (BRASIL, 1997a), em
1997, a educagiao no Brasil passou a ser percebida como um
processo continuo e constante de formac¢iao do individuo
com o intuito de construir um espago e um sujeito cidadao.

Nesse sentido, os documentos oficiais que tratam do
ensino religioso, especificamente os Parimetros Curriculares
Nacionais para o Ensino Religioso e as Diretrizes Curriculares da
Edncagao Bdsica — Ensino Religioso, vao colocar o processo
educativo, especialmente ligado ao fendémeno religioso,
voltado para a constitui¢do do sujeito cidadio. Por isso,
deve-se compreender que a “escola compete prover os
educandos de oportunidades de se tornarem capazes de
entender os momentos especificos das diversas culturas,
cujo substrato religioso colabora no aprofundamento para
auténtica cidadania” (PCNER, 1997, p. 4).

As discussdes e propostas pedagogicas realizadas
pelos Parametros Curriculares Nacionais para o Ensino Religioso e
pelas Diretrizes Curriculares da Educacio Bdsica — Ensino Religioso
sobre o tema da cidadania, estdo fundamentadas e inseridas
nos Parimetros Curriculares Nacionais. Nesse contexto, 0S
PCNs afirmam:

O conjunto das proposi¢oes aqui expressas
responde a necessidade de referenciais a partir dos
quais o sistema educacional do Pais se organize, a
fim de garantir que, respeitadas as diversidades
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culturais, regionais, étnicas, religiosas e politicas
que atravessam uma sociedade multipla, estratificada
e complexa, a educagdo possa atuar,
decisivamente, no processo de construgio da
cidadania, tendo como meta o ideal de uma
crescente igualdade de direitos entre os cidaddos,
baseado nos principios democraticos (BRASIL,
1997a, p. 13; Negrito nosso).

Dentro da diversidade cultural existente no Brasil, os
PCNs apontam o fenémeno religioso como uma das reais
possibilidades, dentre outras, da educagao atuar como
elemento decisivo para a constru¢ao de um real processo de
efetivacao da cidadania.

Ainda sobte o tema da cidadania, os Parimetros
Curricnlares Nacionais — Temas Transversais ¢ Ftica apontam o
papel a religido, e outras estruturas da sociedade, como um
importante elemento para a efetivagao da cidadania ativa, ou
seja, entre a necessaria relagdo entre as estruturas politico-
sociais tradicionais e a participacao do individuo no ambito
dos governos (federal, estadual e municipal) e nas diversos
ambientes socioculturais que compdem a sociedade civil.
Sobre a relagdo entre a religiao e a cidadania ativa os
Parimetros Curriculares Nacionais — Temas Transversais e Ftica,
afirmam:

Como principio democritico, traz a nogido de
cidadania ativa, isto é, da complementaridade entre a
representagdo politica tradicional e a participacio
popular no espaco puiblico, compreendendo que nao
se trata de uma sociedade homogénea e sim marcada
por diferencas de classe, étnicas, religiosas, etc

(BRASIL, 1997b, p. 21).

Dentro das atuais perspectivas epistemologicas
(PASSOS,  2011) e  pedagogicas  (QUEIROZ;
RODRIGUES, 2013), o ensino religioso tem como
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“pressuposto fundamental a formagao basica do cidadao”
(TOLEDO; AMARAL, 2005, p. 2), visando a ensinar o
“respeito e a tolerancia pela diversidade do outro como
forma de se adotar a fraternidade universal” (COSTA; REIS,
2014, p. 74).

3. Ensino religioso: possibilidade de vivéncia e de
convivio da diversidade religiosa existente no Brasil

Desde a chegada dos europeus portugueses e, por
conseguinte, a lenda e gradual formagao do que
contemporaneamente chama-se de Brasi/ ou nagao brasileira,
que existe, nessas terras, uma diversidade religiosa.

Quando os portugueses aqui chegaram a diversidade
religiosa limitava-se, em grande medida, as religides
indigenas primitivas e a religido crista, trazida pelos
portugueses. Uma religido que, em muitos aspectos, contém
elementos socioculturais dos grupos sociais primitivos, mas
também contém os elementos da alta cultura, da filosofia
grega e do direito romano. Por isso, é possivel se afirmar que
o cristianismo ¢é uma sintese histérico-filoséfica do
pensamento mais sofisticado, oriundo do Ocidente europeu,
e dos povos primitivos da Africa e do Oriente Médio.

Com o transcorrer dos séculos, especialmente nos
século XIX e XX, com a imigragao, o Brasil recebeu, acolheu
e até mesmo desenvolveu outras formas de manifestacio e
de credos religiosos, como, por exemplo, o Confucionismo,
o Budismo, o Taofsmo, as religides de matriz africana
trazidas, em grande medida, pelos escravos e o Islamismo.

Atualmente, juntamente com os EUA e a Franga, o
Brasil e um dos paises do mundo que mais possui uma ampla
e rica diversidade religiosa. Dentro do territério nacional
vivem e convivem igrejas cristas, cultos afro-nacionais, o
judaismo, o budismo, o islamismo, grupos sociais que nao
creem ou nao em uma defini¢ao publica de crenca religiosa



262 | A religiosidade brasileira e a filosofia

e muitos outros grupos e etnias religiosas. Poucos paises no
mundo possuem uma riqueza religiosa desse nivel.

O mais surpreendente dessa riqueza religiosa é que,
até o presente momento, nao existem guerras, conflitos ou
insurrei¢oes por motivos religiosos. Ao contrario de grande
parte dos paises ao redor do mundo (Africa, Oriente Médio
etc.), no Brasil os conflitos se dio por temas socioculturais e
nao exatamente ou diretamente ligados ao discurso religioso.
Em hipétese alguma esta se caindo em alguma forma de
discurso utopico, que apresenta o Brasil como um pais livre
ou sem tensoes de cunho e de origem religiosa. Claro que no
Brasil essas tensOes existem e, muitas vezes, sio visiveis
dentro as estruturas sociais. Apenas esta sendo enfatizado o
fato de no Brasil ndo haver guerras ou insurrei¢oes violentas
tendo por base o fundamento teoldgico religioso.

Como visto na primeira parte desse estudo, no Brasil
a legislacio e demais documentos normativos que
fundamentam o ensino religioso nas escolas, sejam publicas,
privadas ou de outra natureza, garante que, num primeiro
plano, sera abordado, nessa disciplina, o fenomeno religioso
(Histéria da Religido, Filosofia da Religidao etc.), e num
segundo plano, sera tratado, de forma interdisciplinar e
transversal, a formacdo humana para a convivéncia e o
respeito com a diversidade religiosa existente no pais e a
formacao visando a experiéncia da cidadania ativa.

A literatura especializada no ensino religioso
demonstra que, em muitos aspectos, o que predomina no
Brasil é o ensino religioso que da énfase ao Cristianismo ou
ao sistema judaico-cristao. De um lado, compreende-se que
esse sistema tenha certa predominancia no sistema escolar
brasileiro. Apontam-se, dentre outras motivos, duas razdes
para essa predominancia: 1) O Cristianismo foi a religido
que, a0 longo dos séculos, mais esteve presente na historia e
na formacao da identidade nacional, tanto que, em muitos
aspectos, geralmente o brasileiro se apresenta como cristao
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ou nag¢dao de base cristd. 2) Grande parte dos cidadios do
Brasil afirmam serem ou sao de fato cristaos.

No entanto, apesar dessa predominancia, vé-se que
nao existe no pafs um sistema oficial de discriminagao de
outros credos religiosos. Além disso, lentamente esta se
constituindo no pafs um sistema de ensino da religiao que
leva em conta outros credos religiosos. Por exemplo, ja
existem livros didaticos voltados para a disciplina escolar de
ensino religioso que tratam especificamente da religido afro-
brasileira, da religido judaica, da religiao batista e da religiao
islamica. Sem contar que na grande maioria dos livros de
ensino religioso existe a afirmagao histérica dos individuos e
grupos sociais que nao creem e, a0 mesmo tempo, da
necessidade ético-humanistica de respeito e de valorizagao
desses individuos e grupos.

E preciso ver que, em muitos pafses e regides do
planeta, o ensino religioso ou é simplesmente proibido pela
legislagdao — para tal usam-se argumentos do tipo: a religiao ¢é
de foro intimo, existe a separa¢ao entre o Estado e a religiao,
etc — ou entdo ¢é ensinado os valores e a doutrina teoldgica
da religiao predominante no pafs.

Por esse motivo, deve-se afirmar que a atual
experiéncia brasileira, ou seja, de um ensino religioso focado
no fenémeno religioso, na diversidade das religides e na
formacdo do cidadio, e ndo na negacgdo da religido ou, até
mesmo pior, no ensino da doutrina teologica de alguma
religido, ¢ algo inovador, uma experiéncia que traz novas
luzes para a relacdo entre a educagao e a religido, para o papel
da educacio na formagcao religiosa do cidadao e da tentativa
de estabelecer, por parte do Estado e de outros organismos
sociais, certa convivéncia, mesmo que precaria, entre
diferentes e até mesmo conflitantes sistemas religiosos.

Nesse sentido, o Brasil é um pafs que se encontra na
vanguarda dos debates em torno do ensino religioso e do
papel da religidio na formacio da convivéncia entre os
diferentes credos religiosos e a formacao do cidadao.
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De um lado, a proposta brasileira de ensino religioso
coloca como centro o respeito e a diversidade religiosa do
pais (COSTA e REIS, 2014). Neste sentido, ¢ uma proposta
de inclusao de todos os grupos sociais, inclusive dos que niao
creem ou nio tem uma definicdo publica sobre a religido,
dentro da estrutura de educacio e de formacao. Do outro
lado, existe o reconhecimento que a religiao ¢ um elemento
necessario e, a0 mesmo tempo, que ajuda a compor, com
certo grau de positividade, a cidadania. E possivel ser
cidadao sem religiao ou credo religioso. Nao se pode colocar
um rétulo forte e afirmar que apenas quem tem pratica ou
experiéncia religiosa ¢ um cidadao. No entanto, é necessario
ampliar as discussdes sobre os elementos que podem ajudar
e, muitas vezes, de fato ajudam a compor a formagao do
cidadao. Nesse sentido, a religido pode e deve ser vista como
um desses elementos.

Em um momento histérico composto por uma
variada onda de conflitos internacionais e nacionais,
conflitos que siao dificeis de serem conceituados e
compreendidos. Em um momento marcado por uma espécie
de apocalipse da razao (TORRES, 2004), ou seja, um momento
marcado pela predominancia do terrorismo internacional
selvagem, sanguinario e ensandecido, onde ganha destaque
grupos, como, por exemplo, a Al-Qaeda e o Estado
Islamico, é preciso que o Estado, a sociedade civil e as
religides promovam uma educacio para a esperanca (JARES,
2005), onde o elemento central seja a convivéncia, mesmo
que precaria, entre os contrarios e os diferentes. Nesse
contexto, ganha destaque a proposta do atual modelo de
ensino religioso brasileiro, onde se propde ensinar e
experimentar a convivéncia entre as diversas religides
existentes no pais. Uma proposta que tem como base o
principio de que “qualquer religido deve ser tratada como
conteudo escolar” (DCEBER, 2008, p. 47) e, por isso,
dentro da escola e do sistema de ensino, nio pode haver
discriminagao religiosa ou indiferenca sobre a crenga e a
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mistica dos que creem e dos que ndo creem em um ser
transcendente e superior.

4. Conclusio

A presente discussio nao esgota as discussdes em
torno do atual modelo de ensino religioso adotado no Brasil.
Existe a necessidade de haver um nimero maior de debates
e de pesquisas que possam ajudar, de forma hermencéutica, a
investigar ¢ a compreender esse modelo de ensino da
religido.

No entanto, afirma-se que o atual modelo de ensino
religioso adotado no Brasil encontra-se dentro da vanguarda
das propostas pedagogicas, filosoficas e  juridicas
internacionais de ensino da religido. Ao propor um ensino
da religidio de forma plural, que envolva o fenémeno e a
histéria das religiGes, a legislacio brasileira e os demais
documentos oficiais que dao sustentagao ao ensino religioso,
procura conduzir uma experiéncia, em muitos aspectos
pioneira, de convivéncia, de partilha das experiéncias e de
enriquecimento mutuo das varias religides existentes no
territorio nacional.

Por fim, afirma-se que apesar de haver dentro das
religides minorias que se utilizam do discurso religioso, sem
um fundamento teolégico-mistico, para pregarem e até
mesmo promoverem a violéncia e o desrespeito aos direitos
humanos, em sua grande maioria e em sua esséncia, a religido
possui elementos que podem tanto ao homem religioso, o
fiel de uma religido, como aos que nio tem fé ou convicgao
religiosa, a terem uma convivéncia mais pacifica, mais
harmonica, a buscarem, por caminhos diversos, a justica
social e a cidadania.
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O ENTUSIASMO DOS
DEUSES: UMBERTO ECO
ANTE A IRREALIDADE
BRASILEIRA
Marcos Carvalho Lopes

1. Introdugdo: a religiosidade na terra dos infiéis (in
partibus infidelium)

Para os ouvidos mais tradicionais, tratar da
religiosidade brasileira e de sua relagdo com a filosofia pode
parecer algo desafinado. Por um lado, porque tanto a
filosofia quanto a religido, nio poderiam ser limitadas
contextualmente, ja que ambas reivindicam universalidade;
também existe o risco do nacionalismo em suas formas mais
comuns de indulgéncia e autocelebragao enganosa; por outro
lado, a desconsideragdo das proprias circunstancias é, por si
s0, uma forma de alienacio. O dilema moderno entre
celebrar idiossincrasias locais ou abracar o universalismo
europeu continua como desafio para a filosofia do Brasil. O
proprio significante brasileiro cria uma generalizagaio que
precisa ser considerada com cuidado, tanto para nao reificar
o discurso como algo com resultados objetivos, quanto para
nao torna-lo apenas um exercicio anacronico de profecia
romantica, tarefa de alguém que se quer preceptor da nagao.

Inicialmente, ¢ necessario precisar aquilo que
entendo por religiosidade brasileira neste ensaio. Faco uso
aqui da disting¢do entre religido como substantivo, referindo-se
a entes especificos, institui¢oes, um corpo de crengas etc., e
da religido como adjetivo, ou seja, a religiosidade, que qualifica
relagoes, descrevendo uma atitude que nos vincula a outros
seres humanos. A religiosidade tras consigo a adesao a uma
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determinada finalidade, uma destinagdo (DEWEY, 2005).
Por isso, é possivel afirmar que ¢ a religiosidade que nos da
senso de realidade — com a ressalva de observar que “o real
¢ aquilo em que acreditamos” (FLUSSER, 2002, p.13).
Existiram historicamente descri¢oes diferentes daquilo que é
real, mas as narrativas tendem a tomar o momento atual

como de crise da religiosidade, como resume Vilém Flusser
(2002, p.13):

Durante a época pré-cristd o real era a natureza e as
religiGes pré-cristds acreditam na for¢a da natureza
que divinizam. Durante a Idade Média o real era o
transcendente, que é o Deus do cristianismo. Mas a
partir do século XV o real se problematiza. A
natureza ¢ posta em duvida, e perde-se a fé no
transcendente. Com efeito, nossa situacdo ¢é
caracterizada pela sensagdo de irreal e pela procura
de um novo senso de realidade. Portanto, pela
procura de uma nova religiosidade. (FLUSSER,
2002, p.13).

Em termos muito semelhantes, James C. Edwards
(1997) considera que vivemos numa época de niilismo
normal, onde nio tomamos como absolutos nossos mais
altos wvalores, o que significa que reconhecemos a
contingéncia e historicidade — o que, nos termos de Richard
Rorty, significa ironia.

Como incluir o Brasil nesta narrativa de crise do
sentido de realidade? Para aqueles que tentam desenvolver o
pensamento a partir de posi¢oes periféricas em relaciao aos
centros de poder e enunciacio, que pressupode
universalidade, é preciso reconsiderar as coordenadas
epistemoldgicas, como abertura para uma abordagem ampla
e plural. Reconhecer este desvio, i partibus infidelinm (na terra
dos infiéis), ¢ também considerar que a religiosidade, para ter
poder vinculante, nio pode simplesmente repetir uma
ordenagao imposta de fora. Para reconhecer a contingéncia
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¢ também precisar lidar com nossas circunstancias em
termos historicos, ou seja, pensar o Brasil como uma
constru¢ao da modernidade europeia, um lugar que foi
designado como produto comercial e que estaria fora da
Histéria. Na experiéncia brasileira a colonizagdo é uma
dimensao que precisa ainda ser filosoficamente reconhecida
e avaliada de modo reflexivo, o que significa pensar a
heranga e denunciar as estruturas de discurso que promovem
o silenciamento da cultura indigena e africana; a heranga do
racismo vinculada a escravidao, a colonizagio das mentes
etc.

Existem diversos modos de responder a experiéncia
brasileira. Aqui vou partir de uma narrativa que apresenta
uma perspectiva que vem de fora, a descrigdo feita por
Umberto Eco. Este fil6sofo italiano nao aceitaria a descricao
feita por Flusser de uma crise na religiosidade que afetaria
nosso senso de realidade. Para ele, essa avaliacao seria um
sintoma de irracionalismo: a realidade nao depende daquilo
em que acreditamos e impde-se como um limite ontoldgico.
Nas se¢bes seguintes, (2) procuro apresentar brevemente
como Eco percebe e descreve uma crise da religiosidade na
contemporaneidade; a seguir, (3) mostro como o autor
italiano no romance “O pendulo de Foucault” apresenta a
religiosidade brasileira; por fim, (5) proponho alguma
conclusao, dialogando com nosso “senso de realidade
futebolistico”.

2. O futebol e a epifania do caos de um universo sem
Deus

A rejeicao que Umberto Eco tem pelo futebol nao ¢é
simplesmente o resultado do ressentimento de um jovem
intelectual que, como ele, desde sempre revelou-se um perna
de pau — daqueles que sdo os ultimos a serem escolhidos na
formacao dos times, e que, quando jogam, apesar do esforco,
demonstram sua inabilidade fazendo gols contra ou
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chutando a bola tio longe que colocam ponto final na
brincadeira. Ciente de sua incapacidade esportiva, o jovem
Eco se esfor¢ou para seguir o futebol como ritual de
participagao no universo masculino, para gostar do esporte
como torcedor, indo para as partidas com seu pai. Contudo,
esta posi¢ao de observador, com distanciamento teérico, nao
modificou sua avaliacdo, mas a fez ter sentido metafisico;
para ele “desde sempre, o futebol esta ligado, (...) a auséncia
de sentido e a inutilidade das coisas, ao fato de que o Ser
outro nao possa ser (ou nao-ser) outra coisa a NAo ser um
buraco. Quem sabe por isso mesmo eu (dnico, creio, entre
os viventes) sempre associei o futebol com filosofias
negativas” (ECO, 1984, p.228).

O espetaculo futebolistico colocou em questio pela
primeira vez os pressupostos teoldgicos da formacao
catdlica de Umberto Eco. Isso aconteceu como uma epifania
negativa:

um dia, enquanto observava de longe os
movimentos insensatos 14 em baixo, no campo, senti
como se o sol alto do meio-dia envolvesse numa luz
enregeladora homens e coisas, e como se diante de
meus olhos se desenrolasse um espetaculo cosmico
sem sentido. (ECO, 1984: p.227-228).

A “auséncia” de sentido que Umberto Eco percebe
no futebol é resultado de uma avaliagao que pressupde que
cada coisa deve possuir uma destinagdo racional, uma
finalidade que a justifique. Isso porque no catolicismo, em
sua matriz tomista — que ¢ a doutrina oficial da Igreja —, ndo
ha oposicao entre fé e razdo: se a esséncia precede a
existéncia, como justificar racionalmente o futebol? Qual
sentido haveria em dar existéncia aquela disputa vazia? Se o
jovem catdlico nao conseguiu racionalizar o espetaculo
futebolistico, mais tarde enquanto tedrico, em ensaios do
livro “Viagem na irrealidade cotidiana”, traduziu o nonsense
em termos de ctitica cultural, cunhando uma condenacao
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para este esporte parecida com aquela que Platao usou para
expulsar os poetas de sua cidade ideal: 0 mal estaria em nos
afastar em dois graus da realidade. Se o jogador pode
justificar sua participagdo em uma partida de futebol
afirmando tratar-ser de uma atividade fisica e ludica em que
despende energia e agressividade, essa mesma argumentagao
se degradaria com a transformagao do jogo em esporte,
tendo por fim a de competi¢ao e lucro; pior em um nivel é a
situacdo de quem esta na torcida e passivamente assiste a
atuacdo dos atletas; contudo o absurdo ganha uma terceira
poténcia com a multiplicagao de discursos e debates em
torno dos jogos, que, com seriedade alienada, ocupam o
lugar do préprio futebol, funcionando por si mesmos (as
mesas redondas esportivas geram debates e falsas polémicas
que se multiplicam para além do jogo, de tal modo que o
assunto deixa de ser o futebol para ser a conversa sobre
aquilo que se conversa sobre futebol). O bate-papo
esportivo toma o centro da atengdo em lugar das questdes
politicas e sociais, energias que poderiam  ser
transformadoras, sao despendidas em discussoes, brigas,
lagrimas e celebragoes alienadas. O futebol surge como um
ritual de irrealidade, uma celebracao antirreligiosa de
alienacao indulgente, “o lugar da Ignorancia total” (Idem, p.
226).

Apesar desta experiéncia como “testemunha do
caos”’, Eco somente aos vinte e dois anos abandonou sua fé
catdlica, mas fez isso de uma forma curiosa e parcial:

Nio acredito que haja verdadeiros ateus [...].
Digamos que, se os outros romancistas tém um
problema com Deus, no meu caso é Deus que tem
um problema comigo. E claro que isso ¢ uma ironia,
porém gostaria de explicar. Eu era catélico, perdi a
té, mas ha uma resisténcia profunda entre nio crer
mais em Deus e dizer que Deus nio existe. H4 uma
resisténcia profunda contra essa blasfémia. E melhor
viver como se Deus nio existisse. E uma condicio
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de moralidade absoluta, kantiana [.] Se
soubéssemos que Deus existe, ou que Deus nio
existe, ndo haveria nem filosofia nem teologia.
(ECO, citado por SCHIFFER 2000, p. 80).

Destaco dois elementos dessa fala de Eco: (1) a
manutenc¢ao de uma concepgao de sagrado, inclusive em sua
dimensao ritual; assim como, (2) a afirmacdo da necessidade,
epistemolégica e moral, de uma forma de verdade
convergente de carater universal — ainda que como um ideal.
O primeiro destes pontos é de facil confirmagao, ja que o
filésofo italiano nos debates presentes no livto “Em que
créem os que nao créem?” afirma uma religiosidade laica:
“porque acredito firmemente que existem formas de
religiosidade, e logo sentido do sagrado, do limite, da
interrogacao e da espera, da comunhao com algo que nos
supera, mesmo na auséncia da fé em uma divindade pessoal
e providente” (ECO, 1999, p.80). Eco, também em “Viagem
a irrealidade cotidiana”, diferencia duas ideias de Deus que
ocupariam o imaginario cristio: (1) uma perspectiva em que
Ele ¢ a plenitude do ser, guardando em si a convergéncia de
tudo que é bom, representando uma forma de beleza
racional, l6gica e onipotente; noutra (2) Ele é propriamente
aquele que nao ¢ propriamente, nio podendo ser descrito,
surge como algo sublime, irrepresentavel e inominavel, que
s6 podemos alcangar pelos auspicios de uma teologia
negativa, quando “falamos celebrando nossa ignorancia e o
nomeamos, No maiximo, como voértice, como abismo,
deserto, solidao, siléncio, auséncia” (ECO, 1988, p.114). De
um lado, temos a concepgao de uma divindade racional e de
outro a celebracao da obscuridade, do irracionalismo. Se a
racionalidade se vincula a limitagao logica; o irracionalismo
nao se limita em sua sede de infinito, desvelando revelacoes
inusitadas que s6 fazem sentido para iniciados. Eco é, nestes
termos, um combatente do Deus racional contra a
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irracionalidade, contra a irrealidade cotidiana; nesta cruzada
maniquefsta defende os limites e a virtude racional.

A necessidade de algo nao humano ou sobre-humano nao
parece se encaixar na imagem do tedrico famoso justamente
por, no inicio da década de 060, destacar a abertura
interpretativa como caracteristica da obra de arte
contemporanea. Porém, ja naquela época o filésofo italiano
concebia tal abertura como estando relacionada com uma
epifania da estrutura epistemoldgica contemporinea,
correspondente a teoria da relatividade e a quantica:
podemos dizer que em cada época a estética revelaria a
estrutura epistemoldgica correspondente ao “Espirito do
Tempo” (c.f. LOPES, 2007, p. 69).

Ainda que, como tedrico da comunicaciao, Eco tenha
desenvolvido a distingao entre apocalipticos (que rejeitam as
inovagdes tecnologicas e a cultura de massa em sua
totalidade) e integrados (que a aceitam de forma indulgente);
postulando para si um lugar de prudente meio-termo, nao
manteve essa posicao por muito tempo. Logo o filésofo
italiano percebeu que na dialética entre abertura
interpretativa e limitacao estrutural, o desejo do leitor tomou
o lugar da prudéncia, assim como, a industria cultural perdeu
sua promessa de desenvolvimento critico. No final da década
de 60, Eco passou a pesar o péndulo em sentido inverso,
enfatizando agora os limites interpretativos e avaliando a
cultura popular de um modo, que na maioria dos casos, lhe
faz merecer o rétulo de apocaliptico. A cruzada que Eco
passou a desenvolver na defesa de limites para interpretagoes
tornou-se sua obsessao teodrica (é certo dizer que o sonho de
Eco seria construir uma espécie de “Critica da Interpretagao
Pura”, que desse limitacio, em sentido kantiano, para a
deriva da interpretagio ilimitada).

O filésofo italiano coaduna essa crise dos excessos
interpretativos com a afirmac¢ao de G. K. Chesterton, de que
“Quando os homens ja nao acreditam em Deus, nao ¢ que
nao acreditem em nada: acreditam em tudo” (apud: ECO,
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1989, p.594). O resultado ¢ o temor da invasao dos barbaros
e da ameaga relativista. A divisio entre apocalipticos e
integrados ganha um sentido religioso no pensamento de
Eco a partir da década de 70, reagindo aos clamores de
“imaginag¢do no poder” o filésofo italiano reafirma os limites
necessarios para a racionalidade. A ameaca relativista
traduziu-se em posturas irracionais que desdenham da
necessidade de justificacdo dentro do jogo de pedir e dar
razoes. Diante dos que falam em crise da razdo a partir de
posicbes nao argumentativas, Eco reage com uma
concepgao falibilista, que procura preservar a racionalidade
em sua tradi¢io europeia greco-romana, tomando como
medida logica o wodus ponens (a regra de inferéncia légica de
que, ao afirmar que “p é q”, depois reconhecendo que “r é
p”, devo como consequéncia aceitar que “r é q”) e como
medida ética o dizer de Horacio, “est modus in rebus, sunt certi
denique fines quos ultra citraque nequit consistere rectury” (“ha uma
medida nas coisas, ha enfim, certos limites aquém ou além
dos quais o bem agir nao pode subsistir”) (ECO, 1993, p.
31). Ainda que as paixdes se sobreponham a légica no
cotidiano, as tentativas de provar de modo argumentativo
que nao existe necessidade de argumentar logicamente, ja
que as Paixoes sempre dominam, provocam em Eco um
desejo irrefutavel: “o Desejo de dar-lhe na cabega” (ECO,
1984, p.155).

O irracionalismo interpretativo se diz de muitos
modos promovendo uma nova Idade Média de misticos
leigos (ECO, 1984, p.115), que se afastam da vida pratica, da
luta pela transformagao social efetiva, procurando desvendar
algum segredo fundamental. Em termos politicos essa
postura paranoica se traduziu no cotidiano italiano em
atentados terroristas promovidos por grupos de esquerda,
teorias sobre conspiragdes promovidas pelos servigos
secretos internacionais; a multiplicacio das formas de
fascismo. Em ternos culturais, a geracao pds-68 passou a
procurar desvendar o segredo que funcionaria e daria poder
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ao Grande Outro da sociedade capitalista, neste sentido,
Roland Barthes chegou a acusar a gramatica de ser fascista,
“pois o fascismo nao é impedir de dizer, é obrigar a dizer”
(BARTHES, 1996, p.14). Mas o exército hermético era
muito amplo, contando em seu campo diversos autores que
celebravam os excessos interpretativos como método,
dentre eles Michel Foucault, Gilles Deleuze, a desconstrucao
de Jacques Derrida, a gnose de Harold Bloom, o
neopragmatismo de Richard Rorty etc.

As interpretagoes excessivas, que tentam moldar o
mundo de acordo com nossa vontade, sao para o pensador
italiano, sintomas da volta do pensamento religioso, em
verdade, uma religiosidade mistica que seduz

ex-ateus, revolucionarios desiludidos que se atiram a
leitura dos classicos da tradigdo, os astrélogos, os
misticos, os macrobidticos, os poetas visionarios, o
neo fantastico (ndo mais ficgao cientifica sociologica,
mas novos ciclos de Arte) e, finalmente, ndo mais
textos de Marx ou Lenin, mas obtas obscuras de
grandes inatuais, possivelmente centro-europeus
desiludidos, decididamente suicidas, que nunca
publicaram nada em sua vida ou que s6 redigiram um
unico manuscrito, e esse também incompleto,
incompreendidos durante muito tempo porque
rediglam em lingua minoritaria, ocupados num
embate corpo-a-corpo com o mistério da morte e do
mal e que tinham grande raiva do fazer humano e do
mundo moderno em geral (ECO, 1988, p.111).

Se Eco se afasta da religido catdlica, nao faz o mesmo
no que se refere aos pressupostos epistemologicos de
univocidade e universalidade do monoteismo. Nele temos a
transformagdo alquimica que seculariza a pergunta “Voce
acredita em Deus, ou ¢ um daqueles ateus perigososr”, na
questdo “vocé actredita na Verdade/ no Realismo ou é um
daqueles relativistas pos-modernos  inconsequentesr”.
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Novas cruzadas, novos barbaros. De todo modo, o
maniqueismo ¢, por si s6, uma redugdo caricatural da
complexidade; uma postura que impede o dialogo,
pressupondo a posse antecipada das condi¢oes de Verdade
e racionalidade.

3. Os redemoinhos da razdo na selva de semelhanga

O romance “O péndulo de Foucault”, publicado por
Umberto Eco em 1988, pode ser lido como uma alegoria
sobre os perigos politicos dos excessos interpretativos; neste
sentido é complementar a narrativa de “O nome da rosa”,
que desvelava os perigos metafisicos do irracionalismo do
pensamento hermético e gnostico; e também, ao discurso
semidtico do livro “Limites da Interpretacdo”; assim como,
dialoga com os ensaios de “Viagem a Irrealidade Cotidiana”.
Em um dos capitulos do romance, Eco utiliza como epigrafe
uma citagao de Karl Popper que ¢ reveladora do mote de sua
narrativa: “a teoria social da conspirag¢do.. ¢ uma
consequéncia da falta de referéncia a Deus e da consequente
pergunta “Quem esta no seu lugar?”. “ (POPPER, apud:
ECO, 1989, p.591).

O protagonista do romance ¢ Henry Casaubon, que
no fim da década de 60 era doutorando especialista na
histéria dos Templarios. Apesar de lidar com paranoicos que
acreditavam desvendar segredos e teorias conspiratorias a
partir da saga destes cavaleiros medievais e de diversas
ordens secretas obscuras, mantinha-se cético diante de
teorias conspiratorias. Depois do arrefecimento das
manifestagoes de 1968, apaixonado por uma brasileira vai
para o Brasil. A relacio acaba, mas Casaubon sé retorna a
Italia no principio da década de 80. Passa entao a trabalhar
junto a uma editora que explora o ocultismo como um
rentavel filao de mercado. Casaubon juntamente com dois
editores — Belbo e Diotallevi — comecam a se divertir com a
paranoia interpretativa brincando de criar conexdes entre
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textos obscuros, utilizando para tanto um computador
pessoal, com um programa que misturava textos, desvelando
um grande Plano Oculto. Porém, a obcessdao por esse jogo
se torna cada vez maior ao ponto de confundirem a ficgdao
com a realidade. Um grupo de ocultistas passa a perseguir os
inventores do “Plano” com o intuito de buscar a revelagao
do segredo dos segredos. Casaubon torna-se vitima do
sucesso de sua imagina¢ao (LOPES, 2007, p.16-17).

O romance ¢é recheado de referéncias misticas e
ocultistas, dentre elas sua divisio em dez partes, cada qual
com o nome de uma das sefirotes da cabala. A quarta divisao
do romance, chamada de Hesed (misericordia, amor caritas), é
a que nos interessa neste ensaio, ¢ justamente nela que o
protagonista Henry Casaubon vive no Brasil. Esta parte da
narrativa, que tem cerca de cinquenta paginas, e para alguns
leitores pareceu deslocada dentro da estrutura da trama, o
que levou Umberto Eco a tentar justificar sua necessidade.
Segundo o autor, quando projetou o desenvolvimento do
romance considerava necessario que 0s seus personagens
tivessem vivenciado as manifestacoes de maio de 1968,
assim como pressupunha que a elaboragao do “Plano” fosse
feita com a ajuda do computador pessoal, além do uso de
softwares de edicdo de texto, elementos que s6 estavam
disponiveis para venda na Italia em 1983. Isso gerou um
problema: como cobrir o intervalo de tempo entre 1968 e
1983? A solucio foi:

mandar Casaubon para algum lugar. Onde? Minhas
lembrangcas de alguns ritos magicos que assistira por
14 levaram-me ao Brasil (14 eu sabia de que coisa
falava e qual era a forma daquele mundo). Eis
portanto a razao e a origem, bendita, daquela que
para muitos pareceu uma digressao longa demais e
que, para mim (e para alguns leitores), ao contrario,
¢ fundamental, pois permite que eu faca acontecer
no Brasil e em Amparo, de forma condensada,
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aquilo que acontecerd aos outros personagens no
curso do livro (ECO, 2003: p.2906).

A descri¢ao que Umberto Eco faz do Brasil em seu
romance reivindica ser mais do que uma abordagem
caricatural e pitoresca: o autor pressupde, como afirma a
citacdo acima, “conhecer esse mundo”. O filésofo italiano
trabalhou na USP em 1966, além de ter visitado o pafs
novamente em 1978 (GIRON, 2015). Nao por acaso, como
veremos, grande parte das descricbes desenvolvidas no
romance sobre umbanda e candomblé é derivada de cronicas
em que autor italiano descreveu visitas a celebragoes
religiosas afro-brasileiras em 1966 e 1979. O contexto
brasileiro sera propicio para condenar a critica quanto a
auséncia de limites interpretativos e seus resultados
“fascistas” (a narrativa se passa no periodo da Ditadura).

No Brasil ocorre uma virada importante para a
narrativa que é anunciada ironicamente, pelo protagonista-
narrador Henry Casaubon, no comego da se¢ao com uma
descrigao da diferenca de sentido em que agua gira ao descer
pelo ralo no hemisfério sul, “o redemoinho gira da direita
para a esquerda, enquanto na Europa faz o contrario — ou
vice-versa” (ECO, 1989, p.157). Saindo da Europa, a
imaginacao parece tomar o poder efetivamente, ou seja, 0s
embates reais dao lugar a desvios escapistas que nao
enfrentam os problemas de modo direto. A prépria relagao
afetiva entre Casaubon e Amparo nao se da sem uma boa
dose de projecio em relagio ao Outro que ela, como
brasileira e negra, representa. Casaubon confessa isso:
“Andava curto de ideais. Tinha um alibi, de que fazendo
amor com Amparo estava amando o Terceiro Mundo.
Amparo era bonita, marxista, brasileira, entusiasta,
desencantada de tudo, tinha uma bolsa de estudos e o sangue
admiravelmente misto. Tudo junto” (ECO, 1989, p.153).
Essa conversio também teria um sentido politico-
ideoldgico, com a esquerda mantendo uma relagao ambigua
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com a religiosidade. Na descricio de Eco, o pendular
milenarista da massa de migrantes pobres entre o norte e o
sul, por vezes se torna a permanéncia na periferia das
grandes metrépoles, com a entrega a uma multiplicidade de
Igrejas que foram inventadas no Brasil ou por aqui
floresceram. A esquerda brasileira estaria pronta para
condenar e combater essas religides, porém se dividiria na
hora de avaliar as de origem afro-brasileiras: (1) alguns as
celebram como uma forma de resisténcia e oposi¢ao ao
mundo dos brancos; para outros, (2) esta ¢ meramente mais
uma forma de alienac¢do, que serviria para desviar a aten¢ao
quanto aos problemas reais; ou ainda, (3) tomavam a
evocagao das divindades africanas como uma promessa de
sincretismo, que esboga possibilidades utdpicas ainda
imprevistas. Amparo abriga em si estas trés posicoes,
embora se esforcasse por manter o discurso racional em
relagio a alienagdo provocada pelos rituais religiosos, que se
misturam com a devogao irracional ao futebol, se entregava
de corpo inteiro ao carnaval e mantinha uma reveréncia
solene diante das oferendas feitas aos orixas, dizendo #ao
acreditar nas invocagoes, mas sabendo que eram verdade.
Amparo encarna a contradicdo presente em  seus
companheiros da esquerda, que

eram todos marxistas, e a primeira vista falavam
quase como um marxista europeu, mas falavam de
uma coisa diversa, ¢ de repente no curso de uma
discussao sobre a luta de classes falavam de um
“canibalismo brasileiro”, ou do papel revolucionario
dos cultos afro-americanos (ECO, 1989, p. 158).

A posicao de Casaubon diante dessas contradi¢Oes
foi confessadamente racista: “pensei que as crengas alheias
sao para o homem forte boas ocasioes de brando devaneio”
(ECO, 1989, p.159). Pressupunha que sua forma de pensar
a europeia o preservaria da seducao do pensamento que se
move a partir de analogias, na selva de semelhancas onde
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“tudo poderia se misturar com tudo” (ECO, 1989, p.159).
Percebendo a relagio ambigua de Amparo com as religides
afro-brasileiras, sente a curiosidade de ir com ela para
Salvador, para a “Roma negra”, lugar em que os deuses
africanos sio cultuados junto com os santos catélicos, como
se um fosse também o outro (de acordo com as
conveniéncias). Na Bahia, conhecem o italiano Sr. Aglie, um
tipo mistico, antiquado que serve de guia para os
personagens na aproximagao das religides afro-brasileiras,
levando-os primeiro a um terreiro de candomblé na Bahia e,
posteriormente, a um ritual de umbanda no Rio de Janeiro.
Agli¢ toma o sincretismo como principio superior que
reconhece a existéncia

de uma Tradi¢do unica, que perpassa e alimenta
todas as religiGes, todos os saberes, todas as
filosofias. O sabio ndo ¢é aquele que discrimina, é
aquele que sabe reunir num sé6 todos os raios de luz,
seja de onde vierem... Portanto s2o mais sabios esses

escravos, ou descendentes de escravos, do que os
etnélogos da Sorbonne (ECO, 1989, p.172).

Essa uniao de todos os feixes serd denominada por
Eco em seus textos tedricos de “fascismo eterno”, a
tendéncia a subjugar tudo que nos rodeia ao nucleo de nosso
obcessiao, desconsiderando anacronismos e tomando a
auséncia de justificacgdo como marca do mistério que
desvendam, justificam a posse de uma autoridade
inquestionavel e totalitaria.

O discurso de Agli¢ é recebido com curiosidade e
certo ceticismo, mas na medida em que o casal lhe segue,
como se este fosse um iniciado que os introduzisse em
mistérios profundos, agem como se acreditassem. As
religides afro-brasileiras, candomblé e umbanda, além da
crenca nos orixas (ainda que em funcao diversa), teriam
como pontos em comum a possessao dos iniciados durante
o rito por seres superiores (Orixas ou espiritos ancestrais), e
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um sentido politico, como forma que os negros encontraram
de construir uma narrativa de origem:

As leis do século XIX restituiram a liberdade aos
escravos, mas na tentativa de extinguir os estigmas
da escravidio queimaram todos os arquivos do
mercado escravagista. Os escravos se tornam
formalmente livres, mas sem passado. E procuram
entdo reconstruit uma identidade coletiva, a falta
daquela familiar. Voltam as raizes. E seu modo de
opor-se, como vocés jovens dizem, as forgas
dominantes (ECO,1989, p.170).

Contudo, Aglic sublinha outras influencias,
descrevendo uma genealogia mitica, que liga essas religioes
ao gnostiscimo dos século II e III do Império romano,
fazendo de Exu uma espécie de Hermes renovado,
construindo uma narrativa que justificava sua ideia de uma
Tradi¢ao unica e oculta aos nao iniciados. Casaubon parece
se divertir com o jogo de referéncias eruditas de Aglic e, a
partir do encontro com ele, mergulha em leituras misticas,
sobre rosa-cruzes, sociedades sectretas, herméticos heréticos
etc. Amparo muitas vezes tece comentarios céticos sobre
essas narrativas e busca de vinculos ocultos, percebendo o
exagero interpretativo que fomentam, assim como a
tentativa de criar conexdes que “europeizam’ os cultos afro;
além de celebrarem o imobilismo a que condena seus crentes
como uma forma de reencantamento do mundo; no entanto,
também diz sentir a sabedoria do sincretismo em seu corpo,
em seu utero. Ela diz, tocando o seio, “aquilo que nao sei me
fala a alguma parte, aqui, creio...” (ECO, 1989, p.172).

Essa forma de receptividade de Amparo, como
capacidade fisica de sentir aquilo que nio compreende, ¢é
encenada dramaticamente quando participa de uma sessao
de umbanda no Rio de Janeiro com Casaubon e Aglié.
Amparo se sente incomodada desde o inicio do ritual e,
sofrendo de mal estar, sai do terreiro. Enquanto isso
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Casaubon observava as entidades se manifestando através
dos cavalos, as médiuns que dangam em transe; por outro
lado, fazia parte do rito também uma alema que tentava com
todas as suas forgas se embriagar do ritmo e receber alguma
entidade, em vio se debatendo e contorcendo como se
tentasse promover alguma tensao que lhe faria dar um salto
mistico. Contaminado pelo ritmo dos tambores, Casaubon
toma parte da percussio tocando um agogd. Ele estava
distraido quando percebeu que Amparo voltou ao terreiro,
saltando ao centro do palco em possessio mistica, fez gestos
que os presentes reconheceram como sendo a saudagao da
pomba gira. Esta receptividade a mediunidade é motivo de
vergonha para Amparo, pois se choca com suas crengas
materialistas, e, segundo sua fala, mostram que continuaria
sendo uma escrava. Constrangida, abandonaria Casaubon na
manha seguinte, sem oferecer maiores explicagoes. Aglié,
por sua vez, explicou a Casaubon que haveria uma
superioridade deles, ambos iniciados, que compreendiam
intuitivamente os mistérios para além da razao, em relagao
aos misticos vulgares como Amparo, que seria como que
escravos, instrumentos através dos quais teriam contato com
0 numinoso, “como o quimico se serve do cartio de
tornassol, para saber que em um lugar qualquer uma
determinada substancia atua”(ECO, 1989, p. 205).

Casaubon fica ainda por um ano Brasil, indiferente e
insensfvel. A longa estadia no pafs faz com que ele perca a
capacidade de separar realidade e fic¢ao, incorporando a
metafisica sincrética e antropofagica que é governada pelo
sistema de semelhangas superficiais. Quando retorna para a
Italia vé-se incapaz de tomar a brincadeira em torno do
“Plano Oculto” como meramente uma brincadeira. No
Brasil viveu um “crepusculo onde as diferencas se
anulavam” (ECO, 1989, p.155), na Europa incorporou essa
crenca no poder das semelhancas ultrapassando a fronteira
entre “habituar-se a fingir que se cré e habituar-se a crer”
(ECO, 1989, p.445).
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Por quer o transe de Amparo condensa a trajetoria
de conversio a paranoia que ocorrerd com Casaubon? B
possivel justificar essa posi¢do observando como Eco
redescreve a imagem que da titulo ao romance: o pendulo de
Foucault foi inventado para demonstrar que a Terra gira;
contudo, os paranoicos veem nele “o unico ponto fixo do
universo... Para quem nao tem fé é um modo de reencontrar
Deus, e sem por em xeque a propria descrenga, pois se trata
de um Pélo Nada” (ECO, 1989, p.226). O romance comega
com a frase “Foi entao que vi o Pendulo” (ECO, 1989, p. 9),
a narrativa ¢ feita por Casaubon em retrospectiva, enquanto,
escondido, teme que assassinos que acreditaram no “Plano”
o encontrem. Quando descreve o ritual de umbanda no Rio
de Janeiro, surge a frase solta entre dois paragrafos: “Foi
entao que vi Amparo” (p. 203). Amparo se coloca somo
centro do universo ao dar para si mesma o lugar de uma
divindade. Para o brasileiro ndo haveria um cosmos exterior
que nos limita e em relagdo ao qual devemos nos submeter,
na selva de semelhangas poderfamos  também,
idiossincraticamente, ser deuses.

No texto de 1979, “Com quem estao os orixas?”,
publicado em “Viagem na irrealidade cotidiana”, podemos
reconhecer muitas das descricdes feitas por Eco no seu
romance como, por exemplo, de uma psicéloga loira que se
esforca para alcangar o transe sem  sucesso; OS
questionamentos do autor sobre a logica do sincretismo; do
contagio sinestésico dos participantes a partir da musica nos
rituais etc. O autor também se arrisca a desenvolver alguns
julgamentos mais amplos, caracterizando o candomblé
como uma forma de misticismo trevolucionirio; e a
umbanda, que surgiu na década de 30, misturando
catolicismo, kardecismo, ocultismo como uma forma de
milenarismo adocicado, educado, uma versio conservadora
dos ritos afro-brasileiros que deixa claro “que respeita com
absoluta devogao a ordem instituida” (ECO, 1984, p.128).
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De modo geral, o sincretismo ofereceria uma forma
de religiosidade em que tudo se liga com tudo, sem lugar para
a preservagao das diferencas, promoveria uma pacificagao
alienante que Umberto Eco sublinhou em sua cronica:

De antiga reivindicagdo de autonomia racial, de
configuracdo de um espago negro impermeavel a
religido dos europeus, esses ritos vao se tornando
cada vez mais uma oferta generalizada de esperanca,
consolo, vida comunitaria. Perigosamente proximos
das praticas do carnaval e do futebol, ainda que mais
fiéis a antigas tradi¢oes, menos consumistas, capazes
de investir na personalidade dos adeptos mais
profundamente — desejaria dizer, mais sabios, mais
verdadeiros, mais ligados a pulsdes elementares, aos
mistérios do corpo e da natureza. Mas sempre um
dos muitos modos em que as massas deserdadas sdo
mantidas numa sua reserva indigena, enquanto os
generais industrializam o pals a sua custa,
oferecendo-o para o desfrute do capital estrangeiro.
O que nio perguntei aos dois pais-de-santo é: com
quem estao os Orixas? (ECO, 1989, p.134).

Roberto Controneo (2001, p. 42-44) nos informa que
Eco publicou dois textos em 1966 descrevendo rituais da
umbanda e do candomblé. Nestes textos o jovem escritor de
esquerda parece um pouco deslocado e reconta, com certo
espanto, como uma das amigas que foi com ele para
umbanda, uma jovem negra, inteligente e boa pintora,
politicamente progressista, a0 comegar o ritual, apesar de
dizer “nao acredito, ndo quero”, entra em transe e se poe a
dancar possuida pela pomba gira. Depois desse salto mistico
ela tentaria fugir do olhar inquisidor do psicanalista. Neste
caso, podemos presumir que esta era a perspectiva de Eco.

E certo que esta brasileira negra que entra em transe,
aparentemente contra sua vontade, ¢ uma matriz para a
construcio de Amparo. O nome desta brasileira ¢ Raquel
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Solano Trindade (1936-)', uma famosa artista plastica,
corebgrafa e ativista da cultura negra. Raquel ¢ filha do
importante poeta Solano Trindade (1908-1974), que Eco
descreve, erroneamente, como um etnélogo. Raquel, como
Amparo, nasceu no Recife, mas diferentemente da
personagem do autor italiano, nio se envergonharia de
participar de uma forma de cultura na qual tinha ampla
vivéncia. . mais facil pensar que o filosofo italiano nio
conseguiu racionalizar através do modus ponens seu
comportamento: alguma coisa estaria “errada” quando uma
pessoa bem educada se deixa levar por impulsos misticos
deste tipo.

4. Conclusio ou o entusiasmo dos deuses

Estar entusiasmado ¢ estar sobre efeito da inspiracao
divina, mas caberia perguntar, o que aconteceria se os deuses
se entusiasmassem? Diversos povos e nagoes reivindicaram
a predilecao divina, como se houvesse uma filiacio que
ligasse seu destino a providéncia e vontade de um deus ante
o qual deveriam se submeter, como fonte de promessas de
redenc¢ao, mas também de interdicao tragica. Neste sentido,
a religiosidade norte-americana e brasileira tem em comum
a reivindica¢ao de uma predilegao divina que nio se coloca
como limitagdo exterior; mas que ¢é gnosticamente
justificada, numa forma de autocelebracao entusiasmada,
que toma as divindades como cimplices. No caso dos
Estados Unidos, nenhum norte-americano se sente como
parte da natureza e ¢ o eu isolado que tomam como sendo a
medida de todas as coisas (BLOOM, 2009, p.11); eles tém
em Emerson seu profeta da  autoestima e

! Informagdo confirmada por meio de correspondéncia eletrénica com o
rapper Zinho Trindade, neto de Raquel Trindade. Segunda artista, neste
dia, além de Umberto Eco, estava acompanhada do fisico brasileiro
Mario Schenberg.
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autoaperfeicoamento; em Walt Whitman sua autocelebragao
poética e na narrativa de “Moby Dick” de Herman Melville
a representacdo dramatica de seu destino manifesto:
arrogantemente enfrentar a alteridade numa batalha tragica
para impor a boa nova democratica, num embate que levara
a sua destruicao (BLOOM, 2005, p.318). No caso brasileiro,
a peticao de privilégio é de uma natureza que nos oferece
como dote a perfeseao (SILVEIRA, 2015) , ainda que
celebremos o sincretismo, presumindo uma suruba mitica
inicial (CALLIGARIS, 2005, p.52) , que justifica relagoes de
familiaridade eufemistica e amigavel, com sistematica troca
de favores; via de regra, submetemos a realidade ao principio
do prazer (WISNIK, 2008, p.180), nos desviamos da
alteridade e da adogao de relagbes modernas com algum
jeitinho, temos na can¢do popular nossa fonte de utopia
lirica e como narrativa assumimos a posi¢ido do protagonista
das “Memorias Poéstumas de Bras Cubas”, escrita por
Machado de Assis, que tentando produzir um emplastro que
pudesse ser redentor para a humanidade, experimenta ele
mesmo suas formulas e, por isso, morre envenenado. Essa
condi¢dao paradoxal ¢ sintetizada pelo mesmo Machado de
Assis numa cronica de 1892:

Nos fazemos tudo por vontade, por escolha, por
gosto; e, de duas uma: ou isto ¢é a perfeicao final do
homem, ou nio passa das primeiras verduras. Nao ¢é
preciso desenvolver a primeira hipétese; € clara de si
mesma. A segunda ¢ a nossa virgindade, e, quando
menos em matéria de amofinagdes politicas ou
municipais, é preciso aceitar a teoria de Rousseau: o
homem nasce puro. Para que corromper-nos?
(citado em WISNIK, 2008, p.169)

José Miguel Wisnik mostra em seu livro “Veneno Remédio”
como o futebol tornou-se uma espécie de ideia fixa para o
brasileiro, que em seus melhores momentos foi encenada,
ilustrando os termos paradoxais descritos por Machado de
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Assis, com a perfei¢ao redentora do jogo de Pelé ou pela
inocéncia virginal dos dribles de um Garrincha; mas a
autocelebragao pendula entre julgamentos excessivos que se
desviam da alteridade: nunca perdemos para o Outro,
perdemos para nés mesmos, por que somos naturalmente os
melhores (ou os piores) no futebol etc. Essa desmedida do
Brasil seria nosso ambiguo pharmakhon, remédio que pode
em excesso ser veneno: uma obcecagdo que potencializa a
capacidade criativa, mas também gera uma autocelebra¢io
alienada. Essa situacao ¢ ilustrada pela forma como a torcida
brasileira no Maracana na Copa do Mundo de 1950, celebrou
a vitoria de goleada sobre a Espanha cantando em unissono
“Touradas em Madri”’, com a certeza do titulo que viria
bastando o empate no jogo final contra o Uruguai. No
entanto, ganhando por um a zero na decisio, o estadio ficou
em siléncio ao sofrer o empate, o time também se
desconcertou e levou o gol da virada que garantiu o titulo
para a sele¢ao uruguaia. O trauma desta derrota, que ficou
conhecida como “Maracanazzo”, serviu para que Os
negativistas confirmassem a fragilidade de nossa raga triste e
mesti¢a, destinada ao fracasso. Posteriormente este juizo
ganhou o sentido oposto com a conquista do
pentacampeonato mundial: naturalmente somos os
melhores do mundo no futebol.

Vale acrescentar como parénteses, que a narrativa de
Wisnik pode muito bem ser transportada para o contexto do
Mundial de 2014 disputado no Brasil: o entusiasmo divino
com que os jogadores brasileiros cantaram o hino nacional
juntamente com a torcida, celebrando uma certeza da vitoria
final que nada tinha a ver com o futebol dentro do campo.
Na semifinal diante da Alemanha, que ja demonstrava ser
mais organizada e melhor técnica e taticamente, o treinador
brasileiro Luiz Felipe Scolari apostou no milagre do futebol
brasileiro, com uma escalagao e postura ofensiva procurou
impor a “tradicio” de nosso jogo lidico. Diante do “nao”
da realidade e da superioridade alema que fez o primeiro gol,
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o time brasileiro ndo reagiu, e de forma apatica sofreu uma
sequencia incrivel de gols, como se estivessem a espera de
um milagre redentor, como se nio houvesse um Outro,
como se o jogo pudesse ser adiado. O jogador Fred resumiu
o deslumbramento do time brasileiro: "Tomamos 1, 2, 3 e
dentro do campo acreditivamos que famos empatar e virar.
Tomamos o quarto, o quinto. Aquilo foi muito rapido.
Naquele momento nio deverfamos pensar 'vamos empatar’.
Deviamos pensar, 'vamos equilibrar" (UOL, 2016). A
desmedida do placar final de 7 a 1 para a Alemanha colocou
em questio essa obcecagdo brasileira e pedia o
questionamento da autocelebragao como “pais do futebol”.

Certamente ha excesso nesta interpretacio que
relaciona o Brasil e o futebol, um exagero mitico que seduz
multidoes e que fez o filésofo Vilém Flusser ironicamente
em 1964, no auge de Pelé e do futebol brasileiro, propor uma
“peleologia” para tentar traduzir as potencialidades dos
novos mitos que poderiam ser fontes para o
desenvolvimento de uma forma diferente de civilizagio. Se
o pantedo das multidées celebra Pelé e estrelas de cinema
como Brigitte Bardot, caberia aos intelectuais nao julgar essa
situagdo a partir de sua alienagdo, mas tentando desvelar o
empenho autentico que provocam em tantas pessoas
(FLUSSER, 2016). Este engajamento a0 mesmo tempo
irbnico e otimista, que se abre para a possibilidade do novo,
nao existe na analise de Umberto Eco que em “O pendulo
de Foucault” coloca o entusiasmo brasileiro nao como uma
inspiragao para fazer algo, mas como a postulagao de alguém
que toma para si a posi¢ao de divindade: a autocelebragao
narcisista alimenta o diagndstico de que os brasileiros sao
paranoicos, vivendo a irrealidade como cotidiano.

Embora a abordagem de Eco seja ficcional, sua
descricdo ndo pretende ser uma “mera” caricatura, porém
repOe preconceitos, ao descrever aquilo que niao ¢ europeu
como primitivo, destituido de légica, preso a percepcao, nao
linguistico etc. Nesta dire¢ao, segue a antropologia de Levy-
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Bruhl, autor para o qual a mentalidade dos povos nio
desenvolvidos se mantém numa condi¢io pré-logica,
regulada pela lei de participagao, desenvolvendo associagoes
de ideias, similitudes e analogias, que os torna essencialmente
sincrético. Isso nao significaria uma condi¢ao de auséncia de
légica, mas a construgdo de pensamento a partir de
principios diferentes daqueles da racionalidade ocidental, a
lei da ndo contradigdao e o modus ponens (BY AKALO, 2003,
p.11-12). Na descri¢io de Eco, o pafs do carnaval, do
futebol, da antropofagia, estaria condenado por uma
incapacidade epistemoldgica que ¢ consequéncia desta
mentalidade sintética. Como Amparo diz depois de voltar do
transe, estariamos condenados a escravidao... A sentenca de
condenacao proferida por Eco nio pode ser avaliada como
um resultado legitimo, nem merece qualquer condenagio
reversa: podemos ler o autor com a ironia que lhe falta,
percebendo suas limitagdes impostas pela racionalidade
europeia. Ora, talvez nio seja por acaso que o filésofo
brasileiro Newton da Costa seja o inventor da ldégica
paraconsistente, que funciona justamente para formalizar
sistemas incompletos em que a lei da contradigao e o modus
ponens ndo sao suficientes (COSTA, 2011, p.52): o desvio
criativo da norma europeia, trouxe como resultado, neste
caso, uma ampliagio do alcance da racionalidade cientifica e
sua capacidade de previsio e controle (COSTA, 2011,
p-127). Por outro lado, o protagonista-narrador de Eco se
diz racista, por considerar que sua forma de pensar europeia
nao se degradaria com a convivéncia com formas primitivas
de pensamento. Porém, as “racionalidades subterraneas”
nao sao uma exclusividade da “selva de semelhancas”, mas
uma ameaga constante que na BEuropa ja se traduziu em
regimes politicos como o nazista, o fascista etc. A postura
fluminista e realista de Eco tem também suas cegueiras e
paranoias.

Denunciar o preconceito que cria dicotomias
reducionistas, justificando hierarquias intransponiveis entre
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o modo de pensar do ocidente europeu e aquele
desenvolvido em outras sociedades, nio é suficiente se nio
reconhecemos também aspectos em que essas dicotomias
também siao desenvolvidas entre nds cotidianamente. Af
nosso senso de realidade “futebolistico” traduz os
acontecimentos segundo uma légica de briga de torcidas,
construindo também maniquefsmos tolos, que impendem
uma analise mais sutil e equilibrada. Como afirmou Dom
Pedro 1II, “o brasileito é de entusiasmos e nido de
perseveranca” (apud: DE ANDRADE, p.108, 2009),
postura que dificulta o engajamento na constru¢io de
projetos, de planejamento e nos coloca repetidamente a
espera de milagres. Essa postura pode ser ilustrada pelo
modo em que as posi¢oes sincréticas e a as religides afro-
brasileiras sio combatidas, como se houvesse uma distin¢ao
entre o lado do bem, das religides ocidentais, e o lado do mal:

A “oposicio entre a religido de Deus” e as “obras do
demonio” parece ser aceita sobretudo pelos
pentecostalistas, mas isso nao exclui a possibilidade
de um fiel recotrer aos “trabalhos” de exus e orixas.
Assim, por exemplo, pode-se considerar que a
infidelidade conjugal foi causada por um “trabalho”
de macumba ou de umbanda e, em consonancia, ao
mesmo tempo que se pede a Deus — através da
“religilo de Deus” — o retorno do conjuge infiel,
também se encomenda um ‘trabalho” — através da
obra do demonio — para afastar o responsavel pela
infidelidade. Dessa maneira, aquilo que é separado e
excluido pela autoridade religiosa é reposto e
reunido pela pratica popular sob a forma da
complementaridade e da simultaniedade (CHAUI,
2013, p. 285).

Entusiasmados por nossa proximidade com as
ivindades, nao reconhecemos a alteridade como um Outro
divindades, r hecem Iteridad Outr
que deve ser respeitado ou confrontado. Talvez essa postura
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seja ela mesma a possibilidade que abre entre o sim e o ndo
a conciliagao de um talvez, numa posi¢ao sincrética, ironista,
antropofagica; que nos seus melhores momentos prefere
multiplicar os deuses e aproximar os homens.
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