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GT Biblia e suas leituras: orante, literaria, popular e cientifica

EMENTAS

Jo 11, 1-54 — Jesus ressuscita Lazaro: escatologia realizada na historia
Alexandre Andrade Martins

Estudo exegético-hermenéutico sobre o relato joanino da ressurreicdo de Lazaro, um texto
pouco compreendido na sua profundidade redacional e teoldgica dentro do quarto Evangelho.
Apresentaremos o resultado do nosso estudo sobre esse texto seguindo o caminho béasico de
estudo biblico. Longe de querer apresentar um estudo exaustivo, organizamos nosso trabalho
em trés pontos chaves: andlise literaria, estudo do contexto por trds do texto e a sua teologia.
Nesse ultimo ponto, mostraremos que o texto da ressurreicdo de Lazaro retrata a compreensao
de uma escatologia realizada na histéria da comunidade joanina. Essa compreensdo
escatoldgica, que comega na realidade da comunidade, permite apresentarmos um Deus presente
na historia concreta do seu povo apontando o caminho de realizagdo das promessas
escatoldgicas, de tal forma que essas adquirem duas dimensdes em continuidade: a dimensdo
terrena, que serd sempre limitada pela realidade contingente, mas, a0 mesmo tempo, a utopia e a
esperanga fazem o povo marchar em direcdo a libertagdo; a dimensdo celeste, que prolonga as
pequenas maravilhas experimentadas na terra, mas na sua forma plena, pois passa da realidade
contingente para realidade em Deus.

A leitura da Biblia no universo pentecostal brasileiro: um uso e abuso para fins
utilitaristas
Flavia Luiza Gomes Costa

A pesquisa analisa os métodos de interpretacdo e as formas de uso da Biblia no pentecostalismo
brasileiro. Entre outras questdes, aponta para os seguintes problemas: Como ¢é interpretada a
Biblia na tradicdo pentecostal? Como descrever cientificamente o método aplicado? Qual € o
lugar reservado para os métodos hermenéuticos classicos na interpretagdo pentecostal? Qual é o
efeito dessa leitura na vida dos fiéis em termos de eficacia e sentido do discurso religioso?
Constata-se uma leitura utilitarista da Biblia, instrumento legitimador de discursos religiosos
que enfatizam respostas rapidas e solugdes individualizadas para os problemas da vida dos fiéis.
Além disso, ndo raro a forma “magico-utilitarista” do uso da Biblia nos cultos pentecostais
suplanta a leitura propriamente dita. Assim, fica evidente que essa forma de ler a biblia entra em
choque com as Hermenéuticas Classicas e seus métodos cientificos de interpretagdo da biblia,
criando-se um dilema tedrico tipico da subjetividade religiosa contemporanea.
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TEXTO

Jo 11,1-54 — Jesus ressuscita Lazaro: escatologia realizada na historia

Alexandre Andrade Martins”

O estudo que apresentamos ¢ sobre o relato joanino da ressurreicdo de Lazaro, um texto
popularmente conhecido, mas pouco compreendido na sua profundidade redacional e teologica
dentro do Quarto Evangelho. Sendo assim, apresentamos o resultado do nosso estudo sobre esse
texto seguindo o caminho basico de qualquer estudo exegético-hermenéutico de textos biblicos.
Longe de querermos apresentar um estudo exaustivo, organizamos nosso trabalho em trés
pontos chaves: analise literaria, estudo do contexto por trds do texto e a sua teologia. Essa
separacao na redagdo do nosso estudo, de finalidade didatica, tem o objetivo de melhor
compreendermos o que o redator joanino deseja mostrar, sendo fiel ao texto e, assim, evitarmos
leituras fundamentalistas ou positivistas. Essa divisdo ndo ¢ estanque, pois as vezes as partes se
entrelagam na nossa redagdo, visto que isso estd tudo “misturado” no Evangelho de Jodo, mas
percorrer esse caminho mostra-nos a beleza do texto e sua profundidade de modo mais fiel a ele
mesmo. Portanto, podemos encontrar repeticdes ao longo do nosso trabalho, mas isso ajuda a
fixar melhor a beleza ¢ o sentido do texto joanino. Jo 11,1-54 apresenta uma escatologia
realizada na historia que, apesar de ainda ser limitada pela propria situacdo contingente da
existéncia, aponta para uma esperanga que faz a comunidade marchar em busca da libertagdo e

para a continuidade dessa libertacdo, mas agora de forma plena, na escatologia final.

1- Analise literaria

Jo 11,1-54 faz parte do Livro dos Sinais, primeira parte do Evangelho joanino. Ele apresenta
o ultimo sinal de Jesus no seu ministério publico, que comegou em Jo 2,1-11 quando Jesus
realizou o primeiro sinal em Cana da Galileia. O ultimo sinal tem a funcdo de fechar esse
ministério de Jesus, o que coloca o texto em profunda sintonia com a que vem antes,
especialmente com o primeiro sinal, e serve de transi¢do para a segunda parte de Quarto
Evangelho, o Livro da Gloria. Veremos mais a frente sobre esse brilhante “amarrar” literario,
mas antes ¢ importante voltarmos nossa ateng@o para a questdo da delimitagdo do texto e como

ele esta estruturado.

" Mestrando em Ciéncias da Religido: PUC-SP; Bolsista do CNPq



Apresentamos o texto sobre a Ressurreicdo de Lazaro como 11,1-54. Tradicionalmente
a pericope ¢ delimitada como sendo os versiculos 1-44, que realmente ¢ a cena com o sétimo
sinal, mas os vv. 45-54 apresentam a decisdo do Sinédrio de matar Jesus por causa do fato
anterior, isto é, por causa de Jesus ter ressuscitado Lazaro. Temos nesse sinal a conclusdo do
ministério publico de Jesus e o resultado dele: a sentenga de morte'. O redator joanino liga uma
coisa com a outra, acdo de Jesus e sentenca de morte, de modo que uma ¢ conseqiiéncia da
outra, portanto ndo podemos separar as duas cenas. Esses desdobramentos sdo tipicos do estilo
joanino. Também podemos dizer que no fim do capitulo 10, nos vv. 40-42, temos um SUMArio,
que faz a transi¢ao do cap. 10 para o cap. 11. 10, 40-42, além dessa fungdo de transi¢do, forma
uma moldura juntamente com 11,54, na qual encontramos dentro o texto 11,1-53. Afirmamos
isso devido a construgdo literaria em torno do movimento que Jesus faz. Em 10,40-42 temos
Jesus que parte (para o outro lado do Jorddo) e permanece; em 11,53 temos o mesmo
movimento, Jesus que parte (para regido proxima do Deserto) e permanece. Em grego, usa os
mesmos verbos: apathen e émeinem, o que permite percebemos a moldura. Os motivos de cada
movimento também estdo correlacionados: devido o desejo de matar Jesus em fung¢do do sinal
realizado”.

Dentro dessa moldura, o texto esta dividido, de modo muito simples, da seguinte forma:

vv. 1-6: introdugao

vv. 7-16: Jesus e os discipulos

vv. 17-27: Jesus e Marta

vv. 28-37: Jesus, Maria e os judeus

vv. 38-44: Jesus e a morte (ocorre o sinal)

vv. 45-52: decisdo de matar Jesus

Raymond Brown no seu livro sobre o Evangelho de Jodo, The Gospel according to
John, sugere uma divisdo mais detalhada, que ajuda a vermos melhor como esse texto esta
estruturado. Nessa divisdo percebemos que, deferente dos outros sinais, nos quais o redator
joanino apresenta o sinal e depois a sua explica¢do por meio de um discurso de Jesus ou uma
controvérsia, no sétimo sinal, a explicagdo do seu sentido vai ocorrendo no desenrolar da
narragdo da cena por meio de didlogos entre Jesus os discipulos, Jesus ¢ Marta e Jesus e Maria.

Vejamos a divisao proposta por Brown.

vv. 1-44: Jesus da vida a Lazaro, um sinal de que Jesus ¢ a vida

' Cf. BULTMANN, R. K. The Gospel of John: a commentary. Philadelphia: The Westminster Press,
1971, p. 392.
* Cf. LEON-DUFOUR, X. Leitura do Evangelho segundo Jo&o. 11. Sio Paulo: Loyola, 1996, p. 281.



vv. 1-6: cenario
vv. 7-16: Jesus deve sair da Judéia?
vv. 7-10.16: morrer
vv. 11-15: ajudar Lazaro
vv. 17-33: Jesus chega a Betania
vv. 17-19: chegada e cenario
vv. 20-27: Marta vem acolher Jesus
vv. 28-33: Maria vem acolher Jesus
vv. 34-44: Ressurrei¢ao de Lazaro
vv. 34-40: cenario e preliminares

vv. 41-44: o milagre

vv. 45-54: o Sinédrio condena Jesus & morte; retirada para Efraim
vv. 45-53: se¢do do Sinédrio conduzida por Caifas

v. 54: Jesus retira-se para Efraim’

Apesar dessa pericope apresentar o ultimo sinal, fechando o conjunto dos sinais, sua
estrutura ¢ diferente em relagdo aos demais sinais, pois ndo segue imediatamente a acdo
miraculosa de Jesus, um discurso do proprio, nem uma grande controvérsia sobre o sinal.
Depois da cena do sétimo sinal, vem a decisdo do Sinédrio, rapida e objetiva, mas ¢ um texto
que complementa o objetivo da primeira parte do Quarto Evangelho.

Ha ama hipotese de que os capitulos 11 e 12 sdo resultados de uma redagdo posterior a
primeira redagdo do Evangelho de Jo e que foram acrescentados porque eles serviriam
corretamente para os propositos do redator. Mesmo sendo verdadeira essa hipotese, podemos
afirmar que esses capitulos tém sua origem nos ciclos joaninos®, pois apresentam caracteristicas
tipicas do Quarto Evangelho como as personagens Tomé, Tiago e André; a interpretacdo das
cenas; o tema do “esta de pé” e muitos termos do vocabulério joanino (por exemplo: eu sou...)’.
Mesmo que os capitulos 11 e 12 sejam uma adigdo posterior, ndo estamos fora da comunidade
joanina e, provavelmente essa adigdo foi feita no estagio da compilagdo do Evangelho.

O sinal do milagre do devolver a vida a Lazaro aparece entre a festa da Dedicacdo
(10,22) e a festa da Pascoa (11,55), que tém um intervalo de trés ou quatro meses.

Provavelmente estamos bem préximos da Péascoa, pois quando Jesus volta de Efraim para

3 Cf. BROWN, R. D. The Gospel according to John. 2. ed. New York: Doubleday e Company, 1981. v.
29, p. 419.

* Sobre os ciclos joaninos ver: KOESTER, H. Introducdo ao Novo Testamento: histdria e literatura do
cristianismo primitivo. Sdo Paulo: Paulus, 2005, v. 2, p. 194-216.

> Cf. BROWN, R. D. The Gospel according to John. 2. ed. New York: Doubleday ¢ Company, 1981. v.
29, p. 427-428.



Betania, o texto diz 06 dias antes da Pascoa (12,1). Esse milagre estd na causa da decisdao de
matarem Jesus e reaparece quando Jesus entra triunfalmente em Jerusalém (12,10-12).

Para o Quarto Evangelho, a ressurreicdo de Lazaro ¢ um fato importantissimo, o que
torna estranho ¢ ndo encontrarmos algo referente a isso nos Sinodticos. Nos Evangelhos
Sinoticos a decis@o de matar Jesus € resultante de toda sua vida publica na proclamagdo do reino
de Deus e ndo apenas consequéncia por ter realizado um milagre, como aparece em Jodo. Isso
faz-nos questionar porque o redator joanino constréi seu texto assim e porque apresenta esse
milagre. Um questionamento dificil de ser resolvido. Para alguns pensadores, Jo se inspirou em
material usado pelos Sinoticos, sobretudo em Lc quando fala da ressurrei¢do do filho da vitva
de Nain (Lc¢ 7,11-16), na historia de Marta e Maria (Lc 10,38-42), na Parabola do pobre Lazaro
(Lc 16,19-36) e quando Lc fala que Jesus foi aclamado em Jerusalém porque fez muitos
milagres, o que desagradou as autoridades (Lc 19,37). Jodo teria, a partir dessas historias, criado
a ficcdo da ressurreicdo de Lazaro e, assim, selecionado um milagre, que se encaixaria no
proposito do Livro dos Sinais, para apresentar como causa de condenacdo a morte de Jesus, isso
serviria de forma ideal - pois Jesus estaria enfrentando o mal (a morte), e vencendo - para fazer
a transicdo para o Livro da Gléria, no qual a morte de Jesus ¢é a sua glorificagdo. Contudo, isso
sdo apenas hipoteses e, apesar de bastante plausiveis, ndo temos como saber categoricamente da
possivel relagd@o entre a tradi¢do sindtica, especialmente a lucana, e a tradi¢do joanina.

Dentro do corpo do Quarto Evangelho, o sinal do restituir a vida Lazaro completa os
propositos de Jodo de mostrar Jesus como a luz e a vida, temas que estdo no Prologo (1,1-18).
Assim temos uma ligacdo entre a cura do cego de nascenga (9,1ss) e a ressurreigdo de Lazaro;
no primeiro Jesus diz: eu sou a luz do mundo (9,5) e no segundo diz: eu sou a ressurreicdo e a
vida (1,25). Jesus como luz e vida para o homem (na histéria) é tema fundamental da teologia
joanina ¢ a grande aposta da comunidade.

Brown sugere quatro pontos gerais sobre a ressurrei¢do de Lazaro, que auxiliam na
compreensdo do texto e servem como ponto de partida para um estudo mais detalhado:

1- esse texto originou-se numa tradi¢do primitiva dos ciclos joaninos;
2- a morte de Lazaro e o seu voltar a vida estd em relacdo com a morte e glorificacdo de

Jesus, isso faz parte da pedagogia e da teologia de Jodo;

3- ahistdria do milagre faz uma transi¢do da seqiiéncia final do ministério publico de Jesus

a sua glorificagdo;

4- esse milagre seria uma adicdo ao Quarto Evangelho numa segunda redagdo,

6
provavelmente a final”.

6 Cf. BROWN, R. D. The Gospel according to John. 2. ed. New York: Doubleday e Company, 1981. v.
29, p. 430.



Aqui ndo pretendemos fazer um estudo mais detalhado sobre o Evangelho de Joado, até
mesmo porque esse ja foi feito, mas mostrarmos alguns elementos principais para uma boa
leitura do texto 11,1-54. Para quem deseja ter um maior conhecimento dessa passagem,
sugerimos a leitura das obras de Brown, Bultmann, Dodd e Dufour’, que a nosso ver
apresentam um excelente estudo desse livro.

Ainda sobre a analise literaria do texto de Jo 11,1-54, sugerimos algumas questdes.

Marta e Maria s@o personagens bem conhecidas da tradicdo evangélica sinotica. O
Mesmo ndo se pode dizer de Lazaro. Apresentar Marta e Maria como irmds de Lazaro pode ter
sido um parentesco artificial, pois é estranho os Sinéticos falarem das irmas e esquecerem-se do
irmao, que para o Quarto Evangelho é tdo amado por Jesus. Estudiosos apresentam a hipotese
de um primeiro texto sobre a ressurreicdo de Lazaro, que posteriormente foi acrescentado na
historia das duas irmds para mostrar a profundidade da teologia do milagre, que vai sendo
explicado no dialogo entre elas e Jesus. O papel das irmas ¢ invertido na sua importancia, logo
no v. 2 vemos que Maria tem certa prioridade sobre Marta porque ela ¢ apresentada com a
pompa da cena que ungiu os pés de Jesus, mas depois Marta entre em cena e ganha mais
destaque, pois ¢ no didlogo com ela que Jesus se revela ressurreicao e vida (vv. 20-27) e quando
Jesus se encontra com Maria ha uma repeti¢ao da revelacao anterior.

A questdo do movimento das personagens parece que indica a dinamicidade do texto.
Todos se movimentam para se encontrar com Jesus e ele se movimenta para se encontrar com a
morte. Jesus vai encontrar-se com o mal para vencé-lo®.

Na decisdo de Jesus de ir a Betinia, vemos que os discipulos estdo com medo de voltar
para 14 porque ha pouco tentaram apedrejar Jesus nessa regido. Porém Jesus decide voltar e os
discipulos ndo questionam mais. Isso mostra a centralidade de Jesus, seu dominio sobre a
situacdo e que os discipulos ndo o compreendem num primeiro momento, algo tipico de Jo.

Jesus parece deixar Lazaro morrer e passar varios dias para que ninguém tenha duvidas
da sua morte, para depois realizar o milagre e manifestar a gloria de Deus, como no caso da cura
do cego, que a cegueira tornou-se oportunidade para a manifestacdo de Deus. A doenca ¢ a
morte de Lazaro sdo também oportunidade para Deus manifestar sua gloria.

Marta ¢ a figura do discipulo que ainda ndo compreendeu totalmente a mensagem de
vida eterna de Jesus como a vida no hoje, na histdria. Percebemos isso quando ela expressa
acreditar na ressurreicdo no ultimo dia e na vida eterna, Jesus diz ndo apenas dessa ressurrei¢ao
e de uma vida escatoldgica, mas de uma vida na historia, uma escatologia realizada. Os vv. 25-
26 estdo no coracdo de texto. Vale a pena vermos a explicacdo do Dodd para esses versiculos,

0s quais mostram a concep¢ao escatoldogica do Quarto Evangelho, que ndo pretende ser uma

"Vera bibliografia, pois nela encontram as obras referentes aos autores citados.
¥ Cf. LEON-DUFOUR, Xavier. Leitura do Evangelho segundo Jo&o II. Sdo Paulo: Loyola, 1996, pp.
281-306.



realizacdo reservada apenas para um futuro, mas € algo que comeca na historia a partir de Jesus,
pois ele ¢ a vida.

Jesus diz: eu sou a ressurreicdo e a vida. Quem cré em mim, ainda que morra, vivera. E
quem vive e cré em mim jamais morrera (vv. 25-26).

Dodd diz que se trata de uma escatologia realizada na relag@o:

- Eu sou a ressurrei¢do - quem cré em mim, ainda que morra, vivera

- Eu sou a vida -e quem vive e cré em mim jamais morrera

Dodd mostra essa relagdo, a chama de prima facie e acrescenta:

todas essas passagens (diz no plural porque esta relacionando com
outros textos joaninos com o mesmo sentido, algo proprio da teologia
de Jo) afirmam, primeiro, que a vida eterna pode ser alcangada aqui e
agora por aqueles que correspondem a palavra de Cristo; e, em
segundo lugar, que o mesmo poder garante a vida eterna aos crentes
durante sua existéncia terrena, ressuscitara, apds a morte do corpo, os
mortos para uma renovada existéncia num mundo extra-terreno’ .

No encontro de Jesus com Maria, o texto repete essa mesma concep¢do. Vale a pena
ressaltar aqui a presenga dos judeus, que o evangelista apresenta na cena para depois ter as
testemunhas necessarias do sinal, as quais umas acreditam em Jesus e outras ndo (vv. 46-46). As
testemunhas que ndo acreditam servem de ponte para o julgamento no Sinédrio, pois elas falam
as autoridades judaicas do milagre realizado por Jesus e, por isso, decidem mata-lo.

Dois ultimos elementos literarios que ndo podemos deixar de mencionar sdo: a relagao
do sétimo sinal com o primeiro e sua fun¢ao de fazer a transi¢ao para o Livro da Gléria.

Quem estd lendo todo o Evangelho com atencdo e tem presente o primeiro sinal,
realizado em Cand, percebe que ha uma relacdo muito grande. Em dois pontos podemos notar
essa relagdo. Primeiro: 11,6-15, Jesus decide sua acdo, mesmo com os discipulos palpitando, e
demonstra total controle sobre a situacdo. Em Cana 2,1-11, vemos também que os discipulos
(representados por Maria) sugerem o que Jesus deve fazer, também dentro de uma cena
dramatica, mas Jesus decide e demonstra total controle sobre a situagdo. Segundo: a relagdo ¢
mais forte e direta, pois “amarra” a sinais da manifestacdo publica de Jesus. Em Cana acontece
o sinal e o v. 11 conclui: manifestou sua gléria e os discipulos creram em direcdo a ele; na
ressurrei¢do de Lazaro: ndo te disse que se creres, vera a gloria de Deus?

A transposicdo para o Livro da Gloria € feita nesse texto ao mostrar que Jesus vai ao

encontro da morte para vencé-la cujo sinal concreto ¢ restituir a vida de Lazaro. Isso esta ligado

com a propria morte de Jesus, pois o redator junta esse sinal com a decisdo do Sinédrio de matar

’ DODD, C. H. A interpretacéo do Quarto Evangelho. Sao Paulo: Teologica, 2003, p. 471-472.
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Jesus (vv. 45-43), tendo como causa de tal decisdo o sinal. Para o Quanto Evangelho a morte de

Jesus ¢ a sua vitdria, pois nela ele foi glorificado.

2- Contexto

Depois de vermos alguns elementos chave da literatura do texto da ressurreicdo de Lazaro,
precisamos nos perguntar pelo seu contexto, o que esta por tras do texto joanino. Ndo temos
muitos elementos para podermos fazer um estudo detalhado do contexto de Jo 11,1-54, mas
podemos estabelecer algumas ligacdes a partir de intui¢des, se considerarmos como verdadeira a
reconstru¢do da comunidade joanina feita por Brown, grupo cristdo que ele chamou de a
comunidade do discipulo amado™. Falaremos do contexto desse texto em base no estudo do
Brown e, assim, veremos quais os tracos que revelam a comunidade joanina, sua situagdo
historica ¢ a quais desafios pretende responder. Para Brown o texto joanino, ao falar de Jesus,
fala da experiéncia da comunidade.

Antes de falarmos diretamente sobre a comunidade joanina, vale a pena tecer algumas
palavras do valor historico do relato. Para os antigos, sobretudo para os contemporaneos do
texto, esse questionamento nao tem importancia crucial, mas para o pensamento moderno ¢
fundamental essa interrogacdo. Infelizmente ndo temos como afirmar com absoluta certeza se
historicamente Jesus ressuscitou um homem, que esse homem tinha duas irmas e chamava-se
Lazaro.

O texto joanino da grande importancia para esse sinal, pois nele esta na razdo culminante da
decisdo de matar Jesus. Perguntamo-nos: se esse milagre ¢ tdo importante assim, como a
tradig¢do sindtica poderia té-lo deixado de lado? Nao temos resposta para tal questdo. Ja falamos
da relagdo do sétimo sinal joanino com os Sinoticos, mas vale a pena lembrar que a tradigdo
sindtica apresenta toda a agdo publica de Jesus como razdo da sua prisdo e condenagdo. Em Lc
19,37 vemos que a multiddo aclama Jesus como rei pelos muitos milagres que realizou e muitas
autoridades ficam descontentes com isso. Os vv 47-48 da nossa pericope joanina estdo em
paralelo com a citagdo de Lc, pois apresentam as autoridades, sumos sacerdotes e fariseus,
dizendo que Jesus realizou muitos milagres e ¢ melhor ele morrer para toda na¢do ndo crer nele
e ndo provocar a raiva do Império Romano, que viria para destruir Israel. O motivo da decisao
de matar Jesus ¢ fortemente politico. Talvez Jodo tenha escolhido um milagre entre “esses
muitos”, como fez com a escolha do milagre do cego de nascenga entre tantos cegos que Jesus
certamente tinha curado, pois temos outros cegos sendo curados nos Sindticos''.

O redator do texto joanino ndo esta preocupado com a validade historica da cena
apresentada na sua narracdo, sua maior preocupag¢do ¢ com a comunidade joanina que esta

passando por uma situagao dificil, na qual precisa apresentar Jesus como uma aposta que vale a

' BROWN, R. E. A comunidade do discipulo amado. 5. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2005.
"' LEON-DUFOUR, X. Leitura do Evangelho segundo Jo#o. Il. Sdo Paulo: Loyola, 1996, pp. 284-285.
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pena, pois todas as dificuldades e perseguicdes sofridas sdo devidas a essa aposta. Sendo assim,
a preocupacao do redator € teoldgico-existencial. Sabendo disso, precisamos ir em busca do
contexto da comunidade joanina (CJ), pois entender esse contexto ¢ fundamental para
entendermos o texto.

Primeiramente, podemos tentar identificar elementos da CJ a partir das personagens. Lazaro
ndo ¢ a personagem central do texto, pois ndo participa de forma ativa da cena, permanece
completamente mudo e passivo. Ele ndo teria muito a transmitir por si mesmo, mas foi o meio
usado para Deus manifestar sua gloria, com isso vemos a expansdo da compreensdo de vida e
ressurrei¢do da CJ, de uma escatologia do ultimo dia para a escatologia realizada. Jesus da vida
ndo apenas no final da histéria, mas na realidade concreta e dificil da comunidade.

A evolugdo da compreensdo escatologica da CJ é transmitida pelas personagens Marta ¢
Maria, que figuram pessoas na CJ com uma fé incompleta, ou seja, pessoas que professam crer
em Jesus como luz e vida, mas esperam isso para o outro mundo, “no céu”. Jesus vai mostrar a
vida como algo dado por ele na historia, no aqui € no agora. Marta ¢ Maria também representam
duas posturas diferentes diante da morte: de tranqiiilidade e de desespero. A relagao de Marta e
Maria como irmds de Lazaro (provavelmente um parentesco criado pelo redator) exprime como
a comunidade se via na relagdo entre seus membros. Todos eram tidos como irmdos dentro da
Cl.

As falas de Marta nos vv. 22, 24 e 27 expressam uma profissdo de fé em Jesus, de
acordo com Bultmann, feita pelas primeiras comunidades cristds e ndo uma petigio'>. Mas no
contexto joanino € uma profissdo de fé que precisa ser completada, pois Jesus ndo promete vida
eterna apenas para depois da morte com a ressurreigdo, mas ele da a vida para os seus discipulos
dentro das circunstancias concretas. A CJ estd num momento de muita dificuldade e
perseguicdo, no qual a vida parece ndo valer a pena, mas com Jesus a vida vale a pena, pois ele
¢ o senhor da vida.

Os discipulos, nos vv. 7-8, levantam a questio sobre voltar para a Judéia, pois queriam
apedrejar Jesus, contudo ndo questionam a decisdo de Jesus, que demonstra estar com a situagdo
em suas maos. Aqui temos a CJ que vive segundo a condugdo de Jesus e de mais ninguém. A CJ
¢ livre e auténoma de qualquer autoridade sobre a Terra, pois ela tem um uUnico senhor: Jesus,
luz e vida para os seus discipulos. Tomé expressa a convicgdo da CJ em seguir Jesus até a
morte. O contexto ¢ de perseguicdo, portanto, de muita dor. Muitos poderiam ser mortos por
seguirem Jesus. Contudo a comunidade assume sua fé em Cristo e o segue até o fim, trilhando o
seu caminho, mesmo que morra.

No encontro de Jesus com Maria (vv. 28-33), temos a presenca de judeus. Eles sdo

colocados na cena, pois o redator precisa de testemunhas para contar o ocorrido para as

2 Cf. BULTMANN, R. K. The Gospel of John: a commentary. Philadelphia: The Westminster Press,
1971, p. 403.
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autoridades, que vao decidir matar Jesus. Os judeus sdo testemunhas do sinal. O v. 45 diz que
alguns creram e outros ndo. Os que creram sdo justamente aqueles judeus que passam a fazer
parte da comunidade. Brown diz que a CJ era constituida de pessoas de diversas procedéncias
(pagdos, samaritanos, discipulos de Jodo Batista e judeus) que passaram a acreditar em Jesus'.
O objetivo do livro de Jo é mostrar sinais para acreditarem que Jesus € o Cristo, o Filho de
Deus, e para que, crendo, tenhais a vida eterna em seu nome (Jo 20,31). Certamente, o redator,
ao falar de judeus que viram o sinal e acreditaram, fala do processo que levou muitos a crerem
em Jesus e a entrarem na comunidade.

Agora falta falar da personagem mais importante: Jesus. O texto estd todo centrado em
Jesus. Ele esta presente em toda narracdo do milagre e sempre demonstrando pleno dominio em
tudo que acontece. Vemos um Jesus bem joanino, que sabe de tudo e ndo perde o controle.
Todas as outras personagens vao em direcdo de Jesus, o que retrata muito bem a CJ, na qual ndo
ha no centro uma lideranca apostdlica, como nas comunidades apostdlicas. A relacdo
comunitaria era mais horizontalizada entre os membros e o unico lider era Jesus. Todos rompem
fronteiras para poderem ir ao encontro de Jesus e, centrados nele, enfrentam o mundo, pois
Jesus venceu o maior desafio: a morte. O grito de Jesus, no v. 43 ao reviver Lazaro, exprime a
eficacia da boa-nova, liga com a visdo dada ao cego de nascenga, que exprime a vitoria da luz
sobre as trevas; agora temos a vitoria da vida sobre a morte. A CJ vive pelo Cristo, uma vida
dada como dom a vida ordinaria. Uma vida na histdria, onde se vence com Jesus glorificado.

Ainda sobre Jesus é importante falarmos sobre os sentimentos que ele apresenta no
texto. O v. 5 diz que Jesus amava Marta, Maria e Lazaro. Exprime o amor de Jesus pelos seus,
dado por Deus como ele diz ao rezar ao Pai por aqueles que lhe deu e ndo pelo mundo (Jo 17,9).
No v. 33 encontramos Jesus primeiramente compadecido e depois agitado ou zangado. Para
Bultmann esses sentimentos sio por causa da falta de fé de Maria e dos judeus'*. Se por tras
temos a comunidade joanina (CJ), Maria representa a CJ que, assim como Marta, tem uma fé
inadequada, ndo propriamente falta de fé em Jesus como os judeus, mas uma fé que precisa
amadurecer na sua compreensdo histérica. No v. 38 Jesus dirige-se ao sepulcro agitado para
realizar a milagre. De acordo com Brown Jesus esta assim porque encontra o dominio do mal,
representado pela morte. Mal vencido por Jesus com a restitui¢do & vida do falecido Lazaro",
que ¢ restituicdo da vida daqueles que acreditam nele, ou seja, Jesus vence o mal e da vida a
comunidade.

Na secdo no Sinédrio, apesar das autoridades decidirem matar Jesus, o redator mostra,

ao comentar uma fala de Caifas (v. 51), que a morte de Jesus era para reunir na unidade todos

3 Cf. BROWN, R. E. A comunidade do discipulo amado. 5. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2005, p. 27-31.

4 Cf. BULTMANN, R. K. The Gospel of John: a commentary. Philadelphia: The Westminster Press,
1971, p. 406.

15 Cf. BROWN, R. D. The Gospel according to John. 2. ed. New York: Doubleday ¢ Company, 1981. v.
29, p. 436.
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os filhos de Deus dispersos. Temos aqui a certeza da CJ unida pelo paradoxo da morte-vitoria
de Jesus Cristo.

O v. 54 diz que Jesus retira-se para Efraim, um lugar cuja localizagdo exata nao
conhecemos nem se realmente existiu. Alguns estudos sugerem que Jesus foi para a regido da
Samaria. O texto apresenta isso, pois sabemos da existéncia de samaritanos na CJ, portanto

Jesus retira-se para onde vivem os samaritanos e, assim, o texto mostra a sua “veia” samaritana.

3- A teologia do texto

Muitos elementos da teologia do texto Jo 11,1-54 ja foram apresentados, pois, como
expressamos na introducdo, as vezes, ao falar de um elemento literario ou do contexto, falamos
da teologia junto. Nesse momento, vamos apenas dizer alguns pontos primordiais dessa
teologia, que muitos certamente ja identificaram.

De acordo com Dodd o tema do capitulo 11 “ndo é apenas a ressurrei¢do, mas sim a
ressurreicdo em virtude do sacrificio que Cristo faz de si mesmo. Mais exatamente, o tema ¢
Cristo mesmo, manifestando como Ressurreicdo e Vida por virtude do sacrificio de si
mesmo”'®. A teologia joanina, dentro desse tema, ¢ a escatologia realizada com a presenca de
Jesus, que vence a morte, sendo por ela mesma glorificado. Escatologia realizada que da vida a
comunidade e garante a escatologia final, isto é, a vida eterna pela vitoria de Jesus.

A teologia joanina ¢ centrada em Jesus, pois ele € luz e vida para a comunidade perseguida
e excluida. A CJ precisa mostrar que seguir Jesus vale a pena, pois os obstaculos sdo muitos,
por isso apresenta uma teologia centrada no Filho, na qual a CJ ¢ amada de forma especial por
Jesus. Assim Jesus € a ressurrei¢@o e a vida para todos aqueles que veem para ele, dados pelo
Pai. Jesus da nova vida para Lazaro, assim como deu a luz ao cego de nascenca, significa que
Jesus da a vida e a luz a CJ. Isso tem uma relagdo com o prologo, pois o logos encarnado da luz
e vida ao homem. O ministério de Jesus, com sinais de vida e luz, nos quais manifesta a gloria
de Deus, ¢ vida escatologica realizada, que vai sendo esclarecida por meio do proprio ensino de
Jesus'’.

A doenca e a morte de Lazaro sdo momentos oportunos para Deus manifestar sua gloria por
meio do poder de Jesus em unido com o Pai. No sinal da visdo dada ao cego, vemos que Jesus
rompe com a teologia da retribui¢do tradicional, a qual coloca o pecado como causa para a
doenca. O texto joanino apresenta outra logica: a doenga torna-se oportunidade para Deus
manifestar seu poder e sua gloria. Na narragdo sobre a ressurreicdo de Lazaro, temos a mesma
logica. O redator deixar Lazaro morrer, chega a apresentar Jesus pouco preocupado com a

doenca do amigo e até esperando que ele morra. Lazaro precisa estar bem morto, por isso o

'“DODD, C. H. A interpretagdo do Quarto Evangelho. Sio Paulo: Teolégica, 2003, p. 477.
17 Cf. BROWN, R. D. The Gospel according to John. 2. ed. New York: Doubleday ¢ Company, 1981. v.
29, p. 436.
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texto diz que Jesus realiza o milagre apenas no quarto dia (v. 39), para ndo ter dividas do sinal.
Jesus da a vida para a CJ na historia, que € sinal de vida eterna também.

O sétimo sinal esté relacionado com a teologia joanina da glorificagdo de Jesus, por isso que
esse texto faz uma transi¢do para o Livro da Gléria, no qual, pela morte, Jesus é glorificado. O
sétimo sinal estd em conexdo direta como o primeiro ¢ como a conclusdo do Evangelho, que
tem como objetivo teologico apresentar sinais da manifestacdo da gloria de Deus pela agdo de
Jesus para que possam crer nele. Bastar olharmos um versiculo de cada uma dessas passagens

para percebermos essa teologia joanina:

Jo 2, 11: este inicio dos sinais, Jesus o fez em Cana da Galiléia e manifestou a sua
gldria e os discipulos creram nele.

Jo 11, 40: disse-lIhe Jesus: ndo te disse que, se creres, veras a gloria de Deus?

Jo 20, 31: estes (os sinais), porém foram escritos para crerdes que Jesus é o Cristo, 0

Filho de Deus, e para que, crendo, tenhais a vida eterna em seu nome.

Com a presenca de Jesus o dom escatologico se realizou na vida daqueles que creram
nele e o seguiram. O sinal da ressurrei¢ao de Lazaro ¢ um texto joanino que mostra claramente
que a vida dada por Jesus ndo estd reservada apenas para a ressurreicdo apds a morte, mas
comeca a se realizar na vida concreta da comunidade e, a0 mesmo tempo, aponta para a vida
eterna no ultimo dia numa conexao real por meio da presenga de Jesus e do seu seguimento.

O texto apresenta Jesus rezando ao Pai (vv. 41-42). Para Brown essa oracao de Jesus faz
parte dos propositos joaninos para expor que o Filho reza somente ao Pai e, com isso, despertar
a fé na sua pessoa (Jesus), pois pela oracdo mostra que sua missdo ¢ divina. A oracdo nao ¢
apenas uma peti¢do, mas uma forma de unido com Deus. O Quarto Evangelho gosta de mostrar
Jesus rezando ao Pai porque os dois estdo unidos: eu e 0 Pai somos um (10, 30). Pela oragdo o
milagre acontece, o poder do Pai e de Jesus agem juntos'®.

O texto ndo esta preocupado com o extraordinario do milagre em si mesmo, mas, sim,
no voltar a vida como um sinal do poder de Jesus que da a vida eterna sobre a terra (escatologia
realizada) e a promessa de que no ultimo dia levantard da morte para a vida eterna (escatologia
final). Crer em Jesus significa para CJ a vida eterna aqui e agora e, esse mesmo poder vital,

ressuscitara os crentes apos a morte' .

O texto de Jo 11,1-54 é uma tipica constru¢do joanina, apesar das hipoteses de que
pertenga a uma segunda redagdo, pois nele encontramos os propositos pedagogicos e teologicos

da literatura do Quarto Evangelho, que tem como forte base a experiéncia dramatica da

'8 Cf. Ibid., p. 436.
' Cf. DODD, C. H. A interpretacéo do Quarto Evangelho. Sdo Paulo: Teoldgica, 2003, p. 371.
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comunidade do discipulo amado. Nado vemos no texto uma preocupagdo com a historicidade dos
fatos em si mesmos, mas com a fé da comunidade no seu contexto, que parecia ser de exclusao
social e religiosa, devido sua constitui¢ao interna em torno de Jesus e, por isso, pagava um alto
preco (no contexto social e religioso). Desse modo o texto mostra o poder de Jesus, que vence
até a morte e da vida para os seus. Uma vida escatologica realizada no contexto terrestre da
comunidade, que faz os crentes (em Jesus) romperem fronteiras por essa fé e terem certeza que
a morte (o mal) ndo venceu nem vencera. Essa mesma teologia torna-se urgente ¢ atual em
qualquer contexto de exclusdo e opressdo, portanto ¢ uma teologia que se faz necessaria nas
comunidades cristds dos paises subdesenvolvidos como os latino-americanos e africanos, pois
mostra que a vida em Cristo € uma vida para ser realizada na histéria. Sendo assim, a presenca
de Cristo na comunidade é uma presenca de forga para a luta em busca dessa vida com sua
escatologia realidade na histdria, uma comunidade unida a Jesus Cristo na libertagdo contra toda

e qualquer forma de opressao e de marginalizagao.
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GT Teologia, Universidade e Sociedade

EMENTAS

Humanidades: uma proposta curricular universitaria para democratizar o pensamento
complexo

Adilson Schultz

No contexto das reflexdes em torno do Pensamento Complexo, o texto apresenta e discute
bibliograficamente o projeto Humanidades, do Centro Universitario Metodista Izabela Hendrix,
em Belo Horizonte, MG. Trata-se de uma tentativa pedagogico-curricular universitaria de
articular a crise planetaria ambiental, social, mental e espiritual no contexto do pensamento
complexo. Ainda em fase de implementagdo, o projeto promove a rearticulacdo pedagdgica e
curricular das disciplinas Humanisticas classicas - Sociologia, Psicologia, Filosofia, Cultura
Religiosa, Etica, Economia, Antropologia e Ciéncia Politica -, num novo campo de saber
genericamente denominado Humanidades, dividido em quatro linhas de pensamento:
Conhecimento ¢ saber; O ser humano em relagdes; Sociedade em movimentos; Meio Ambiente
e [nome do curso]. As disciplinas humanisticas classicas sio agregadas ainda as perspectivas da
Pedagogia, da Teologia, das Artes e das teorias do conhecimento complexo. Além dos aspectos
teorico-pedagdgicos, como a superagdo da disciplinarizagdo e criagdo de um exercicio
interdisciplinar, o projeto ¢ um ensaio para uma futura estrutura modular de todos os cursos do
centro Universitario. Um diferencial técnologico-pedagdgico € que as disciplinas sdo oferecidas
na modalidade EAD - Ensino a Distancia, que visa gerar formacdo na perspectiva do
empoderamento do discente no processo de aprendizado. Outro aspecto relevante ¢ a
perspectiva espiritual articulada as outras dimensdes do pensamento complexo no contexto
académico.

Lugar e func¢io da teologia numa “ecologia dos saberes”
Angelo Cardita

A comunicacdo partira da apresentagdo critica da proposta de uma “ecologia dos saberes”, tal
como tem sido vindo a ser elaborada pelo sociélogo Boaventura Sousa Santos, com o objectivo
de determinar a possibilidade (se ¢ que a hd) de um lugar para a teologia no ambiente pos-
moderno da sociedade e no modelo positivo-cientifico-tecnologico que actualmente caracteriza
a universidade. Para tal, serd ainda necessario fundamentar (epistemologicamente) e delimitar
(metodologicamente) a pratica da interdisciplinaridade pela abertura ao “interconhecimento”.
Num segundo momento, esta op¢do, assim como o seu impacto na organizagao e concepgio da
teologia, sera discutida a partir dos pressupostos de uma hermenéutica “compreensiva”.

Entre o confessional e 0 académico: novas a questées em torno ao reconhecimento civil dos
cursos universitarios de Teologia.
Paulo Fernando Carneiro de Andrade

A teologia apresenta-se, desde seu inicio, como a inteligéncia da fé. Partindo de uma
determinada experiéncia religiosa, na qual se acolhe um dado que se cré revelado, procura-se,
através de um conjunto de procedimentos de carater teorico, critico, sistematico e dindmico (isto
e, autoamplificativo) a compreensdo desse mesmo dado revelado, para que se possa aprofundar
a propria experiéncia religiosa. Trata-se de um saber que, de um lado, possui as caracteristicas
basicas das ciéncias hermenéuticas e, de outro, delas se distingue, por tomar como ponto de
partida uma determinada experiéncia que ndo e universalmente compartilhada, ainda que se
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possa afirmar ser a dimensao religiosa humana um dado universal. Aqui reside a articulacao e
também a tensdo entre duas de suas dimensdes intrinsecas mais fundamentais: a sua
confessionalidade e a cientificidade. Cerca de uma década depois do reconhecimento civil dos
cursos de bacharelado em Teologia no Brasil novas questdes surgem em torno aos requisitos
fundamentais para este reconhecimento. A presente comunica¢do alem de um historico da
questdo analisa o recém parecer 118/2009 do Conselho Nacional de Educagio
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GT Literatura, arte e religido

EMENTAS

“Algo Nos Acontece”: a nocdo de Teopoética desde a Teoria da Recepcio de W. Iser
Joe Margal

Os esforgos de aproximar a teologia ao campo da estética sugerem uma agenda comum:
repensar a teologia enquanto forma de saber a partir da experiéncia estética. Nesse cendrio, o
conceito de teopoética sugere tanto um conceito analitico, quanto um principio criativo para
expressar a experiéncia de Deus em linguagem. Proponho desdobrar, primeiro, aspectos da
nogdo de teopoética a partir da teoria do efeito estético de Wolfgang Iser, para, num segundo
momento, explorar implicagdes epistemologicas desse conceito para a propria definicdo de
teologia. O foco principal recai sobre a subversdo da estrutura sujeito/objeto provocada pela
experiéncia com a arte, instaurando uma (po)ética do sujeito, cujo saber e discurso passa a ser
estruturado numa relacionalidade intersubjetiva e intercomunicativa através da mediagdo
estética.

Sincretismo Religioso: Uma Analise a Partir da Arte, da Arquitetura e das Ciéncias da
Religido em distintas Igrejas Catélicas da Regido Metropolitana de Belo Horizonte
Roberlei Panasiewicz

Leonidas José de Oliveira

Cynthia Loureiro Amorim (Bolsista PIBIC/CNPq) 2007-249952

A arte e arquitetura religiosa revestem os templos de significados corroborando para que estes
espacos expressem o sagrado. O estilo arquitetonico adotado para suas construgdes e
ornamentagdes segue o modelo usual de cada época histérica evidenciando profunda
interligacdo entre cultura, religido, arte e arquitetura. Essa comunicacdo busca investigar a
presenga de elementos sincréticos presentes em trés igrejas catolicas da regido metropolitana de
Belo Horizonte. Elas refletem estilos arquitetdnicos distintos: o barroco, o eclético € o0 moderno.
Sdo elas: Nossa Senhora do O, em Sabari, Sdo José e Sdo Francisco de Assis, em Belo
Horizonte. O dialogo interdisciplinar entre as Ciéncias da Religido e a Arquitetura possibilitou,
a partir de semelhangas e contrastes, uma nova maneira de compreender esses espagos, suas
significacdes religiosas e artisticas e o sincretismo que as perpassa.

Simone Weil e o Conto dos seis Cisnes de Grimm. Interfaces com o Déutero Isaias
Maria Clara Lucchetti Bingemer

Celebra-se este ano o centenario da filosofa francesa Simone Weil. Parece-nos importante trazer
a este forum para debate a intensa ligagdo que esta pensadora teve desde sempre com a
literatura, de modo muito especial com os contos de fadas, as fabulas, as trovas. Ela os
considerava como verdadeiras intuigdes da Verdade brotadas desde o inconsciente mais
profundo da humanidade e que depois se tornariam verdades apropriadas e cridas pelas
civilizagGes. Entre estas, ha um conto que fascinou Simone desde sua infancia: o dos seis cisnes
de Grimm. Nele, Simone, ainda agnoéstica e sem conhecer nada do cristianismo, descreve o
papel da menina que salva seus irmdos do feitico que os mantém reféns com tragos
aproximativos que fazem bela interface com os escritos do Deutero Isaias, sobretudo os
Canticos do Servo Sofredor. Por outro lado, é bastante evidente que Simone Weil faz da
personagem da menina do conto uma aproximag@o autobiografica. Isso impactara sem duvida
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quando de seu encontro com o Cristianismo no lugar que ela percebera ser o seu no mistério da
salvagdo.

Literatura, Hermenéutica e Identidade Narrativa
Walter Ferreira Salles

Pretendo refletir sobre a literatura como mediacdo privilegiada para o conhecimento de si,
mostrando como o texto literario participa da construgdo de uma identidade — pessoal e coletiva
— que ¢ narrativa, construcdo que exige a hermenéutica de si no espelho das palavras. Nesse
amplo arco no qual se configura o mundo da leitura, a apresentacdo que proponho especifica-se
em torno de uma forma literaria — a biblica — e se insere em uma hermenéutica também
especifica, a do filésofo franc€s Paul Ricoeur. Para atingir este objetivo, o percurso que
proponho pressupde outro percurso: o lugar da obra Temps et récit no itinerario filosofico de
Paul Ricoeur. O passo seguinte conduz a apreensao do lugar da ficcdo na trilogia de Temps et
récit. Em seguida, trata-se de pensar a importancia da narrativa e da fic¢do no contexto da
literatura biblica, uma vez que este tipo de literatura (e ndo somente ele) fornece o instrumental
linguistico para a compreensdo da condi¢do humana que merece e exige ser narrada, mas que
para tanto precisa ser interpretada.

Maria Madalena até a Arte Contemporanea
Wilma Steagall de Tommaso

Maria Madalena ha dois mil anos continua uma figura que instiga fiéis religiosos como também
a leigos, artistas e escritores. A quantidade de obras sejam livros, filmes, pinturas atestam que
Maria Madalena vem sendo submetida a uma plastica cultural. O interesse por Maria Madalena
na atualidade ¢ alimentado por movimentos e anseios muito diferentes e artistas
contemporaneos ainda véem em Madalena um tema importante, mesmo em um mundo
descristianizado. Obras de arte do final do século XX e do século XXI continuam apresentando
a Maria Madalena dos Evangelhos; da Legenda Aurea; da Contra-Reforma e do século das
Luzes, com novas técnicas e estilos. Esses artistas parecem tomar a santa pela mao e nos
reapresentam a ela para nos dar a chance de recuperar a esperanga na vida e no amor.

A Trajetoria Poética de Carlos Drummond de Andrade: a contribuicio do Pensamento
poético para o pensamento teologico
Alex Villas Boas

No presente trabalho sobre Teologia e Literatura permanece o interesse teologico da pesquisa,
ou seja, o que o autor literario tem a contribuir para o pensamento teoldgico, vendo esta como
razdo hermenéutica sobre a vida que nela interfere e ¢ interferida por ela ao fazer a pergunta
para a poética drummondiana sobre o sentido da vida. Todavia, ha uma categoria
drummondiana especifica que assume aqui um papel de especial relevancia para a percepgao do
sentido: a paixdo. E ¢ a partir de um logos apaixonado da poesia pela vida e sua sensibilidade
ética que um Deus apatico é recusado. Nesse movimento se insere a proposta de uma Teologia
Poética como possibilidade de razdo hermenéutica a partir das categorias do pathos e da poiesis
de uma apaixonante experiéncia cristd, que pode significar para a América Latina um
compromisso apaixonado pela vida.

Contribuicdes do pensamento de Gianni Vattimo ao didlogo teologia e literatura
Alessandro Rodrigues Rocha
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O autor pretende desenvolver uma reflexdo que assuma a necessaria tarefa de dialogo entre a
teologia as demais formas de expressividade humanas (mais especificamente as artes — e,
sobretudo, a literatura). Para realizar tal tarefa faz uma critica a epistemologia teoldgica
autocentrada — fundada sobre os canones da metafisica —, seguida de uma proposigdo
epistemologica que possibilite a superacdo desse autocentramento. Pretende evidenciar que o
dialogo entre teologia e literatura pode tanto descentralizar a teologia de seu complexo de
superioridade, quanto elevar a literatura ao nivel de lugar de verdades teologicas.

Pintura na Capela do Bom Jesus do Matozinhos — Caetano Luiz de Miranda ou Silvestre
de Almeida Lopes — Revendo Autoria
Delson Aguinaldo de Araujo Junior

Serdo analisadas, nesta pesquisa, as pinturas parietais e de teto com tramas de perspectiva na
Capela do Bom Jesus do Matozinho na cidade do Serro, antiga comarca de Vila do Principe.
Lembrando que esta pintura, da mais rebuscada perspectiva, tem suas origens na Europa e foi
implantada nas terras coloniais portuguesas. A Pintura desta Capela e de autoria incerta, sendo
creditados ora a Caetano Luiz de Miranda, artista portugués que, segundo tradicdo local,
desenvolveu importantes trabalhos na regido do diamante, ora a Silvestre de Almeida Lopez,
artista mineiro colonial. Vila do Principe, de fato, seguiu o estilo de pintura portuguesa. A
pintura de perspectiva de origem rococd, ou mesmo barroca, em Minas Gerais, ¢ de grande
qualidade e de grande beleza; esta pintura era o acabamento final das igrejas, essencial para
acompanhar a talha.

Representacdes do padre nos contos populares brasileiros

Mayra Resende C. Almeida

Esse trabalho visa analisar o imaginario que se forma sobre o padre, tendo como objeto de
estudo contos populares em que estes aparecem como personagem primaria ou secundaria. As
historias orais analisadas revelam elementos das subjetividades dos sujeitos que sdo
significativos para a reflexdo sociologica. Possuem, em sua constitui¢do, caracteristicas como
antiguidade e anonimato que indicam o carater institucionalizado do conto, além de uma
estrutura pronta que nos permite tomar as historias como representagcdes sociais ricas em
contetido. Busca-se refletir sobre a percep¢do da sociedade acerca do clero catélico a partir do
imaginario contido nos contos, utilizando como conceito norteador para a analise de contetido a
idéia de qualificagdo magica. Tal conceito permite investigar, dentre outros aspectos, a
existéncia de sentimentos como respeito ¢ confianga em relagao ao padre.

Poesia e Religido: entrelacamentos na obra de Fernando Pessoa
Anaxsuell Fernando da Silva

Fernando Pessoa (1888-1935) ¢ um dos mais controvertidos artistas do século XX. Ao que se
sabe, nunca se alinhou a nenhuma institui¢do religiosa. Contudo, teve na dimensao religiosa sua
tematica preferida. A proposta deste trabalho ¢ discutir os aspectos relacionados a religiosidade
na obra poética de Fernando Pessoa, a partir das imagens suscitadas através da leitura da sua
obra. Pretende-se evidenciar em sua vasta producdo significagdes poéticas que podem ser
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associadas a signos de religiosidade, seja no seu conteudo manifesto ou latente. Entendendo que
Pessoa, ¢ todos os seus personagens criados por intermédio da heteronimia, fez uso em sua
escrita da linguagem simbolica dos mais distintos universos religiosos para compor sua propria
forma de religiosidade. Visualiza-se que esta ¢ pluriforme e talvez objetivasse contrariar os
limites sociais estabelecidos para o exercicio da fé.

Silhueta do Amor de Deus no Cantico dos Canticos
Maria José Caldeira do Amaral

Esse paper tem como foco principal o desenvolvimento de uma pesquisa simbdlica do poema da
biblia hebraica — O Cantico dos Canticos — objetivando a reveréncia do simbolo vivo que se
configura em um canto sagrado e antigo, primordial e original, no qual a vida animica se
manifesta pulsante - manifestacdo explicita no movimento dos afetos semelhantes a si mesmos,
em n6s mesmos ¢ em outrem. A qualidade expressiva e simbolica dispde aos sentidos, mais que
a razdo, uma imediaticidade sensorial e sensual — silhueta do poema que constrdi a dindmica
amorosa de Deus. Nosso objetivo &, principalmente, que essa qualidade expressiva conduza o
leitor ao desejo do outro em si mesmo, e, que esse desejo ndo se extinga na vontade e no desejo
do outro, apenas coincida com ele, e, nessa coincidéncia mostre a alma capaz de esvair-se de si
mesma para torna-la o proprio outro.

O Interlocutor Cruel

Waldecy Tenério

Quem ¢ esse interlocutor cruel a quem Riobaldo inutilmente se dirige em Grande Sertdo:
Veredas? Partindo de conceitos desenvolvidos pelo tedlogo Georges Crespy, pelos linguistas
Julia Kristeva, A.J. Greimas e Roman Jakobson, assim como pelo critico Wolfgang Iser,
Waldecy Tenoério atravessa o romance de Guimardes Rosa para descobrir, no fim, "outras
verdades, muito extraordinarias".
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TEXTOS

“Algo nos acontece”: a no¢ao de teopoética desde a teoria da recepcao de W. Iser

Joe Marcal Gongalves dos Santos®

1 -

Atualmente, os esforcos por estabelecer uma relacdo epistemologicamente refletida entre a
teologia ¢ a arte, no cenario da educag@o teoldgica, de modo geral, parecem explorar pelo menos
trés abordagens: performatica, pedagogica e analitica.”’ A primeira é freqiiente na Liturgia, cuja
consolidagdo como disciplina teoldgica acaba por fomentar e mesmo exigir estudos mais
exaustivos acerca das implicagdes pedagogicas, antropoldgicas e epistemoldgicas da relagao que
nesse campo se estabelece entre teologia, liturgia e arte.”> A segunda abordagem — pedagogica —
se volta mais especificamente para a educagdo teologica, considerando a pertinéncia de integrar,
de diferentes maneiras, a experiéncia ¢ a mediagdo estética no ensino, pesquisa e extensdo nessa
area de conhecimento.” Trata-se, porém, de uma abordagem ainda pouco explorada no nosso
contexto, por razdes que mereceria um estudo a parte.24

Por sua vez, a terceira abordagem — analitica — propde uma relacdo entre teologia e arte cujos
efeitos incidem na propria producdo de conhecimento teoldgico, isto na medida em que essa
mediagdo analitica cede a uma fenomenologia hermenéutica que leva a teologia efetivamente a
construir seu “olhar” no terreno de um debate epistemologico. Assim, a teologia acaba se
definindo a partir de um determinado envolvimento entre ‘“sujeito” (teoldgico) e “objeto”

? Doutor em Teologia (EST, Sio Leopoldo, RS), integra o Nucleo de Pesquisa Teologia ¢ Sociedade
(PUCRS, Porto Alegre, RS), e assessora a Secretaria Permanente do Férum Mundial de Teologia e
Libertagdo (FMTL). jmgsantos@yahoo.com.br

*l Cf. Nicholas WOLTERSTORFF, Three function of art in theological education. Theological
Education, V.23, N.1 (1994), p- 97-100. (Disponivel na Internet em
http://www.ats.edu/Resources/Publications/

Documents/TE/1994TE31-1.pdf, acessado em 20.05.2009).

2 No ambito luterano, essa questdo se fez valer em meio ao processo de “renovagio litGrgica” durante a
década de 90, orientada a pelo menos dois horizontes: a relagdo entre culto e cultura, suas implicagdes
antropologicas na teologia do culto, bem como no carater “plastico” da liturgia; e, a0 mesmo tempo, uma
orientagdo “arqueteoldgica” de retorno as origens comuns e ecuménicas do ordo litargico. Cf. Joe M. G.
dos SANTOS, Aspectos sobre a renovacao litirgica na IECLB desde uma perspectiva ecuménica. Texto
no prelo, 2008.

» Remeto ao numero da revista Theological Education, v.31, n.1, 1994, editada sob o titulo “Sacred
Imagination: the Arts and Theological Education”, reunindo uma significativa discussdo sobre a questo.
Disponivel na Internet em http://www.ats.edu/Resources/Publications/Documents/TE/1994TE31-1.pdf,
acessado em 25.05.2009.

** A relagdo entre teologia e cultura no contexto latino-americano difere em muito do que essa relagio
fomentou nas teologias européias e norte-americanas. Em nosso contexto, a separagio entre cultura e
religido, tal como conheceu a Europa, por exemplo, nunca se deu — a ndo ser nas esferas institucionais das
igrejas e de universidades. Ainda assim, a forma como a teologia tem assimilado aspectos culturais e
artisticos movida principalmente pela identificagdo ao “popular” (cf. Carlos A. STEIL, O sertdo das
romarias: um estudo antropologico sobre o santuario de Bom Jesus da Lapa - Bahia. Petropolis: Vozes,
CID - Centro de Investigagdo ¢ Divulgacdo, 1996), é algo pouco refletido pedagogica e
epistemologicamente para a educagdo teoldogica — com poucas exce¢des de autores que se aventuram
nessas questdes a partir do enfoque da Missiologia e da “inculturagao”.
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(artistico), afetando sua autocompreensao, suas tarefas e, sobretudo, sua linguagem. Isto porque
a abordagem hermenéutica permite e exige que o encontro entre sujeito e objeto de interpretagdo
seja dado em sua condicdo histdrica e sensivel, tornando a propria experiéncia estética um
“momento” hermenéutico na constru¢do de um olhar, determinando o conjunto do circulo
interpretativo na producdo do conhecimento.

A mediagdo estética cria, assim, as condicdes de um conhecimento dirigido por uma
intencionalidade comunicativa, sob um principio ndo apenas histoérico-critico, mas existencial,
criativo e transformativo. A arte e seu modo de producdo passam a sugerir um modelo de
atitude cognitiva, bem como de modo de produgdo para a propria teologia.”> Operando a partir
de uma “razdo imaginativa”,”® a teologia seria uma arte hermenéutica de “interpretacio da
realidade a luz da esperan¢a”, cujo ato de interpretagdo consiste na intencdo e¢ de uma acao
comunicativa, de carater ético, politico e estético ao mesmo tempo.>’ Nesse caso, a teologia
passa a ser concebida “processualmente”, e exige uma reflexdo mais séria sobre a construgao da
subjetividade desde a qual acontece, a pessoa do “artista-te6logo”. Por sua vez, a produgdo de
conhecimento torna-se também sensivel, provisoria e contextual, sem abandonar o carater
critico e subversivo proprio a arte, que também estabelece, a seu modo, uma relagdo contigua
com a cultura entre tradi¢do, dogmatismos e rupturas.

Nesse cenario, tenho a impressdo que, do ponto de vista teorico, as relagdes que sdo tecidas
entre teologia e arte giram em torno de um desejo comum, e nem sempre explicitado, por uma
teologia concebida desde uma ruptura com sua linguagem tradicional, movida mais pelo “efeito
de esperanga” que pretende despertar que adesdes ideologicas a um conjunto de racionalizagao
religiosa da realidade (a dogmatica instrumentalizada). A teopoética, ainda que sem contornos
definitivos, € uma nocao que expressa esse desejo por uma reflexdo teologica “desviada” pela
experiéncia estética a novos lugares epistemologicos, afetada estruturalmente pela “tendéncia”
da propria arte contemporanea, que se transmuta no decorrer do século XX sob impacto
principalmente da “reprodutibilidade técnica”, abandonando seu carater auratico, material e
transcendental para se constituir politica e transparente, aderindo a aparéncia da realidade
porque nela encontra sua legitimidade politica, seu fundamento, sua esséncia e verdade.®

2 —

» E 0 que sugere Scott HOLLAND, Theology is a kind of writing: the emergence of theopoetics, Cross
Currents, v.47,n.3, 1997, p.317-331; porém, aqui novamente a reflexdo deixa de explorar implicagdes
epistemologicas mais densas para o efetivo exercicio da disciplina teologica.

% A filosofia estética de Nietzsche ganha considerdvel espago entre pensadores pds-modernos nos
desdobramentos do que propunha como “razdo imaginativa”. Cf. Alexander NEHAMAS, Nietzsche: life
as literature, Cambridge: Harvard University, 2002, p.15s; Cf. Michel MAFFESOLI, Elogio da raz&o
sensivel, 2ed. Petropolis: Vozes, 2001, p.65s.

" Remeto aqui a proposta de Enio R. MUELLER, A teologia e seu estatuto tedrico: contribuicdes a uma
discussdo atual na universidade brasileira, Estudos Teolégicos, v.47, n.2, 2007, p.88-103.

% Aqui, Maffesoli torna-se um interlocutor interessante, nos fazendo pensar a incidéncia politica de uma
teologia operando desde uma “razdo sensivel”, “imaginativa”, “estética”. Segundo ele, esta razdo
revoluciona o modo de producdo de conhecimento, pois que a relagdo entre sujeito e objeto perde o
carater hierarquico e controlador, proprio as ciéncias modernas, ganhando um aspecto intersubjetivo,
fluido e holistico (comunitario, ele ird dizer). O poder do sujeito de conhecimento se esvai, e a verdade se
desloca para a “potencialidade” que retroage entre relagdes diversas e de efeitos mutuos, tornando o
mundo uma comunidade instituinte (ambiéncia, segundo Maffesoli), e nao institucionalizada: o sujeito o
¢ enquanto sujeitado pelo efeito/presenca do outro. Essa razdo também rompe com um principio de
realidade baseada na identidade e na ndo-contradicdo operada pelo sujeito; passa a desenvolver uma
dialética criativa, narrativa e pertinente a coletividade a qual pertence(m). Nessas condi¢des, o
conhecimento ndo se da com o afd de separar fic¢do e realidade, imaginagdo e empiria, sentido e ser; pelo
contrario, conhecer torna-se uma arte de combinar essas grandezas criativa e paradoxalmente, aceitando o
carater tragico da existéncia em prol da vida — isto ¢, da vivéncia do mundo. Cf. Michel MAFFESOLI,
Elogio da razao sensivel, 2ed. Petropolis: Vozes, 2001, p.170-73; 53s.
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Dito isso, parece-me oportuno tecer as primeiras relagdes entre a idéia de teopoética e a
proposta tedrica de Wolfgang Iser, a teoria da recepgdo estética, em seu livro O ato da leitura
(Der Akt des lesen, Munich: Verlag, 1976).> Conforme o prefacio & segunda edigdo feita pelo
autor, sua discussdo, no cenario das universidades alemds no final da década de 60, se da
também motivada por uma revolta teérica, marcada pelo “fim de uma hermenéutica ingénua da
analise literaria”.*® A “estética da recepgio” sinalizava o abandono de uma teoria da estrutura
do texto que, ideologicamente, sustentava o habito de vincular andlise literaria a interpretagdo
do texto. Iser reivindica o “evento” historico e politico da leitura como “lugar” teorico
determinante para a teoria literaria, voltando-se a uma fenomenologia da leitura como
“acontecimento” em que se da a recepc¢do do texto.

Assim, na recepgao estética de um texto, a palavra-chave deixa de ser o significado e passa a ser
o “efeito” sob o qual esse ¢ construido polifonicamente. Definitivamente, o texto consiste de um
sistema aberto, que passa a constituir sentido numa relacdo mutuamente estruturante entre texto

e leitor/a. Uma das razdes para defender essa teoria, Iser encontra na propria literatura moderna:

A modernidade se manifesta sobretudo como uma negagdo daquilo que
era essencial para a arte classica: a harmonia, a conciliagdo, a superagao
dos opostos, a contemplagao da plenitude. O habito da negatividade na
literatura moderna age, por isso, como agressao ininterrupta as nossas
convencgdes orientadoras, desde a atitude até a percep¢ao cotidiana. Em
conseqiiéncia, sempre nos acontece algo através dessa arte, e nos cabe
perguntar o que acontece. Por isso, a pergunta deve ser alterada, pois ela
ndo visa mais & significagdo, mas principalmente aos efeitos do texto.”'

Importa para a teoria do efeito estético o encontro que se da entre sistema textual e o ato de
leitura, que “constituem (...) os dois polos da situagdo comunicativa” e se da concretamente “a
medida que o texto se faz presente no leitor como correlato da consciéncia”.’® Isto é, a
construgdo de sentido do texto e do sujeito-leitor se da correlativamente e instituem-se
mutuamente, assim que “o sentido ndo € s6 constitutivo para o texto, mas também, por meio
deste, para a perspectiva de sua compreensao”. Do que depende essa compreensao ¢ justamente
que o ponto de vista do leitor seja “instalado” no texto.”®> A partir do consentimento a fic¢io e
ao falseamento da realidade empirica proprio a arte, algo acontece quando um “jogo de
fantasia” possibilita uma participagdo mutua entre texto e leitor, pressupondo a produtividade de
ambos numa relagdo intersubjetiva.

Em detrimento de a teoria de Iser ser formulada como teoria literaria, acredito que ela fornece
elementos principais para se pensar a teoria da recepcao estética das mais diversas formas de
arte. Mesmo porque, a situagdo de comunicagdo de que consiste a recepcao estética, fomenta a
criacdo de representagdes, de imagens sensiveis e sentido, permitindo cada individuo
desenvolver uma narrativa acerca de tal experiéncia.

Em relag@o a teopoética, vejo duas afinidades significativas ja nesses pressupostos teoricos de
Iser que podemos destacar:

Primeiro, que se trata de tomar a frente de uma critica a ideologia da interpretagcdo, de modo
geral. Ainda que Iser discuta teoria literaria, sua proposta ¢ pertinente a teologia justamente por
sua definicdo hermenéutica. Na verdade, toda critica de arte realiza uma “textualizacdo”, seja
qual for o objeto estético em questdo. Assim, os pressupostos de Iser nos ajudam a

¥ Publicados no Brasil em dois volumes, como segue: ISER, W. O ato da leitura : uma teoria do efeito
estético. v.1. Sdo Paulo : 34, 1996.; v.2. Sdo Paulo : 34, 1999. Tradugao de Johannes Kretschmer.

0 ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético. v.1, p.7.

31 W. ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.1, p.9.

32'W. ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.9.

3 'W. ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.83.
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desideologizar a interpretagdo, postulando a historicidade da recep¢ao estética como evento em
que o texto acontece subjetiva e politicamente.

Segundo destaque, quanto a importancia do efeito do objeto estético na interpretacdo do mesmo.
A interpretacdo, nesse caso, ndo ¢ apenas momento segundo, mas procedimento derivado da
experiéncia que institui o objeto estético e seu receptor. Evidente que a experiéncia (leitura) é
pressuposto da interpretagdo; mas aqui importa destacar a experiéncia como evento em que a
possibilidade de interpretagdes ¢ dada, e ndo o contrario. Entendo que a teopoética parte
justamente dessa premissa: ela reivindica uma maneira de fazer teologia “sob efeito” de seus
proprios motivos; uma teologia que se desvia das significagdes normatizadas para lidar com o
potencial critico-criativo de seus repertorios, sua tradicdo e toda producdo cultural.

Essas duas consideracdes levam a algo fundamental para se pensar a teopoética: a questdo de
fundo que esta coloca é a de uma ética estética do sujeito em sua producdo de conhecimento.
Nao se trata de mera subjetivagdo da questdo, mas da necessidade de pensar seriamente a
constru¢do do olhar da teologia como um processo organico, ¢ que implica em um processo de
subjetivag¢do. Quando Iser aponta para o “efeito” estruturante da experiéncia de leitura, ele esta
remetendo a uma questdo conhecida a teologia, mas pouco refletida epistemologicamente: a
palavra ndo volta vazia e € constitutiva (criadora) de mundo na medida em que alguém a ouve e
lhe credita uma verdade.

3

A génese da nogdo de teopoética parece testemunhar de um desejo comum, por uma “teologia
sensivel”, livre para engendrar seu discurso desde um principio radicalmente critico-negativo e,
ao mesmo tempo, responsavelmente criativo — um principio profético de esperanga. No atual
estado de reflexdo, contudo, parece que o conceito de teopoética ndo ainda se estabeleceu, e sua
génese permanece sendo matéria de estudo. Apesar disso, no Brasil, o termo ¢ incorporado em
diferentes discursos, manifestando um crescente interesse na relagdo entre teologia e arte.
Contudo, de modo geral, parece que se trata de um uso que passeia entre abordagens
performatica, pedagdgica e analitica, criando uma espécie de “reflgio tedrico” para um assunto
com poucos precedentes.”® A discussio sobre o conceito de teopoética, e a defini¢do dos
“jogos” no qual a palavra opera é, de fato, pertinente.*

No inicio da década passada, Karl-Josef Kuschel retoma o termo em seu estudo Os escritures e
as escrituras, sendo disponibilizada a edigdo brasileira no fim desta mesma década. Desde 14, no
Brasil, o termo remete principalmente a estudos literarios desenvolvidos desde diferentes
abordagens (e ndo apenas teologicas) — na verdade, variedades de abordagens de cunho analitico
com finalidades hermenéuticas. O que hd de comum nesse amplo material, inclusive
identificado por Kuschel em seu estudo, ¢ um eixo de reflexdo em torno de pelo menos duas
questdes: primeiro, quanto a relevancia do discurso teoldégico numa situacdo cultural marcada

3* Clifford GEERTZ alerta para ndo se tomar a sabedoria de outros povos como uma “protese para uma
espiritualidade ferida” — Local knowledge: further essays in interpretative antropology, New York: Basic
Books, 1983, p.44. O mesmo deve valer para a teologia em suas abordagens da arte: alids, para
permanecer “arte”, o carater de estranhamento entre as alteridades precisa necessariamente ser mantido.
Cf. William A. DYRNESS, Art and Multiculturalism: competitors or allies in theological education,
Theological Education, v.31, n.1, 1994, p.37-45.

3% Osvaldo Luiz RIBEIRO, Teopoética ou teologia e literatura? Sobre a urgéncia de uma definicdo
programatica, disponivel na Internet em http:/www.ouviroevento.pro.br/teologicofilosoficos/
teopoetica ou_literatu.htm, acessado em 22.05.2009. O artigo quer contribuir a definicdo de uma “base
operacional” para a teopoética, mas ndo aprofunda o “nd goérdio”, como diz Edgar Morin, onde ética,
estética e epistemologia se con/fundem — o que foi tema para Nietzsche e com que fazem a festa os pos-
modernos.
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pela modernidade®® e, num segundo momento, quanto ao proprio estatuto tedrico-
epistemologico de uma definicdo hermenéutica da teologia.

Kuschel, no capitulo final de seus “retratos teoldgico-literarios”, faz um convite: “A caminho de
uma teopoética” — onde ensaia uma compreensdo metodoldgica relativa ao fazer teoldgico
tradicional, mas destacadamente critica a esta. O autor inicia o caminho da conclusio num
retorno a epigrafe de seu livro que, segundo ele, ddo as coordenadas hermenéuticas de suspeita
contra a tradi¢do teoldgica e institucional cristd desde uma clara afirmac¢éo de poetas como
sujeitos de uma a¢do comunicativa sagrada e irredutivel:

Talvez Deus mantenha alguns poetas a sua disposi¢ao (vejam que digo
poetas!), para que o falar sobre Ele preserve a sagrada irredutibilidade
que sacerdotes e tedlogos deixaram escapar de suas méos.”’

A epigrafe, por sua vez, é ela mesma teopoética: a maneira de um aforismo’® lanca méo da idéia
de Deus para tecer uma critica cujas implicagdes incidem sobre a cultura: explicitamente a
religido, o poder, mas que sem dificuldade poderiamos estender a outras praticas sociais e
simbolicas. E nesse sentido que Kuschel retoma a epigrafe para introduzir-nos no caminho de
uma teopoética, destacando:*’

— Primeiro, a nogdo de sacra irredutibilidade como critério de discurso teoldgico, no sentido
ndo apenas de uma teologia negativa, mas apoféatica: isto é, critica sob um principio positivo de
“deixar Deus ser Deus”. Néo se trata apenas de uma questdo de retorica. Uma linguagem capaz
de falar e simultaneamente silenciar sobre um objeto opera necessariamente em sua propria
fronteira. Torna-se mais poética que conceitual; mais narrativa que discursiva; mais dramatica
que dogmatica. Quero desenvolver esse destaque de Kuschel, remetendo para essa “fronteira”
da linguagem como algo proprio a arte. A experiéncia critica da arte nos leva aos limites do
dizer e do pensar humano para, ao mesmo tempo, oferecer o “vazio” criativo em que a
linguagem deve operar criativa e responsavelmente.

— Em segundo lugar, Kuschel destaca a expressdo Deus mantém a sua disposi¢ao para apontar a
uma teologia da revelagdo, sugerindo que Deus se deixa narrar e significar entre diferentes
percepgoes e produgdes culturais, permeando a rede de sentidos na qual os seres humanos se
langam (movidos por f€) para cultivar e se situar no mundo da vida. Nas palavras do autor, isso
significa que “Deus continua a ser sujeito, também diante de todos os produtos da arte”.*” Nio
vejo razdo para salvaguardar Deus como sujeito diante da arte contemporanea mais que
qualquer pessoa artista. Sugiro desviar da catequese de Kuschel para pensar uma teologia da
revelagdo, considerando a “disposi¢do” do artista como uma atitude receptiva de revelagdo —
sendo esta ultima ndo tanto um dado “repertério” ou “tradigdo”, e sim um principio de
autotranscendéncia, atuante no fazer artistico, orientado a uma critica profética e transformativa
da cultura.

— Assim, chegamos ao terceiro e ultimo destaque quando Kuschel considera especialmente os
poetas: o autor depreende daqui um principio estético e ético, formal e estilistico, de
“responsabilidade do artista”. Responsabilidade sobre o qué e quem? O que ja se chamou de

36 A lista de tedlogos do século XX cuja obra é produzida a sombra de questdes do tipo “como falar de
Cristo hoje?” ¢ significativa. Entre as tentativas de respostas, contudo, se destacam aquelas obras que ndo
se reduzem a positividade dogmatica de uma “apologética” de segunda mao, mas se deixam persuadir
metodologicamente por este “como” da questdo, reinventando a propria arte apologética e investindo
numa definicdo hermenéutica da teologia. As teologias decorrentes dessa reflexdo ganharam carater ndo
apenas critico, mas criativo, muitas delas antecipando uma multi, inter e transdisciplinaridade, bem como
revelando o carater poético, pragmatico e comunicativo de toda producao de conhecimento.

37 Karl-Josef KUSCHEL, Os escritores e as escrituras, p.5 e 209.

3% 0 estilo literario do aforismo, na perspectiva da teopoética, mereceria um estudo em particular.

39 Karl-Josef KUSCHEL, Os escritores e as escrituras, p.209-10 — também paréagrafos seguintes.

%0 Karl-Josef KUSCHEL, Os escritores e as escrituras, p.210.
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“teoria teolodgica” da arte, legado do Romantismo, que funda a idéia do artista demiurgo, cuja
responsabilidade tdo somente subsiste da relagdo artista e sua obra, no decorrer do século
passado cai por terra, instaurando uma pratica artistica antes de tudo politica.*' E nessa dire¢io,
com diferentes acentos, que segue a discussdo do “estatuto estético” da obra de arte entre os
“pos” I e Il Guerra e a segunda metade do século XX, quando se consolida o que Walter

Benjamin cunha de “era da reprodutibilidade técnica”.*

E nisso consiste a proposta de Kuschel: desenvolver uma metodologia analitica critica, a que
chama de teopoética, em trés eixos simultaneos: “a critica a [idéia de] Deus feita pelos poetas, a
critica a literatura feita em nome de Deus, e a tarefa da literatura e da teologia de colaborar com

~ . . 43
uma apreensdo mais densa da realidade”.

Assim, a teopoética surge como resposta e alternativa para uma concepg¢ao de teologia relativa a
arte, considerando-a como legado de uma reflexdo teoldgica produzida na América do Norte e
na Europa ao longo do século passado, no contexto da virada hermenéutica, das teologias pos-
colonialistas e, hoje, do pensamento pos-moderno.** Desde o bergo, a teopoética se propde
desconstruir uma defini¢do heterodoxa de teologia. Ela parte do problema posto pela filosofia da
linguagem para caracterizar ndo tanto seu “objeto” (pretensamente, Deus), mas sim a
inacessibilidade ao objeto a que se propde conhecer e, sob essas condi¢des, corresponder a esse
objeto através do unico meio que dispde, o pensamento e a linguagem. A teopoética retoma a
via negativa (apofatica) da idéia de Deus, postulando essa negatividade desde uma razdo
imaginativa, potencialmente criativa frente ao vazio deixado pelos conceitos tradicionais de
Deus.

4_

A relagdo do “vazio” com uma nogao critica de Deus ¢ significativa. A meu ver, esse é o nucleo
em torno do qual gira toda essa problematica, porque nela estd implicado a correlagdo entre
razao e revelacdo marcada por uma ruptura radical com toda representagdo de Deus que seja
dada positivamente (metafisica). Aqui, podemos avangar em mais uma contribui¢do da teoria da
recepcao estética de Iser para a discussdo sobre teopoética. Antes, porém, um pressuposto:

Em se tratando de arte, estamos falando, antes de tudo, de uma experiéncia critica, tal como
Adorno definiu na idéia de refracdo estética. Nesta, acontece uma re-apresentacao da realidade
empirica numa obra de arte: a obra permanece inalterada, ainda que no procedimento artistico
esteja implicada, justamente, a alteragcdo da empiria que lhe fornece material e temas. Ou seja, a
refragdo estética revela um principio de ndo-identidade, um estranhamento proprio ao objeto
artistico em relagdo com a realidade empirica.* E nessa “inadequagio” que reside o potencial
de efeito estético, configurando-se como estranhamento, o que Iser chama de vazio de sentido:

*! Penso aqui tanto na critica psicanalitica como pragmatica das teorias de arte, cf. respectivamente Sarah
KOFMAN, A infancia da arte: uma interpretagdo da estética freudiana. Rio de Janeiro: Relume
Dumar4, 1996; e Richard SHUSTERMAN, Vivendo a arte: o pensamento pragmatista e a estética popular.
Sao Paulo: 34, 1998.

2 Walter BENJAMIN, A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica. Sio Paulo: Abril Cultural,
1975, p.11-34. (Colegdo Os Pensadores, 48).

# Karl-Josef KUSCHEL, Os escritores e as escrituras, p.210.

* 0 quadro ¢ construido por Claude GEFFRE, Como fazer teologia hoje?: hermenéutica teologica. Sio
Paulo: Paulus, 1983/1989. A idéia de “virada hermenéutica” me remete a obra de Hans-Georg Gadamer,
“Verdade e Método”, que rompe com um fundamento transcendental da razdo, compreendendo a filosofia
desde uma “razdo operante”, hermenéutica por defini¢do, que se situa historicamente numa tradiggo;
também a Teoria Critica de Adorno, para quem a filosofia e a arte necessariamente ndo podem ser as
mesmas depois de Auschwitz, reiterando o carater critico da filosofia e da arte em relacdo a sociedade e o
conjunto de praticas que fazem a cultura; e por fim, ao corpo de uma filosofia da linguagem que se
desdobra numa discussdo politico-epistemologica da produgdo de conhecimento, desideologizando o
carater transcendental da razéo para empoderar o sujeito de seus proprios discursos e agdes.

# “Toda obra de arte aspira por si mesma a identidade consigo, que, na realidade empirica, se impde a
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Os lugares vazios regulam a formacdo de representacdes do leitor,
atividade agora empregada sob as condigdes estabelecidas pelo texto.
(...) Os lugares vazios omitem as relacdes entre as perspectivas de
apresentagdo do texto, assim incorporando o leitor ao texto para que ele
mesmo coordene as perspectivas. Em outras palavras, eles fazem com
que o leitor aja dentro do texto, sendo que sua atividade ¢ ao mesmo
tempo controlada pelo texto.*°

Aqui, novamente, o destaque para a qualidade comunicativa da experiéncia estética, que se
estabelece nao positivamente, de uma estrutura dada e assegurada pelo objeto estético. Antes, a
possibilidade de haver representacdo (sentido) € o vazio, no qual texto e leitor se encontram com
papéis definidos: o leitor, conforme Iser, “age” dentro do texto, coordenando perspectivas como
“ponto de vista em movimento” numa relagio intersubjetiva com o texto.*’

A idéia de vazio como dimensdo estruturante para o sentido do texto, para Iser, tem uma base
antropoldgica: a “intera¢ao” entre texto e leitor se baseia na dindmica que constitui as relagdes
sociais. O vazio, nesse sentido, estd dado nas condigdes para a propria interagdo, ja “que a
imprevisibilidade dominante em toda interag@o representa a condi¢do constitutiva e diferencial
para a relagio interativa dos parceiros envolvidos”.* Iser toma essa imprevisibilidade como
“contigéncia”: resultante da interagdo e, a0 mesmo tempo, condi¢do na qual esta se desenvolve:

A contingéncia revela assim a sua ambivaléncia produtiva: ela se forma
a partir da interacdo e a0 mesmo tempo a impulsiona. Quanto mais ela ¢
reduzida, tanto mais a interagdo entre os parceiros se ritualiza; quanto
mais ela aumenta, tanto menos consistente se torna a sequencia das
reagoes, culminando no caso extremo na destruicdo de toda estrutura
interativa.*

Com isso, Iser enfatiza que a recepgdo estética ¢ dada sob a contingéncia da interacdo da obra e
do sujeito-receptor da mesma, numa via de mao dupla. A obra nio encerra hermeticamente
significados, antes se oferece como lugar para gesta-los, correlativamente ao repertorio que o
sujeito-receptor traz consigo. Assim, a inadequagdo do objeto estético em relacdo a realidade
empirica, no que se baseia seu “estatuto” ficcional e poético, na situagdo comunicativa de
recepcdo estética, ativa o que Iser chama de duas estruturas funcionais pelas quais se da a
“leitura” do objeto estético: o vazio, como conexao potencial, € a nega¢ao, como estranhamento.

Os vazios sdo lacunas no sistema comunicacional de que consiste o objeto estético na situacdo
de sua recepgdo, relacionados a duracdo temporal da experiéncia estética. Nao sdo “buracos”
que pedem complementos (conceitos), e sim possibilidades de conexdes abertas ao ponto de
vista do sujeito-receptor que, por sua vez, exigem deste ultimo o exercicio de reconhecer a
indeterminacg@o e assegurar ele mesmo a conectibilidade do sistema.

Iser explica que a funcionalidade do vazio se d4 em rupturas e deslocamentos no interior do
processo de construcdo contigua de representagdes. “Neste processo vem a luz a relevancia
estética do lugar vazio. Ao interromper a good continuation, ela desempenha papel decisivo
para a formagao de representagdes” na subjetividade do sujeito-receptor — isto €, lhe empodera e

forca a todos os objetos, enquanto identidade com o sujeito e, deste modo, se perde. A identidade estética
deve defender o nao-idéntico que a compulsdo a identidade oprime na realidade. S6 em virtude da
separacdo da realidade empirica, que permite a arte modelar, segundo as suas necessidades, a relagdo do
Todo as partes ¢ que a obra de arte se torna Ser a segunda poténcia”, T. W. ADORNO, Teoria estética,
p.15.

* W.ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.107.

*'W.ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.11s.

* W. ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.97-98.

* W.ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.99.
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lhe constitui como sujeito criativo.”® Ao contrario de destacar o embarago criado pelo vazio a
percepcao, Iser aponta para o potencial estético

(...) que se origina da dificuldade das representacdes. A representacao
protelada ndo s6 se opde a nossa inclinacdo habitual de degradar os
conhecimentos apresentados ou evocados. Além de nos obrigar a reagir
a nossos produtos, ela nos induz a representar o que pelo conhecimento
era encoberto, ou seja, a descobrir no conhecimento o que ndo
podiamos ver enquanto dominava a perspectiva habitual que controlava
os nossos conhecimentos. A dificuldade da represetacdo acaba por
separar o leitor de disposi¢des familiares, dando-lhe a possibilidade de
imaginar o que talvez parecia inimaginavel em face da determinacdo
que dominava seus padrdes até o momento.”'

Iser concebe esses vazios como estratégias formais do texto, oscilagdes e deslocamentos entre
temas e horizontes, que ndo implicam ainda em questdes de contetido. Quando, por sua vez, um
vazio avanga a subversdo, ele mesmo torna-se um “tema”, descolando-se de seu horizonte e
provocando necessariamente um “posicionamento” da parte do sujeito receptor. Nesse caso, o
vazio consiste de uma negagdo critica: sua fun¢do ndo mais reside na conectibilidade do
sistema-obra, mas modula toda sua estruturacdo ficcional e/ou poética, como eixo-
paradigmatico.™

Concluindo, gostaria de destacar dois aspectos importantes que repercutem sobre a relacio entre
teologia e arte que a teopoética pretende realizar:

1) O ponto de partida de Iser ¢é a situagdo de comunicagdo na qual a obra de arte se concretiza,
compreendendo esta com o conceito de “interacao social”. Contudo, Iser cuida de conceber essa
situacdo de comunicagdo esteticamente — isto ¢, ndo por significados pré-determinados, mas
pelo efeito e acontecimento da interacdo entre objeto artistico e sujeito receptor.

2) Vazio e negagdo, como fungdes estruturantes da recepgdo estética, sdo nogdes relativas a
construgdo de subjetividade e a produgdo de conhecimento. Sdo fungdes que atuam na duragao
da recepcdo; estdo presentes textual ou plasticamente no objeto artistico, € agem como
correlatos de consciéncia no sujeito receptor.

Em outras palavras, algo é comunicado e “acontece”: trata-se da obra que, como tal, permanece
a mesma, mas acontece na subjetividade do receptor ¢ a ela adere, restituindo-lhe uma relagao
nova com a realidade a qual a obra pertence e, ao mesmo tempo, ¢ estranha. Vale lembrar,
conforme vimos com Adorno, essa re-apresentacao da realidade falseada pela arte constitui sua
verdade critica que, a despeito da negatividade, possibilita uma mediagcdo cognitiva com a
realidade social a qual pertence e polemiza.

5—

Volto-me agora ao tema da teopoética para desdobrar algumas contribuigoes da teoria do efeito
estético de Iser a esse debate.

Em primeiro lugar, entendo a propria teopoética como uma metodologia derivada de uma
estética de recepgdo e, considerada assim, ela tem seus limites e potenciais heuristicos e
hermenéuticos. A reflexdo que Kuschel desenvolve como “retratos teologico-literarios” deriva
de uma recepgdo estética de certas obras e suas géneses. O carater teologico que qualifica essa
reflexdo ¢ uma soma de temas e horizontes presentes nessas obras com os repertorios que

0'W. ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.131-32.
' W. ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.135-36.
2'W. ISER, O ato da leitura : uma teoria do efeito estético, v.2, p.170-71.
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alimentam o ponto de vista do sujeito receptor, que nesse caso também ¢é autor de uma analise
literaria.

Nao se trata, entdo, de interpretacdes determinadas por estruturas anteriores ao acontecimento
da recepgao; isto €, a teopoética resulta, sim, de uma “contigéncia de interagdo” entre sujeitos e
objetos estéticos em que o elemento religioso é sugerido como tema, sofre vazio e/ou negagdo
ou mesmo estd presente no repertorio do sujeito receptor da obra. Em outras palavras, a teoria
da recepcdo estética corrobora e limita a teopoética na medida em que compreende a obra de
arte como um sistema contigente, marcado pela indiscernibilidade e aberto a apropriagao
criativa por um sujeito receptor.

Em segundo lugar, ¢ de se considerar o0 modo como Iser compreende a funcdo estruturante do
vazio e da negacdo de sentido na estética moderna. Como ele entende, essa caracteristica
estilistica corresponde a uma historia cultural, e responde sensivelmente a um contexto social
marcado pelo esvaziamento da oralidade, e onde a palavra escrita e o texto sedimentaram um
determinado sistema ideologico de sociedade, do qual faz parte tanto um repertorio politico
como religioso. Vejo, nesse elemento de protesto da arte moderna, um motivo a que a teopoética
também procura atender.

Quando Kuschel propde sua metodologia considerando criticamente idéias de Deus
representadas na literatura, ele reclama o carater de “irredutibilidade sacra” dessa representacao.
A luz da teoria de Iser, poderiamos pensar num principio de “irredutibilidade sacra” vélido a
quaisquer representacdoes que conferem sentido historico e pratico ao ser humano. Nesse
sentido, parece-me correto afirmar que a teopoética toma seu objeto de andlise e interpretacdo
(necessariamente, um objeto estético) a partir de um horizonte mais estimulado por
representagdes da condi¢gdo humana — “a imagem e semelhanga de Deus” — que por
representagdes de Deus mesmo.

Uma terceira observagdo, sobre a interagdo entre objeto estético e sujeito receptor para a
teopoética. Nesse ponto, entendo que a teopoética se apropria da mesma atitude critica que
fomenta a teoria de Iser, de uma quebra com a uma hermenéutica ingénua, que credita ao
sistema significante uma estrutura predeterminada para a interpretacdo. A teopoética reivindica
antes da interpretagdo teologica da arte, uma interag@o estruturante, sob a qual “acontece algo”
do qual a interpretacao deriva. Nao apenas o objeto tem funcdo estrutural: ele sedimenta um
processo artistico de representagdo (técnica, mimética e poética) e, como tal, ganha “vida”,
chamando a recepcdo criativa situada no tempo, no espago € no corpo politico, onde
propriamente ganha uma concretizagao.

A fung@o do sujeito receptor é fundamental para essa concretizagdo do objeto estético, e em se
tratando de teopoética, isso tem uma implicacdo ndo menos “fundamental”: o que estd em jogo ¢é
o sentido que, na arte contemporinea, o objeto artistico, sozinho, ndo mais o assegura. A
“fruicdo estética” ganha outra feicdo, pois o sujeito receptor ird se deparar com vazios e
negacdes na obra de arte, diante das quais necessariamente deverda consentir e fornecer
elementos de si para sustentar a experiéncia estética. O “belo” tem de ser construido, imaginado,
engendrado em meio aos vazios ¢ negacdes deixadas pela cultura classica. Por sua vez, a
teopoética segue a mesma linha de raciocinio em relacdo a nogdo de Deus: diante do vazio e das
negagdes que as representagdes tradicionais de Deus deixam, € necessario construi-lo, imagina-
lo, engendra-lo criativamente, como um conhecimento fragil do qual depende tudo o mais.

Em conclusao, a teopoética se desenvolve a partir dessa “fissura” da idéia de Deus, tomando as
representagdes do sagrado em sua negatividade critica (apofatica) que, por sua vez, torna-se
uma “fissura” ontoldgica, correlata ao conjunto da realidade. A mediag@o estética fornece uma
nova relacdo com esse conjunto de realidade, re-apresentada no objeto estético, convidando, em
cada vazio e negacdo, a ensaiar novas possibilidades de representacdo e conhecimento. A
experiéncia da arte redimensiona a relacdo estrutural entre sujeito e objeto de conhecimento,
envolvendo-os numa correlagdo intersubjetiva e intercomunicativa — de “brecha em brecha”
buscando uma plenitude modesta e localizada na historia.
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Sincretismo religioso: uma andlise a partir da Arte, da Arquitetura e das Ciéncias da
Religido em distintas Igrejas Catdélicas da regido metropolitana de Belo Horizonte

“Roberlei Panasiewicz
Leodnidas José de Oliveira
Cynthia Loureiro Amorim

1. Introducao

A arte e a arquitetura perpassam a historia dos templos religiosos sejam nas sinagogas
judaicas, catedrais e igrejas cristds, mesquitas mulgumanas ou templos budistas. Suas notorias
presengas vivificam e penetram o Mistério Transcendente, razdo de ser de toda e qualquer
religido.

A partir da realidade de Minas Gerais, especificamente da regido metropolitana de Belo
Horizonte, buscou-se analisar trés igrejas catdlicas construidas em momentos distintos e que
refletem modelos artisticos e referenciais teoldgicos diferentes. Partiu-se da hipdtese que a arte €
a arquitetura presentes nos templos visitados pouco estimulavam o convivio com as diferencas
e, por consequéncia, buscavam demarcar ¢ confirmar uma identidade religiosa especifica. Faz-
se necessario destacar que esta hipotese nao foi comprovada ao longo da pesquisa. Isso ficara
explicito ao longo das descri¢des e andlises apresentadas dos templos observados.

O objetivo da pesquisa era compreender, a partir de olhares interdisciplinares — da Arte,
da Arquitetura e das Ciéncias da Religido —, como o sincretismo religioso emerge nessas igrejas.
Os templos escolhidos para a pesquisa foram as igrejas Nossa Senhora do O, em Sabara, a igreja
Sdo José e a Capela Curial de Sao Francisco de Assis, em Belo Horizonte. A escolha se
justifica, pois estes templos representam trés momentos significativos e distintos na arte sacra e
no estilo arquitetonico da regido metropolitana de Belo Horizonte: o Barroco, o eclético, como
forte componente historicista, ¢ 0 modernismo de Niemeyer, em sua primeira manifestacdo na
arquitetura religiosa no Brasil.

A metodologia utilizada foi a pesquisa bibliografica de material ¢ documentos
existentes sobre as igrejas selecionadas no Inventario do Patrimonio Cultural da Arquidiocese
de Belo Horizonte, em o6rgaos publicos como IPHAN e [EPHA/MG na Prefeitura Municipal de

Belo Horizonte e a compreensdo do sentido do sincretismo religioso. Apos esse levantamento

* Prof. Dr. Roberlei Panasiewicz, professor do Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncias da Religido,
PUC Minas, e-mail: roberlei@pucminas.br; Prof. Dr. Leodnidas José de Oliveira, pesquisador do
Inventério do Patriménio Cultural da Arquidiocese de Belo Horizonte, PUC Minas e diretor do Museu
Abilio Barreto, e-mail: larquiteto@hotmail.com; Cynthia Loureiro Amorim, pedagoga pela PUC Minas ¢
docente da disciplina de Ensino Religioso da Rede Estadual de ensino de Belo Horizonte, e-mail:
cylourim@hotmail.com

** Pesquisa realizada na PUC Minas, via FIP/CNPQ 2007-2008.
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procedeu-se a visita aos templos para observagdo in loco e coleta de material fotografico para
estudo, comparagdes e analise.

A apresentacdo da pesquisa estd divida em trés partes. Primeiramente, hd uma reflexao
articulando religido, arte e arquitetura no contexto brasileiro. Em seguida, ha uma observagédo do
olhar teoldgico a cerca do sagrado, do profano, da compreensao sobre inculturagdo da fé e, por
fim, sobre o sentido de sincretismo. Em terceiro lugar, serdo apresentadas as igrejas visitadas:
Nossa Senhora do O, Sdo José e Sdo Francisco. Depois da apresentagdo de cada igreja, seguem

as analises.

2. Religiao, Arte e Arquitetura no contexto brasileiro

A historia religiosa brasileira é perpassada pelo sincretismo e por suas manifestacdes
nos objetos de culto e na propria arquitetura religiosa. Para Leonardo Boff, “[...] o cristianismo
puro ndo existe, nunca existiu nem pode existir. [...] O sincretismo, portanto ndo constitui um
mal necessario nem representa uma patologia da religido pura. E sua normalidade [...]” (1982, p.
150-151). Tanto nas origens do cristianismo quanto na realidade brasileira, ha notoriamente a
presenca do sincretismo. Pode-se dizer que este processo € natural quando se trata de encontro
de tradigdes religiosas diferentes.

Em Raizes do Brasil (1995), Sérgio B. de Holanda, sublinha as raizes ibéricas e lusas,
donde em parte se originam a forma atual de nossa cultura. Esta matriz fundamental, que na sua
ascendéncia ¢ também mestica, pois a peninsula ibérica ¢ um dos territorios-ponte pelo qual a
Europa se comunica com os outros mundos, veio juntar-se ao negro africano e ao indio em
terras brasileiras. Essa caracteristica pode ser constatada mesmo nos primeiros tempos da
colonizagdo, onde as construgdes singelas dos templos podiam acolher influéncias culturais
distintas. Entretanto, seja de origem erudita ou popular, o sentido e o significado especifico do
templo sempre foram mantidos.

A arquitetura religiosa dos padres Jesuitas, Franciscanos, Beneditinos e Carmelitas foi
se estendendo por toda parte com realismo e adaptacdo sincrética. Sobre elas, fluia a capacidade
criativa dos indios, dos negros, dos colonos rudes e, sobretudo, dos mestigos, que mantinham o
estatuto de filhos do “homem branco” tendo uma participagdo mais ativa na comunidade. Nesse
processo de constituigdo de um imaginario religioso e de uma arquitetura, proprios do Brasil,
sem duvida hibridos, guardam-se inegavelmente um carater intrinseco de coesao e unidade em
meio a fragmentada realidade social, teoldgica e cultural do Brasil em sua existéncia. Arte e
arquitetura evoluiram para um carater mais secular, através de mudangas em seu conceito, uso,
ambito e trato. A diversidade cultural brasileira adentra ao recinto sagrado transformando-o e
adaptando-o as suas realidades e entendimentos do divino.

Esse ambiente, com expressoes artisticas diversas ndo ¢, de nenhum modo, gerado pelo

acaso, mas originario de uma cultura de multiplas tendéncias e marcada por uma diversidade
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religiosa, a qual revela um templo e desvela um ser humano multifacetado em suas esséncias
culturais e religiosas, capaz de expressar as multiplas realidades alegoricas, sintetizando essa
nova identidade e buscando unir formas dispersas.

O antropodlogo Octavio lanni se refere a esse momento como resultado da existéncia de
uma cultura religiosa heterogénica. O Brasil se revela numa vasta desarticulagdo. “O todo
parece uma expressdo diversa, estranha, alheia as partes. E estas aparecem fragmentadas,
dissociadas, reiterando-se aqui e¢ 14, ontem ou hoje, como que extraviadas, em busca de seu
lugar”. (IANNI, 1992, p. 177). E, Roberto da Matta (apud FERRETTI, 2008, p. 42), relata que a

sociedade brasileira tem, em sua especificidade, o sistema de relagdo.

[...] a sociedade brasileira é relacional. Um sistema onde o basico, o
valor fundamental, € relacionar, misturar, juntar, confundir, conciliar.
Ficar no meio, descobrir a mediagdo e estabelecer a gradagdo, incluir
(jamais excluir). Sintetizar modelos ¢ posigdes parece constituir um
aspecto central da ideologia dominante brasileira.

E necessario compreender que a modernidade trouxe ao Ocidente transformagdes
fenomenologicas no campo religioso o que resulta em um processo de nova consciéncia ante a
pluralidade religiosa e de diversidade tipologica no templo e na arte religiosa contemporénea.

Arantes (1993) remete-se ao pensamento de Lyotard para afirmar que essa
fragmentacdo se caracteriza ainda pela auséncia de um meta-relato capaz de homologar os
diversos outros discursos produzidos pela cultura, como os da ciéncia, da teologia, da arte e da
arquitetura. A morte do saber absoluto e a auséncia de uma verdade tltima funcionam como um
ponto onde se encontra um modo de agdo que permite a proliferagdo de varias verdades e
discursos conforme o ponto de vista ou campo do saber onde culturalmente sdo produzidos.

Neste contexto, a percepgdo do fragmento s6 € possivel mediante a percepgdo do todo
do qual ele faz parte ou ao qual ele se remete, ¢ vice-versa. De modo semelhante, Mircea Eliade
(2001) trabalha a relagdo entre a temporalidade e a eternidade. A intui¢do de ambas as
dimensdes — o efémero e o eterno; a parte ¢ o todo — se da simultaneamente, dentro de uma
esfera inescapavel e constitutiva do ser humano e, portanto, também da produgdo arquitetdnica
contemporanea.

A busca do sentido da vida foi, é e serd sempre a caracteristica existencial do ser
humano em todos os tempos. A religiosidade, propria do ser humano, é vivida, na
contemporaneidade, de forma descentralizada e inconsistente. A religido, para muitos, ndo ¢
mais herdada, como num passado recente, mas algo a ser buscado, ou mesmo, a ser
conquistado. As religides parecem ser linguagens privilegiadas para expressar, de um lado, uma
sociedade pluralista, sincrética e sujeita a profundas transformagdes sociais, politicas e

econdmicas, e de outro, a busca de sentido em um mundo fragmentado. Essa pluralidade ¢ que
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faz possivel que em um templo como a barroca Nossa Senhora do O, de Sabara, a eclética igreja
de Sdo José e a moderna igreja de Sdo Francisco de Assis da Pampulha, possam conciliar
formas profanas e fazer referéncias as religides ndo cristds sem perder o nexo com o mais
tradicional da doutrina catolica. Elas confirmam o carater sincrético nos templos cristdos. Nesse
mundo plural, a idéia de mistura entre espago sagrado e profano passa a integrar a arquitetura
religiosa contemporéanea no Brasil.

A modernidade critica obriga a repensar a oposi¢do entre sagrado e profano
desenvolvida no interior do cristianismo. O sagrado ndo sera mais compreendido como um
conjunto de crencas dogmaticas e de ritos obrigatdrios, impostos por uma autoridade
hierarquica. Na medida em que o sagrado invade o profano e vice-versa, a arte ¢ a arquitetura
também se abrem a multiplicidade de referéncias externas, presentes nas culturas. E, mais que
isso, refletirdo a articulagdo entre sagrado e profano. Assim, perceber-se-4, na arte ¢ na
arquitetura religiosa contemporanea, a existéncia de elementos tradicionalmente profanos nos

templos religiosos.

3. Olhar teologico
Para a compreensdo da arte, da arquitetura e dos simbolos que sustentam a
ornamentagio das igrejas Nossa Senhora do O, Sdo José e a Capela Curial de Sio Francisco de

Assis, faz-se necessario a elucidacao de conceitos que permitirdo a analise de tal conjuntura.

3.2 Sagrado

O sagrado para Rudolf Otto (2007) é o numinoso (do latim numen, “deus”, divino) que
pode ser compreendido como mistério tremendum (arrepiante) e fascinans (fascinante).
Tremendum para significar a sua “inacessibilidade absoluta” e acrescenta o aspecto do “poder”,
“dominio”, “hegemonia” e “‘supremacia absoluta”. Fascinans contrastando com o aspecto
tremendum se encontra o “atraente”, “cativante”, “fascinante”. Se, por um lado, o mistério
transcendente gera tremor, por outro, propicia atragdo e fascinio. E precisamente o sagrado que
define o homo religiosus e regula seu procedimento. Conforme Santridian (1996) o sagrado em
suas manifestacdes, possibilita ao homo religiosus descobrir e, por conseqiiéncia, experimentar
uma realidade sobrenatural que transcende a realidade do mundo.

Mircea Eliade (2001, p.17) considera o Sagrado o que “se opde ao profano”, ou seja, se
manifesta diferente do profano. Parte do principio que o sagrado ndo € criagdo ou idéia que o ser
humano produz, mas uma experi€éncia do mistério que ora se manifesta ora se oculta. A
experiéncia e interpretagao do sagrado sao feitas, pelo ser humano, tendo em vista as estruturas
culturais em que vive.

Para este autor, o espaco sagrado possibilita a obtengcdo de um “ponto fixo” em que

ocorre a orientagdo da vida na homogeneidade caodtica. Como na experiéncia profana o “ponto
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fixo” aparece e desaparece segundo as necessidades didrias ela carece de verdadeira orientagdo
“todo espaco sagrado implica uma hierofania, uma irrupgdo do sagrado que tem como resultado
destacar um territorio do meio cosmico que o envolve e o torna qualitativamente diferente”.
(ELIADE, 2001, p. 30). O Templo ¢ um desses lugares sagrados e, através dele, o mundo ¢
“ressantificado” na sua totalidade. Para Eliade, a arquitetura sacra retoma o simbolismo
cosmologico das estruturas das habitagdes primitivas, derivando-se, talvez dai, a representacio
mundana da arte. Ele é a possibilidade do ser humano abragar o cosmos puro e santo do

principio da criagao.

Uma pedra sagrada nem por isso ¢ menos uma pedra; aparentemente
(para sermos mais exatos, de um ponto de vista profano) nada a
distingue de todas as demais pedras. Para aqueles a cujos olhos uma
pedra se revela sagrada, sua realidade imediata transmuda-se numa
realidade sobrenatural. Em outras palavras, para aqueles que tém uma
experiéncia religiosa, toda a natureza ¢ suscetivel de revelar-se como
sacralidade cosmica. O cosmos, na sua totalidade, pode tornar-se uma
hierofania. (ELIADE, 2001, p. 18).

Para o autor o ser humano religioso experimenta dois tempos. O tempo profano —
vivenciado na vida ordinaria, rotineira, isento de significado religioso — ¢ tempo sagrado, este
diferenciado do outro — por mitos, ritos, festas e simbolos — representando algo do eterno onde o
ser humano percebe o sagrado em sua manifestagdo.

Perter Berger considera o sagrado como sendo aquilo que “salta para fora” das rotinas
normais do dia a dia. E algo distinto do humano e se relaciona com ele de forma diferente dos
outros fendmenos nado-humanos. Essa realidade coloca sua vida numa ordem, dotada de
significado. “O cosmos sagrado, que transcende e inclui 0 homem na sua ordenagdo da

realidade, fornece o supremo escudo contra o terror da anomia.” (BERGER, 1985, p. 40).

3.2 Profano

O profano contempla tudo que ¢ correspondente a realidade natural, a rotina, o que ndo
é sagrado.” E o corriqueiro, o dia a dia do ser humano. Para Eliade, o profano, ¢ tudo que
participa da ordem natural do Cosmos, do contexto histérico do ser humano. No entanto,
“sagrado e profano constituem duas modalidades de ser no Mundo, duas situacdes existenciais
assumidas pelo homem ao longo da sua histéria”. (ELIADE, 2001, p. 20).

Para Berger, o profano ¢ o antdnimo do sagrado, ¢ a auséncia do carater sagrado. “Sao
profanos todos os fendmenos que ndo ‘saltam para fora’ como sagrados. As rotinas da vida

cotidiana sdo profanas a ndo ser que, por assim dizer, se prove o contrario [...]” (1985, p. 39).

> Em latim, profano vem de profanus e significa “fora do terreno sagrado”, ou seja, que ndo abrange
aspectos do sagrado, divino. (SCHWIKART, 2001, p. 87).
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3.3 Inculturaciio da Fé

O termo inculturagdo, em seu uso antropoldgico, designa a socializagdo que ¢€
decorrente do processo pelo qual o ser humano se apropria de outra cultura tornando-se parte
dela. A igreja catolica utiliza para nomear o processo especifico pelo qual ela se apropriava de
elementos culturais de uma determinada cultura, com a finalidade de “encaixar” ou adaptar o

evangelho, com o tnico objetivo de evangelizar.

Para a corrente da missdo [catolica], a questdo da inculturacdo, antes
de se tornar uma questdo teoldgica em principio foi um problema
metodico, a saber: a pergunta base era como fazer chegar o Evangelho
aos que pertencem a outro campo cultural. Para responder a isso, a
cultura estranha deveria ser bem entendida. Missionarios descobriram,
na busca de possiveis pontos de inser¢do em culturas estranhas para a
comunica¢do do evangelho, Obices, mas também valores culturais,
cuja proximidade evangélica somente se reconheceu pouco a pouco.
(EICHER, 1993, p.395).

Segundo Pénoukou (2004, p. 886):

Os antropdlogos norte-americanos, que estdo na origem do termo,
falavam de aculturacéo, desde 1880, para designar os fendmenos de
contato e de interacdo entre culturas diferentes. Com os anos 30, ¢ no
mesmo campo de influéncia antropoldgica, ‘aculturacdo’ encontra-se
ligada a ‘inculturagdo’ para definir o mecanismo de integracdo
permanente de todo individuo na cultura de seu grupo de pertenca.

Esses termos passaram a ser usados como sinénimos € com o tempo, na etiologia
missiondria catélica, o termo inculturagio ird se impor ao termo aculturagio® designando o
encontro entre evangelho e cultura.

De acordo com Mario de Franga Miranda, a expressdo inculturacdo da fé reduz o
contexto pelo qual perpassa o fendmeno ao qual se quer significar, pois ao que se tem
comumente nomeado de inculturagdo da fé, ndo refere-se somente ao ambito religioso,
regularmente pode-se estender, também, ao ambito cultural, pois nesses ambitos estd presente o
aspecto religioso. Inclusive, historicamente, o cristianismo, atesta que “a inculturagdo se deu
pela assimilagdo de componentes culturais e religiosos”. (MIRANDA, 2000, p. 276).

Andrés Torres Queiruga (2001, p.333) problematiza o termo inculturacio, pois parte-se
do pressuposto, “[...] em ultima instancia, respeitar a cultura, mas substituir a religido”. Mostra
que “ao lado de ‘in-culturacao’ se deveria falar de ‘in-religionacdao’”. (QUEIRUGA, 1997, p.

71). Ou seja, a experiéncia de inculturacao leva consigo a de in-religionacao (e vice-versa), pois,

> Aculturagio significa “Encontro (direto ou indireto) de culturas e a acolhida de elementos de outra
cultura estranha”. (EICHER, 1993, p. 395).
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ao compartilhar valores culturais as pessoas (e missionarios) compartilham também valores

religiosos.

3.4 Sincretismo

Do grego synkretismds™, o sincretismo tem sua origem em Plutarco e designava “a
unido das cidades cretenses, normalmente inimigas, diante de ameagas externas. (MIRANDA,
2000, p. 277). Sua aplicabilidade encontra-se desde o Renascimento valorando o positivo e o
negativo dos elementos culturais. No século XIX o termo sincretismo emerge no universo da
Ciéncias da Religido. “Ai entdo foi empregado, com finalidade descritiva ou polémica, no
estudo histérico do cristianismo, ja que este, em seu desenvolvimento, absorveu elementos
culturais e religiosos de seu contexto”. (MIRANDA, 2000, p. 277).

O sincretismo ndo é somente um processo de “integracdo de elementos religiosos,
presentes numa determinada cultura, quando se da a inculturacdo da fé nesta cultura”.
(MIRANDA, 2000, p. 277). Tal processo pode acontecer entre culturas, entre religido e cultura,

ou ainda, como uma etapa anterior a um outro fenémeno, o da inculturacao da fé.

O sincretismo é também processo, podendo, assim, ser um fendmeno
temporario e ndo permanente, cujo epilogo permanece ainda uma
questdo aberta. Enquanto tal, ele poderia ser considerado como uma
etapa prévia e bastante comum na inculturacdo da fé, ja que este
fenomeno ¢é complexo, dificil e longo [..] Sem renunciar a
preocupacao teoldgica com a identidade da experiéncia salvifica
cristd, podemos ver o sincretismo como parte do processo da
inculturagdo da fé. (MIRANDA, 2000, p. 287; 289).

Leonardo Boff (1982) apresenta o sincretismo como fendmeno que pode ser averiguado
por diferentes defini¢des:

1) Sincretismo como adi¢do, ocorre quando ndo ha nova religido, mas soma de
elementos religiosos de tradigdes ou experiéncias religiosas diferentes. Quando um crente
freqlienta denominagdes ou tradi¢cdes religiosas diversas o que ocorre ¢ “[...] adicdo de
elementos, sem inter-acdo entre eles, unidos apenas pela experiéncia do crente. [...] O
sincretismo mostra seu lado pejorativo de indefinicao de identidade”. (BOFF, 1982, p.147).

2) Sincretismo como acomodagao, “Diz-se quando uma religido de dominados se adapta
a religido dos dominadores, seja como estratégia de sobrevivéncia, seja como um modo de
resisténcia”. (BOFF, 1982, p.147). A principio, ndo significa desestruturagdo da religido dos
dominados, mas adogdo de elementos que podem equivaler ao seu perfil originario. E o caso das
religides afro-brasileiras. Os escravos, vindos da africa, foram obrigados a cultuar os santos

catdlicos. Houve uma acomodagdo com os orixas da religido africana.

> Informagio extraida do site: LINGUA PORTUGUESA, 2008.
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3) Sincretismo como mistura, neste caso o sincretismo ¢ por si s6 uma mistura. No
entanto, esta apresenta-se como uma mistura superficial. Prevalece neste, uma profusdo de
elementos o que pode significar uma falta de sistematizacdo na apresentacdo dos mesmos
originando uma confusao e dilui¢do de sentido.

4) Sincretismo como concordismo, apresenta-se sob uma perspectiva de concordancia
“de formulas, ritos e expressdes em vista de uma religido tutil a todos” (BOFF, 1982, p.148).
Parte-se do principio de que as manifestagdes, as expressoes religiosas por si s6 ndo expressam
toda a verdade. Ao encontrar com varias manifestagdes religiosas presente no contexto historico
se ¢é possivel compreender melhor a realidade divina. Busca-se criar uma religido universal que
valha para todos. E neste sentido que se faz um movimento de concordancia de unifio, mas que
na verdade, permanece em nivel superficial, pois ndo ha organicidade.

5) Sincretismo como tradugdo, acontece quando uma religido usa dos elementos de uma
outra tradigdo religiosa para expressar sua mensagem essencial. Fazem esta traducdo a partir de
elementos compativeis ou daqueles que se integraram a religido. Esta experiéncia é comum as
grandes tradigoes.

6) Sincretismo como refundicéo, se faz através de um processo onde ““a religido se abre
as diferentes expressoes religiosas, assimila-as, reinterpreta-as, refunde-as a partir dos critérios
de sua propria identidade”. (BOFF, 1982, p. 149). E um processo longo de producio e
refundicdo religiosa. Neste caso, somente com o tempo sera possivel definir o que foi realmente
re-configurado ou “refundido” e “convertido”. Tal processo, segundo o autor, ¢ inerente as
grande religides.

Para Boff (1977, p. 54) o catolicismo tem em suas origens a presenga do sincretismo,
pois assimilou influéncias de outras culturas. Segundo o autor ndo se trata de uma religido
recebida pronta das maos divinas, e sob alguns aspectos poder-se-ia dizer que € resultante de um
remanejamento de elementos de culturas diversas. “O catolicismo configura um ‘sincretismo
grandioso e infinitamente complexo’”.

Renato Ortiz (1980, p.97) citando estudos realizados por Arthur Ramos apresenta o
sincretismo existente em manifestagdes religiosas dos cultos afro-brasileiros.”® Tais cultos,
segundo o autor, poderiam ser considerados puros somente em sua origem pois, posteriormente,
estes se misturaram entre si ¢, mais tarde, com cultos das religides brancas”’.

Apropriando-nos dos escritos de Pierre Sanchis pode-se reconhecer como sincretismo
“a pluraridade de formas legitimadas: juncdo, unido, confluéncia, mistura, aglutinacdo,
associacdo, simbiose, amalgama, paralelismo, correspondéncia, equivaléncia, justaposi¢do ou

convergéncia, acomodagdo, concordancia, [...] varias sinteses”. (SANCHIS, 1994, p. 6).

%6 Estudo dos cultos afro-brasileiros realizado por Arthur Ramos, quando a Umbanda se diferenciava da
macumba. Neste estudo, a Umbanda aparece em uma lista, em sétimo lugar como resultado de uma
“etapa bastante desenvolvida da desintegracdo das praticas africanas”. (apud ORTIZ, 1980, p.97).

°7 Religides Brancas: espiritismo e catolicismo.

40



O sincretismo, salienta Sanchis, € verificavel em outros dominios além do religioso, este
pode ser encontrado na propria cultura. O processo sincrético acontece sempre na relacdo
cultural, religiosa, ou religioso-cultural quando desta relagdo se tem algo distinto ou que
evidencie diferenca.

Sanchis (1994) propos abordar o tema ndo mais tomando-o como algo a ser definido e,
consequentemente, classificado. Parte para registra-lo ndo somente na ordem em que se
manifesta nos elementos religiosos, mas como um fenémeno que se faz presente na natureza
humana, sendo assim, préprio do ser humano diante do encontro com o outro (diferente). E

comum buscar similitudes, ou até mesmo, buscar ressignificar aquilo que lhe é proprio.

Niao se trata mais, pois — pelo menos diretamente — de identificar o
sincretismo como uma forma de confusdo ou mistura de “naturezas”
substantivas (no plano ideatico, organizacional ou até mesmo
sistémico), ja que a polivaléncia destas transformagdes e misturas
concretas parece desencorajar até hoje a procura de um sistema de
categorias logicamente coerente e totalmente abrangente. Mas de
afirmar a universalidade de um processo, polimorfo ¢ causador em
multiplas e imprevistas dimensdes, que consiste na percepcao — ou na
construgdo — coletiva de homologias de relagdes entre o universo
proprio e o universo do “outro” em contato conosco, percepcao que
contribui para desencadear transformagdes no universo proprio, sejam
elas em direcdo ao reforco ou ao enfraquecimento dos paralelismos
e/ou das semelhancas. Uma forma de constante redefinicdo da
identidade social. (SANCHIS, 1994, p. 7).

O sincretismo € um processo para além da confusdo e da mistura de construgdo de
relagdes. Ora reforga ora enfraquece a identidade social. Compartilhando da mesma perspectiva
de Sanchis, Faustino Teixeira comenta as novas possibilidades que o olhar antropoldgico
proporciona para a questdo cultural, — no que se refere a “sua logica propria e de seu trago
dinamico; o reconhecimento da diversidade das culturas como fenémeno natural; a critica do
etnocentrismo ¢ o desafio da relativizagdo”. (TEIXEIRA, 2001, p.89) — e que iluminam as
discussdes sobre o sincretismo. Este, sob a perspectiva cultural, deixa de ser associado a
conjecturas ja descritas por alguns autores como mistura e confusdo. O processo sincrético passa

a ser considerado como uma especificidade da experiéncia humana, em sua dindmica relacional.

De acordo com o novo tratamento [as reflexdes socioldgicas sobre a
questdo cultural], o sincretismo deixa de ser diretamente identificado
com mistura, confusdo, paralelismo ou empréstimo, ¢ passa a ser
considerado como uma realidade “universal dos grupos humanos
quando em contato com os outros”. Trata-se da transformacdo de
elementos da identidade em razdo do encontro com a alteridade, de
uma “tendéncia a utilizar relagdes apreendidas no mundo do outro
para ressemantizar o seu proprio universo”. A questdo do sincretismo,
como apresentada nesta nova reflexdo antropologica, aproxima-se
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muito do conceito teoldgico de inculturagdo. (TEIXEIRA, 2001, p.
89).

O sincretismo ¢é percebido, portanto, como transformagdo construtiva de identidade a

partir do encontro com o outro, que é sempre diferente e, por isso mesmo, provocador.

4. Apresentacao e analise dos templos
Com as categorias interpretativas do fendmeno religioso elucidadas, passa-se a
apresentacdo das igrejas pesquisadas: Nossa Senhora do O, igreja de Sdo José e a Capela Curial

de Sao Francisco de Assis.

4.1 Igreja Nossa Senhora do O (Fig.1)

A igreja Nossa Senhora do O esta localizada no Largo de Nossa Senhora do O, em
Sabara, municipio pertencente a regido metropolitana de Belo Horizonte. Sua construcdo teve
inicio em 1717, por alguns devotos. Essa obra inicial foi substituida por outra no ano de 1719,
que com algumas alteracdes permanece até os dias de hoje. Sofreu intervencdes em sua

construgdo até o ano de 1930, quando a construgdo original em taipa e adobes foi substituida por

tijolos.

Figura 1: Fachada da ig. N. Senhora do O Figura 2: Interior da ig. N.Senhora
do O
Fonte: Dados da pesquisa®® Arco cruzeiro —

painéis Chinesices
Fonte: Dados da Pesquisa

De acordo com o Projeto de restauracdo de Bens imoveis e integrados do Instituto do
Patriménio Historico e Artistico Nacional — [IPHAN (1995), a construg¢do do templo ¢ atribuida
a Manoel da Mota Torres.

A ornamentacdo da nave (Fig.2) é exuberante, difusa e sua relacdo transcultural se

manifesta de forma clara, contrastando com a simplicidade do exterior. Sua estrutura

*¥ Fotos realizadas pela fotografa Izabel Chumbinho, em 08 de julho de 2008.
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arquitetonica € caracteristica do barroco mineiro devido a simplicidade da forma, com capela e
torre sineira Unica e sacristia lateral, lembrando as primeiras capelas do barroco mineiro. No
entanto, vale lembrar que no caso de N. Sra. do O ¢ nitida a falta de rigidez formal na estrutura,
assemelhando-se, nesse caso ao vernaculo presente nas primeiras edificacdes religiosas das
Minas Gerais. No templo predominam elementos de ornamentagdo em talha policromada,
destacando-se o uso do ouro, do vermelho e do azul.

Seu forro € ornado por quinze painéis, sendo que um deles encontra-se mutilado, neles
se véem inscritos alguns dos titulos dedicados a Virgem Maria. Nas paredes da nave encontram-
se ornadas também com quatorze painéis com pinturas figurativas de episodios do nascimento e
da infancia de Cristo. O forro da capela-mor contém seis painéis com cenas da vida de Maria, a
mae de Jesus. Nas paredes laterais da Capela-mor encontram-se também painéis com pintura
figurativa.

O arco cruzeiro ¢ revestido em madeira entalhada nos pilares, capitéis e arquivolta. Em
volta deste estdo sete painéis octogonais pintados com motivos em ouro sobre o azul, em sua
grande maioria de pagodes™ e passaros em estilo oriental, chamados de “Chinesices” (Fig.3),
segundo Sylvio Vasconcellos. Sua origem parece ser dos estilos artisticos usados em Macau
trazidos pelo comercio existente entre Portugal e India no periodo, quando a mesma era também
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colonia portuguesa.

Figura 3:Chinesices — Arco Cruzeiro
Fonte: Dados da pesquisa

O estilo oriental dessas pinturas é que faz supor que artesdos de possessdes portuguesas
do oriente sejam responsaveis por tais pinturas ou mesmo traziam gravuras oriundas do oriente

e as mesmas eram absorvidas pelos artistas. Encontra-se nos arquivos do IPHAN do Rio de

% «0 pagode chinés ¢ um edificio construido em madeira desde sua origem em tijolo e pedra desde a
época Han, momento em que adquire a sua expressdo definitiva, crescendo até conseguir proporgdes
monumentais.” (CHUECA GOITIA, 1995, p. 50). Segundo o autor, o pagode era construido como um
templo. Seu estilo arquitetonico faz parte dos modelos, trazidos pelo budismo, da India.

% Segundo Sylvio Vasconcellos as lougas de Macau eram utilizadas com certa freqiiéncia nesta época no
Brasil, onde em Minas Gerais pode ser encontrada na Matriz de Sabara, Capela do Senhor do Bonfim em
Catas Altas, na Sé de Mariana, no Oratorio de Nova Era e outros.
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Janeiro, a informagdo, de acordo com a pesquisa nao concluida de Rodrigo M.F. de Andrade,

. . 61 . . . .
que Jacinto Ribeiro”’, seria o responsavel pelas pinturas destes painéis.

4.1.1 Olhares interdisciplinares sobre a arte e arquitetura

A igreja Nossa Senhora do O apresenta caracteristicas, como observado anteriormente,
do estilo arquitetonico e artistico usuais na época para as construgdes de templos catdlicos, o
barroco.

Destacam-se os painéis do entorno do arco cruzeiro em estilo oriental (as chinesices)
configurando a presenca do fendmeno sincrético no templo. Estilo aceito pela autoridade
religiosa catolica pelo fato de serem, provavelmente, elementos meramente decorativos que nao
interferiam na estruturagao litargica do espago sagrado.

As chinesices significaram para Nossa Senhora do O um realce artistico, um adorno.
Para Sao Francisco de Assis a nova estruturagdo liturgica, a inovacdo e introdu¢do de novos
elementos simbolicos ndo usuais no momento suscitaram querelas, ¢ a recusa do clero catélico
em consagrar o templo. Tal situacdo parece demonstrar que na época da construg¢ao da igreja de
Nossa senhora do O, o predominio da Igreja Catélica se fazia de forma contundente e sem
grandes oposigdes cientificas, culturais e comportamentais. O que difere totalmente da época em
que a Igreja de Sao Francisco de Assis foi construida em que o modernismo se fazia presente
anunciando novas perspectivas intelectuais, culturais e politicas mudando o significado do

simbolismo religioso para o ser humano.

4.2 Igreja Sao José (Fig. 4)

A igreja Sdo José esta localizada no centro de Belo Horizonte, a Avenida Afonso Pena.
Sua construgdo iniciou-se em 1902, sendo concluida em 1912. O templo integra um complexo
arquitetonico: saldo paroquial, edificios laterais onde funcionam diversos tipos de
estabelecimentos comerciais, o estacionamento de veiculos, seus jardins, a casa paroquial € o
Convento Sao José dos responsaveis pela construgdo e pelo funcionamento da igreja até hoje, a

Congregacao Redentorista.

Os projetos que deram origem a constru¢ao desse complexo possuem vdrias autorias e
sua execucao e reformas perpassam, com algumas interrupgoes, os anos 1900 a 1980. Entre os
autores encontram-se nomes como do arquiteto Edgar Nascentes Coelho, responsavel também

por outros projetos religiosos na capital.

A construgdo da Igreja Sdo José culminou com o inicio da construgdo da, entdo, nova

capital de Minas Gerais, a cidade que inicialmente pretendia ser simbolo da modernidade e do

6! Jacinto Ribeiro era natural da India, tinha 38 anos e encontrava-se em “atividades nas capitanias das
Minas Gerais desde 1711. (IPHAN, 1995)
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progresso do Estado, Belo Horizonte. “A construcdo de Belo Horizonte rompe com a tradigao
colonial: a adocdo dos novos estilemas, propostos pela era industrial, inscreve-se na recusa ao
passado e na aspiragdo a modernidade”. (SALGUEIRO, 1987, p. 107).

A execugdo da obra ficou ao encargo de um irmao redentorista, responsavel por outras
construgdes de igrejas e conventos, o holand€s Gregorio Mulders.

No periodo entre o século XIX e inicio século XX a arquitetura brasileira se aventurava
pelo ecletismo inspirada nos padrdes europeus, especialmente, por Paris, onde buscava-se uma
multiplicidade de formas originarias de formas originarias de periodos distintos. A composi¢ido

arquitetonica da igreja seguiu essa mesma tendéncia.

Figura 4: Fachada da Igreja Sdo José

Fonte: Dados da pesquisa

Em toda a Nave principal simultanecamente entre as colunas encontram-se diversas
cenas biblicas, estas com molduras diversas como arabescos, gregas, estrelas e outros. Motivos
zoomorfos que representam os quatro elementos da natureza agua, terra, fogo e ar encontram-se
na barra das ilhargas da capela-mor. Nas paredes da nave principal encontram-se figuras de

. 62
diversos santos ~.

O adro da Igreja Sao José serviu de palco para expressdes politicas, onde ja
aconteceram tanto manifestagdes religiosas quanto civicas. E, em um dos seus edificios laterais,
originariamente serviria como sede do jornal “O Diario”, espago este que, posteriormente,

acolheu outras fungdes.

52 Outro aspecto semelhante ao estilo da Basilica Romana. Onde em Sio José encontram-se os santos, na
basilica Romana encontravam-se figuras de varios deuses.
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A autoria do mural da igreja ¢ do pintor alemdo Guilherme Schumacher. Nascido no
século XIX, estudou na Escola de Belas Artes de Munique e Diisseldorf, na Alemanha, e em

Bolonha, na Italia.

Na igreja foram encontrados varios elementos na composigao pictdrica que apresentam

caracteristicas sincréticas (Fig. 5). ©

78 200 N - 4l
Figura 5: Da esquerda para direita: O Elefante, Zodiaco (Gémeos), e Arabesco.

4.2.1 Olhares interdisciplinares sobre a arte e arquitetura

Na Igreja Sdo Jos¢, conforme ja mencionado, encontram-se, em sua ornamentagdo
interior, o estilo eclético de sua construgdo. Na descri¢do especifica da igreja averiguou-se
elementos do estilo corintio (nos capitéis, arcadas e colunas) que se entremeiam com o estilo

romanico (nas abobadas e em alguns dos eixos de seus pilares).

A arquitetura religiosa desde o inicio apresenta-se sincrética como se verifica na adogéo
da forma de basilica® romana (Fig. 6), com transepto e com os estilemas que lhe sdo
caracteristicos, como o colunelo, as colunatas, os capitéis, presentes na construgdo da igreja Sdo

José (Fig.7).%

5 Entre os simbolos encontrados estio o Elefante, o dragio e a fénix, ambos presente no presbitério.
Além do Zodiaco e do Arabesco que se encontram nas paredes laterais da igreja, sob o teto. Tais simbolos
possuem também atribuicdes simbolicas para religides como o Budismo, Hinduismo, Taoismo,
Islamismo.

% Do grego, edificio real. Informagdes obtidas do portal: FRANCISCANOS, 2008.

6 Segundo Boltshauser o cristianismo primitivo adotou das construgdes romanas antigas, alguns
elementos arquitetonicos, devido a escassez de materiais. Reaproveitou alguns fragmentos dessas
edificacdes tais como as colunas. A remogdo desses elementos representou um processo de demoligdo
para as basilicas romanas. “Os elementos decorativos da arquitetura cristd primitiva sdo os mesmos da
arquitetura romana que a antecedeu” (1968, p.1272). E importante ressaltar que arquitetura romana
assimilou alguns tragos da arquitetura grega. (ver.fig. 23). O estilo da Basilica Romana convinha ao
cristianismo por apresentar um grande espago interior. Ao mesmo tempo, ao incorporar o estilo basilical a
religido cristd dissociava o estilo arquitetonico do carater pagdo, ao qual tal espaco anteriormente servia.
Assim, na abside onde antes se encontrava-se o Pretor e os juizes assistentes, situam-se agora os assentos
do Bispo e do clero. Anteriormente onde localizava-se o altar da Minerva , tem-se o altar cristdo. Onde
antes encontram-se os ambdes das testemunhas e advogados, situam-se os ambdes do Evangelho e
Epistola. Acrescentou o transcepto, ao corpo principal do templo (que ndo estd presente em ambas as
figuras acima). No caso de Sdo José, no lugar do transcepto foram colocadas capelas laterais.
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Figura 6: Basilica paga
Fonte: FRANCISCANOS, 2008.
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Figura 7: Basilica crista
Fonte: FRANCISCANOS, 2008.

Em seu interior encontra-se extensa decoragao pictorica. Em sua ornamentagao constam
varios elementos, que para além do valor artistico ¢ multicultural, adentram horizontes de
diversas tradi¢Oes religiosas. Como por exemplo, o Elefante, o Dragdo, o Zodiaco, a Fénix e os
Arabescos. No entanto, todos estes elementos, exceto o Arabesco, encontram respaldo na
iconografia Crista.

De acordo com Leonardo Boff (1982, p.145) “a catolicidade como sindnimo de
universalidade so ¢ possivel e realizavel sob a condigdo de ndo fugir ao sincretismo, mas antes,
pelo contrario, de fazé-lo o processo da producdo da propria catolicidade”. Poder-se-ia afirmar
que o sincretismo € um processo inerente na producao da religiosidade de um povo.

O que parece ocorrer, especificamente, na Igreja Sao José sdo processos semelhantes ao
que Boff denomina por sincretismo como mistura e como tradugdo. O sincretismo como
mistura verifica-se na profusdo de simbolos presente na ornamentagdo pictérica da igreja
resultando em algo semelhante ao que acontece no fendmeno do pluralismo, vé-se um todo
muito complexo e carregado de elementos, mas ndo se consegue dar énfase aos detalhes. J4, o
sincretismo como tradugéo, por entender que o artista, na busca por maior conotagao do aspecto
religioso do templo, pretende somente acoplar uma grande diversidade de elementos.

Embora o que se constate, seja algo, que ndo pde em risco a propria afirmagdo da igreja
como um templo catolico, o que se deseja ressaltar é o aspecto sincrético e aculturado que
apresentam tanto a arquitetura como a arte do templo. Isso confirma o sentido da palavra

catolica, embora hierarquicamente possa gerar controvérsias.

Acrescentando, o simbolismo da planta em cruz latina. A fachada simples foram acrescentadas duas
torres e, em S0 José, um nartex. Informagoes obtidas do portal: FRANCISCANOS, 2008.
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A avaliagdo do sincretismo, positiva ou negativamente, remete ao lugar onde o observador se
situa. Se se situa no lugar beneficiado do catolicismo, entendido como uma grandeza feita,
constituida e fechada, entdo tende a considerar o sincretismo como uma ameaga que importa
evitar. Se se situa num nivel mais chao, 1a onde se ddo os conflitos e os desafios, no meio do
povo que vive sua fé em osmose com outras expressoes religiosas, entendendo o catolicismo
como uma realidade viva e por isso aberta, digerindo elementos diferentes e se transformando
ao criar novas sinteses, entdo o sincretismo ¢ considerado como um processo normal e natural.
(BOFF, 1982, p.145-146.).

Tudo indica que a expressdo artistica aparente nesta igreja reflete um processo de
osmose que o artista vivia, ao adicionar em sua obra, elementos religiosos e culturais de outras

tradigdes.

Na igreja de Sdo José ha um ‘excesso’ de simbolismo religioso. Entretanto, ndo se
consegue captar cada um destes simbolismos presente na ornamentacdo da igreja com um
simples olhar o que, consequentemente, provoca a falta de énfase em cada elemento simbolico.
A percepcao ¢ possivel somente quando o expectador detém seu olhar com devida cautela e

desejo de vislumbrar o conteudo artistico.

Essa multiplicidade de formas e elementos decorativos, caracteristicos do ecletismo, ja
ndo era estranho a ornamentacgdo existente em Minas Gerais desde o barroco, como percebido
na igreja Nossa Senhora O.

A partir das verificagdes realizadas nos templos considera-se que, embora cada espago
religioso tenha sido construido em diferentes tempos historicos, tanto a igreja Nossa Sra. do O
quanto a igreja Sdo José apresentam fenomenos semelhantes entre si: aculturagdo de simbolos

culturais e sincretismo religioso.

4.3 Igreja Sao Francisco de Assis (Fig.8)

A igreja Sdo Francisco de Assis esta localizada a Avenida Doutor Otacilio Negrdo de
Lima, 3000, no bairro Sdo Luiz-Pampulha. Sua construgdo deu-se no ano de 1943, por iniciativa
do governo municipal de Belo Horizonte. O templo faz parte de um complexo arquitetonico
idealizado por Oscar Niemeyer que, na década de 40, fora convidado pelo, entdo Prefeito de
Belo Horizonte, Juscelino Kubitschek para projetar um conjunto de edificios no novo bairro da
Pampulha. Tratava-se de um projeto audacioso que buscava uma nova ordem sdcio-cultural e

estética para Belo Horizonte.

A igreja contou em sua ornamentacdo com obras de artistas como Candido Portinari,

Alfredo Ceschiatti, Paulo Werneck. O projeto paisagistico, hoje descaracterizado, a autoria ¢ de
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Roberto Burle Marx. Somente em 1959, o entdo Arcebispo metropolitano de Belo Horizonte

~ . . . 66
Dom Jodo Resende Costa, realiza o primeiro culto.

Figura 8: Lateral igreja Sao Francisco de Assis — detalhes do Mosaico de Paulo Werneck
Fonte: Dados da pesquisa

A igreja de Sdo Francisco de Assis, em sua composicdo arquitetonica, de estilo
modernista, apresenta cinco pardbolas em concreto, as duas maiores correspondendo a nave. A
direita da fachada principal encontra-se a torre sineira que, através de uma marquise, esta ligada
ao corpo da Igreja. Ao olhar a planta vé-se estilizada a cruz de Tau® (Fig.9). Segundo
noticiarios de jornais da época, Niemeyer, teria se inspirado em um verso de Paul Claudel, poeta

catolico francés: “A Igreja é o hangar de Deus”.*®

Figura 9: Planta igreja Sdo Ffancisco de Assis — Pampulha
Fonte: INVENTARIO DO PATRIMONIO CULTURAL DA ARQUIDIOCESE DE BELO
HORIZONTE, 2003.

O fechamento da fachada principal é em esquadria metalica e vidros, com brise-soleil
também em metal. Ja a fachada posterior apresenta um revestimento através de um mural de
azulejos de Portinari. A nave ¢ revestida por forro de madeira. Em suas paredes encontram-se,
em exposi¢do, os quadros da Via Sacra pintados por Portinari. Na entrada principal, a esquerda,
encontra-se o batistério em aspecto curvo, e, a direita, uma escada também em curva que leva ao

coro. O confessionario encontra-se nos fundos da nave e o pulpito a frente, ambos a esquerda.

5 Ano em que se deu a transferéncia da capela, até entdo, de propriedade municipal para a Curia
Metropolitana de Belo Horizonte.

7 A cruz de Tau é um simbolo utilizado pela ordem franciscana. Trata-se de “um simbolo antigo,
misterioso e vital que recorda tempo e eternidade. A grande busca do humano querendo tocar sempre o
divino e este vindo expressar-se na condi¢do humana. Horizontalidade e verticalidade. As duas linhas:
Céu e Terra! Temos o simbolo do TAU riscado nas cavernas do humano primitivo. Nos objetos do Farad
Achenaton no antigo Egito e na arte da civilizagdo Maia. Francisco de Assis o atualizou e imortalizou”.
Trecho extraido do Site: FRANCISCANOS, 2008.

*Comentério extraido do Diario da Noite edigdo de 16/09/1959, Sdo Paulo-SP.
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Na capela-mor apresenta-se a pintura mural de Portinari. A capela do Santissimo Sacramento
situa-se a esquerda da nave, em uma parabola menor. A direita, em duas parabolas, a sacristia,
hoje transformada em postos de informacao turistica e de venda de produtos culturais.

Percebe-se uma mescla de estilos presente na construgdo: a arquitetura civil colonial
mineira pode ser percebida nas treligas que perpassam toda a torre sineira. Nas cinco parabolas
uma semelhanga com o estilo gotico; e quando na apropriacdo de linhas curvas e geométricas
encontram-se algumas caracteristicas do Barroco, ha algumas semelhangas com a capela de Sao
Francisco de Assis, em Ouro Preto, devido a movimentagdo da cobertura do volume da nave.

Além de o projeto arquitetonico ser de Oscar Niemeyer, a Igreja também em sua
ornamentagdo com os artistas Candido Portinari, Paulo Werneck, Alfredo Ceschiatti, que juntos
produziram um belo acervo artistico. O conjunto da obra representa as idéias de movimento e
transformacdo, sendo que em Portinari, tais idéias se evidenciam em perfeita harmonia com a
arquitetura modernista de Niemeyer. Os artistas ndo tinham envolvimento com alguma
denominagao religiosa. Ambos apresentavam forte consciéncia e inser¢do politica.

Sdo assinados por Portinari os desenhos que originaram o painel decorativo do coro,

supedaneos, batistério (face externa), pulpito e mural da fachada posterior, ambos em azulejos

azuis e brancos, pintura mural da capela mor, quadros da via sacra

Figura 10: Da esquerda para direita Batistério — face interna, Pulpito, Pintura mural — presbitério
Fonte: Dados da pesquisa

4.3.1 Olhares interdisciplinares sobre a arte e arquitetura

A Igreja de Sdo Francisco de Assis, em toda sua construgdo, apresenta um traco do
modernismo brasileiro. Evidencia-se na igreja o estilo de Niemeyer que, decididamente,
propunha a arquitetura fugir do convencional. A propria ruptura dos padrdes estabelecidos para
a construgd@o de templos catolicos — auséncia de retabulo e as parabolas —, por si s0, ja sinaliza a

forte inser¢@o do aspecto moderno na igreja. Tal modernidade gerou muitas controvérsias sobre
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a sacralidade do espaco, o que lhe custou a interdi¢ao, aproximadamente por 15 anos, para fins
religiosos® .

A igreja é permeada pela idéia de movimento, de evolucdo o que se faz presente nas
curvas das suas parabolas, ornadas em sua facha externa, pelos mosaicos multiforme de Paulo
Werneck; no batistério, também em curva, adornado, em uma face, pelas esculturas em bronze
de Alfredo Ceschiatti e, na outra face, pelos ornatos em azulejo no estilo expressionista de
Candido Portinari.

Toda a obra da igreja parece evidenciar o desejo dos artistas em articular os espacos
sagrados e profanos, ndo evidenciando rupturas entre estes. Alguns apontamentos se fazem
necessarios para ilustrar tal proposicdo. Ao verificar a planta da igreja ja se encontra algo
peculiar em seu aspecto arquitetonico, no que se refere ao batistério ¢ ao confessionario. O
formato desenhado pelo arquiteto apresenta-se em pleno movimento que se direciona para o
altar.

Outro aspecto arquitetdnico que corrobora com a idéia de articulag¢do entre o sagrado e o
profano € o piso que reveste a nave, pois ¢ 0 mesmo que reveste a frente externa da igreja,
inclusive pela continuidade do desenho. No revestimento dos supedaneos, tem-se o desenho de
peixes e passaros. Estes sdo apresentados compartilhando mesmo espagco e um mesmo
movimento em direcdo ao altar. Revelam a intrinseca relagdo da lagoa da Pampulha com a obra:
os peixes saem da lagoa e adentram o recinto. A lagoa ¢ dgua, elemento com atribui¢des tanto
sagradas quanto profanas. A dgua que serve ao batismo de Jesus € também e, especificamente,
no caso da lagoa da Pampulha, a sede de uma imagem de lemanjd, utilizada em cultos das
religides afro-brasileiras. Assim, dividem o mesmo espago elementos religiosos de tradi¢des
diferentes que ao se encontrar neste ambiente insinuam um sincretismo religioso.

O fechamento da fachada principal da igreja, em vidros, proporciona maior entrada da
luz do espago externo, ocasionando uma sobreposi¢do sobre o espago interno. A claridade
interna convida o visitante a admirar a natureza externa. No ambiente interno, a imagem de

Jesus Cristo inexiste. Encontra-se em seu lugar a figura de Sao Francisco de Assis.

[...] o espago sagrado sofre crescente processo de privatizagdo e de secularizacdo. Privatizagdo
que deixa os recintos sagrados aos cuidados das diferentes denominagdes particulares,
freqlientado segundo op¢des pessoais. Secularizagdo que transforma espacos religiosos cldssicos
em atragdes turisticas. (LIBANIO, 2001, p. 87).

% A interdigdo da Igreja de Sdo Francisco deveu-se ao conjunto de obras que foram consideradas, pela
hierarquia catdlica da época, inapropriadas ao espago de culto catdlico. A igreja, durante este tempo,
serviu de ponto turistico ¢ de especulagdes diante da medida tomada pelo clero. Uma observagdo, no
entanto, desperta a atengo, o que podera ser evidenciado mediante a leitura das andlises realizadas sobre
os outros templos.
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Hoje, com a atribuigdo do espago a exposi¢io de arte e turismo’ tém-se, por fim, um
local que, embora apresente alguns quesitos para o sagrado, nunca deixou de evidenciar as
concepgoes proprias do mundo poés-moderno.

Observa-se que entre a igreja Nossa Senhora do O até a igreja de Sdo Francisco, ha uma
mudanga de significado do simbolismo religioso presentes na arquitetura e na ornamentagao.
Em algumas construgdes contemporaneas de templos catolicos observa-se um estilo
arquitetonico que ndo evidencia, desde fora, que aquele local é destinado ao culto religioso. Tais
construgdes religiosas remetem a constatacdo de que no cenario urbano ja ndo ha um espago
central reservado para as igrejas. Elas ficam entremeadas entre as outras construgdes e entre a
verticalizagdo do espaco urbano. Para Libanio (2001, p. 54), “sob o aspecto puramente material,
o imponente espacgo sagrado das igrejas nas cidades desaparece no meio de uma selva de pedra

de edificios”. E, ainda,

a parte arquitetonica das cidades maiores termina também por ocultar a visibilidade das
construcdes das igrejas. Antes elas gozavam de imensa visibilidade, ocupando os outeiros das
pequenas cidades. Basta visitar Ouro Preto para ter uma idéia desse momento espacial da fé,
dominando a cidade. Nas grandes cidades, ja ndo se distingue a presenga das igrejas. Algumas
ainda continuam imponentes, refletindo tempos antigos. Hoje, em muitos casos, sobretudo na
Europa, tornaram-se lugar de visitagdo turistica. O que ficou nao foi necessariamente o sagrado,
mas a arte. (LIBANIO, 2001, p. 64).

Por um lado, parece ndo haver mais o cuidado em destinar um espago de destaque para
o sagrado, como em outrora, a exemplo da Igreja Nossa Senhora do O, com seu amplo adro. Por
outro lado, o estilo arquitetonico das construgdes atuais parece valorizar mais a contingéncia
economica do que os aspectos espirituais e simbdlicos. Contrariando, ou mesmo, denunciando,
a compreensdo do espago sagrado anunciado por Eliade: “a igreja participa de um espaco
totalmente diferente daquele das aglomera¢des humanas que a rodeiam. No recinto sagrado, o

mundo profano ¢é transcendido”. (2001, p. 29).

5. Conclusao

O sincretismo ¢ expressdao da natureza multifacetada do ser humano e que aparece na
maioria das experiéncias e tradicdes religiosas. Perpassa as relagdes que o ser humano
estabelece entre si e a necessidade de expressar-se simbolicamente, o que se faz através de
leituras hermenéuticas do simbolismo. Por ser um fen6meno historico é, muitas vezes,

resultante da jungdo de diversos fragmentos de tradi¢des religiosas e culturais diferentes. Pode

™ Atualmente, a Igreja de Sdo Francisco de Assis, conforme informagdes obtidas no local, a igreja
funciona de 2% a sabado como museu, sendo adaptada aos domingos pela manha para a celebragdo da
Missa.
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ocorrer quando uma determinada tradicdo cultural ou religiosa busca, em outra, elementos
simbolicos no intuito de evidenciar, reforgar, resignificar ou representar algo proprio.

Nas igrejas Nossa Senhora do O e Sdo José, a arquitetura e a arte religiosas revelam-se
sincréticas. Evidéncia que ndo se limita as épocas historicas em que os templos foram
construidos. A mesma constatagdo € verificavel nos primordios da igreja cristd, quando esta
busca inspiragdo para a construgdo e a ornamentagdo de suas igrejas, em templos de culturas
COmo a romana, grega e outras.

Sagrado e profano se misturam na arte sacra desde o Brasil colonia. Mistura que
provocou reacdes desde a modernidade até os dias atuais. A irrupg¢do do profano sobre o
sagrado, principalmente na igreja de S3o Francisco de Assis, demonstra a caracteristica propria
da sociedade contemporanea, plural, fragmentada e hibrida. Caracteristicas sociais que propoe,
hoje, aos templos a aceitagdo de jungdes culturais em suas formas e/ou expressdes que, em
alguns aspectos, podem divergir e provocar divisdes quando ndo atendem as orientagdes sacras
difundidas pela hierarquia.

As expressdes artisticas (arte e arquitetura) dos templos pesquisados parecem, afirmar a
possibilidade de se ter varias verdades. Estas seriam encontradas em varios contextos € em um
processo dialogico podem-se complementar. Tal verificagdo autentica o antincio veiculado pelo
movimento moderno sobre a religiosidade, no que tange a auséncia de uma unica verdade e de
um saber soberano. A arte e a arquitetura nos templos podem favorecer o desenvolvimento da
espiritualidade. Uma das suas fung¢des no templo sagrado ¢ contribuir para o enriquecimento da
experiéncia religiosa dos adeptos de uma determinada crenga, tendo em vista sua capacidade de
“aproximar” o transcendente.

A liberdade artistica e arquitetonica possibilitou a confluéncia de elementos religiosos
diversos e a articulagdo livre entre o Sagrado e Profano. As manifestacdes artisticas, por serem
produgdes humanas, revelam a riqueza da diversidade cultural e religiosa, sem a obrigatoriedade
do cumprimento de orientacdes religiosas ¢ da necessidade em distinguir e/ou confirmar uma
identidade religiosa especifica, permitem a tolerancia e o didlogo em esferas que transcendem a
dimensao religiosa. Tal constatacdo revelou a inconsisténcia da hipétese inicial de que a arte e
arquitetura presentes nos templos visitados pouco estimulavam o convivio com as diferengas e,
por conseqiiéncia, buscavam demarcar e confirmar uma identidade religiosa especifica. Para
além do estimulo a tolerancia e ao didlogo inter-religioso, o que se constatou foi a convivéncia
de elementos religiosos e culturais diferentes compartilhando espagos comuns nos templos
analisados.

O sincretismo presente na diversidade religiosa e cultural na arte e arquitetura dos
templos catdlicos analisados, longe de ser elemento gerador de oposi¢ao ou suposta evidéncia
de impureza, ¢ facilitador para o encontro e didlogo de tradigdes diferentes. Atesta como arte,

religido e cultura podem juntas facilitar o encontro entre ser humano e Mistério Transcendente.
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Sua existéncia nas igrejas pesquisadas propoe a aceitacdo deste fenomeno para além da arte e da
arquitetura. Ao atingir a dimensdo humana, em suas representagoes hierarquicas, pode ndo
somente viabilizar mas, sobretudo, estimular o encontro e o didlogo inter-religioso, necessidade

eminente da nossa época.
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Simone Weil e os Irmiaos Grimm: elementos para uma soteriologia nas asas do mistério de

um conto

Maria Clara Lucchetti Bingemer

Simone Weil (SW) 7' sempre foi uma grande leitora dos mitos e das narrativas
simbolicas e metaforicas. Incluem-se ai os contos de fadas, pelos quais tinha grande apreco por
acha-los terrenos seminais onde podiam ser encontradas as grandes intuigdes sobre os mistérios
fundacionais do imaginario da humanidade.

Neste artigo examinaremos sua relagdo muito especial com um desses contos, de autoria
dos irmaos Grimm: O Conto dos seis cisnes.”” Em primeiro lugar e antes de abordar o conto
propriamente dito, veremos como para SW os mitos sdo verdadeiros “loci theologici”, lugares
de onde emergem tesouros de espiritualidade que desafiam o pensar filos6fico e evidentemente
também o teologico. Em seguida, veremos como no conto dos seis cisnes SW lera desde muito
jovem uma parabola teoldgica e soteriologica que ira configurar sua vida e pensamento
posteriormente. Veremos por fim como a relagio de SW com os contos de Grimm pode ser

paradigmatica para aquilo que hoje entendemos como didlogo entre a literatura e a teologia.

Os mitos: loci teologici

Simone Weil assume e utiliza os mitos com uma continuidade e uma constancia que dao
testemunho de uma constante atengdo, bem como evidenciam sobretudo um sentido peculiar
atribuido as figuras e a linguagem do mito. Apesar de ndo elaborar a esse respeito uma

verdadeira e propria teoria, ja nas LicOes de Filosofia considera o mito um “tesouro de

! Filésofa, militante e mistica francesa, nascida em 1909 e falecida em 1943. Judia de origem, foi a
discipula predileta do filosofo Alain. Seu pensamento, permeado de um profundo conhecimento da
filosofia grega, sobretudo platonica, juntamente com sua grande sensibilidade compassiva pelos pobres a
levou a trabalhar em uma fabrica durante um ano, a fim de conhecer por dentro o sofrimento dos
operarios. Teve profunda experiencia mistica cristd, aproximando-se do catolicismo, mas recusando o
Batismo até o final de sua vida. Morre aos 34 anos, na Inglaterra, sem poder entrar na Franga ocupada.
Para conhecer melhor sua vida, cf. sobretudo a obra em dois volumes de Simone Pétrement, sua amiga e
biografa por exceléncia, La vie de Simone Weil, Paris, Fayard, 1973, 2 vols. , que citaremos a partir de
agora na sigla SP I ou SPII). Outras biografias, no entanto, foram escritas com menor riqueza de detalhe
e conhecimento de causa sobre a vida de SW. Algumas léem a vida de SW desde uma determinada
perspectiva. Entre outras : Cabaud, Jacques, L ‘expérience vécue de Simone Weil,Paris , Plon, 1957 ;
.PERRIN, J.M_Mon dialogue avec Simone Weil, Paris, Nouvelle Cité, 1984 ; FORNI ROSA,G., Simone
Weil. Politica e mistica,_Torino, Rosenberg e Sellier, 1996 ; KHAN G. et alii, Simone Weil, philosophe,
historienne et mystique, Paris, Aubier, 1978 ; Perrin, J.-M.eThibon, G., Simone Weil telle que nous
I'avons connue, Fayard Paris, 1967 ; M. Madeleine DAVY, Simone Weil , Paris, P.U.F. 1966 ; Georges
HOURDIN, Simone Weil, Paris, La Découverte 1989 ; Gabriella Fiori, Simone Weil une femme absolue,
Paris, éd. du Félin, 1993 ; Francine du Plessix Gray, Simone Weil, Montreal, Fides, 2003

V. a integra do conto no final deste artigo.
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» 73 e ao falar indiretamente da dimensdo mitico-simbélica, caracteriza-a como o

espiritualidade
“quinto nivel” da “influéncia” exercida pela sociedade através da linguagem.”™

Segundo ela, a linguagem cria a fraternidade entre os seres humanos.....E isso seria
particularmente verdadeiro..., - segundo ela - a respeito das obras literarias, como também com
relacdo aos ditados populares, aos mitos (Biblia, mitologia grega, contos, magia), aos poemas ¢
as obras de arte. A linguagem estabelece entre os seres humanos uma comunhao ndo apenas de
pensamentos, mas também de sentimentos. Na terra todos conhecem sentimentos como o citime,
o amor... Portanto, ocorrendo um litigio entre dois homens, se um reconhecesse que a ira do
outro ¢ semelhante & sua propria, a contenda acabaria.”” Pois os mitos, na verdade, permitem
universalizar as dores e alegrias individuais, mediante sua referencia a uma pertenga comum ¢
originaria ao “género humano”. '

Os mitos, portanto, para Simone Weil, ocupam um lugar importantissimo em uma
antropologia filoséfica. Sdo lugares de “enraizamento de um povo com o seu passado” e por
isso representam o fundamento da cultura humanista. Com efeito, tanto os mitos como também
o folclore e os contos e fabulas, embora através de linguagens diferentes, tém para SW o mesmo
valor: sdo elementos de oposi¢do ao desenraizamento da sociedade moderna e contemporéanea,
alienada justamente porque perdeu o contato com o passado, permanecendo degenerada na
busca e fixa¢do em idolos.

E através da tradigdo mitica que se torna possivel um enraizamento, quer social, na
medida em que possibilita uma reaproximacao entre as varias classes, colocando-as em relagdo
com a uUnica fonte mitica; quer seja universal, porque tanto os mitos, como também o folclore,
os contos e as fabulas sdo patrimoénio comum e, por conseguinte, lugares privilegiados onde
encontrar novamente as raizes da humanidade.

Neles esta conservada a tradi¢do dos povos € 0os mesmos constituem ao mesmo tempo

alertas e corretivos essenciais para a sociedade contemporanea, caracterizada, como ressalta M.

Cacciari, “pela distragdo de qualquer religio”. 77 Para SW, portanto, os mitos, as fibulas e os

7 Cf. Lecons de philosophie de Simone Weil (Roanne 1933-1934), (LP3 ), Paris, Plon, 1989, (trad
brasileira Li¢Oes de filosofia, Campinas, Papirus, ) pp 71-74

™ Cf. ibid: Aqui S. Weil descreve “Cinco modos de influéncia da sociedade através da linguagem”: 1)
“pelo proprio fato de que a linguagem existe”, 2) porque ¢ “através dos caracteres determinados por esta
ou aquela linguagem que a sociedade exerce a propria influéncia”, 3) pelo fato de que a propria
linguagem “ja contém pensamentos”, 4) porque “gragas a isso estamos ja inseridos em um ambiente
intelectual e, finalmente 5) “gragas a linguagem [e isso ¢ sobretudo verdade a respeito dos mitos] se busca
uma troca de pensamentos”.

" Ibid., p. 73-74.

7 Cf. o que sobre isso comenta M. MARIANELLI, em seu belo texto A verdade dos mitos em Simone
Weil, in M.C.BINGEMER e G.P.di NICOLA, Simone Weil: ac&o e contemplagéo, SP, EDUSC, 2005, pp
155-186

7 M.CACCIARI,. Note sul discorso filosofico e teologico di SimoneWeil. Il futuro dell’'uomo, n. 2. ,
1982, p. 43. citado por M. MARIANELLI, op. cit., p. 162
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contos sdo sinais de um passado, do qual somente na corrente fecunda da tradicdo entendida
como traditio, comunicagdo, transmissdo de raizes, é possivel descobrir vestigios e modelos

carregados de significado. ™

De fato, SW afirma que nestes relatos fundacionais ¢ possivel
obter um correto “pressentimento do futuro” somente colocando o passado e seus “ tesouros de
espiritualidade” como ponto de partida para qualquer reflexo.”

Com isso também SW esta inferindo — o que desenvolvera mais adiante em todo o seu
pensamento filoséfico e teologico — que todos os desventurados (malheureux), todos os
infelizes, marginalizados, perdidos, oprimidos e excluidos podem encontrar nos mitos suas
raizes. Pois neles estdo sementes salvificas que fulguram em meio as sombras do desespero ¢
permitem entrever verdades que iluminam a trajetoria humana através dos milénios. *

E precisamente nesta dimensdo de iluminador da memoria, de enraizamento no
passado, de resgate dos fatos inaugurais ¢ fundadores, o mito narrado em qualquer de suas
formas constitui o ambito de uma relacionalidade constitutiva. E isto acontece por — no dizer de
M. MARIANELLI - esses mitos constituem um espacgo narrativo de relacdo. Os mitos, de fato,
podem ser compreendidos como espagos, lugares de uma relacionalidade que SW classifica
antes de tudo como horizontal (um aspecto tratado de modo especial nas Li¢cdes de Filosofia),
mas também e sobretudo como vertical (um aspecto abordado especialmente nos Cadernos).®!

No primeiro caso (relacionalidade horizontal), os mitos emergem como indicadores do
carater social da linguagem, e sdo considerados como fatores intermediarios entre o ser humano
atual (como também de qualquer época) e o seu passado. No segundo caso, porém,
(relacionalidade vertical), os mitos serviriam de intermediarios entre o ser humano e a sua
origem transcendente.*

No ambito do mito-simbolo, portanto, o intelecto tende a ir além dos proprios limites,

isto ¢, a superar-se mediante o esforgo e a disciplina da atengdo. Por outro lado, a aten¢do, como

foi bem evidenciado por Cald, no pensamento weiliano representa a abertura para um horizonte

™ ibid

'S, WEIL, La source grecque, Paris, Gallimard, 1953 (SG) p. 55; e mais adiante: “¢ coisa inatil
esquecer o passado para pensar somente no futuro. Também ¢ uma ilusdo perigosa acreditar que isso seja
possivel. De fato, a oposi¢do entre porvir ¢ passado ¢ absurda. O futuro ndo nos traz nada, nem nos da
nada; somos nos que, para construir o futuro, precisamos dar a ele tudo, concedendo-lhe até mesmo a
nossa vida. Mas para dar, € preciso possuir, € nés nao possuimos nenhuma outra vida, ou outra linfa a ndo
ser os tesouros herdados do passado e digeridos, assimilados, recriados por n6s” (Ibid.).

% Fazemos notar aqui que SW escreve isso quatro décadas antes do Concilio Vaticano II, que vai afirmar
que na outras tradigdes religiosas diferentes do Cristianismo existem sementes do Verbo e da Verdade.
Cf. Nostra Aetate, Gaudium et Spes, Unitatis Redintegratio, etc.

81 LP3 ¢ OC:(Oeuvres complétes, Gallimard): OC VI 1: Cahiers (1933-septembre 1941), 1994; OC VI 2:
Cahiers (septembre 1941-février 1942), 1997; OC VI 3 : Cahiers (février 1942-juin 1942), 2002

%2 Cf M. MARIANELLI, op. cit. , pp 66
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ontolégico. Tal atengdo ¢ a tnica capacidade em condigdes de satisfazer a sede de absoluto do
ser humano e constitui o momento central na reflexido de SW, que vai permear toda a sua obra.®

A atengfo, segundo SW, torna possivel a abertura de espagos vazios nos quais somente
pode manifestar-se o Autor do “Verdadeiro Texto” no “espace d’un éclair” (espago de um
lampejo) * através de fulguragdes, “lampejos de luz” sobrenatural que aparecem e brilham em
meio a “razdo natural”, que € essencialmente narrativa. Por isso, somente a partir do nivel
narrativo alguém pode se abrir a uma intuicdo. Tal abertura se realiza de maneira especial no
mito, entendido como espago narrativo onde ocorre uma “relagdo vertical”’. Com efeito, a

expressio do mito se efetua em uma “linguagem especial”, *

na medida em que, em sua
determinagdo, o mito faz alusdo a algo indeterminado, maior e transcendente: isto €, vai além
(“dépasse™) * do exprimivel, abrindo para o inefavel.

A razdo entdo, suspendendo a propria atividade unificante, tende a uma alteridade que é
finalmente nao-objetivavel e excedente no que diz respeito a suas possibilidades cognitivas. A
linguagem propriamente mitica das mitologias, simbolos, fabulas e contos ¢ parabola, quer por
seu carater evocativo (que lembra o uso que dela faz Aristoteles na RetOrica), quer por seu valor
exemplar, isto €, de modelo de comportamento. Dentro da concepgdo de Simone Weil, a
Parabola ¢ a linguagem do mito podendo tomar a ficgdo ou a realidade para exprimir o que
deseja.”’

Neste sentido, o mito € o ambito daquela inteligéncia discursiva que, como ressalta
Trabucco, ¢ o lugar “de uma correlagdo origindria entre a peremptoriedade da verdade e a sua
destinagdo ao ser humano” ** O mito portanto esta entre os limites da matéria e do espirito,

(3P4

precisamente porque nele pode se manifestar uma intuicéo, a qual somente, como diz SW, “¢

puramente espiritual”.’

8 Cf. Attente de Dieu ( AD®, Paris, Seuil, coll. «Livre de vie », 1977 ; Pensées sans ordre concernant
I’amour de Dieu (PSO , Paris, Gallimard, coll. < Espoir », 1962 entre outros.

% WEIL, S. (OC)II. Paris: Gallimard 1988. p. 296

% Cf. LITTLE, J. P. Grandeur et misére du langage. Recherche sur la philosophie et le langage, n. 13, p.
199

8 Cf. Ibid, p. 184.

7 Cf. (OC) I p 185-186: “O que ¢ importante na mitologia — ela escreve — ¢ a parabola, mas

uma parabola pode tomar muito bem como meio de expressdo os fatos que acontecem realmente no
mundo, em lugar de uma historia inventada. Assim, por exemplo, a expressdo “se o grao de trigo

nao morre”. Isso pode ocorrer ainda melhor com relagdo a fatos astrais (mitos siderais), através da
identificagdo do macrocosmo como microcosmo”

% TRABUCCO, G. Poetica soprannaturale. Coscienza della verita in Simone Weil , Milano: Glossa,
1997. p. 231. Conforme Trabucco, no nivel do saber do ser humano o simboélico corresponde a essa
correlag@ooriginaria; “nele sdo implicadas — ele continua — tanto a dimensdo gnosioldgica como também a
ontoldgica, isto €, a questdo do acesso ao conhecimento tanto da realidade como também do seu
fundamento” (Ibid.).

¥ Cf. (OC) I p. 210
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Para explicar a possibilidade da existéncia dessas intuicdes fulgurantes que fazem a
passagem do material para o espiritual apesar de sua ndo afinidade hermenéutica e
epistemologica, SW utiliza o termo ‘“convenance” (consenso) , que ndo ¢ a harmonia
estabelecida pelo intelecto entre dois termos contrarios, mas uma “harmonia impossivel” para o
proprio intelecto; e embora possa harmonizar termos opostos, ndo tem solucdes para conceitos
contraditérios, aceitando a realidade somente quando se impde “como um fato”.”’

SW acena a diversos niveis de convenance ou consenso. Aqui, em se tratando da relagéo
entre teologia e literatura , o nivel que nos interessa é aquele “mais alto” e proprio das
“conformidades transcendentes”. Sdo aquelas “conformidades mais misteriosas”, que dizem
respeito a qualquer ordem de conhecimento e tocam nas coisas infinitas e eternas, a partir das
quais nos entendemos a nés mesmos ¢ ao mundo.”’

Segundo ela, é através dessas grandes aliangas misteriosas ¢ dessas relagdes fundantes
presentes no inconsciente coletivo da humanidade e no universo que se pode ler o mesmo
universo como um tecido simbolico e ndo apenas como um enredo de referéncias infinitas de
sinal para sinal como seria, por exemplo, a algebra moderna.

No entanto, ¢ importante ressaltar que por “conformidades transcendentes”, SW entende

113

também conformidades misteriosas que vao além da necessidade e s3o perceptiveis
considerando as proprias relagdes como simbolos de verdades sobrenaturais. °> Parece-nos que
na reflexdo de SW ha uma constante articulagdo e uma referéncia reciproca entre o discurso
filosofico e o teoldgico, e isso vai se dar progressivamente justamente na dimensdo simbolica,
onde se efetua o entrelacamento originario dos dois momentos: o racional e o transcendente.

Como salienta Kiihn, as concepcdes “da salvag@o e da queda do ser humano enquanto
determinagdo permanente da sua existéncia” > que estdo no entrelagamento da reflexdo
filosofica e teologica de S. Weil, encontram o seu fundamento nos mistérios € na producéo
simbolica. Mitos e simbolos, que caracterizam o ambito intermediario entre o momento
filosoéfico e o momento teoldgico, sdo elementos constitutivos de uma ontologia implicita da
liberdade weiliana.

Justamente nessa conformidade, que ha entre 0 momento gnosiolégico € o momento
teoldgico e que se encontra na intersec¢do da filosofia e da teologia, situam-se e podem referir-

se as verdades ocultadas nos mitos.Com certeza, o nacleo tedrico e cultural do discurso weiliano

sobre o mito ¢ propiciado pela sua colocagdo no nivel do simbolo. Esse nucleo tedrico remete

% Cf M. MARIANELLI, op. cit. , p. 168

*! ibid

2 Segundo ela, isso vale tanto para o “dogma da Trindade, como também para a dupla natureza do Cristo
em uma unica pessoa, da dualidade e da unidade do bem e do mal, da transubstanciagdo,sendo
preservados, pode-se dizer, por uma prote¢do quase milagrosa do Espirito Santo” (OC) Cahiers VI 1, p.
134).

% R. KUHN, L’inspiration religicuse et philosophique en Gréce vue a partir des mystéres d’Eleusis
(Elements d’une philosophie religicuse chez Simone Weil), Revue d’Histoire et de philosophie
religieuses,Strasbourg, sept. 1983, p. 268.
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sobretudo ao carater metaférico do proprio simbolo que vai além do significado propriamente
etimologico do termo. Com efeito, na concepgdo de SW, o simbolo ndo representa uma
dimensao estatica, mas sim dindmica. Com efeito, ele é constituido por uma tensdo irredutivel
entre o sentido narrativo e o ndo-narrativo. *

Kiihn sustenta que na concepcdo de SW o simbolo pode ser definido como “sinal e
metafora”. Assim, o simbolo é como que uma “baliza proviséria” que remete para algo outro
ndo-objetivavel e, portanto, nunca cognoscivel exaustivamente. Considerando o uso weiliano do
termo metafora, e tentando desenvolver as reflexdes de Kiihn sobre o sentido simbdlico,
constatamos que, quando fala em metaforas, SW se refere a “fatos” em que o ser humano faz a
experiéncia de dependéncia da dimensdo sobrenatural e experimenta, por conseguinte, a propria
limitacdo e fragilidade. Em particular, ao referir-se as metaforas como a eventos que os antigos
acreditavam serem fatos realmente acontecidos, ela introduz a expressdo “metafora real”.”” O
simbolo vai deixar de ser “sinal e metafora”, tornando-se simplesmente “metafora real”, ou seja,
sinal que em si mesmo concentra e possui a capacidade metaforica e assume o valor de
intermediario.

“E preciso descobrir a no¢io de metafora real, escreve SW. Caso contrario a historia do
Cristo, por exemplo, perderia tanto a sua realidade, como também o seu significado”. *° Tais
consideragdes permitem enfrentar a questdo complexa do papel de Cristo que, no entender de S.
Weil, é simbolo supremo, mas que pode ser igualmente entendido como uma multiplicidade de
figuras miticas que desempenham, como Ele, o papel de intermediarios.””’

Na realidade, no universalismo religioso weiliano, ¢ resguardada, como foi assinalado
por W. Tommasi, seja a centralidade de Cristo, como também a presenga de uma multiplicidade
de tradi¢des religiosas que o proprio Cristo consegue abranger, por ser o Verbo (“a voz eterna
de Deus”), o Verbo do qual as diversas religides ndo sdo outra coisa sendo outros tantos modos
de manifestacdo e antecipagdes. Mais precisamente, ressalta G. P. Di Nicola, a pluralidade das
tradigdes € testemunho de um cristianismo em esbogo e pré-cristdo que “confirma [...a...]
presenga daquelas sementes do Verbo (semina verbi) que o Espirito espalha”. *®

O encontro com Cristo, portanto, que marcou de maneira indelével a historia
existencial de S.Weil proporcionando-lhe experiéncias misticas de uma profundidade e beleza
raramente encontradas na histéria da mistica cristd ndo a fez minimizar o valor daqueles

“tesouros de espiritualidade” provenientes das mais diversas tradicdes a que ela se aproximara

* Cf Cf. EVANS, A. The Nature of narrative in Simone Weil’s Vision of History. Cahiers Simone Weil,
I, 1994., citado por M. MARIANELLI, op. cit. , p. 174

% (OC) 111, p. 103.

% ibid

7 Cf. as figuras cristicas que ela apresenta em seus escritos, tais como o jovem troiano que vai levado a
forga ao Hades no texto sobre a Iliada, “L”’Iliade ou le poéme de la force”, in OC II 3 : Ecrits historiques
et politiques. Vers la Guerre (1937-1940), 1989 p. 540; ou a propria figura de Antigona, (SG) p 57

% G.P. DINICOLA, Nostalgia di Antigone. Teramo: Andromeda Editore,1998. p. 67.
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ja antes de conhecer o cristianismo. Pelo contrario, a pensadora parece atribuir a esses
“fragmentos de espiritualidade” o mérito de haver favorecido o seu encontro com o proprio
Cristo.”

Os mitos, por conseguinte e como dissemos acima, sdo propriamente lugares onde
aparece de certa forma a manifestagdo dos simbolos. Por isso, propomos aqui sua definigdo
como espagos narrativos de relagdo e especialmente de relagdo vertical. Desse modo,
parafraseando Teilhard de Chardin, embora numa perspectiva diferente, o espagco mitico € um
“milieu divin”, isto ¢, um ambiente divino que se torna plenamente compreensivel s6 mediante a
categoria de mediagdo e por meio dos simbolos como intermediarios.

Assim sendo, os simbolos se apresentam na narragdo mitica como ‘“semelhangas
misteriosas”, em que se evidencia a nogdo de metafora real. E justamente pelo fato de ser
constituido por essas “convenances”, o nivel do mito-simbolo é uma forma de conhecimento
das mais elevadas que o ser humano pode alcangar. Nesse ambito ocorre um “rompimento de
limite”. Com efeito, aqui, experimentando a prépria limitacdo e renunciando a propria
existéncia, tal como ocorreu com Antigona, a humanidade pode se abrir para o transcendente.
Na concepgao de SW, a verdade ocultada no discurso mitico tem de fato uma realidade que nao
sO ndo exclui a realidade historica, mas vai além, transcendendo a realidade dos fendmenos e
dos acontecimentos historicamente comprovaveis. Tal realidade remete para uma esséncia
espiritual ndo objetivavel de forma definitiva e, portanto, sempre misteriosa. No interior da
dimensdo do mito-simbolo, tanto as coisas como também os fatos sdo interpretados como
transcendentes a si proprios.

Isso significa propriamente recuperar a nogéo de metafora real a partir da aceitagdo de
“fatos” cuja verdade ndo podemos determinar de maneira demonstrativa, mas que apesar disso
se impdem ao pensamento (em virtude das “convenances”). Em tais metaforas, a transposicéo
de significado ndo ¢é algo “posto” pelo intelecto, mas sim o que se encontra nas coisas € nos
eventos historicos através dos esfor¢os da atengdo e por inspiragdo superior. Certos fatos (que
sdo as “conformidades transcendentes™) se impdem e perenemente “induzem a pensar”, como
sendo objetos de contemplagdo que permanecem sempre ndo-objetivaveis: sdo os Mistérios.

Na concepg¢do de SW, todos “os esfor¢os realizados para pensar o universo” sio
redutiveis por conseguinte ao “mistério”. Por isso, tais esforcos — como ela escreve — ndo podem

ser expressos por outra linguagem que ndo aquela “dos mitos, da poesia e das imagens”, cuja

% A esse respeito ela escreve ao Pe. Perrin, in (AD) pp 57-58 : ‘Pode também acreditar em mim a
respeito da afirmagdo de que tanto a Grécia, o Egito, a India antiga e a China antiga, como também a
beleza do mundo, os reflexos puros e auténticos desta beleza nas artes e na ciéncia, e ainda a visdo das
chagas do coragdo humanonos coragdes desprovidos de fé religiosa, tiveram a mesma parte naquilo que é
ostensivamente cristdo, entregando-me prisioneira do Cristo”.
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escolha “pode ser mais ou menos bem sucedida” e somente quando ¢é eficaz, “tais imagens
podem desvendar um mistério”.'”

Chamamos mistérios — continuara ela - especificamente aqueles “problemas insoltveis”
que o filosofo deve “contemplar”, sem esperar resolvé-los, ficando na condicao de espera. Em
tal disposi¢do, o sobrenatural pode manifestar-se através dos simbolos. A situagdo de espera,

“muda e paciente”,'”" “transformadora do tempo em eternidade” consiste “na passividade do

pensamento em ato”, '

a Unica postura conveniente com relagdo aos mistérios guardados na
linguagem do mito e do simbolo. Mistérios que podem ser “contemplados fixamente durante
anos”, mas “sem esperanga de solug¢dao”. E justamente por isso sdo dignos de contemplagdo.
Lugares de revelagdo, “loci theologici” que convidam o pensamento ¢ a razdo a contemplar e

esperar antes de serem autorizados a entrar.

O conto dos seis cisnes de Grimm na trajetéria de Simone Weil

Aquilo que pensa SW sobre os mitos, contos , fabulas e poemas como lugares de
revelacdo — porque disso se trata — vai tornar-se especialmente claro no caso do conto dos seis
cisnes de Grimm.

Este conto marca o inicio do processo de configuragdo dos grandes temas da meditagao
weiliana, o que ocorre desde o fim do ano de 1932. SW interpreta um dos primeirissimos textos
a ela dados por seu professor de filosofia, Alain (Emile Chartier). A jovem Simone acaba de
entrar no liceu Henri IV, onde fez sua formacdo em filosofia e ndo teve ainda tempo de penetrar
na brilhante filosofia de Alain. Seu texto abre-se com uma referencia ndo a Grimm, mas a
Platdo: « Entre os mais belos pensamentos de Platdo estdo aqueles que ele encontrou pela
meditagdo dos mitos. « '**

Esta frase, a primeira das Obras de SW ¢é surpreendente para quem conhece o
desenvolvimento ulterior de seus escritos. Poderia ter sido a ultima. Platdo ¢ o autor que a
acompanhara durante toda a sua vida e que ela ndo cessara de aprofundar, declarando-o o
primeiro dos misticos.'® O Platdo de SW, ao contrario daquele de Hegel, sera o dos mitos.

E ela continua: “Quem sabe se de nossos mitos também ndo haveria idéias a extrair?
19 Isso foi o que ela fez durante toda a sua vida, meditando e comentando o que chamava as
“civilizagdes inspiradoras” : a Grécia, a India e a Occitania. SW nio cessa de pesquisar e

comentar os mitos de todas as épocas e paises a partir de 1940-1941'%.

1% sur la science , Gallimard, coll. < Espoir >, 1966 (S). p. 112.

T'oc VI 1, op. cit., p. 122.

192 ibid

19« Parmi les plus belles pensées de Platon sont celles qu’il a trouvées par la méditation des mythes ».

1% Cf. “Foi depois disso que senti que Platdo é um mistico...”, AD? p. 46.

19 « Qui sait si de nos mythes aussi il n’y aurait pas des idées 4 tirer ? »

1% V. em particular Intuitions pré-chrétiennes (1951), La Source grecque (1953) et La connaissance
surnaturelle (1950).
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O mito ( o simbolo) d4 o que pensar. A meditacdo dos mitos , sua hermenéutica,

107 . . .
, qual seja, construir um discurso

permitird a SW falar daquilo que ela viu “ atras da Porta”
sobre a realidade mistica. Este conto de Grimm assim narrado retorna em muitas ocasioes de
sua vida, pontuando seus escritos.

O principio que estard no coragdo de sua antropologia dos ultimos anos ja esta ai,
presente: s6 se recebe o bem “de fora”, “do outro”. '® E esta postura existencial permite a
disponibilidade ao bem, que sera por ela chamada “a¢do ndo agente”, e sera uma das mais
importantes categorias de seu pensamento. '’

Af esta, em germe, toda a teologia filosofica desenvolvida em seus Cahiers: a imagem
de uma rentncia de Deus (kenosis) que se retirou para que o mundo seja € que vem encontrar
sua criatura para salva-la. A leitura do mito ja é, portanto, em SW, de tipo soteriologico''’ : o
homem, transformado em animal (em cisne) se separa de Deus que “parte em seu encalgo para
busca-lo”. E Deus quem busca o homem e ndo o inverso e o salva no Gltimo momento. A
salvacdo vai ser queimada no mesmo instante em que se produz. E ela se d& por intermédio do
Mediador, que neste caso ¢ a menina silenciosa, filha do rei, irma dos homens, figura
transparentemente cristica '''. A aproximagio que SW faz entre Grimm e o pensamento oriental
é o inicio da sua hermenéutica da cultura, aqui anunciada. '

“A unica forca neste mundo € a pureza; tudo que ¢ sem mistura ¢ um pedago de
verdade”, dira ela '"*. Com efeito, na escala dos valores, a intengdo e a aten¢do podem substituir
o esfor¢o da vontade e o talento. O perfil da verdade perseguido por Simone Weil ndo coincide
com as verdades das ideologias, das religioes e das Igrejas, mas com uma luz que mata a sede da
alma e sem a qual viver é um sofrimento insuportavel. Na sua concepgdo, os elementos
constitutivos da verdade sdo: a beleza, a pureza e a probidade.

E o sinal dessa “conversdao” da alma € o seu comentario sobre o conto dos Seis cisnes de

Grimm, redigido aos 16 anos de idade): a salvagdo dos irmaos transformados por maleficio em

cisnes ndo decorre do esforgo pessoal ou da capacidade de realizar grandes feitos, mas sim do

197 La Porte : Titulo de um poema de Simone Weil, publicado em PSO, pp. 11-12. V. tb. Prologue in OC
VI/3, pp. 369-370.

% 0ocC1ss.

199" « action non-agissante » (agdo ndo atuante ou agdo ndo agente) : « Ici, I’abstention pure agit. (...) Le
néant d’action possede donc une vertu. Cette idée rejoint le plus profond de la pensée orientale. Agir n’est
jamais difficile : nous agissons toujours trop et nous répandons sans cesse en actes désordonnés. (...) La
seule force et la seule vertu est de se retenir d’agir » (OC I 58-59). : « Aqui a absteng@o pura age (...) O
vazio da acdo possui entdo uma virtude. Esta idéia encontra o mais profundo do pensamento oriental.
Agir nunca ¢ dificil: nés agimos sempre demais e nos dispersamos sem cessar em atos desordenados (...)
A tinica forca e a unica virtude ¢ reter-se de agir.”

"% Cf. o comentario do reconhecimento de Electra e Oreste (Sofocles) e do Coro do Agammenon de
Esquilo in Intuitions Pré chrétiennes, “Paris, Librairie Arthéme Fayard, 1985 (IPC), pp. 15-21 ¢ in SG,
pp. 47-55.

"'V, por exemplo o comentario do conde do « Duque da Noruega” in IPC, pp. 13-15.

"2 Foi em Marseille, em 1941, que SW foi iniciada ao sanscrito e ao pensamento oriental por René
Daumal.

'3 0C158
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amor da irma que espera e costura pacientemente as camisas: Tal idéia se conecta com a parte
mais profunda do pensamento oriental. Nunca ¢ dificil agir: nds agimos até demais e nos
desesperamos sem cessar em agdes desordenadas. Fazer seis camisas com anémonas: eis o
1n0sso unico meio para adquirir forga... A for¢a neste mundo ¢ a pureza.'"

O silencio, a espera imével, a virtude eficaz (mais tarde reconhecida ¢ nomeada como a
humildade), a pureza, a beleza, o amor. Deus que vem em busca do homem: toda a doutrina do
homem, do mundo e de Deus desenvolvida em seus ultimos anos (1940-1943) esta presente em
germe neste texto, que se torna fundamental para compreender seu pensamento e sua
experiéncia teologal por esta razdo.

Toda a maneira de conceber o homem, o humano em todas as suas dimensdes, a pessoa
esta ai expressa. O ensaio por ela redigido em Londres em 1943 para os servigos da Diregdo do
Interior da Franga Livre, e que ¢ conhecido sob o titulo de “La personne et le sacré” ', se inicia
por um estudo semantico do vocabulario de pessoa. Falar de si empregando o sintagma “minha
pessoa” coloca uma distancia entre a origem desta palavra e o que ¢ manifestado, no sentido
fenomenologico do termo (no sentido no qual aparece no espago publico) daquilo que eu sou.
116

“Minha pessoa” sdo todas as minhas particularidades fisicas, psicologicas, sociais; €
também minha posi¢do social, minha profissdo que me define, meus interesses (econdmicos,
sociais, politicos, etc.) — portanto o que se refere a meu ponto de vista, a mim como centro de
perspectiva. A pessoa releva do aparecer social, do prestigio da aparéncia, portanto da ilusdo —
daquilo que SW chama por vezes de “vestimenta”: o social ¢ uma vestimenta, no sentido
proprio, como o ilustram os exemplos da inversdo dos papéis entre o senhor e o escravo,
fazendo aparecer a diferenca entre o ser e o parecer. SW toma os exemplos no folclore, em

117

particular nos contos de Grimm. "’ entre os quais estd o que comentamos.

"4 Cf seu escrito « Le Conte des six cygnes dans Grimm », in OC I, p. 58-59.

' Este ensaio foi objeto de uma primeira publicagio em 1950, sob o titulo « La personne humaine, le
juste et I’injuste » (A pessoa humana, o justo e o injusto) na revista La Table ronde n. 36, (dezembro
1950). Foi retomado sob o titulo La personne et le sacré in Ecrits de Londres et derniéres lettres Paris,
Gallimard, coll. < Espoir > (1957) e colocado no primeiro volume do tomo V das (Euvres completes.

16 Cf. Ecrits de Londres et derniéres lettres, 1957, p 30 (EL). « Exprime-se uma acusag¢io quando se
diz : ‘Ele coloca sua pessoa a frente’ A pessoa ¢ entdo estrangeira ao bem.» Este sentido dado a
« pessoa »depende diretamente da etimologia. E neste sentido que o autor da epistola a Tiago considera,
quando pergunta : “Meus irmdos, na vossa fé em nosso glorioso Senhor Jesus Cristo, guardai-vos de toda
consideracdo de pessoas. Suponde que entre na vossa reunido um homem com anel de ouro e ricos trajes,
e entre também um pobre com trajes gastos; se atenderdes ao que estd magnificamente trajado, ¢ lhe
disserdes: Senta-te aqui, neste lugar de honra, e disserdes ao pobre: Fica ali de pé, ou: Senta-te aqui junto
ao estrado dos meus pés...” (Tg 2, 1-3). Reencontra-se a critica do social como o lugar do aparecer
publico. CfP. DAVID, La déchirure du réel. Simone Weil et la métaphysique, Personne et impersonnel
dans la pensée de Simone Weil, Mémoire pour le D.E.A. de philosophie, Université Paris X Nanterre ,
Departement de Philosophie, 2002-2003, p 53.

"7 Cf. o conto de Grimm « A guardadora de gansos» e seu comentirio in Bruno Bettelheim,
Psychanalyse des contes de fées, Paris, Robert Laffont, 1976, p. 180. Cf. OC VI1/2, p. 323, p. 325, 347 ;
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A Redenciao como Paixio e nio como Acao

Apos sua experiéncia mistica de ser tomada pelo Cristo, € mesmo antes dela, SW se
sente confirmada na intui¢do de que a salvacdo passa muito mais pela paixdo do que pela agao.
O personagem da menina de Grimm, em silencio, esperando, e sofrendo acusacdes e insultos vai
ser prototipico de sua experiéncia de Deus e de seu desejo.

~ 9

Foi no texto de Marselha, intitulado “Deus em Platdo”, que S.Weil expos melhor sua
compreensdo das etapas da relagdo da alma com Deus nos principais dialogos de Platdo, que
podemos resumir em trés ectapas fundamentais. O primeiro momento consiste em opor
categoricamente duas morais, uma pertencendo apenas a este mundo, da ordem da virtude e da
recompensa aparente na sociedade, outra “sobrenatural”, no sentido que visa a uma salvagio da
alma ¢ um bem puro, radicalmente transcendentes em relagdo ao social. Tal atitude leva a
preferir suportar o mal a cometé-lo e ¢ novamente simbolizada pela imagem do “justo
crucificado” de A Republica. O justo crucificado, assim como o Prometeu de Esquilo, deve ser
reconhecido como uma figura profética do Cristo preferindo, como ele, o sofrimento, a “nudez
da morte”, '"®a condenacio pelos homens, o aparente abandono por Deus, a aceitagio do mal.
Essa “ruptura de todas as amarras” terrestres que remete ao pensamento de Sao Jodo da Cruz,
leva a conclusdo que “se a justiga exige que durante esta vida fiquemos nus e mortos, € evidente
que ¢ algo sobrenatural,impossivel para a natureza humana”. '’

A metafisica — ou ainda a “metaxologia” — da cultura de S.Weil, isto €, este pensamento
segundo o qual todas as formas concretas de uma cultura auténtica sdo “metaxu”, canais ou
intermediarios da graca aparece ai claramente .'** O ser humano ndo pode produzi-los assim

r ~ . 121
também como ndo pode dar-se a si mesmo o ser. .

Tem que espera-los cheio de atencdo, a
fim de nao deixa-los passar e extrair deles todos os tesouros que carregam.Mas para isso a

atengdo e a humilde e silente espera, a acdo no atuante e ndo agente é condicdo fundamental.

IPC,p. 15

"8 Cf. as longas anélises do Gorgias e do Fédon em (SG). p. 73-76

198G, p. 75 e 77. A imagem do justo crucificado condensa, para S.Weil, o ensinamento dos tragicos
gregos, a critica platénica do““grande animal” social e sua propria experiéncia da politica, da opressdo e da
barbarie: cristaliza a idéia que continuar a amar o bem através do sofrimento e do mal ¢ uma prova da
relagdo com o sobrenatural. Cf. GABELLIERI, E., S. Weil, la source grecque et le christianisme. Etudes,
p. 41-53, maio, 2001.

20¢f o magnifico texto de E. GABELLIERI , Simone Weil e a metafisica do dom, in Etre et Don, Simone
Weil et la philosophie, Bibliothéque philosophique de Louvain, Peeters, Louvain-Paris, 2003. No quadro desta
“metaxologia”, o Autor faz notar a importancia da mediagao entre as culturas em que Paul Ricoeur, na
mensagem dirigida ao coloquio de Rio de Janeiro de 1993, via um ponto comum essencial entre a
inspiracdo weiliana e a sua: cf. a publicacdo desse texto e o comentario de Gabellieri “Herméneutique de
la culture et universalité éthique: Simone Weil e Paul Ricoeur”, em Théophilyon 1/1998, p. 11-23 (o texto
de Ricoeur ja teve uma segunda publicagdo em francés e em portugués nas Atas do Coloquio do Rio de
1993, Etica e Hermenéutica na obra de Paul Ricoeur, Org. A. Lorenzon, Londrina: UEL, 2000. p. 1-8).
121 Cf. K. RAHNER, em seu famoso texto “O ouvinte da Palavra”, onde diz que o ser humano ¢ paciente
mesmo quando agente. In Curso fundamental da fé, SP, Paulinas, 1989, pp 37-59
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A propria SW experimentou isto em sua vida. A partir de sua experi€éncia mistica de
encontro com Cristo, a centralidade da cruz , sempre presente em sua vida , passou a ser
habitada e ter um nome: o nome de Jesus Cristo, para ela a partir de determinado momento,
Senhor ternamente amado. Desde o momento de seu encontro explicito com a fé cristd, no
entanto, esse Cristo se revela a Simone com sua face crucificada. Jamais ela podera dissociar a
pessoa de Jesus Cristo de Sua Paixdo. N&o o conseguira , pois para ela crer estd para sempre
ligado a paixao salvadora do Filho de Deus.

Podemos encontrar ressonancias paulinas na experiéncia weiliana. Assim como o
apostolo, Simone, uma vez possuida pelo Cristo, ndo quer saber de outra coisa a ndo ser Jesus
Cristo, ¢ este crucificado. E para ela - coisa que nossa "ortodoxia" bem comportada poderia
etiquetar como hermético - verdadeiramente a cruz ¢ a prova da divindade de Jesus, da
encarnagdo de Deus e ndo a ressurrei¢do. Deixemo-la falar em uma longa carta ao Pe. Coutarei:
"...se o Evangelho omitisse toda mencao da ressurrei¢ao de Cristo, a fé me seria mais facil. A
Cruz apenas me basta. A prova para mim, a coisa verdadeiramente miraculosa, a perfeita
beleza dos relatos da paixdo, juntamente com algumas palavras fulgurantes de Isaias: "
Injuriado,maltratado,ele ndo abriu a boca" e de Sdo Paulo:" Ele ndo olhou a igualdade com
Deus como algo a que aferrar-se...Ele se esvaziou...ele se fez obediente até¢ a morte e morte de
cruz...Ele foi feito maldigdo..." E isto que me constrange a crer."'*

Parece ser que este doce constrangimento se revelou desde a sua mais tenra juventude,
quando esse Cristo posteriormente encontrado apresentou-se a ela na face dos mitos, do jovem
que na Iliada vai contra a sua vontade para o Hades; no mito de Prometeu, de Antigona , de
Electra. Mas muito especialmente na figura da menina do conto de Grimm, cuja a¢do ndo

agente e silenciosa, persistente e firme, sofredora e paciente, sera a unica via de salvacdo para os

irmaos enfeiticados e vitimas das artes do mal e da maldade

Conclusio: a literatura como bergo da teologia

Na leitura feita por SW deste conto de Grimm podemos ver um aspecto importante ¢
fundamental da relagdo entre teologia e literatura: a literatura como bergo do pensar teologico.
A narrativa literaria, - tenha ela a forma de mito, de narrativa maravilhosa, de fabula, de conto —
fala sempre sobre a condi¢do e a experiéncia humana. Atingindo o centro da pessoa, pode fazer
emergir aquilo que ali ja estd semeado e marcado com um selo: a imagem e semelhanca de
Deus, que a partir daquela leitura fara emergir uma fulgura¢do, um lampejo, um luminoso sinal

do Mistério desejado.

122 _ettre & un religieux, Ed. du Seuil, coll. «Livre de vie », 1974 (LR)
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Essa fulguragdo tocard os olhos do leitor e fara dele um “buscador do Mistério”. A
partir daquele lampejo primeiro, ele ou ela ird perseguir o mistério que o levara pela mao ao
encontro definitivo e decisivo da fé e da unido mistica com Deus.

Na aula de filosofia de Alain a menina Simone Weil sentiu-se atraida pelo personagem
da menina do conto de Grimm. Olhou-o e contemplou-o com toda a ateng@o da qual sua alma
era capaz. O conto tomou forma propria dentro dela e configurou dali por diante sua busca da
Verdade e sua experiéncia de amor. Tomou-a por inteiro e fé-la reencontrar-se no personagem
que encantou sua infancia quando, ja adulta, re-viu-o na face do Crucificado.

Em tempos de secularizagdo , quando o discurso religioso e teologico parece ter perdido
boa parte de sua capacidade de ressondncia nos coragdes ¢ mentes das pessoas de hoje, a
literatura é uma via fértil e adequada para permitir o acesso ao mistério revelado, que palpita
sob as vestes encantadas de contos e fabulas, mitos e simbolos. Ai repousa um tesouro precioso

que pode re-despertar em nossos contemporaneos a fome de Verdade e a sede de Deus.

* 3k ok

OS SEIS CISNES

Irmaos Grimm

Achando-se um rei em cagada em um grande bosque, saiu em persegui¢do de uma pega com tal
ardor, que nenhum de seus acompanhantes pode segui-lo. Ao anoitecer deteve seu cavalo e dirigindo um
olhar a seu redor, deu-se conta de que se extraviara e, embora tratasse de procurar uma saida nao
conseguiu encontrar nenhuma. Viu entdo a uma velha, que se aproximava cabeceando. Era uma bruxa.

- Boa mulher -disse-lhe o Rei-, ndo poderia me indicar um caminho para sair do bosque?.

- Oh, sim, Senhor Rei -respondeu a velha. Se puder, mas com uma condi¢do. Se ndo a aceitar,
jamais saird desta selva. E morrera de fome.

- E que condigdo ¢ essa? -perguntou o Rei.

- Tenho uma filha -declarou a velha-, formosa como ndo encontraria outra igual no mundo
inteiro, € muito digna de ser sua esposa. Se se comprometer a fazé-la Rainha, mostrar-lhe-ei o caminho
para sair do bosque. O Rei, embora angustiado em seu coragdo, aceitou o trato, e a velha o conduziu a sua
casinha, onde sua filha estava sentada junto ao fogo. Recebeu ao Rei como se o tivesse estado esperando,
e embora o soberano pudesse comprovar que era realmente muito formosa, ndo gostou dela, e ndo podia
olha-la sem um secreto terror. Quando a donzela montou na garupa do cavalo, a velha indicou o caminho
ao Rei, e o casal chegou, sem contratempos, ao palacio, onde pouco depois se celebraram as bodas.

O Rei estivera ja casado uma vez, e de sua primeira esposa lhe tinham ficado sete filhos: seis
vardes e uma menina, aos quais amava mais que tudo no mundo. Temendo que a madrasta os tratasse mal
ou chegasse talvez a lhes causar algum dano, levou-os a um castelo solitario, que se elevava em meio a
um bosque. Téo oculto estava e tdo dificil era o caminho que conduzia até 14, que nem ele mesmo teria
sido capaz de segui-lo se ndo fosse por meio de um novelo maravilhoso que uma fada lhe tinha
oferecido. Quando o jogava diante de si, desenrolava-se ele sozinho e lhe mostrava o caminho. Mas o rei
saia com tanta freqiiéncia para visitar seus filhos, que, por fim, aquelas auséncias chocaram a Rainha, a
qual sentiu curiosidade em saber o que ia fazer sozinho no bosque. Subornou os criados, e estes lhe
revelaram o segredo, descobrindo-lhe também o referente ao novelo, tinico capaz de indicar o caminho.
Depois disso, a mulher ndo teve um momento de repouso até averiguar o lugar onde seu marido guardava
a milagrosa meada. Logo confeccionou umas camisetas de seda branca e, pondo em pratica as artes de
bruxaria aprendidas de sua mée, enfeiticou as roupas. Um dia em que o Rei saiu de caga, agarrou ela as
camisetas e se dirigiu ao bosque. O novelo lhe assinalou o caminho. Os meninos, ao ver de longe que
alguém se aproximava, pensando que seria seu pai, correram a recebé-lo, cheios de gozo. Entao ela jogou
sobre cada um uma das camisetas e, ao tocar seus corpos, transformou-os em cisnes, que fugiram voando
por cima do bosque. Ja satisfeita retornou a casa acreditando-se livre de seus enteados. Mas resultou que a

68



menina ndo tinha saido com seus irméos, ¢ a Rainha ignorava sua existéncia. No dia seguinte, o Rei foi
visitar seus filhos e s6 encontrou & menina.

- Onde estdo seus irmdos? -perguntou-lhe o Rei.

- Ai, meu pai! -respondeu a pequena-. partiram e me deixaram sozinha. E lhe contou o que vira
da janela: como os irmaozinhos transformados em cisnes tinham saido voando por cima das arvores; e lhe
mostrou as plumas que tinham deixado cair e ela tinha recolhido. Entristeceu-se o Rei, sem pensar que a
Rainha fosse a artista daquela maldade. Temendo que também fosse roubada a menina, quis leva-la
consigo. Mas a pequena tinha medo de sua madrasta, e rogou ao pai que lhe permitisse passar aquela
noite no castelo solitario.

Pensava a pobre mocinha: "Nao posso ja ficar aqui; devo sair em busca de meus irmios". E, ao
chegar a noite, fugiu através do bosque. Andou toda a noite e todo o dia seguinte sem descansar, até que a
fadiga a rendeu. Vendo uma cabana solitaria, entrou nela e achou um aposento com seis diminutas camas;
mas ndo se atreveu a meter-se em nenhuma. Deslizou entdo para debaixo de uma delas, disposta a passar
a noite sobre o duro chéo.

Mais perto do por do sol, ouviu um rumor e, a0 mesmo tempo, viu seis cisnes que entravam pela
janela. Pousaram no chdo ¢ se sopraram mutuamente as plumas, e estas lhes cairam, e sua pele de cisne
ficou alisada como uma camisa. Entdo reconheceu a menina a seus irmaos e, muito contente, saiu
rastejando de debaixo da cama. Ndo se alegraram menos eles ao ver sua irmd; mas o gozo foi de breve
duragéo.

- Néo pode ficar aqui -disseram-lhe-, pois isto ¢ uma guarida de bandidos. Se a encontrarem
quando chegarem, vdo mata-la.

- E ndo poderiam me proteger? -perguntou a menina.

- Néo -replicaram eles-, pois s6 nos esta permitido despojar-nos, cada noite, de nossa plumagem
de cisne durante um quarto de hora, tempo durante o qual podemos viver em nossa figura humana. Mas
logo voltamos a nos transformar em cisnes.

Perguntou a irmazinha, chorando:

- E ndo ha modo de desencanté-los?

- Nao -disseram eles-, as condigdes sdo muito terriveis. Vocé deveria permanecer durante seis
anos sem falar nem rir, e durante este tempo teria que nos confeccionar seis camisas de anémonas. Uma
s6 palavra que saisse de sua boca, poria tudo a perder. E quando os irmdos disseram isto, transcorrido ja o
quarto de hora, voltaram a retomar 0 voo, saindo pela janela.

Mas a moga tinha tomado a firme resolugdo de redimir seus irmaos, embora lhe custasse a vida.
Saiu da cabana e foi para o bosque, onde passou a noite, escondida entre a ramagem de uma arvore. Na
manha seguinte comegou a recolher anémonas para fazer as camisas. Nao podia falar com ninguém, e,
quanto a rir, bem poucos motivos tinha. Levava ja muito tempo naquela situag¢ao, quando o Rei daquele
pais, indo de cagada pelo bosque, passou perto da arvore que servia de morada a moga. Uns cavaleiros a
viram e a chamaram:

- Quem ¢é? -mas ela nao respondeu.

- Desce -insistiram os homens-. Nao lhe faremos nenhum mal. Mas a donzela se limitou a
sacudir a cabeca. Os cagadores continuaram acossando-a de perguntas, e ela jogou a corrente de ouro que
levava ao pescoco, acreditando que assim se dariam por satisfeitos. Mas como os homens insistissem,
jogou-lhes o cinturdo e logo as ligas e, pouco a pouco, todos os objetos de que pdde desprender-se,
ficando, no fim, apenas com a camiseta. Mas os teimosos cagadores subiram a copa da arvore e, descendo
at¢ onde estava a moga, conduziram-na ante o Rei, o qual lhe perguntou:

- Quem ¢ vocé? O que faz na arvore? -mas ela ndo respondeu. O Rei insistiu, formulando de
novo as mesmas perguntas em todas as linguas que conhecia. Mas em véo; ela permaneceu sempre muda.
Nao obstante, vendo-a tdo formosa, o Rei se sentiu enternecido, ¢ em sua alma nasceu um grande amor
pela moga. Envolveu-a em seu manto e, montando-a em seu cavalo, levou-a ao palacio. Uma vez ali
mandou vesti-la com ricos objetos, ficando entdo a donzela mais formosa que a luz do dia. Mas ndo
houve modo de lhe arrancar uma so palavra. Sentou-a a seu lado na mesa e sua modéstia e recato lhe
agradaram tanto, que disse:

- Quero-a por esposa, e nao quererei a nenhuma outra no mundo.

E ao cabo de alguns dias se celebraram as bodas.

Mas a mée do Rei era uma mulher malvada, a quem desgostou aquele casamento, ¢ ndo cessava
de falar mal de sua nora.

- Quem sabe de onde saiu esta garota que ndo fala! -murmurava-. E indigna de um Rei.
Transcorrido pouco mais de um ano, quando a Rainha teve seu primeiro filho, a velha o tirou enquanto
dormia, e manchou de sangue a boca da mée. Logo se dirigiu ao Rei e a acusou de ter devorado o menino.
O Rei se negou a lhe dar crédito, e mandou que ninguém incomodasse sua esposa. Ela, porém, seguia
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ocupada constantemente na confec¢do das camisas, sem atender outra coisa. E com o proximo filho que
teve, a sogra repetiu a maldade, sem que tampouco o Rei prestasse ouvidos a suas palavras. Disse:

- E muito piedosa e boa, para ser capaz de atos semelhantes. Se ndo fosse muda e pudesse
defender-se, sua inocéncia ficaria bem patente.

Mas quando, pela terceira vez, a velha roubou o menino recém-nascido e voltou a acusar a mae
sem que esta pronunciasse uma s palavra em sua defesa, o Rei ndo teve mais remédio sendo entrega-la
um  tribunal, e a infeliz rainha foi condenada a morrer na  fogueira.

O dia famoso para a execugdo da sentenga resultou ser o que marcava o término dos seis anos
durante os quais lhe tinha estado proibido falar e rir. Assim tinha libertado a seus queridos irmaos do
feitico que pesava sobre eles. Além disso, tinha terminado as seis camisas, e s6 a ultima faltava a manga
esquerda. Quando foi conduzida a fogueira, ficou com as camisas sobre o braco e quando, ja atada ao
poste da tortura, dirigiu um olhar ao seu redor, viu seis cisnes, que se aproximavam em veloz voo.
Compreendendo que se aproximava o momento de sua libertacdo, sentiu uma grande alegria. Os cisnes
chegaram junto a pira e pousaram nela, a fim de que sua irma lhes jogasse as camisas; e assim que estas
tocaram seus corpos, caiu-lhes a plumagem de ave e surgiram os seis irmaos em sua figura natural, sdos ¢
formosos. S6 ao menor lhe faltava o braco esquerdo, substituido por uma asa de cisne. Abragaram-se ¢
beijaram-se, ¢ a Rainha, dirigindo-se ao Reli, que assistia, consternado, a cena, comegou por fim, a falar, e
disse-lhe:

- Esposo meu amadisimo, agora ja posso falar e declarar ter sido caluniada e acusada falsamente

E relatou os enganos de que tinha sido vitima pela maldade da velha, que lhe tinha roubado os trés
meninos, ocultando-os.

Os meninos foram recuperados, com grande alegria do Rei, e a perversa sogra, em castigo, teve
que subir a fogueira e morrer queimada. O Rei e a Rainha, com seus seis irmaos, viveram longos anos em
paz e felicidade.
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LITERATURA, HERMENEUTICA E IDENTIDADE NARRATIVA: Uma aproximaciao ao
pensamento de Paul Ricoeur

Walter Salles'?

INTRODUCAO.

Diversos episodios da historia da humanidade mostram que diante de uma suposta
ameaca do outro, do diferente, textos fundadores sdo tomados para legitimar a propria
identidade e negar a identidade alheia, por vezes de forma autoritaria e violenta. Em parte,
porque essa apropriacdo pode ser inapropriada, pode significar uma deturpagdo do que vem a
ser um texto e de seu papel na constituicdo da identidade pelo ato da leitura que exige a
refiguracdo do sentido configurado pelo texto, ou seja, exige o trabalho de interpretagao.

Tal como aparece no titulo, a hipdtese que move o percurso deste ensaio € que a
construgdo da propria identidade supde a hermenéutica de si no espelho das palavras, e que a
identidade cristd ¢ uma identidade textual, a qual a literatura biblica fornece o instrumental
linguistico para que esta identidade possa ser narrada pelo proprio sujeito e pelos outros a partir
de uma determinada tradi¢do. Dai o interesse em refletir sobre a literatura como mediagao
privilegiada para o conhecimento de si, mostrando como o texto literario participa da construgdo
de uma identidade — pessoal e coletiva — que € narrativa. Nesse amplo arco no qual se configura
o mundo da leitura, a apresentacdo que proponho especifica-se em torno de uma forma literaria
— a biblica — e se insere em uma hermenéutica também especifica, a do filéosofo francés Paul
Ricoeur (1913-2005), notadamente as no¢des de “mundo do texto” e de “identidade narrativa”,

desde o horizonte do conceito de mimesis que articula a trilogia de sua obra “Temps et récit”.

1. O PLURALISMO COMO UM DESAFIO ATUAL.

A inser¢do da identidade religiosa no contexto do mundo globalizado conduz a uma
constatagdo inicial: se, a partir dos meados do século XX, o ateismo foi o horizonte desde qual
se reinterpretava as grandes verdades da fé cristd, hoje a pluralidade das tradi¢es religiosas
surge como um desafio mais amedrontador para a fé cristd do que o foi (ou é) o ateismo ¢ o
indiferentismo religioso. Isto porque o pluralismo cultural e religioso convida o cristianismo a
dialogar com o diferente e nessa diferenca a estabelecer um dialogo com o outro ndo ocidental
que ndo necessariamente nega a abertura do ser humano a uma realidade transcendente, pessoal

ou ndo; muito pelo contrario, este outro ndo ocidental muitas vezes & portador de uma

'3 pyC-Campinas.
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experiéncia religiosa que fundamenta sua identidade cultural e da sentido a sua existéncia, o que
pode significar uma crise na construgdo da identidade religiosa do ponto de vista cristao.

Um trago dominante dos novos movimentos associados ao fenomeno da globalizacao ¢
percebido no chamado sincretismo que tende a reunir em uma mesma experiéncia tradigdes
religiosas do Ocidente e do Oriente. Trata-se de uma colcha de retalhos de crencas religiosas,
uma textura relacionada ao descrédito das ideologias e que frequentemente promove
experiéncias coletivas ou individuais vividas a margem das grandes institui¢des. Em meio a um
mar de incertezas muitas pessoas procuram construir um porto seguro com os fragmentos
religiosos tidos como os mais aptos para enfrentar a inseguranga provocada por um mundo
globalizado. No caso particular do Cristianismo, ¢ possivel dizer que a Tradi¢do cristd encontra-
se hoje sob o risco da interpretacdo diante do outro ndo-cristdo e ndo-ocidental, ¢ que tem a
experiéncia mistico-religiosa como caracteristica de sua tradi¢éo cultural.

O longo e complexo processo de globalizacdo que tem caracterizado nossa historia
mostra o quanto ¢ fundamental o reconhecimento diante do outro para a realizagao pessoal. Mas
essa mesma historia mostra que esse desejo de reconhecimento ndo raramente se pauta pela
inveja, pela confrontagdo, pela competicao e pelo desejo de superacdo do outro. O desejo de
reconhecimento do e pelo outro reduzido a essa dindmica transforma-se facilmente em desejo de
dominar, no interior do qual cresce o paradoxo de que a Unica forma de se concretizar o
reconhecimento reciproco entre iguais — entre aqueles que desejam ser reconhecidos como
humanos, com valor e dignidade — € ser reconhecido como superior aos outros.

Essa realidade plural que caracteriza a existéncia humana tende a se tornar mais
conflituosa quando tradi¢des religiosas entram em conflito em nome do Absoluto que as
constitui ¢ fundamenta. Nesses conflitos, algumas tradigdes consideram a sua identidade
religiosa como o principal fator da opressdo que padecem, e outras se véem como a Unica e
verdadeira religido chamada a se difundir desde o progressivo exterminio do diferente ou até
mesmo ambas as posturas. Nessa situacdo conflituosa, acirrada pela defesa da propria identidade
ameacada pelo suposto ataque violento dos outros, torna-se cada vez mais comum o fechamento
naquilo que se considera como verdade absoluta. Essa apropriacao absoluta da verdade religiosa
conduz diversas pessoas a se sentirem donos da verdade comunicada por suas escrituras sem
possibilitar nenhum espaco para a interpretagdo dos textos tidos como sagrados, uma postura
que acaba por gerar conflitos que sdo mantidos por meio da memoria e ritmados por séculos de
historia. Um movimento que tende a conduzir os fiéis a um relacionamento exclusivo com Deus
ou o Absoluto ou a Realidade ultima e consequentemente a “demonizar” o outro como inimigo
a ser conquistado, eliminado, destruido.

E, pois, diante desse conflito de interpretagdes que tomo por referencial tedrico parte do
pensamento filosofico de Paul Ricoeur a fim de melhor compreender a construgdo de uma

identidade religiosa que se realiza fundamentalmente a partir de textos considerados sagrados.
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Textos que, como gosta de afirma o proprio Ricoeur, sdo capazes de possibilitar a decifragdo da

vida e a construcdo da propria identidade no espelho das palavras.

I1. RICOEUR E A TRADICAO FILOSOFICA.

124 . .
, Paul Ricoeur encontrou-se muito cedo confrontado com

Segundo Frangois Dosse
uma auséncia de origens e um abismo temporal do qual surge o enigma de sua existéncia: perde
a mde logo ao nascer (1913), o pai algum tempo depois (1915) e mais tarde a irma (1934)
vitimada pela tuberculose. E a partir dessa auséncia que Ricoeur encontra as fontes vitais que o
levam a privilegiar o texto como modo de acesso a realidade. E o texto que dara sentido a sua
permanéncia no tempo, ao longo da histdria, a identidade sera mais textual que corporal, mais
coletiva que individual, uma identidade em construgdo, sempre a caminho. Todavia, ndo se trata
de um olhar retrospectivo sobre si mesmo, uma mera arqueologia de si. Uma vez impedido de
mergulhar nas lembrancas (origens), Ricoeur volta-se para o futuro de maneira determinada. Em
outras palavras, a arqueologia de si somente tem sentido ou razdo de ser se acompanhada por
uma perspectiva teleologica.

A sua reflexdo ¢ desenvolvida em um grande niimero de textos filoséficos e literarios
que fazem dele mestre de uma das areas mais significativas da filosofia contemporanea: a
hermenéutica. A inser¢do de Ricoeur no campo hermenéutico ¢ bem explicitada em uma série
de artigos (produzidos de 1970 a 1985) reunidos em uma coletanea publicada em 1986, sob o
titulo “Do texto & acdo. Ensaios de hermenéutica I1” '*°. Em sua obra, a palavra hermenéutica
possui ao menos trés sentidos: a hermenéutica dos simbolos, a hermenéutica do texto e a
hermenéutica da ag@o, triparticdo que para muitos marca trés etapas no desenvolvimento de sua
reflexdo filosofica. E possivel igualmente dizer que sua obra filoséfica ¢ marcada por uma
antropologia que estd empenhada em aprofundar o sentido do ser humano, a maneira de se
manifestar pelas obras da cultura e atuar na sociedade. No que diz respeito a hermenéutica
textual, Ricoeur entra em didlogo com o estruturalismo, reconhecendo o valor técnico da analise
das unidades que compdem o discurso, mas se dedica, sobretudo, a uma hermenéutica que vise
o descobrimento do ser que se manifesta nas multiplas formas de discurso. Em 1983, o proprio
Ricoeur definiu seu posicionamento intelectual a partir do entrelagamento de trés perspectivas
filosoficas: a filosofia reflexiva, a fenomenologia husserliana e a hermenéutica'*°.

A teoria da interpretacdo de Ricoeur estd inserida em um arco que conhece ainda a
publicagdo de obras de grande relevancia para o trabalho hermenéutico: em 1969, “O conflito
das interpretacdes” (Le conflit des interprétations); em 1975, “A metafora viva” (La méthaphore

vive); e no decurso de 1983-1985, surge a trilogia “Tempo e narrativa” (Temps et récit). Esses

124 Frangois DOSSE, Paul Ricoeur. Les sens d’une vie (1913-2005), Paris, La Découverte/Poche, 2008, 22-
25.

12 Paul RICOEUR, Du texte & 1’action. Essais d’Herméneutique 11, Paris, Seuil, 1980.

126 Idem, ibidem, 25.
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dois ultimos trabalhos s3o considerados pelo proprio autor como obras gémeas por terem sido
concebidas juntas'?’. O conjunto dessas obras gémeas é perpassado pela idéia de que o
enunciado metaforico possui o poder de reescrever a realidade e assim se torna capaz de dar um
sentido a vida humana desde um processo de interpretagdo, tanto no campo da historia quanto
no contexto da fic¢do, na certeza de que toda descricdo da realidade desemboca em uma
reconfiguracdo da experiéncia pessoal e coletiva, com a marca do tempo. Essa dimensao
temporal traz consigo uma questdo fundamental: a temporalidade humana ndo pode ser dita
diretamente, mas somente a partir da mediagdo do discurso indireto da narragdo, o que mostra a
importancia do carater lingiiistico da experiéncia humana, isto é, da capacidade humana de
narrar uma historia na qual € possivel o reconhecimento de um horizonte de sentido.

Para Ricoeur, as metaforas mostram que a linguagem ndo possui apenas a fungdo
descritiva e, ao renunciarem a descricdo direta da realidade, introduzem uma inovagdo
semantica: a referéncia metaforica aponta para o poder do enunciado metaférico de re-descrever
uma realidade inacessivel a descri¢do direta'?®. Essas duas dimensdes da linguagem humana — a
metafora viva e a funcdo narrativa — estdo presentes na no¢ao de mundo do texto que ndo ¢
somente projeto e proposicdo de mundo, mas mediacdo da compreensdo de si. Essa
hermenéutica de si diante do texto ndo visa o ser humano como um dado absoluto, acabado, mas
como Vir a ser, na medida em que o texto possibilita uma melhor compreensao de si.

No horizonte de sua hermenéutica filosofica, Ricoeur considera a existéncia de dois
movimentos que caracterizam a historia recente da hermenéutica: a desregionalizagdo e a
ontologizagdo. Historia que foi objeto de numerosos debates, mas que ndo ¢ possivel e nem
cabivel, neste momento, entrar em seus pormenores, mas apenas trazer a memoria o percurso de
uma histéria moderna da hermenéutica que nos conduz de Schleiermacher (1768-1834) a
Gadamer (1900-2002), passando por Dilthey (1833-1912) e Heidegger (1889-1976).

Ao se inserir nesta tradicdo hermenéutica, Ricoeur fala do pertencimento a histoéria e do
distanciamento como partes integrantes do mesmo processo de interpretacdo. Distanciamento
critico para o qual ndo ha absoluta submissdo e pertencimento na medida em que as
interpretagdes que fazemos de uma cultura ja fazem parte de sua constituigdo, como é o caso da
linguagem simbolica e textual. Além disso, em Ricoeur, na linha do pensamento de Heidegger,
compreensdo ¢ antes de tudo um modo de ser humano no mundo. Todavia, a diferenca do
filosofo alemao, Ricoeur toma o caminho necessario e longo do desvio pela linguagem e pela
interpretacdo, pois ¢ no movimento de interpretacdo intermediado pela linguagem que
percebemos o ser interpretado. Esta “via longa” inclui o momento da descrigdo das estruturas e

de suas leis, a explicagdo, e a apropriagdo do sentido pelo sujeito, ou seja, a compreensao.

'*" 1dem, Temps et récit, t.I, Paris, Seuil (Coll. Essais-Points), 1983, 9.
1% Idem, Ibidem, 12.
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Ainda como heranca da insercdo nessa tradicdo filosofica, mais propriamente dessa
hermenéutica filosofica, € possivel dizer que no pensamento filoso6fico de Ricoeur o ser humano
¢ sempre sujeito de acdo, inserido no mundo, e que traz uma experiéncia do mundo a linguagem
e retorna a realidade em forma de acdo, retorno mediado pela hermenéutica. E ao ser trazida a
linguagem, ao ser narrada, a experiéncia do mundo ¢ dotada de sentido, configurando-se como
um fundamento extraliguistico que o estruturalismo desconhece porque nao percebe que narrar
uma experiéncia significa também dizer que o narrado esta para além da finitude que o tempo

presente impoe.

III. A NOCAO DE MUNDO DO TEXTO.

A partir do arco histérico que nos conduz de Schleiermacher a Gadamer, é possivel
dizer que a nocdo gadameriana de pertencga ¢ a nog¢do de ser-no-mundo de Heidegger estdo na
base da hermenéutica filoséfica de Paul Ricoeur. Aquilo que Heidegger designa como pré-
compreensdo ¢ Gadamer por pertenga ¢ o subsolo das reflexdes de Ricoeur no tocante a
possibilidade de se redescrever o real e inova-lo semanticamente a partir da interpretacdo de
textos. Assim, Ricoeur articula pertencimento e distanciamento a partir da nogdo de texto, sendo
sua hermenéutica do texto um dos grandes legados a hermenéutica contemporanea.

Em sua compreensdo do texto como mediacdo da compreensao de si, Ricoeur enfoca
uma caracteristica fundamental da historicidade humana: a comunicagdo na e pela distdncia. Em
um texto temos mais que a jungdo de frases, palavras, artigos, preposicdes... temos na verdade
uma experiéncia que ao ser dita, narrada, trazida a linguagem ¢é dotada de sentido. Em parte
porque o texto estd inserido no contexto mais amplo da historicidade, o contexto da vida
humana e das experiéncias que fazemos no cotidiano. Igualmente porque o texto aponta para um
além de si mesmo, ndo se encontra fechado sobre si mesmo e ndo pode ser compreendido como
linguagem voltada sobre si mesma.

Este para além de si mesmo que caracteriza o texto nos coloca diante de uma outra idéia
central no pensamento de Ricoeur: ler um texto é de certa maneira considerar o seu autor como
ja morto e o livro como pdstumo, e quando o autor procura explicar sua obra, o faz na qualidade
de leitor-intérprete da obra. A metafora da morte do autor expressa a idéia da autonomia do
texto, a vida propria para além da intencdo de seu autor, ou seja, o texto transcende as condigdes
psicoldgicas, sociais, historicas de sua produ¢do. Por isso, um texto pode ser apropriado em
outras situagdes por leitores distantes, a partir de um processo que envolve descontextualizagao
e recontextualizacdo. Como consequéncia, surge a idéia de que o distanciamento ndo é um
obstaculo a ser superado, mas condi¢do da compreensdo, bem que a explicagdo da estrutura
interna do texto ¢ necessaria, mas insuficiente, ndo conclusiva. Isto porque a partir de sua
estrutura o texto abre o leitor a uma proposi¢do de mundo, o mundo do texto, fazendo com que

uma obra literaria ndo pode ser compreendida como dialogo entre autor e leitor, mas sim entre
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leitor e intencionalidade do texto. E o que testemunham obras literarias que ainda hoje dizem
algo a seus leitores, obras cujos autores e o contexto cultural ao qual pertenciam ha muito
desapareceram.

Parte dessa contribuigdo ricoeuriana nos mostra que interpretar ¢ trazer a linguagem o
tipo de ser-no-mundo que se desvela diante do texto, cabendo, pois, a hermenéutica elucidar
esse processo, no qual o discurso acontece como evento (alguém diz) e é apreendido como
significacdo, ou seja, pode ser transmitido e apreendido para além do momento presente (fungio
do distanciamento inerente a linguagem). No caso da escrita, o texto instaura uma distancia que
permite a hermenéutica superar a pretensdo romantica de definir a compreensdo como sendo o
colocar-se no lugar do outro. Na verdade, o discurso como escrita ganha autonomia com relagéo
a seu autor, ou como gosta de dizer Ricoeur, de maneira metaforica, a morte do autor significa a
autonomia do texto, restando a nds leitores “apenas” ler e interpretar sua obra, sendo que a
leitura de um texto passa pela dialética entre explicar e compreender como partes integrantes de
um processo mais amplo de interpretagdo, no qual interpretar significa caminhar, poér-se em
marcha em diregdo ao mundo aberto pelo texto, ao passo que explicar significa mostrar a
estrutura interna de um texto.

Assim, apropriar-se de um texto ¢ apropriar-se dos varios mundos que o texto permite e
incentiva desde o seu potencial de sentido. O texto possui “um” sentido que ndo deixa de ser
atualizado pelo leitor e apropriar-se desse sentido ¢ todo o contrario da celebragdo de um eu
narcisista, ¢ na verdade despojamento do proprio eu, uma vez que o texto fornece um “si
mesmo” ao leitor, transformando-o em um si mesmo como outro. Assim, interpretamos e
atualizamos um texto quando nos apropriamos de sua proposi¢do de mundo, sem, contudo,
conceber a apropriagdo como posse e sim como despojamento. Por isso, ““...a hermenéutica
convida a fazer da subjetividade a Ultima e ndo a primeira categoria de uma teoria da
compreens&o... Entdo, troco o eu, dono de si mesmo, pelo si, discipulo do texto™'?.

Isto faz do ato de interpretar um risco, uma vez que significa expor-se a si mesmo por
meio da leitura interpretativa a fim de habitar uma proposicdo de mundo. Interpretar, nas

palavras de Ricoeur, ¢ “decifrar a vida no espelho do texto”'

e nesse processo de
interpretagdo a consciéncia expde-se a0 mundo que o texto cria, o que possibilita uma nova
compreensdo de si mesmo ¢ nessa compreensao a subjetividade perde-se como origem radical
para colocar-se em uma postura mais modesta, na qual o leitor se compreende melhor, se
compreende diferentemente ou comega a se compreender. Contudo, ndo se trata de querer impor
ao texto a nossa capacidade finita de compreender, mas de se expor a ele, deixar-se formar pela
proposi¢cdo de mundo que nos ¢ feita, pois s6 encontro-me como leitor, perdendo-me, o que faz

da compreensdao um movimento de desapropriagdo e reapropriacao de si mesmo. O leitor vem a

129
130

Idem, Du texte a 1’action , 53-54.
Idem, Le conflit des interprétations. Essais d’herméneutique I, Paris, Seuil, 1969, 322.
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leitura com sua pré-compreensdo e suas conjecturas — muitas vezes ndo formuladas
explicitamente — e na medida em que avanca na leitura do texto valida, refaz ou da forma
explicita as suas expectativas. Este processo hermenéutico desapropria duplamente o sujeito:
primeiramente promove a desapropriacao de si diante da objetividade da obra, no caso o mundo
do texto, e em um segundo momento desaloja o sujeito de sua identidade primeira para abri-lo a
novas possibilidades de ser-no-mundo.

E nessa apropria¢do do mundo do texto, o papel da tradi¢do ¢ fundamental, uma vez que
fora da comunidade viva dos intérpretes que cria e recria o texto pelo ato da leitura, o texto nada
mais ¢ que um cadaver entregue a autopsia de um simples método de analise estrutural que
ignora, no corpo inerte, a face, o rosto, capaz de manifestar as marcas de uma histéria de vida. O
texto ¢ inseparavel da comunidade viva de leitores, o que implica a abertura & maneira como se
deu e se da a recepgdo do texto ao longo da historia que ele mesmo ajuda a tecer, na medida em
que o texto, a sua leitura e interpretacao, da a pensar. Dizer inseparavel ndo significa, contudo,
que o texto ndo possa, ou melhor, ndo deva ser recontextualizado no mundo do leitor que o
interpreta.

Utilizando a linguagem de Gadamer, como o faz Ricoeur, ¢ possivel dizer que na
interpretagcdo da-se a “fusdo de horizontes”, uma fusao entre o horizonte do mundo do texto e o
horizonte do mundo da acdo do leitor que se vé modificado nessa fusdo, modificagdo que ¢
nomeada por Ricoeur em “Tempo e narrativa” como refiguragdo do mundo e da propria

identidade.

IV. TEMPO E NARRATIVA.

No inicio da trilogia de “Tempo e narrativa” encontramos um pressuposto fundamental
da reflexdo de Ricoeur: “O tempo torna-se tempo humano na medida em que é articulado de
maneira narrativa; por sua vez, a narrativa é significativa na medida em que desenha os tracos
da experiéncia temporal”™*'. E para demonstrar a tese da circularidade entre narratividade e
temporalidade, Ricoeur coloca em dialogo dois autores ndo contemporaneos: Agostinho e
Aristoteles. O primeiro a partir do paradoxo do tempo e o segundo desde a organizagdo
inteligivel da narrativa.

No livro XI das Confissdes, Agostinho apresenta o paradoxo do tempo ao afirmar que o
tempo ndo tem ser porque o futuro ainda ndo é, o passado ja ndo ¢ mais € o presente nao
permanece (XI, 14,17). A partir deste paradoxo surge a seguinte aporia: somente podemos
medir o tempo que passa (XI,21,27), mas medimos e ndo podemos medir aquilo que ndo é. No
intuito de solucionar este enigma do tempo, da extensdo de algo que ndo tem extensdo

Agostinho realiza uma analise filosofica sobre a esséncia do tempo. Entretanto, sua analise recai

B Idem, Temps et recit, t.I, 17.
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sobre o aspecto psicoldgico do tempo: como o apreendemos. Trata-se da impressao (afetagdo)
do antes e do depois que as coisas gravam no espirito. O tempo psicoldgico € a percepcao da
sucessdo continua na consciéncia. Agostinho ndo estuda o tempo sob o aspecto ontoldgico:
como o tempo é em si mesmo. A sua analise do tempo esté inserida em uma meditagdo sobre as
relacdes entre a eternidade e o tempo, suscitadas pelo primeiro versiculo do livro do Génesis:
“No principio Deus fez...” Embora ndo ignore este contexto, Ricoeur se propde a situar a
meditagdo sobre a eternidade em um estagio ulterior com o proposito de buscar uma
“intensificacéo da experiéncia do tempo™.

Agostinho encontra da seguinte maneira a resolugdo do enigma da medi¢do do tempo:
“Em ti, 6 meu espirito, megco os tempos [...] Em ti, repito, mego os tempos™ (X1,27,36). A
medida do tempo ndo se deve ao movimento exterior, mas a imagem impressa que tem por
verbo importante ndo mais o passar ¢ sim o permanecer. Desta maneira, os dois enigmas — do
ser ¢ o do ndo-ser ¢ o da medida que ndo tem extensdo — sdo resolvidos simultaneamente.
Entretanto, para Ricoeur, “a distensio anima nao significa somente a ‘solucao’ de aporias sobre
a medida do tempo, mas exprime doravante a dilaceracdo da alma privada de estabilidade
eterna do tempo”**. Isto o conduz 4 anélise da Poética de Aristoteles

Por que escolher o texto de Aristoteles?'” Ricoeur apresenta duas razdes. A primeira
diz respeito ao conceito de mythos — ““mise en intrigue” , tecer a intriga ou tessitura da intriga.
A segunda concerne ao conceito de atividade mimética que o coloca no caminho da imitagdo
criadora da experiéncia temporal da vida pelo desvio da intriga.

Ricoeur coloca sob o abrigo da idéia de narrativa de fic¢ao tudo aquilo que a teoria dos
géneros literarios coloca sob a rubrica do conto popular, da epopéia, da tragédia, da comédia, do
romance. Em outras palavras, ficcdo diz respeito as criagdes literarias que ignoram ou se
distanciam da ambicao da narrativa historica de se constituir em uma narrativa verdadeira. Além
disso, se os dois modelos narrativos — histdria e fic¢do — se distinguem em sua pretensdo de
verdade, tais modelos coincidem na operacdo de configuragdo da realidade que ¢ apresentada na
idéia de mimesis, ou seja, a obra tomada em sua composigio ou configuragdo narrativa'**.

Ao procurar responder a questdo sobre o que lhe inspira a Poética de Aristoteles,
Ricoeur apresenta a estratégia de apropriagdo dessa obra, apropriacdo realizada em sua obra

135

“Temps et récit”, mas ndo em termos de estratégia de apropriagdo . Em todo caso, esta

132 Idem, ibidem, 60.

133 Sobre o dificil percurso do texto da Poética ver ARISTOTELES. Poética, Tradu¢io Ana Maria Valente,
Lisboa, Edi¢do da Fundacdo Calouste Gulbenkian, 2004, 5-7. Ver também H¢lio Salles GENTIL, Para
uma poética da modernidade. Uma aproximacéo a arte do romance em Temps et Récit de Paul Ricoeur,
Sao Paulo, Loyola, 2004, 77-80. Este texto ¢ considerado por muitos como uma resposta a Platdo, mais
precisamente a expulsdo dos poetas da cidade e & questdo do sentido e do valor da mimesis. E importante
lembrar que para Platdo mimesis significa a arte da imitagdo, entendida como copia da realidade.

134 Paul RICOEUR, Temps et récit, t.I1, Paris, Seuil (Points-Essais 228), 1984, 11-12.
135 T1dem, “Une reprise de la poétique d’Aristote”, in Lectures 2. La contrée des philosophes, Paris, Seuil,
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estratégia é apresentada em trés fases. A primeira consiste na reconstru¢ao do ternario de base
mimesis-mythos-catharsis. A fase seguinte diz respeito a interrogagdo sobre até onde € possivel
aplicar este ternario aristotélico em culturas que estdo cada vez mais distantes da Grécia
classica. A terceira e decisiva fase aponta para a reinscri¢do do ternario no campo da narrativa
em geral. Trata-se de perguntar sobre a possibilidade de aplicar conceitos fundamentais da
Poétic no contexto de uma problematica distinta daquela de Aristoteles, ou seja, retirar a
narratividade do sentido aristotélico e eleva-la ao grau de meta-gé€nero, elevar ao nivel da
inteligéncia narrativa a atividade configurante, pivd do ternario da Poética.

Por inteligéncia narrativa podemos entender a capacidade de contar e seguir uma
histéria, constituindo-se em uma forma de conhecimento e de racionalidade anterior a sua
expressdo em obras de literatura. A inteligéncia narrativa diz respeito a elaboracdo da narrativa
do cotidiano em que as pessoas narram historias para si e para os outros, uma pratica que se
torna a raiz comum da narrativa histérica e de fic¢ao.

Entretanto, ¢ preciso ressaltar que Poética é um adjetivo que subentende o substantivo
arte, identificada a arte de “tecer intriga”. Segundo Ricoeur, a tessitura da intriga é a capacidade
de tirar de uma diversidade de elementos uma historia, de tecé-los em uma totalidade dotada de
sentido, ¢ dar uma inteligibilidade a agdo humana. Esse tecer da intriga (mise en intrigue) ou
mythos na linguagem aristotélica ¢ a disposicdo de fatos em sistema (Poética, 50a5) que opera
uma concordancia entre discordantes, dispde juntos elementos dispares do sujeito, sua situagao,
seus antecedentes e sua consequéncias. Desta maneira, o centro do tecer da intriga vem a ser a
sintese que ela promove — a concordancia discordante — evidenciada desde a discordancia
dilacerante experimentada e teorizada por Agostinho.

No mythos ndo ha acaso, mas um encadeamento necessario, ou seja, ndo se trata de um
acontecimento colocado apds o outro, mas um acontecimento tecido, costurado, articulado ao
outro, com sentido. E ao realizar tal tessitura a partir do real, a obra literaria recorta da realidade
0s momentos mais significativos (ignorando o resto), dispondo-os em uma sequéncia que faz e
da sentido, sequéncia que nao ¢ mera sucessao temporal. O tempo aqui € o tempo da obra e ndo
o tempo cronolégico. Este € o caso, por exemplo, dos deslocamentos geograficos de Jesus
narrados nos evangelhos, deslocamentos estes que implodem uma logica espago-temporal fisica.
Tomando ainda como exemplo a literatura biblica, é possivel dizer que a universalizagdo da
intriga permite a universalizacdo dos personagens, mesmo que estes tenham nome proéprio,
como ¢ o caso da conversdo de Zaqueu e Paulo que pode servir de exemplo de refiguracao de
vida para outras pessoas desde a hermenéutica de si no espelho das palavras.

Por isso, tecer a intriga ¢ fazer surgir o inteligivel do acidental, o universal do singular,

0 necessario ou verossimil do episddico”. A possibilidade da tessitura da intriga instaura uma

1992, 464; 470.
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inteligibilidade da agdo, supde a referéncia a uma situagdo anterior (prefigurada) que o tecer da
intriga configura em uma narrativa que desemboca em uma situa¢ao refigurada no e para o
leitor. Trata-se da triplice mimesis da qual fala Ricoeur, a saber, prefiguracao (mimesis I),
configuragdo (mimesis II) e refiguragdo (mimesis III).

Em “Temps et récit” o conceito de mimesis ¢ definido somente em um de seus usos, ou
seja, o de imitagdo ou representagcdo da agdo, mais precisamente imitacdo ou representacido da
acdo por meio da linguagem métrica, logo acompanhada de um ritmo. Imitagdo propria a
tragédia, a comédia e a epopéia. Das definigdes que Aristoteles da a estas expressoes, Ricoeur
retém a quase identificacdo entre duas expressdes: imitacdo ou representacdo da acgdo e
agenciamento dos fatos. Todavia, exclui-se qualquer interpretacdo da mimesis de Aristoteles
como copia ou réplica (no sentido de idéntico) da realidade. Esta postura provoca uma ruptura
com a concepgdo metafisica de mimesis feita por Platdo que resumidamente significa a réplica
do sensivel ou imitagdo da realidade. Com Aristdteles, a atividade mimética tem por campo de
exercicio a praxis humana, o que a aproxima da ética.

A composi¢ao da intriga esta enraizada em uma pré-compreensdo do mundo da agdo,
sendo esta pré-compreensao aquilo que sera refigurado ao ser narrado. Sem a referéncia a uma
anterioridade e a uma posteridade, a narrativa ndo ¢ inteligivel, e dizer pré-compreensio
(mimesis 1) significa admitir uma avaliacdo ja feita do mundo da acdo e a idéia ou imagem dos
seres humanos reais avaliados a partir de tragos éticos. A narrativa faz a mediacdo entre uma
experiéncia anterior a sua configuragdo e uma experiéncia posterior a qual se dirige, na qual se
completa e se realiza. Assim, pois, a narrativa ¢ uma media¢do que ajuda na construgdo de uma
identidade, entendida como identidade narrativa. A narrativa elucida como as a¢des podem
conduzir a felicidade ou ao infortinio independentemente das virtudes, como ¢ possivel ler no
relato biblico da historia de Jo. Desta maneira, mimesis | significa a inscri¢do narrativa em uma
pré-compreensdo da acdo e em uma tradicdo narrativa sem as quais um texto ou uma obra
seriam incompreensiveis. A pré-compreensdo ou mimesis | tem a ver com a idéia de
pertencimento a histdria que Ricoeur retém das reflexdes de Gadamer. A riqueza do sentido de

mimesis | esta no fato de que

...Imitar ou representar a acdo ¢, primeiramente, pré-compreender o que
ocorre com o agir humano, com sua semantica, com seu simbolismo, com
sua temporalidade. E sobre essa pré-compreensio, comum ao poeta ¢ a
seu leitor, que se ergue a tessitura da intriga e, com ela, a mimética
textual e literaria. "

Com a idéia de mimesis II, Ricoeur passa a fazer uso do mythos aristotélico que a

Poética define com o “agenciamento de fatos”. Este segundo momento da mimesis tem a fungéo

136 Idem, Temps et récit, t.I, 125.
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de mediagdo do carater dindmico da operacdo de configuracdo. Esta dinamicidade levou
Ricoeur a preferir o uso de tessitura de intriga (¢ ndo somente intriga) e agenciamento ou
disposi¢cdo no lugar de sistema. E a intriga ¢ mediadora ao menos por trés motivos: primeiro,
porque faz a mediacdo entre acontecimentos ou incidentes individuais e uma historia tida como
um todo. A intriga extrai uma historia sensata de uma pluralidade de acontecimentos ou
incidentes e transforma os acontecimentos ou incidentes em uma historia. Nas palavras de
Ricoeur, “a tessitura da intriga é a operacdo que extrai de uma simples sucessdo uma
configuracgdo [...] Além disso, a tessitura da intriga compde juntos fatores tdo heterogéneos
guanto agentes, fins, meios, interacdes, circunstancias, resultados inesperados, etc”**’. Eis o
segundo motivo. Mas para tanto, o acontecimento deve ser mais que uma ocorréncia singular e a
historia deve ser mais que uma enumeragdo dos acontecimentos em uma ordem serial. Enfim, ¢
portanto o terceiro motivo, devido a seus caracteres temporais proprios, o que segundo Ricoeur
autoriza a chamar a intriga de uma sintese do heterogéneo.

A mimesis II é, pois, a obra tomada em sua composi¢do ou configuracio narrativa que,
embora constituindo uma totalidade dotada de sentido, s6 ganha sentido pleno quando
apreendido como mediacdo entre uma pré-figuragdo e uma refiguracdo (mimesis III). Isto
porque a mimesis ndo tem um fim em si mesma, permanecendo sua explicacdo sempre

subordinada a reflexao sobre a mediacao entre tempo e narrativa. Por isso, para Ricoeur

...a mimesis marca a intersecdo entre o mundo do texto ¢ o mundo do
ouvinte ou do leitor. A interse¢do, pois, do mundo configurado pelo
poema e do mundo no qual a agdo efetiva exibe-se e exibe sua
temporalidade especifica [...] a narrativa tem seu sentido pleno quando ¢
restituida ao tempo do agir e do padecer em mimesis III. **

Assim, é no ouvinte ou no leitor que se conclui o percurso da mimesis. Ricoeur retoma
o conceito de “fusdo de horizontes” de Gadamer ao elucidar a mimesis Il ¢ ao fazé-lo afirma
que a obra oferece possibilidades para o exercicio da imaginagao produtora do leitor, a narrativa
poe diante do leitor o mundo do texto como mundo possivel de ser habitado. O leitor ao se
deparar com o mundo do texto “refigura” a sua figuracdo anterior do mundo da agdo e sdo os
tragos da agdo que se constituem como pré-figuracao. O ato de leitura ¢ a mediagdo — passagem
— entre mimesis II e mimesis III. H& aspectos de nossas vidas, de nosso ser-no-mundo que nao
podem ser ditos de maneira direta, descritiva, mas somente indiretamente, de maneira
metaforica. Além disso, Ricoeur afirma que as obras de ficcdo devemos em grande parte a
ampliacdo do nosso horizonte de existéncia, devido a um aumento de significagdo, o que supde

uma hermenéutica que ndo vise restituir a intencdo do autor por detrds do texto e sim

137 Idem, ibidem, 127.
138 Idem, ibidem, 136.
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compreende o movimento pelo qual um texto desdobra um mundo diante dele e no qual

podemos habitar.

E importante lembrar que para Ricoeur o tempo humano é refigurado tanto pela
historiografia como pela ficgdo. Todavia, o conflito surge na pretensdo a verdade que marca a
existéncia dessas duas grandes classes de discurso narrativo. A historiografia pode reivindicar
uma referéncia que se inscreve no empirico, pois visa acontecimentos que tiveram efetivamente
lugar na historia, mesmo que o passado ja ndo esteja mais ai, a ndo ser na forma de documentos.
Entretanto, ndo a transforma na Unica alternativa — verdadeira — para dizer algo sobre o agir

humano na historia, no decorrer do tempo.

A maneira como Ricoeur articula os trés momentos da mimesis tem por pressuposto que
a experiéncia humana possui uma narratividade incoativa que ndo procede da projecdo da
literatura sobre a vida, mas que constitui uma auténtica demanda de narrativa. Os episddios de
nossas vidas possuem histérias “ainda ndo narradas”, migalhas de histoéria vivida, que exigem
ser narradas e que oferecem os pontos de ancoragem a narrativa. Ou ainda, ““narrar, seguir,
compreender histérias é s6 a ‘continuacdo’ dessas historias ndo ditas”**. Esta nogdo de
continuidade serve de instincia critica contra qualquer énfase dada a artificialidade da arte de
narrar. Em certo sentido, narrar ¢ um processo secundario diante dessas pré-historias, nas quais
nos encontramos emaranhados ou enredados e das quais emergem as historias narradas. Este
enredamento € o solo fértil que faz ecoar a narrativa de uma vida ou de uma historia vivida e
narramos historias porque as vidas humanas tém necessidade e merecem ser narradas. E para

narrar precisamos de um instrumental linguistico que possibilite a fun¢ao narrativa que nao se

restringe somente a estrutura de uma lingua.

A meu ver, aqui, se insere o papel da linguagem religiosa na construcdo de uma
identidade narrativa. E é também desde a articulagdo entre a nogdo de mundo do texto e a
funcdo narrativa, a qual possibilita a passagem da prefiguragdo a reconfiguracdo, que gostaria
pensar o papel da identidade narrativa no contexto do pluralismo religioso que caracteriza o

mundo de hoje.

V. A IDENTIDADE NARRATIVA.

Na conclusdo do terceiro volume da trilogia de “Temps et récit”, Ricoeur apresenta o
conceito de identidade narrativa sem lhe esgotar todo alcance, o que abre caminho para seu
aprofundamento em “Soi-méme comme un autre”. Nesta obra, Ricoeur retoma a questdo do

sujeito, movido por um instrumental teérico capaz de falar de um sujeito que jamais ¢

139 Idem, ibidem, 143.
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inteiramente transparente a si mesmo, ou ainda, um sujeito que € um “cogito ferido”, um sujeito
de acdo e linguagem, ético e temporal. Trata-se do exame de si mesmo como outro, aberto ao
outro, mediado pela linguagem e presente no mundo.

Um aspecto importante no percurso filosofico de Ricoeur consiste no fato de que o
reconhecimento do outro ndo acontece em um conhecimento objetivo do outro e nem de si
mesmo, mas em um encontro de horizontes, no qual o meu horizonte pode ser alargado ou
retraido. A identidade narrativa € a identidade de um sujeito que s6 pode ser compreendido
como um ser aberto, atravessado e constituido por uma série de mediag¢des e desdobramentos no
tempo, sujeito inserido no tempo ¢ em uma histdria que o ultrapassa e o atravessa, sujeito que
ndo possui acesso imediato a si mesmo e que pressupde sua permanéncia e transformagido no
decorrer do tempo.

O projeto filosofico de Ricoeur se radica, pois, no distanciamento da tentativa de
fundamentagdo do cogito por Descartes (1596-1650) e da sua destitui¢do por Nietzsche (1844-
1900). Com Descartes, o cogito ¢ a primeira certeza de uma identidade sem histéria ¢ com
Nietzsche temos a destituicao do cogito a partir do carater figurativo de toda linguagem, ou seja,
0 cogito nada mais seria do que uma artimanha da linguagem. A meio caminho est4 Ricoeur, ao
tomar distdncia do cogito e do anti-cogito, € ao usar o termo “si” para se precaver contra a
redug@o a um “eu” centrado sobre si mesmo e compreender o “si mesmo como outro” como a
possibilidade do sujeito, sem deixar de ser o mesmo, vir a ser um outro. Somente uma
concepgao de identidade narrativa ¢ capaz de conjugar essas duas maneiras de permanéncia no
tempo: sou 0 mesmo, mas outro; sou outro, mas o mesmo; sou outro diverso de mim mesmo. A
identidade narrativa mantém juntas as duas extremidades: a permanéncia no tempo ¢ a
manutenc¢do de si. Ao narrar sua vida, o ser humano descobre o sentido da mesma, tornando-a
também reconhecivel pelos outros.

A maneira como o conceito de identidade narrativa ¢ desenvolvido por Ricoeur
evidencia a estrutura temporal da identidade humana e consequentemente religiosa, da qual faz
parte de modo singular o texto narrativo, entendido como obra escrita. Como vimos, esse texto
narrativo emerge de uma determinada situacdo e procura dar-lhe sentido por meio da expressao
lingiiistica e nessa expressdo pessoas, circunstiancias, motivagdes, acdes sdo articuladas pela
narrativa em uma totalidade dotada de sentido, que faz e d4 sentido. A narrativa quer tornar
inteligivel uma historia ao dizer o sentido dos fragmentos de uma experiéncia humana do
mundo. Além disso, Identidade narrativa é para Ricoeur um tipo de identidade a qual o ser
humano acede gracas a mediacdo da funcdo narrativa'®. Na elaboragio do conceito de
identidade narrativa ¢ fundamental ter em conta a distingdo entre a narrativa de ficcdo ¢ a

narrativa histdrica, sendo que, como afirmei anteriormente, ambas se aproximam como

'“ Idem, L’identité narrative, Esprit , n.140-141 (1988) 295.

&3



narrativas, distinguem-se por sua intencdo de verdade e entrecruzam-se na constitui¢do da
identidade pessoal e coletiva.

O sujeito que Descartes legou a Tradi¢do ocidental — a-histérico e a-temporal —
desconhece o valor e o significado da tradi¢do na construgdo da identidade pessoal. Por isso,
uma questao fundamental é conhecer esse “eu que pensa” e ndo fundar um “eu absoluto” dado a
priori. E preciso devolver o eu pensante formulado por Descartes ao fluxo da histéria e da
tradi¢do que nos ¢ transmitida pela linguagem, da qual aprendemos o que somos. Isto porque,
para Descarte, o eu (cogito) se apreende diretamente como certeza absoluta no exercicio da
duvida e como acesso imediato a si mesmo. Entretanto, segundo Ricoeur, a opggo pela via curta
da analitica direta ndo nos permite aceder a uma hermenéutica de si mesmo, mas somente a via
longa que nos conduz ao desvio pelo outro, a dialética do si mesmo como outro. Assim, um dos
aspectos significativos do pensamento de Ricoeur diz respeito a idéia de que a alteridade é o
caminho mais curto e mais adequado para a construgdo da propria identidade, ou seja, descobrir-
se a si mesmo ¢ aceitar-se como um outro, interpelado por um outro, muitas vezes diferente de
mim.

O sujeito somente pode chegar a si mesmo pela reflexdo sobre os sinais de sua
existéncia, seus atos e expressoes, sendo compreendido como reflexividade e historicidade. O
sujeito ¢ atravessado e constituido pela alteridade, jamais transparente e sem acesso imediato a
si mesmo, sendo, em certo sentido, estranho a si mesmo: um sujeito que somente pode se
conhecer pela mediacdo das obras da cultura que produz e nas quais se reconhece. O sujeito ndo
¢ jamais ponto de partida — absoluto — um “eu” dado a priori, mas um si mesmo como ponto de
chegada de um longo percurso no qual retoma de forma reflexiva suas acdes e criagdes. Ponto
chegada que ¢ sempre um recomego, um ponto de partida. A identidade desse si mesmo que
somos ¢, portanto, narrativa e ética, o reconhecimento de si acontece no reconhecimento do
outro e no reconhecimento de si pelo outro, reciprocidade de reconhecimento mutuo que marca
a forma de presencga do outro na vida do sujeito. E nunca ¢ demais lembrar que a narrativa de
histérias ¢ mais que o simples relato de fatos brutos, pois narrar um fato historico ja € interpreta-
lo.

Ler a si mesmo no espelho das palavras da narrativa histdrica e de ficg@o € ler uma vida
marcada pela pertenca historica desde representacdes simbodlicas e também pela pertenca a
instituicdes. O leitor pode reconhecer nos personagens de suas leituras atitudes, valores,
virtudes, escolhas e decisdes que o ajudam na compreensio de si mesmo e a guiar suas agdes. A
diferenca do pensamento moderno, insiste-se aqui no carater indireto da presenca da consciéncia
a si mesma, insisténcia que mostra a importancia atribuida a mediagdo inerente a narrativa: o
sujeito ¢ originalmente interpretacdo de si mesmo e nesse processo hermenéutico hd uma dupla

desapropriagdo do sujeito da interpretagao.

84



CONCLUSAO.

O fundamento filos6fico fornecido por Paul Ricoeur no que concerne as nogdes de
mundo do texto e de identidade narrativa, articuladas desde a idéia de funcao narrativa, podem
ajudar a compreender a maneira como a linguagem religiosa fornece o instrumental lingiiistico
para que o cristdo possa se dizer a si mesmo e ao outro desde a relagdo com o sagrado,
configurando dessa maneira uma identidade (religiosa) narrativa que a partir de enredos
inteligiveis narram experiéncias pessoais € comunitarias com o Sagrado. Nesse processo, o
cristio ¢ chamado a interpretar a propria identidade religiosa em termos de diferenca com
relacdo as identidades alheias e ndo como uma ameacga. Uma identidade nunca acabada, sempre
a caminho. Um sujeito que jamais é dono da verdade, muito menos daquelas que estdo contidas
nos textos sagrados de sua tradigdo religiosa.

Cabe, pois, a hermenéutica compreender a construgdo da identidade religiosa face ao
pluralismo religioso, mostrando que estar sob o risco da interpretagdo ndo se restringe a
dimensao negativa da ameaca provocada pelo outro diferente de mim, daquele que ndo comunga
da minha tradi¢do religiosa. Estar diante do diferente pode significar a rica possibilidade de uma
releitura dos fundamentos da propria fé cristd e conseqlientemente uma nova interpretacdo da
identidade que dessa fé emana, uma identidade que estd em continua constru¢do a partir da
releitura de textos fundadores. Uma releitura que exige uma mudanga de perspectiva na reflexao
em torno da construcao da identidade crista: de um discurso sobre Deus para um discurso sobre
a linguagem que fala humanamente sobre Deus. Para tanto, se faz necessario compreender que a
hermenéutica de si na constru¢do de uma identidade cristd ndo deve partir de enunciados
teologicos concebidos desde conceitos emanados de um pensamento meramente especulativo:
Deus existe, é onisciente, ¢ onipotente, é todo-poderoso,..., mas deve voltar-se prioritariamente
para as expressoes que manifestam a maneira como uma determinada comunidade de fé traduz
para si mesma e para os outros suas formas mais originais de relagdo com Deus.

Essa tradugdo pode encontrar no instrumental lingiiistico fornecido pelos textos biblicos
e no contetido de sua experiéncia historica critérios fundamentais para avaliar a pertinéncia da
atual interpretagdo da linguagem e da identidade cristd face ao desafio do pluralismo religioso:
como compreender o outro e como me fazer entender por ele? A resposta a esta questdo deve
levar em conta a hermenéutica de si no espelho das palavras dos textos sagrados, espelho que
permite ver a si mesmo como um outro que ndo se sente necessariamente ameagado pelo
diferente e que tem, acima de tudo, a chance de se ver enriquecido em sua prépria identidade.

A construgdo da identidade pessoal e coletiva deve estar para além de nossas diferencas,
sabendo que superacdo ndo significa supressdo, mas sim encarar com respeito e abertura as
nossas diferengas. No mundo pluralista em que vivemos ¢é preciso compartilhar as diferencas
como a rica possibilidade de um mutuo enriquecimento e ndo como um obstaculo ou ameaga a

construgdo da propria identidade religiosa. Em outras palavras, devemos aprender a viver ¢ a
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conviver na diferenca, na pluralidade e no conflito das interpretacdes, inclusive de nossos textos
sagrados. Aprendizado que exige, ao menos, por parte da teologia, o didlogo com a filosofia na
sua vertente hermenéutica, o que procurei fazer no percurso deste ensaio a partir do

entrelacamento entre literatura, hermenéutica e identidade narrativa.
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Maria Madalena até a arte contemporinea

Wilma Steagall De Tommaso !

1-Maria Madalena

O Evangelho de Sao Lucas apresenta-nos Maria Madalena como a mulher de quem
Jesus expulsou sete demonios. Ela fazia parte de um grupo de mulheres que, com recursos
proprios, proviam as necessidades de Jesus e dos discipulos e os acompanhavam nas viagens

durante do seu ministério.

Acredita-se que Maria Madalena era proveniente de Magdala, uma cidade as margens
do ocidente do mar da Galiléia. Pesquisou-se muito sobre a cidade de Magdala, pois conhecé-la
significa também poder descobrir algo mais sobre Maria Madalena, cujas referéncias nos
evangelhos candnicos sdo breves e algumas vezes contraditorias. Por ter vivido em uma grande
cidade para os padroes da época que agregava as culturas greco-judaicas, alguns estudiosos
sugerem que ela era uma mulher culta, pois segundo os Evangelhos Gnosticos ela também

pregava a mensagem de Jesus e era também independente.

Todas as possibilidades indicam que Maria Madalena era de origem judaica. Ela ndo ¢

definida, entretanto, como as outras Marias dos quatro Evangelhos:

Com excegdo de Maria Madalena, todas as Marias do Novo Testamento
podem ser reconhecidas por suas familias. Maria, mae de Jesus, Maria, mae
de Tiago, Maria de José, Maria de Tiago, Maria irma de Marta ¢ de Lazaro,
Maria de Cléofas [...] e entdo, Maria de Magdala? Esta Maria ndo ¢
nomeada por seu pai, um parente, um filho, uma irma ou irmao. Talvez sua

familia ndo seja conhecida no circulo de Jesus. Em todos os eventos, ela

néo foi definida por sua familia, mas pelo fato de ter vindo de Magdala.'**

1.1 Maria Madalena histdrica — dados dos evangelhos de Mateus, Marcos, Lucas e Jodo.

Maria Madalena, discipula e primeira testemunha de Jesus Ressurreto, € uma figura que
embora esteja retratada nos quatro evangelhos onde seu nome ¢é citado doze vezes, ainda

continua sendo por n6s desconhecida.

Ela foi, ao longo da histéria do cristianismo, a grande sedutora de poetas, escritores,

pesquisadores e artistas que escreveram e pintaram a mulher pecadora redimida pelo Cristo que

' Mestre em Ciéncias da Religido pela PUC/SP, Doutoranda pela PUC/SP. wilmatommaso@uol.com.br

12 Esther de BOER. Maria Maddalena. p.43
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continua penitente aos olhos humanos. A nova Eva, que diferente de Maria, mie de Jesus,
também emociona como uma esposa infiel que retorna a casa, como naquela manha de Péscoa
no Jardim da Ressurreicdo, retoma o doce didlogo do Eden, reconciliando, apos séculos de
miséria, a humanidade.
Os evangelistas citaram Maria Madalena na descri¢do historica de Jesus
porque ela ¢ a testemunha-chave da morte, do enterro, do sepulcro vazio e

da revelagdo da Ressurrei¢do de Jesus. Estes fatos demonstrariam também a
sua coragem diante das autoridades romanas e judaicas da época.'®

Jesus expulsou dela sete demonios, ela tornou-se entdo uma discipula seguidora,
nao o abandonou na hora da crucificagdo e foi a primeira testemunha da Ressurrei¢do. Estes sdo
os relatos que temos dos Evangelhos, podemos dizer que esta ¢ a Maria Madalena historica, cuja

vida foi prolongada na Legenda Aurea e por outras lendas e escritos a seu respeito.

1.2 Maria Madalena personagem hibrido.

A Maria Madalena a quem muitos historiadores chamam de hibrida, surgiu da unido de
trés mulheres, a saber: Maria, irma de Marta e de Lazaro; a pecadora que ungiu Jesus na casa de

Simao, o fariseu ¢ Maria Madalena, de quem Jesus expulsou sete demonios.

A confusdo sobre a identidade destas mulheres remonta ao século I1I, porém foi ao final
do século VI que o Papa Gregorio Magno (540-604) pds fim a questdo ao declarar que Maria

Madalena, Maria de Betania e a “pecadora” de Lucas eram a mesma pessoa.'**

Pelos relatos dos Evangelhos nada ha contra a sua moral, ja que estar possuido por
demonios seria uma doenga ¢ ndo era considerado pecado. De onde veio entdo a pecadora, a

prostituta, a penitente, denominagdes freqiientes até a atualidade sobre Maria Madalena?

E preciso ressaltar que durante séculos o povo cristio estava convencido de que essas
trés mulheres eram a mesma pessoa. Na Reforma protestante houve criticas por parte de
Huldreich Zwinglio (1484-1531), o reformador suico, Jodo Calvino (1509-1564) e Lutero
(1483-1546) que criticaram o culto a Maria Madalena e ja consideravam Maria de Betania e

Maria Madalena como pessoas distintas.

Outro fato significativo em relagdo as mulheres que formavam a Maria Madalena
hibrida ocorreu na Franca no mesmo ano em que Lutero expde suas teses, rompendo com a
tradigdo eclesiastica. Frangois Moulins de Rochefort era capeldo do rei e havia acompanhado a
rainha Louise De Savoy a uma visita a gruta de Sainte-Baume, em Aix-en-Provence, onde, dizia

a lenda, Maria Madalena teria vivido como penitente durante trinta anos. Como a rainha era

143 Esther de BOER. Maria Maddalena p.70
'* Susan HASKINS. Maria Magdalena. p.36
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devota de Maria Madalena, encomendou ao capeldo uma biografia da santa. Frangois Moulins
era um estudioso, portanto recorreu as fontes originais, os Evangelhos, e constatou uma
evidéncia conflitiva: Maria Madalena era composta de trés mulheres. Buscou entdo, ajuda de
seu mestre, o humanista francés Jacques Lefévre d’Etaples que escreveu, fruto desse estudo
sobre Maria Madalena, a carta: De Maria Magdalena et triduo Christi disceptatio, publicada em
Paris em 1517, que suscitou uma controvérsia teologica porque grande parte do clero

compartilhava o conceito da unicidade das trés mulheres.'*

Segundo o Bispo de Rochester de 1519 a 1525, se Roma tivesse admitido as crengas
tdo errdneas dos humanistas e dos protestantes, ndo so teria exposto a Igreja a um
questionamento suplementar, mas também ao distinguir entre as trés mulheres, em detrimento
da unicidade, teria perdido o exemplo moral de um dos personagens mais valiosos sob o ponto
de vista teoldgico. Qualquer reavaliagdo de Maria Madalena teria privado a Igreja, os

pregadores e os dramaturgos do seu exemplum. '*

Como diz Gregorio Magno: 0 Senhor parece querer usar ndo a linguagem
das palavras, mas a dos fatos, e, para falar do ser humano: Se no Paraiso
foi uma mulher que levou o homem'a morte, é uma mulher também, que
tendo ido ao sepulcro, anuncia a vida aos homens.**’

A arte que sempre influenciou de forma marcante o imaginario coletivo, desde os
primordios do cristianismo, apresenta Maria Madalena como uma bela mulher de longos
cabelos soltos, caidos sobre os ombros nus. A imensa produgao iconografica continua a mostrar,
pela facilidade da forma de comunicagdo, a ambivaléncia da mulher redimida que nio perde a
sensualidade, seja aos pés da cruz, ao testemunhar a Ressurrei¢do ou mesmo como Madalena

Penitente.
1.3 A Legenda Aurea

Jacopo De Varazze (1230-1298) escreveu um tratado hagiografico compilando a vida
dos santos conhecidos até entdo pela tradigdo oral. Este género literario, muito em voga no
século XIII e posteriores, tinha como finalidade a edificagdo do fiel através do exemplo da

biografia daqueles que foram considerados santos pela Igreja.

De acordo com a narragdo de De Varazze'*, quatorze anos depois da Ascensdo de
Cristo, um grupo de discipulos de Jesus foi expulso da Judéia pelos infiéis. Estes cristdos eram

Lazaro, suas irmas Maria Madalena e Marta, Martila criada de Marta, os beatos Maximino e

145 Susan HASKINS. Maria Magdalena. p. 278

146 Exemplum — relato breve dado como veridico e destinado a ser inserido em um discurso, “em geral,
um sermdo” para convencer um auditorio através de uma ligdo salutar. Susan HASKINS. Maria
Magdalena. p.279

147 Pierre-Emmanuel DAUZAT. L’invention de Marie Madeleine. p.144

¥ Jacopo DE VARAZZE. Legenda aurea. p.543-553
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Cedodneo, o cego curado por Jesus e outros cristdos. Os judeus os obrigaram a subir em uma
barca sem vela nem leme para que morressem no mar, porém, a Divina Providéncia nio s6
cuidou deles como os conduziu até¢ o porto de Marselha, no sul da Franga. Foi 14 que Maria
Madalena fez varias pregacdes que converteram muitas pessoas. Mais tarde, parte do grupo se

dirigiu a Aix-en-Provence e se tornaram os evangelizadores da Provenca.

Maria Madalena, no entanto, retirou-se a gruta de Sainte-Baume e se dedicou a
peniténcia e a contemplagio e assim viveu durante trinta anos até a sua morte.'*’ Sete vezes ao
dia, nas horas candnicas da oragdo, os anjos a transportavam ao céu para que assistisse aos
oficios. A gruta de Sainte-Baume, desde a Idade Média até hoje, ainda é um lugar de

peregrinagao.

Foi sem dtvida a Maria Madalena da Legenda Aurea a maior inspiradora dos pintores,
escritores e poetas. Segundo Louis de Reau, citado no texto: “La Magdalena en la pintura
espafiola del Siglo de Oro” de Benito Navarrete Pinto, a historia de Maria Madalena se compde

das seguintes cenas:

Maria Madalena e seus irmaos Lazaro ¢ Marta.

Maria Madalena arrependida e sua vida penitente.

Maria Madalena ungindo os pés de Jesus na casa de Simao.
Cristo na casa de Marta e Maria Madalena.

Maria Madalena junto a Cristo na Paixao

Maria Madalena velando o sepulcro.

Noli me Tangere

Sdo Maximino, Maria Madalena, Lazaro, Marta, sua criada Martila e Sdo
Cedbnio embarcam em uma barca ¢ sdo milagrosamente conduzidos a
Marselha.

Maria Madalena prega aos marselheses que ficam cativados por sua
beleza, sua facilidade para falar e pela sua eloqiiéncia; ela os aparta da
idolatria.

Maria Madalena se recolhe ao deserto, na gruta de Sainte-Baume
amparada pelos anjos durante trinta anos. Deus a sustentou com
substancias celestiais. Os anjos a transportavam ao céu nas horas
canonicas para que assistisse aos oficios divinos sete vezes ao dia.

Sdo Maximino da a comunhdo a Madalena.

Morte de Madalena.

9 Tbid. p.550
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Absolvicdo de Madalena no Juizo Final. '*°

Madalena solitaria na gruta, segundo a narragdo da Legenda Aurea, tornou-se na arte do
cristianismo o simbolo do arrependimento. Esta beleza que desaparecia pouco a pouco a
distancia dos olhares dos homens, como um incenso que arde s6 para Deus na soliddo, era a
imagem mais patética da peniténcia que se poderia imaginar. Este tema apaixonou os séculos
XVI, XVII e XVIII; os pintores o trataram uma infinidade de vezes. Muitos desses quadros
foram ndo somente destinados as igrejas e lugares santos, mas também estavam nos palacios dos
cardeais ou em casas particulares. A grandeza do arrependimento, a virtude das lagrimas, eram

para os cristdos um perpétuo motivo de meditagdes. '’

As criticas dos humanistas do Renascimento e dos reformadores protestantes nao
conseguiram alterar o que se tornou uma crenga geral na Legenda Aurea. Contrariando as
decisoes do Concilio de Trento, a historia sobre Maria Madalena na obra De Varazze, ndo sé
sobreviveu a censura trentina como se tornou um baluarte na defesa do sacramento da confissdo

tdo censurado pelos protestantes.

O culto a Maria Madalena nao se restringiu a Provenca e a Borgonha, foi muito
importante em todos os dominios da cristandade, pois era uma das santas mais populares. Os
padres da Igreja da Contra-Reforma nunca chegaram a modificar totalmente sua lenda nem pela

teologia, nem pela erudig@o.
2-A Contra-Reforma e a Arte

O questionamento sobre uma imagem santa associada a ora¢do do fiel ndo surgiu
com Martinho Lutero. Desde a Idade Média, quando se manifestou a idéia de reformar a
Igreja Catolica, esta questdo sobre a contribuigdo da imagem na oragdo ¢ na fé provocou

reflexdes e preocupava os dirigentes da Igreja Catoélica.

A proposi¢do de abolir definitivamente as imagens adveio com os reformadores
protestantes para quem as imagens eram totalmente estranhas as “boas obras” e contrariavam
os ensinamentos da Sagrada Escritura. Lutero, a partir de 1522, desaprova o culto das
imagens, porém nao propde a destrui¢do das mesmas. Para Calvino, no entanto, a simples
presenca de uma imagem na igreja pode introduzir o germe da corrupg¢do na alma do crente,
pois produz impreterivelmente o fendmeno da supersticdo. Na sua forma de pensar, a

destruicao das imagens e dos retabulos se impunha com a mais absoluta necessidade.

130 L ouis REAU. Iconografia del arte cristiano, iconografia de los santos. Apud B.N. PRIETO.
Magdalena en la pintura espafiola del siglo de oro. In: Sandra BENITO VELEZ; Mauricio LOPEZ
VALDES (Coord.) Maria Magdalena. p.50

'>! Emile MALE. El arte religioso de la Contrarreforma. p.73
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Diante de varios acontecimentos, como: o Saque de Roma em 1527; a revolta de
camponeses que se opunham aos abusos feudais e se baseavam na autoridade das Escrituras;
a crise iconoclasta; estes, entre outros acontecimentos, foram separando os reformadores da
Igreja Catolica. Paulo III, em dezembro de 1545, reuniu em Trento o concilio que se
prolongaria pelos cinco pontificados seguintes. O Concilio de Trento foi composto por trés
sessdes. A primeira inicia-se em 1545 e se prolonga até 1549; a segunda, de 1551 a 1552;

finaliza-se com a terceira de 1562 a 1563.

A Contra-Reforma em seu estagio inicial tinha ainda a expectativa de restabelecer a
hegemonia que a Igreja mantivera durante a Idade Média. O humanismo, com o racionalismo
individual que o caracterizava, desempenhou um papel fundamental no desenvolvimento do
pensamento da Reforma, por isso, o humanismo era para a Igreja da Contra-Reforma um

anatema. '*?

Foi em dezembro de 1563, que o Concilio de Trento promulgou em sua ultima
sessio o decreto “De invocatione, veneratione et reliquiis sanctorum et de sacris

imaginibus’ que durante séculos vai direcionar a atitude da Igreja diante da arte sacra.

Em resposta as contestagdes protestantes, este decreto legitimava a eXposi¢ao
e a veneracdo das imagens em lugares de culto. Deixava claro que a devocao dos
crentes deveria dirigir-se aos santos e ndo as suas representacdes. Aos padres cabia a tarefa
de instruir aos fiéis para acabar com as extravagéncias e de ndo introduzir em suas igrejas

nenhuma imagem nova sem consultar seus superiores, os bispos.

A necessidade de uma reforma na Igreja Catolica ndo foi exposta unicamente pelos
protestantes. Na mesma Igreja, se formou um grupo de reformadores humanistas em torno do
Papa Paulo III'*, 0 qual desejava renovar o clero em favor de um mais adequado incorrupto
e incorruptivel, a fim de promover uma nova pratica da fé e da reorganizagdo do governo
interno da Igreja. Em 1542, trés anos antes do Concilio de Trento, ja houvera uma tentativa
de conciliagdo entdo, se reuniram em Rastibona tedlogos protestantes e catolicos, sob o
legado papal, Gasparo Contarini, humanista ¢ reformador. Nesta ocasido, a Igreja de Roma
esteve a ponto de chegar a um acordo sobre a doutrina da justificacdo pela fé. Os

protestantes, porém, se recusaram a aceitar a postura catolica sobre a transubstanciacdo.

132 Anthony BLUNT. Teoria artistica na Italia 1450-1600. p. 144

153 Paulo III era tdo favoravel a causa da reforma que seu pontificado (1534-1549) marca um ponto
importante na Contra-Reforma. Durante seu papado, foi formada a ordem jesuita, foi criada a inquisi¢ao,
foi publicado o Index de Livros, que arrolava as obras que os catdlicos ndo podiam ler e foi instalado o
Concilio de Trento em 1545. Ele também indicou uma comissdo de nove pessoas para elaborar o famoso
documento de 1537 sobre os abusos na Igreja Romana. Cairns, E.E. p.282.
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Cessaram entdo as negociacdes, até que em 1545 se reuniu um outro Concilio, desta vez em

Trento.

O cisma entre Roma e o protestantismo foi praticamente irrevogavel a partir de
1545, e a terceira reunido do Concilio, em 1562-1563, época do Papa Pio IV (1559/1565)154,
acabou com toda a esperanca de reconciliagdo. Abandonando a primeira politica
conciliatéria com os protestantes, Roma reforca sua postura tradicional sobre os
sacramentos e reafirma a utilidade das imagens como incentivos a devo¢do e meio de
salvacdo. Enfatiza, no entanto, que os sujeitos de tais imagens devem ser honrados e

venerados, mas ndo adorados.

Este breve decreto tridentino ndo chega a explicar as profundas modificagdes na
atitude da Igreja diante da arte. A nova defini¢do da iconografia religiosa especificada em
tratados teoricos por tedlogos tinha dois objetivos especificos: censura e promogdo de obras.
Havia o esforco de corrigir antigos extravios, retirando das igrejas imagens consideradas
indecentes e, sobretudo aquelas que poderiam gerar erros doutrinais. Era exigido que fossem

suprimidos personagens e episodios que ilustravam textos sem fundamento historico.

O universo pitoresco e encantador dos evangelhos apodcrifos ¢ da Legenda
Aurea, fontes inesgotaveis para os artistas da Idade Média e do
Renascimento, foi aos poucos sendo abandonado. Mais tarde, este rigor
seria diminuido e poderemos ver estender-se ao mesmo tempo, a
iconografia pos-tridentina e a antiga iconografia onde nem a fé nem as
tradi¢des se opunham. '*°

Segundo A. Hauser, os integrantes do Concilio de Trento ndo conheciam muito
sobre arte, mas suas mentes estavam perfeitamente esclarecidas sobre a fung¢do fundamental

1 A , e e e A .
>0 A parte sua 6bvia insisténcia no fato de que as obras de arte

da arte dentro da Igreja
deviam ser, sob o aspecto dogmatico, irrepreensiveis e decentes no tom, viram que
necessitavam de representacdes artisticas relativamente simples, despretensiosas e facilmente
compreensiveis, que apelassem em primeiro lugar para as emogdes e os sentimentos, em
lugar do intelecto e da pericia. Deviam ser dirigidas a massa de devotos e ndo a uma elite de

connaiseurs.

“Uma coisa ¢é bela na medida em que for clara e evidente.” '’

34 Duffy, E. p.170.

135 0dile DELENDA. La Magdalena en el arte. In: Benito Vélez, S., Lopez Valdés, M. (Coord.) p.18.
13 Arnaud HAUSER. p 63
137" Anthony BLUNT p.150. Sigiienza.
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As objecdes mais fortes ao tipo de arte que parecia mais inadequada aos propositos
da Igreja, diziam respeito ao tema da representacdo. Em primeiro lugar, obras de arte
inspiradas ou influenciadas pela heresia ndo deviam ser colocadas em igrejas. Os artistas
precisavam seguir estritamente a forma candnica das historias da Biblia e, em casos de

controvérsias dogmaticas, acolher a interpretagdo oficial.

O famoso decreto contendo regulamentos referentes aos temas e motivos das obras
de arte foi esbogado na ultima sessdo do Concilio de Trento, a trés e quatro de dezembro de

1563. Sua passagem mais importante reza:

(3

. na invocagdo dos santos, veneragdo das reliquias e uso sagrado das
imagens, toda a supersticdo deve ser removida, toda a busca imunda por
lucro eliminada e toda a lascivia evitada, de modo que as imagens ndo
deverdo ser pintadas ou adornadas com um encanto sedutor... ndo sera
permitido exibir numa igreja ou qualquer outra parte uma pintura insolita
(insolitam imagem) sem a aprovagéo do bispo”. **

Nada disto ¢ novo, exceto por colocar a responsabilidade da supervisdo da arte
eclesiastica nas maos dos bispos, mas estas foram as regulamentacdes de maior alcance e
mais importantes do Concilio sobre o assunto. As prescrigdes antes eram vagas e gerais em
sua natureza e muitas brechas continuaram completamente abertas. O perigo estava no poder
conferido aos bispos de banir as obras de arte das igrejas e decidir que obras seriam nelas
abrigadas. Isto imp0s ao artista toda uma série de regulamentos mecénicos a que sua

criatividade espontinea estava eventualmente compelida a se submeter. A arte religiosa

assumiu um carater oficial e perdeu a sua intimidade, subjetividade e carater direto.

Encerrado o Concilio de Trento, havia entdo um novo catecismo, um breviario e um
missal que revelavam grandes simplificagdes nas liturgias e que também, a revelia dos

. . 1
protestantes reconhecia o culto das imagens'”’

. Até o Concilio de Trento, a Igreja ndo fazia
uma censura feroz a arte iconografica ou de esculturas cujos temas eram incompativeis com
a doutrina do catolicismo. Ap6s o Concilio, houve varios tratados sobre a arte que deixavam
claro aos artistas a nova direcdo que arte deveria apresentar nas Igrejas e lugares sagrados.
Esses tratados que impunham regras ¢ normas as praticas devocionais, visavam também

acabar com cultos, supersticdes ¢ magias que se impregnaram na alma do povo em uma

época em que a Igreja foi mais poderosa e também mais negligente.

Jean Molanus (1553-1585), um erudito holandés que vivia na Italia escreveu

“Histéria das imagens e pinturas sagradas”, publicado em 1580 que condenava as ousadias

'8 Hauser, A. p.24.
' Chastel A p.424
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da iconografia medieval e dos apocrifos. ' O Cardeal Gabriele Paleotti (1522-1597)
participou ativamente do Concilio de Trento e, assim como Carlos Borromeu, viu que a
correta divulgacdo das imagens possibilitaria a educagdo religiosa junto ao povo. Paleotti
conhecia bem a arte de seu tempo, porém era consciente de que a divulgagao eficaz deveria
levar em conta aspectos como a correta representagdo dos santos, da historia religiosa e

também o lugar onde essas obras deveriam estar expostas.

Assim, mesmo em suas primeiras fases, a Contra-Reforma nao foi hostil a arte, ela
simplesmente reviveu a doutrina medieval de que os quadros eram a “Biblia dos pobres” ¢ a

Arte como a Filosofia, era a criada da Teologia. '®'

Susan Haskins cita a famosa frase de Gregdério Magno, quando este se refere a
finalidade da arte religiosa, como sendo ““A Biblia dos analfabetos” ou “Biblia dos pobres”,
para doutrinar os fiéis mediante imagens claras, sensiveis ¢ realistas, a fim de recordar-lhes
constantemente os artigos da fé e incitd-los a imitar os santos e cultivar a devocdo ¢ a

piedade.

Enquanto o mundo catélico desenvolveu e aprofundou uma defesa até as  ultimas
conseqiiéncias do valor da imagem artistica e religiosa como um dos meios mais idoneos
para estimular as devogdes dos fiéis, no campo protestante deu-se um vasto movimento de
critica que em suas mais extremas manifestagdes levou a iconoclastia'® e provocou o

. . ;L. . 163
desaparecimento da imagem artistica religiosa.

Por todas estas implicagdes reformistas e principalmente no que se referia a
iconoclastia, foram determinadas na Contra-Reforma algumas modificagdes, em relagdo a
arte que era considerada uma importante forma de catequese, desde os primordios da Igreja.
Ao final do Concilio, ndo s6 a arte estava a servico da Igreja como também havia se

transformado em um dos veiculos mais importantes para difundir a ortodoxia.

“Velhas frases, como a descri¢do, por parte de Gregorio, da pintura
religiosa como a ‘Biblia do iletrado’, reaparecem e ocorrem em todo o autor
que trata das artes durante a Gltima parte do século XVI, e, antes do final do
Concilio de Trento, a arte foi ndo apenas salva para a religido, mas também
reconhecida como uma de suas armas de propaganda mais valiosas.”'®

10 A. CHASTEL. p.424

1! Hauser A p.63-65.

12 Termo grego que significa quebrar imagens.
1 pommier, E. p.31.

1% Blunt A p. 146-147
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O Concilio de Trento colocou em questdo a fungdo da arte, seu uso e os limites da
sua representacdo. Os textos como os de Molanus e do Cardeal Paleotti, destinados a impor
regras e normas surgiram depois e, s6 aos poucos essas recomendacdes foram colocadas em

pratica.

O protestantismo destruiu imagens, pintou de branco os afrescos de suas igrejas, que se
tornaram t30 nuas como as sinagogas ou as mesquitas. A Igreja de Roma, se opondo a essa
atitude radical protestante, vestiu de esplendor suas igrejas, decorando-as com quadros,
afrescos, esculturas, lapis-lazuli, bronze, marmores e ouro.'® “A Igreja ¢ uma imagem do céu

sobre a terra” disse Molanus também aos protestantes.'®®

Os sacramentos, que segundo a Igreja eram meios para se obter a salvagdo foram
também atacados pelos protestantes. Lutero, baseando-se em seus estudos no Novo Testamento
aceitava  unicamente o batismo e a eucaristia. A Igreja de Roma,
no entanto, mantinha os sete sacramentos incluindo: a confirma¢do, a peniténcia, a extrema

uncdo, o sacerddcio e o matrimonio.

O protestantismo negava a necessidade da confissdo, pois o batismo limpava a mancha
do pecado original e, portanto era em si mesmo, o verdadeiro sacramento da peniténcia;
considerava que o sacramento da eucaristia era meramente simbolico, uma comemoragdo da
ultima ceia. O papel de Maria de Madalena como exemplo de peniténcia e intercessora a tornou
uma arma essencial de propaganda contra os principios luteranos e defesa da doutrina tridentina
do mérito. Também com este papel compensava a ideologia protestante. Aos olhos dos
protestantes, que proibiam as imagens e a arte religiosa, a intercessdo dos santos ndo tinha

autoridade biblica e conseqiientemente a utilizagdo de imagens chegava a ser idolatria.

2.1- Maria Madalena: heroina da Contra-Reforma

Os cabelos loiros desfeitos, caindo em cascata sobre os ombros, os olhos envergonhados
voltados para o céu, as vestimentas pobres rasgadas... Assim aparecia Maria Madalena nas
inumeraveis telas do século XVII. Imagem perfeita da pecadora arrependida, ela é também
aquela que se confessa ao proprio Cristo e recebeu a absolvigdo, aquela que ndo hesita em
oferecer o perfume mais luxuoso visto que ninguém ndo ¢ mais agradavel a Deus. Presente no

tamulo, ela recebeu enfim um belo titulo “apdstola dos apostolos”.

1% Male E. p. 35 “El arte religioso de la contrarreforma”
1% Tbid. p. 36
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Confissao, contri¢do, contemplagdo, éxtase, defensora do luxo nas igrejas. Somente ela,
Maria Madalena forneceu aos catdlicos 6timos argumentos contra o protestantismo. Ela também
se torna uma das figuras favoritas da Contra-Reforma, desde o fim do século XVI, ocupando o
primeiro lugar nas ladainhas, logo atras da Virgem, inspirando inimeros poetas, escritores de
livros de peniténcia e seguramente, os pintores sob o impulso de seus comandatarios. A
vontade de reabilitar a imagem religiosa face a severa critica protestante, que provocou uma
grave crise iconoclasta no século precedente, leva entdo ao imaginario da arte religiosa, que
deve ser clara e legivel, pedagogica e apologética. Este periodo viu desabrochar grandes artistas
na maioria dos paises europeus. Nem mesmo a Idade Média pode ignorar Maria Madalena, onde
ela foi muito representada. A partir do século XV, ela aparecia freqiientemente sob as feigoes de
uma bela princesa ricamente ornada, trazendo nas maos um vaso de alabastro. Muito

reconhecida, ela se torna uma espécie de “tipo” de ascendéncia nobre.

No final do século XVI, os atributos que lhes foram dados na Idade Média pareciam
supérfluos e, sobretudo inverossimeis. Maria Madalena ndo podia ser convertida e ficar vestida
como uma dama da corte! Entdo os pintores a representavam sempre resplandecente de beleza,
certamente, pois esta € uma evidéncia que ndo € posta em duvida, mas eliminando suas joias,
eliminando farrapos vistos mesmo desnudados, sobretudo na Italia, pais que a Renascenca se
habituou a representa¢do de corpos nus. Na Espanha, mas também mais freqiientemente na
Franga, ela ficava mais decente. O grau de nudez varia de acordo com a natureza da encomenda,
o exemplo de Guido Reni em testemunho. Esta pintura se copia dela mesma, mas cobre
pudicamente a versdo de sua tela da santa destinada a um culto, em comparagdo daquela que

havia executado alguns anos anteriormente para uma encomenda particular.

No conjunto, o anacronismo chocava mais do que a indecéncia. A redescoberta
arqueologica do universo antigo ou no século XVI, a vontade de ser fiel aos textos colocou em
questdo os textos dos evangelhos apocrifos ou aquele em que Jacopo Da Varazze consagra a
Maria Madalena na Legenda Aurea. Algumas cenas nas quais as fontes pareciam pouco seguras
como o sermdo da Santa em Marselha ou os milagres em Provenca desapareceram pouco a
pouco da iconografia, ao mesmo tempo em que numerosos novos episddios da vida de Maria
Madalena tiveram um sucesso sem precedente. E o caso da uncdo na casa de Simao, o fariseu,
tema que aparece no século XII. A partir de entdo, com a preocupacdo da autenticidade
historica, a pecadora aparece sempre aos pés de Jesus. Ajoelhada diante de Jesus, ela enxuga os
pés com os seus cabelos, imagem mais emocionante do arrependimento. Este retorno as fontes e
da fidelidade a historia se prolongam até a restauracao do proprio personagem. Para os artistas e

os devotos do século XVI, XVII e mesmo século XIX, ndo ha duvidas: Maria Madalena é uma

97



s6 e a mesma mulher cuja vida, além do que dizem os Evangelhos, terminou sua vida na solidao

do deserto em peniténcia.

Os quadros de Maria Madalena despojada de suas vestes e de seus adornos, meditando
em sua gruta, sobre as verdades da fé, cercada de seus atributos caracteristicos: vaso, livro,
crucifixo, cranio, disciplina, tornam-se modelo de Madalena penitente e alcangaram um grande
sucesso a partir do século XVI, que s6 se atenuou ao final do século XVIII e comego do século
XIX. Imagem da conversdo, da peniténcia e da vida contemplativa. Muitas vezes a Santa ¢

mostrada em total éxtase mistico, os olhos ternos, elevados ao céu.

Em outras representagdes Maria Madalena aparece ao lado de sua irma Marta que a
convence a se converter. Estas telas transmitem também a idéia da contemplagdo: enquanto
Marta fala e se agita, Maria Madalena permanece inativa, simbolo da vida contemplativa que
ndo procura a santificagdo por suas obras, como pretendiam os protestantes. Nos contra-
exemplos, nas raras representagdes de pintores protestantes, Maria Madalena ¢é absorvida pela

leitura da Biblia, que tém nas maos e também entrega seu espirito a uma piedosa tarefa.

Qualquer que seja a época, a cena do Noli me tangere, alimentou o imaginario dos
pintores. Houve, também, um grande desenvolvimento apdés o Concilio de Trento que
privilegiou a relacdo de amor entre a pecadora e seu redentor, simbolo da unido de Cristo e da
Igreja, santa e pecadora. O encontro de Madalena com Cristo ressuscitado intriga pelo seu
mistério. Os pintores flamengos tinham sempre como preocupagao salientar o contraste entre o
cotidiano e o sobrenatural da cena, Jesus ressuscitado ¢ representado, as vezes, como um
simples jardineiro, justificando assim o menosprezo da propria Maria Madalena. Esta
representagdo foi contestada pelos teéricos da arte, pois € contraria as normas exigidas pela
Contra-Reforma. Assim, a maior parte dos artistas valorizava o corpo glorioso de Cristo,

revestido s pelo seu manto.

Pelo olhar, pela posi¢ao dos corpos, pela luz que iluminava as faces, os artistas tentaram
tornar perceptivel a ambigiiidade Noli me tangere, que retém com dogura o elan afetuoso desta
mulher, consagrando-a como a primeira testemunha da ressurrei¢do, antes mesmo que 0S

apostolos.

Este privilégio daria a Maria Madalena o titulo de “Apdstolo dos Apdstolos”. Sempre
representada como Pedro, com quem ela divide o papel de pecador perdoado pelo Cristo.
Curiosamente, ha um s6 quadro conhecido, do italiano Alexandre Tiarini, que a mostra avisando
aos apostolos do sepulcro vazio, segundo o Evangelho de Jodo. Madalena aos pés da cruz, com

as santas mulheres, Madalena e a Virgem recebendo o corpo do crucificado, Madalena e o
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sepulcro vazio, Madalena penitente no deserto, incontaveis cenas referentes a Santa, inspiraram
centenas de obras de arte. Primeira mulher do evangelho apds Maria, privilegiada pelo Cristo,

Maria Madalena ¢ decididamente a heroina preferida da Contra-Reforma.
2.2 Do Barroco a Arte contemporanea.

Ao longo de dois mil anos de cristianismo ndo ha outro personagem que tenha
estimulado tanto a imaginagdo de artistas, escritores e outros estudiosos como Maria Madalena.
Sabemos pouco a respeito dela, no entanto, a cada periodo da era crista criou-se uma Madalena
que satisfizesse suas ansiedades e anseios e assim Maria Madalena vem sendo submetida até

nossos dias a uma plastica cultural.

Nos primeiros séculos do cristianismo Maria Madalena foi reconhecida como apostola
apostolorum por Hipdlito de Roma e foi venerada como a primeira testemunha da ressurreigao.
No inicio da Idade Média, o Papa Gregorio Magno, século VI, unificou numa unica pessoa trés
personagens distintas do Evangelho: a pecadora anénima de Lucas, Maria de Betania e Maria

Madalena em uma tinica Maria Madalena. Ela se transformara na santa pecadora.

No Renascimento sua popularidade era enorme: simbolo de peniténcia, humildade,
amor, era venerada pelos cristdos desejosos de experimentar o perdao de Deus, pois ela era a
grande pecadora que tinha se arrependido e fora perdoada por Jesus de Nazaré e por isso teve o

privilégio de ser a primeira testemunha da ressurreicao.

No Iluminismo, com a secularizagdo da cultura ocidental Maria Madalena foi
representada como a rameira com corag@o puro. No século XIX, na Inglaterra, foi um alibi para
o nu feminino: transformou-se na femme fatale, foi sinonimo de prostituta na época vitoriana e
sua historia foi altamente sexualizada; e na Franga ha o renascer da iconografia de Madalena
com o restabelecimento do culto a Sainte-Baume em 1822. Esse periodo de inquietude espiritual
¢ expresso em Maria Madalena a grande prostituta que esta aos pés da cruz junto ao maior

abandonado por Deus. Ela se transforma em sinénimo de prostituigéo.

Nos séculos XX e XXI com os varios €picos biblicos do cinema, Maria Madalena foi
sempre representada por atrizes muito bonitas e fundida com a mulher adultera do Evangelho de
Jodo, podemos citar como exemplo de O Rei dos Reis de 1927de DeMille a A Paixdo de Cristo
de Mel Gibson em 2004.

Em Jesus de Nazaré, de Franco Zeffirelli (1978), Anne Bancroft interpreta
Maria Madalena que aparece como primeira cena saindo da cama com um
cliente. Na o6pera-rock de Tim Rice e Andrew Lloyd Webber, Jesus Cristo
superstar (1970), a Madalena é uma prostituta redimida que banha e unge o
corpo de Jesus.'®’

17 Susan Haskins. p. 413.
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A Igreja Catdlica, a partir do Concilio Vaticano Il mudou o Missal e fez a separagdo
das trés mulheres e assim tirou de Maria Madalena o epiteto de penitente. Na celebracdo do
Domingo de Pascoa, data maxima para os cristaos, quando ¢ lido o Evangelho de Joao 20,
Maria Madalena ¢ privilegiada como a primeira testemunha da ressurrei¢do de Jesus, o evento

mais importante do cristianismo.

No século XX se produziu pouca arte religiosa, pois a Igreja ja ha algum tempo deixara
de funcionar como grande mecenas da arte, dai o numero escasso de imagens de Madalena

nesse século, em relagdo aos anteriores.

No século XXI, o langamento do livro O Codigo Da Vinci de Dan Brown provocou
muitas polémicas, assim como o langamento de diversos livros-resposta. Esse romance suscitou
também muita pesquisa ¢ despertou o interesse de fiéis e de leigos que buscavam respostas ¢
explicagdes para a noticia bombastica para a maioria de que Jesus de Nazaré fora casado com
Maria Madalena e dessa unido nascera uma filha. Aquilo que parecia desmerecer o cristianismo
trouxe o beneficio do interesse pela busca da verdade dos fatos. Muitos fi€is que nada sabiam

sobre Madalena, passaram a conhecé-la.

Ao longo de dois mil de cristianismo, torna-se claro que cada periodo criou uma
Madalena que satisfizesse suas necessidades e anseios. O interesse do nosso periodo em Maria
Madalena ¢ alimentado por movimentos e anseios muito diferentes. O movimento feminista, na
busca as antepassadas historicas, encontrou a Maria Madalena, onde segundo alguns textos
gnoésticos sugerem que ela deveria estar no lugar de Pedro na Igreja Catolica. Essa visdo
estimulou a pesquisa sobre Maria Madalena na Igreja primitiva para se obter argumentos a favor

da ordenagdo das mulheres.

O estudo hagiografico permite levantar questdes que nos conduzem a um melhor
entendimento da fung@o dos santos nos diversos periodos historicos € servem de parametro ao
pesquisador sobre como a espiritualidade é expressa de formas diferentes no tempo e no espago

e, como foi ao correr dos séculos retratada por pintores, escultores, poetas e escritores.

Parece que hoje a figura de Maria Madalena ndo possui mais a for¢a de difusdo da
mensagem cristd que a santa encarnou durante tantos séculos, mas ainda fica a pergunta: teria
Maria Madalena perdido a sua capacidade de levar a mensagem de vida e de amor no alabastro
que traz consigo para uma sociedade mais materialista que espiritual, mais individualista que

comunitaria?

Os pintores contemporaneos que retomaram o tema, seguindo uma tradi¢do artistica,
parecem tomar Madalena pela mao em sua juventude e nos reapresentam a santa para nos dar a

chance de recuperar a esperanca na vida e no amor.
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A Trajetéria Poética de Carlos Drummond de Andrade: a contribuicio do pensamento
poético para o pensamento teolégico
Alex Villas Boas *

1. A Teologia como lugar literario

Sobre a questdo se a Literatura ¢ um lugar teoldgico'®® sem que esta pergunta lhe toque de
modo ancilar a Teologia, talvez seja pertinente a priori, perguntar se a Teologia seja um lugar
literario, uma vez o objeto do saber teologico incide sobre a revelagdo de Deus que se deu em
sua forma primeva como literatura'®, a saber as Escrituras. Também ¢é possivel verificar
diversos géneros literarios utilizados pela Teologia Patristica, sermdes, hinos, poesia como Ode
a Salom&o e a apresentag@o doutrinaria de Gregorio de Nissa versificadas em poesias. Contudo,
ha um elemento de maior relevancia na patristica que simples usos literarios, a saber a “relacao
congénita da cultura e da palavra de Deus”, em uma espécie de didlogo inter-literario entre
obras literarias que emergem ao mesmo tempo em que emergem de uma cultura, também a
plasma e uma crescente “linguagem cristd”'’° também emergente e plasmadora por toda cultura
que passa, por meio da teologia, atingindo o apice desse processo no Periodo Medieval, em que
a primeira literatura cristi passa a ser o “grande reservatério de poesia no mundo”'’’,
apresentando um Deus que apesar de ndo se equiparar com nada nesse mundo [cultura] ndo
mais precisava ser percebido na fuga mundi, mas sua inequalidade ontologica de estar além de
todas as coisas seria percebido pelo contato com ¢ através de todas as coisas deixando seu rastro
no mundo e na cultura, ndo somente como mensagem mas também como arte que deleita o
espirito'’?, assumindo o fungio dos poetas como pensara Horacio de que a poesia é placere et
docere'™. Com efeito, eram os escolésticos e nio mais as musas que iniciavam a poesia, por
meio do ensino da gramatica latina, desde que a Urbs Roma cedeu o lugar para a Roma
christiana'™*.

Desse vinculo estreito entre teologia e cultura ¢ que nascem literaturas propriamente de uma
cultura crista eregida como Martin Codax ou Afonso X, o Sébio, os Cancioneiros e as Novelas

*Alex Villas Boas ¢ Mestre em Teologia e Literatura pela Pontificia Faculdade de Teologia N. Sra.
Assuncdo  (PUC-SP) e Doutorando em  Teologia Sistematica pela PUC-Rio.Email:
alex.villas.boas@hotmail.com

18 CHENU, Marie-Domenique. La Littérature comme lieu de la théologie. Revue des Sciences
Philosophiques et Theologiques. N. 53, 1969, pp. 70-80; BARCELLOS, Jose Carlos. Literatura e
teologia: perspectivas tedrico-metodoldgicas no pensamento catdlico contemporaneo In Numem:
Revista de Estudos e Pesquisa da Religido. Juiz de Fora: Universidade Federal de Juiz de Fora, v.3 n. 2,
jul/dez. 2000, pp. 9-30.

1®Para trabalhos de interesse literario sobre as Escrituras cf. MALANGA, Eliana Branco. A Biblia
Hebraica como obra aberta — uma proposta interdisciplinar para uma semiologia biblica. Sao
Paulo: Humanitas/FFLCH-USP/FAPESP, 2005; FERREIRA, Jodo Cesario Leonel. “E ele sera chamado
pelo nome de Emanuel”: o narrador e Jesus Cristo no evangelho de Mateus. Tese (Doutorado) —
Campinas: Instituto de Estudos da Linguagem da Universidade de Campinas, 2006; MARIA, Claudinei.
“QO pao da dor e o vinho da miséria” - o banquete da existéncia, de J6 a Bras Cubas. Dissertacdo
(Mestrado) — Campinas: Instituto de Estudos da Linguagem da Universidade de Campinas, 2007.

" Ibidem, CHENU, p. 76

" 1dem.

172 Panofsky estabele uma analogia entre a estética e o rigor da teologia escolastica em forma de sumas e
a arquitetura das catedrais goticas, cf. PANOFSKY, Erwin. Arquitetura gética e escolastica: sobre a
analogia entre arte, filosofia e teologia na Idade Média. Sdo Paulo : Martins Fontes, 2001, pp. 1-62

173 Sobre a finalidade da arte de agradar e educar cf. HORACIO, Arte Poética. Musa Editora: Sdo Paulo,
1994. n. 334: Aut prodesse volunt aut delectare poetae/aut simul et iucunda et idonea dicere vitae.

' CAMERON, A. The Mediterranean World in Late Antiquity. A.D 395-600: London and New
York: Routledge, 1993, pp. 128-151; MACHADO, Carlos Augusto Ribeiro. De uma Roma a outra In
HARRIS, William (organizador), The transformations of Urbs Roma in Late Antiquity, Portsmouth,
Journal of Roman Archaeology Supplementary Series, 1999 cf.
http://www.historia.uff.br/tempo/resenhas/res10-1.pdf
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de Cavalaria dos poetas e escritores medievais, até o classico nitidamente influenciado pela
teologia de Tomas de Aquino, Dante Alighieri. Também ha obras escritas por tedlogos como as
poesias de Sdo Jodo da Cruz, Santa Teresa D’Avila, os Sermfes de Antonio Vieira e de John
Donne, os poemas de Anchieta, reconhecidos como obra literaria pela propria Literatura. E com
a Renascenca e a recuperagdo da cultura greco-romana que tais literaturas receberdo o distico de
“cristds” em contraposi¢do a literatura “pagd”, que ainda em Camdes estes dois cenarios
coexistem. Uma literatura acentuadamente crista vai surgindo a medida que separacdo cultural
desejada pelo iluminismo vai ganhando vulto, ¢ entdo ¢ surgem obras como as Alexander
Manzoni, Charles Péguy, Gabriel Marcel, George Bernanos, Murilo Mendes, Tristdo de
Athayde e ainda hoje como Adélia Prado e Willian Young. A literatura aqui ¢ mais uma forma
de se fazer teologia, uma teologia “ndo tedrica”'”.

O lugar literario da teologia amplia-se e muito ao incluirmos literatos que estabelecem
em suas obras posicionamentos criticos a teologia como Goethe, Dostoiewisky, Ortega y
Gasset, Machado de Assis e muitos outros, dentre os quais se insere o autor eleito para esta
tranlho, Carlos Drummond de Andrade, como literatura critica a literatura cristd, enquanto
portadora de um discurso [retérica] na sociedade. O modo como estes Ultimos literatos
apresentam plasticamente a recep¢ao da teologia por uma época e/ou cultura constitui
verdadeiro embate teoldgico, pois se posicionam sobre a “imagem” de um Deus revelado dentro
de géneros literarios numa espécie de antitese da “literatura candnica” do Cristianismo.

Tém-se, como ponto de partida, portanto, um didlogo entre literaturas comparadas, ou
melhor, com antrolopogias comparadas contidas nas obras literarias'’®, sob o prisma da questio
do sentido da existéncia [16gos], entendendo esta categoria como o humano do humano®”’.
Nessa interpenetragdo de antropologias literarias'’® [dia-logos] em que verificar-se-a elementos
tematicos comuns que se interpenetram entre literaturas dialogantes, tendo em vista o caminho
de cada uma para se atingir o humano do humano. Ao dialogar com a antropologia literaria e
antropologia teoldgica ha que se verificar a priori o “antropologico” para que entdo se possa
encontrar o elemento teoldgico, como capacidade qualitativa de revelar o Deus feito humano, ou
ainda, enquanto capacidade poética de fundar um modo de ser humano-humanizador como
horizonte infinito do devir humano em Jesus Cristo, o Logos encarnado. Assim por essa
capacidade antropoldgica da teologia assumida com a virada antropologica e a virada
hermenéutica'” em que faz-se necessario repensar a teologia como hermenéutica permanente
para a invengdo de si mesmo, ou melhor, para o constante re-inventar do Evangelho na historia
do povo, para seja sempre mensagem nao somente “Boa”, mas também “Nova”, tal como se deu
no processo literario da Revelagdo Biblica, num constante refazer poético da imagem de Deus.

Nesta perspectiva, dir-se-a que a literatura ¢ um lugar teoldgico, porque a teologia € um
lugar literario, e ha, portanto, ndo uma exclusdo, mas sim, uma afinidade por principio. Neste
contexto de interpenetracdo literaria num mesmo universo cultural, é que se encontro de um
poeta apaixonado e um Deus apatico e langa-se a pergunta de qual literatura ¢ melhor recebida
como humaniza¢do do humano, e uma vez que se interpenetram, uma antropologia literaria
pode comunicar-se com a outra, sendo a Literatura portadora de um antropo-logos, possui uma
revelacdo humanizadora o que a constitui como possivel locus theologicus, uma vez que o
Logos de Deus [theo-logos] é também e indissociavelmente, para o Cristianismo o Humano do
humano, a face humana de Deus [antropo-logos].

2. A poesia e o Sentido da Vida

!> BINGEMER, Maria Clara & YUNES, Eliana. (org.) Murilo, Cecilia ¢ Drummond — 100 anos com
Deus na poesia brasileira. Sao Paulo: Loyola, 2004.

76 ISER, Wolfgang. O ficticio e o imaginario: perspectivas de uma antropologia literaria. Rio de
Janeiro: EQUERIJ, 1996.

177 ERANKL, Viktor. Fundamentos y aplicaciones de la Logoterapia. Buenos Aires: San Pablo, 2007,
p. 23s.

'8 LUHMANN, Niklas. O Amor como Paixiio — Para a Codificacdo da Intimidade. Lisboa: DIFEL,
1991.

'" GEFFRE, Claude,. Crer e interpretar: a virada hermenéutica da teologia. Petropolis: Vozes, 2004.
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O que aqui se diz “sentido da vida” ¢ auferido pela fenomenologia da poética
drummondiana, ou seja, como ela se da a conhecer na procura do sentido, como amalgama dos
elementos existenciais de uma cultura: os valores de seu tempo, obras, espirito epocal,
situagdes, doutrinas, institui¢cdes... conforme e na forma em que afetam o poeta e na medida em
que “des-cobre” as coisas de seu velamento, identificando-se com seu entorno. Nesta relagdo o
poeta cria, ndo porque tem algo a dizer, mas antes porque escuta alguma coisa que lhe fala'® e
em seu potencial simbolico reagrupa re-significando novas sinteses ao reunir poeta e realidade
em sua poesia, dentro de uma atitude de consciéncia diante da realidade que lhe afeta'®'. Assim
capta o sentimento do mundo através do pathos [aquilo que afeta e inquieta] e a partir dele, o
reagrupa numa “totalidade significante”'®* na qual sua vida se orienta daquilo que ainda “néo é”
para o que “pode ser”, numa dialética entre a trajetoria [caminho] e seus obstaculos [pedra] '®.
Na questdo da fenomenologia da poética drummondiana, pretendeu-se verificar as escolhas do
poeta, como o que ¢ significativo para a vida. Nesse aspecto € que entra a questdo Deus, sob o
crivo da significagdo para existéncia, em cada fase de sua trajetoria poética: irdnica, social e
metafisica.

2. Deus e o sentido da vida na poesia ironica de Drummond
A poesia irénica de Drummond tem em sua raiz uma alteracdo de percurso da “devocao
a decepgdo”, de sua poesia devota a experiéncia de derrota, mas uma derrota marcada ndo pela
sua incapacidade pessoal, pois era jovem exemplar no colégio jesuita, e sim pela falta de
liberdade [que lhe foi ensinada] e pelo sentimento de injustica [por seguir o que achara ser
justo]. Disso resultara um sentimento de percep¢ao da impossibilidade e fragilidade humana que
Mario de Andrade ira identificar como a “pedra” drummondiana'®*. Essa pedra no “meio do
caminho” fragmenta o ser em cacos de ser ao se chocar com ela, vive fragmentado, ama
fragmentado, sofre cada fragmento de seu ser. Essa “pedra” ¢ inerente a vida sim, mas também
esta presente em estruturas rigidas da sociedade, e de tal forma se camuflam que o acento da
culpa ndo ¢ dado pelo fato da pedra estar no caminho, mas recai exclusivamente sobre o
individuo a responsabilidade de ter topado com ela. Nessa contradicdo da vida nada escapa, nem
mesmo Deus. Na infincia do poeta Deus € visto como a razdo de seu viver, levando a desejar a
imitacdo da vida dos santos'® e da vida de Cristo'®®, momento que coincide com a sua estada
no Colégio Anchieta dos jesuitas, numa espiritualidade da época que o jovem Carlito iria sentir
como “obediéncia” cadavérica, de negar a propria vontade e sob risco de condenagdo ao
Inferno'’. Ali com sua participagio no “Aurora Colegial”, um jornal destinado a interagdo dos
alunos do colégio que iria consolidar sua paixdo por escrever, chegando mesmo a ser laureado
em “certames literarios”. Seu primeiro escrito foi em abril de 1918 quando escreve “Vida
Nova”'® um comentario ao inicio do ano letivo ja embuido do catolicismo que havia
mergulhado no colégio:
Com a alma cheia de fé e de esperanca, louvamos a Deus cuja
bondade paternal nos proporciona tantas venturas, ¢ abrimos o
nosso coragao para que nele penetre a chama do amor divino.
Que as nossas preces subam, puras e sinceras, até azul esfera,

80 POMPEIA, Jodo Augusto; SAPIENZA, Bilé Tatit. Na presenca do Sentido — Uma aproximacio
fenomenologica a questdes existenciais basicas, p. 22.

'8l RAMOS, Maria Luiza. Fendmenologia da Obra Literaria, 1969, p. 12.

'8 EAGLETON, Terry. The Meaning of Life, p. 136s; SANT'ANNA, A. Romano. Gauche no tempo, p.
216s.

'8 para Bischof o “obsticulo” é um elemento fundamental da poética drummondiana que percorre toda a
sua obra. Cf. BISCHOF, Betina. Razao da Recusa — Um estudo da poesia de Carlos Drummond de
Andrade, p. 15ss; 49ss.

'8 ANDRADE, Mario de. Aspectos da Literatura Brasileira, p. 51.

185 Retiro Espiritual, Boitempo.

'8 Lincoln de Souza faz uma cronica onde afirma ser Oscar Wilde a grande influéncia do poeta,
responsavel pela sua “alma perversissima de Satd” ao que o itabirano responde que sua leitura preferida
era a “Imitagio de Cristo”, de Tomas Kempis. Diario de Minas, 08-04-1921.

87 1greja, Alguma Poesia.

'88 AURORA COLEGIAL, Nova Friburgo, ano XIV, n. 184, 14-4-1918.
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para que, no percurso do ano tenhamos a beng¢do de Deus,
protetor dos nossos estudos, dos nossos trabalhos, das nossas
esperancas, da nossa vida.

Em varias cartas que envia a Mario de Andrade, ha uma aceitacdo tacita desse
historicismo teocentrico'®. Entretanto, em sua experiéncia de expulsio do colégio por
“insubordinacdo mental”, devido a sua discordancia de um professor de gramatica, Drummond
conheceria uma face de Deus até entdo desconhecida: 1) a de um Deus surdo ao seu clamor:
“Meu Deus, porque me abandonaste™ e; 2) insensivel a fraqueza humana [“se sabias que eu
n&o era Deus/ se sabias que eu era fraco”'"], ou seja, a “pedra no meio do caminho”. Deus é
distante, fica no alto'', no “alto do morro” onde se dirige a procissio de romeiros que sobem a
ladeira, também cheia de “pedras” [porque me perseguem nao posso dizer]'*?. H4 uma estranha
relacdo entre o individuo e Deus, este tem a predominancia da vontade sobre todas as coisas,
mas ao mesmo tempo parece ndo conseguir que ela se realize resultando numa “tristeza de
Deus”, quando Ele se pergunta: Por que fiz 0 mundo? E se responde: “N&o sei”'”. Na
antropologia drummondiana, o gauche, aquela caracteristica do sujeito moderno de ser “torto”,
desajustado aos principios de seu tempo, que anda na contramdo da historia, na sua esquerda,
tem sede de Deus e o procura, mas nao entende porque Deus ndo se deixa alcangar ou nao o
auxilia em seu desejo de ir para o céu e o abandona na contradi¢do humana de seu drama e sua
fraqueza : Perdi o bonde e a esperanca [...] Entretanto ha muito tempo/ nds gritamos: sim! ao
eterno™; Essa ansia de ir para o céu/ e de pecar mais na terra’®; Vontade de praticar
libidinagens, de ser/ infeliz e rezar*®. Por vezes é compreensivel que em meio aos pecados
Deus me abandone: “Deus me abandonou no meio da orgia [...] Estou perdido”. Mas em outras
horas, simplesmente abandona: “Deus me abandonou no meio do rio/ Estou me afogando'’.

3. Deus e o sentido da vida na poesia social de Drummond

E em Sentimendo do Mundo (1940) que pode-se falar de uma apreensdo do sentido,
como um exercicio de consciéncia, que o poeta toma das coisas, dos demais e de si mesmo'*®.
Em tempos de guerra o sofrimento que se agrava na vida o deslocam de seu “canto” num
indisfarcavel sentimento de indignagdo, que brota do choro das criancas'”, ¢ do clamor
silenciado dos corpos mortos numa época onde “a vida é sem importancia”®®, para um
compromisso com essa vida que todos fingem néo ver. E quando d4 inicio a sua poesia social:
“Tenho apenas duas méos/ e 0 sentimento do mundo”™ e com este sentimento é que se vé “preso
a vida” junto com seus companheiros, se recusa a fazer poesia deste “mundo caduco”, a ser
*““cantor de uma mulher”, de ““‘uma histéria”, de “paisagens”, de “suicidio” ou de ser “raptado

por serafins”, mas a matéria de sua poesia ¢ ““0 tempo presente, os homens presentes, a vida

\

'8 “Foi uma topada minha idéias de estudar farmacia.Agora seja o que Deus quiser” cf. Carlos
Drummond de Andrade; Mario de Andrade. CARLOS & MARIO - Correspondéncia entre Carlos
Drummond de Andrade e Mario de Andrade — Preficio de Notas de Carlos Drummond de
Andrade e Silviano Santos, Carta s/n de CDA, Belo Horizonte, 06.10.1925; “Até segunda-feira que
vem, Belo Horizonte se Deus quiser. Devo seguir entdo para a roga, também se Deus quiser (felizmente
ele é brasileiro). Cf. Carta 31 de CDA, Belo Horizonte, 04-02-1926; ““Vou vivendo a vida que Deus
quer”.

0" A antropologia drummondiana é marcada pelo gauche, presente no primeiro poema de seu livro:
“Quando nasci, um anjo torto/ desses que vivem na sombra/ disse: Vai, Carlos! Ser gauche na vida™ cf.
Poema de Sete Faces, Alguma Poesia.

I'Igreja, Alguma Poesia.

92 Idem.

193 Tristeza no Céu, José.

14 Soneto da Perdida Esperanca, Brejo das Almas.

1930 Vo sobre as Igrejas, Brejo das Almas.

1% Girassol, Brejo das Almas.

7 Um Homem e seu Carnaval, Brejo das Almas.

SWALTY, Ivete Lara Camargos & CURY, Maria Zilda Ferreira. Drummond - poesia e experiencia, p.
32.

199 Menino chorando na Noite, Sentimento do Mundo.

2% Cang&o do Bergo, Sentimento do Mundo.
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presente”®®!. Todavia a experiéncia de decepgio se repete como militante de esquerda, onde
interesses outros estariam em jogo, do que a liberdade da individualidade [““0s camaradas ndo
disseram que havia uma guerra”]** e a impossibilidade e fragilidade se fazem sentir
novamente: “Com a chave na mao/ quer abrir a porta/ ndo existe porta; quer morrer no mar/
mas o mar secou;/ quer ir para Minas/ Minas ndo ha mais./ José, e agora?”*”. Sem esperanca
resta ““O recurso de se embriagar/ O recurso da danga e do grito/ o recurso da bola colorida/ o
recuros de Kant e da poesia/ todos eles... e nenhum resolve”** pois ndo faz sentido viver sem
poder viver. Os “alcoois” assumem a falta de um motivo mais profundo para se viver numa
sociedade ao avesso, dizem: “Somos a esséncia, 0 logos, 0 poema”?® .Cria-se “mitos” para se
suportar essa vida®®, como da mulher perfeita, que na verdade ¢ uma “fulana” qualquer. Mas ha
algo “indescritivel” que caminha junto com o poeta®’ algo que insiste e persiste apesar de todas
as perdas: “Vamos, ndo chores.../ A infancia estd perdida./ A mocidade esta perdida./ Mas a
vida ndo se perdeu./ O primeiro amor passou./ O segundo amor passou./ O terceiro amor
passou./ Mas o coragdo continua. [...] A injustica ndo se resolve./ A sombra do mundo errado/
murmuraste um protesto timido./ Mas virdo outros...”?®. O poeta ainda que se sinta na
impossibilidade de um novo mundo®” ndo consegue conter a inquietagio de encontrar novas
possibilidades do sujeito que como um verme subterrdneo, cava insensantemente até perfurar a
terra’’’, ¢ como uma flor “nasceu na rua” [...] “furou o asfalto, o tédio, o nojo e o 6dio®**”
neste mundo criado pelos homens “de cimento armado”??, “pedra sobre pedra
reconstruiremos a cidade”*?. E preciso que “pare um momento; continue/ Descubra em seu
movimento forcas ndo sabidas, contatos[...] cada homem € diferente, e somos todos iguais [...]
somos todos irmaos, insisto [...] o fato de alguém resistir-lhe/ de outros virem depois, de todos
serem irm&os/ no édio, no amor, na incompreensdo, no sublime/ cotidiano, tudo, mas tudo é
nosso irmao [...] Uma parte de mim sofre, outra pede amor/ outra viaja, outra discute, uma
Gltima trabalha [...] A tristeza ndo me liquide, mas venha também na noite de chuva, na estrada
lamacenta, no bar fechando-se, que lute lealmente com sua presa **.

Entretanto num momento de desgaste o poeta também resolve abandonar Deus, pois em
tempos de tanta dor, esse Deus apatico a dor humana, ¢ dispensavel para o tempo da desolagdo:
Chega um tempo em que ndo se diz mais: meu Deus./ Tempo de absoluta depuracgdo. /Tempo
em que nao se diz mais: meu amor./ Porque o amor resultou indtil./ E os olhos ndo choram./ E

as maos tecem o rude trabalho./ E o coraco esté seco.[...]/ A vida apenas sem mistificacdo?™.

Durante toda a sua fase social, a questio Deus sera ignorada®'®.
4. Deus e o Sentido da Vida na poesia metafisica de Drummond
Sua fase metafisica é resultado de uma redescoberta “antieuclidiana””"’, que foge ao

encadeamento logico da sociedade, para um outra légica, onde Cidade e sujeito estdo em

95217

201 Maos Dadas, Sentimento do Mundo..

202 gentimento do Mundo, Sentimento do Mundo.

203 3036, Jose.

204 passagem do Ano, A Rosa do Povo.

295 Noite na Reparticdo, A Rosa do Povo.

2% O Mito, A Rosa do Povo.

27 Carrego Comigo, A Rosa do Povo.

%8 Consolo na Praia, A Rosa do Povo.

299 A deformagdo do individuo se articula com a deformacdo da sociedade, “condicionando-a e sendo
condicionado por ela” cf. CANDIDO, Antonio. Varios Escritos, p. 121.

1% Aporo, A Rosa do Povo.

21 A Flor e a Nausea, A Rosa do Povo.

12 Privilégio do Mar, Sentimento do Mundo.

213 Telegrama de Moscou, A Rosa do Povo.

214 Os Ultimos dias, A Rosa do Povo.

215 0s ombros suportam o Mundo, Sentimento do Mundo.

218 As duas unicas vezes que se refere a Deus é em Os Ombros que suportam o Mundo (Sentimento do
Mundo) para dispensa-lo e em Tristeza no Céu (José) para mostrar como o mundo dos homens se tornou
tao caotico, que se houvesse um Deus ele mesmo se arrependeria de ter feito.

*7 Aporo, A Rosa do Povo.
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oposi¢io, “o edificio barra-me a vista”?® pois ¢ a unica certeza que se tem, de que a

impossibilidade e a fragilidade [pedra] estardo presentes mas ndo podem impedir as rosas
[esperanga] que hora ou outra rompem as estruturas de cada tempo [asfalto], como a “flama do
amor”?'’, pois se a “pedra” da impossibilidade ¢ um enigma indecifravel, o amor é um
“mistério que translumia o rosto”** mesmo opacizado pelas barreiras esse ““humano milagre
do amor”®! ¢ por isso a antologia do poeta ¢ uma anti-logia®® que se pauta pelo amor
apaixonado, “acima de toda raz&o”?*®, o “amor de todos a todos/ ofertando o sentimento/ de
que o mundo tem sentido” ***, ¢ que a propria busca é o sentido da vida, a “humana condic&o
no eterno jogo/ sem sentido maior que o de jogar”. O amor ¢ que faz as rosas [da esperanga]
florirem ““que & vida imprime cor, graca e sentido”**’, uma “razdo geral”’?®. Sendo o amor
que confere sentido a vida, ¢ ele que faz dessa “ilusdo maior” [a de que a vida tem sentido]**’
aquilo que permite “Nascer de Novo”***:

Eis que um segundo nascimento,
ndo adivinhado, sem antncio,
resgata o sofrimento do primeiro,
e o tempo se redora.

Amor, este 0 seu nome.

Amor, a descoberta

de sentido no absurdo de existir.
O real veste nova realidade,

a linguagem encontra seu motivo
até mesmo nos lances de siléncio.

Para Drummond este amor ¢ vivido na maior concretude possivel. No corpo € onde se
descobre a “linha do sentido universal”’®*® nele os amantes se fazem um, por ele e com ele os
anbnimos deixam de ser “hipéteses ndo formuladas no caos universal”?*, “matéria va”*' ¢ se
fazem irmaos em sua proximidade e inquieta o outro quando o ¢ desprezado: “N&o amei
bastante meu semelhante/ ndo catei o verme nem curei a sarna”**. Nele que se esconde “a
face intemporal de Eros”?*® que permite a luta contra toda a forma de Tanathos, pois “néo pode
a fera comigo/ quando estou, quando estou apaixonado™?**. O corpo é a chave que abre a porta
para que o outro habite em mim, ele ““abre para o imenso/ Vai-me empurrando e revelando/ o
gue ndo sei de mim e estd nos Outros [...] é dentro de nés que as coisas s40”%* ¢ a partir dele
que eu descubro a paixdo pela vida e a sensibilidade pelo que mata a vida, pois “inocula-me seu
patos/ me ataca, fere e condena/ por crimes ndo cometidos”?* e s a paixdo pela vida permite
ver no corpo do outro ““gente que nem a gente/ desejante, suspirante/ ofegante, lancinante./ O

218 Opaco, Claro Escrito.

219 As Rosas do Tempo, Viola de Bolso.

2% Claro Enigma, Viola de Bolso.

221 A Teresa, Viola do Bolso.

222 Antologia poética, Viola do Bolso.

2 0 Seu Santo Nome, Corpo.

224 0 Marginal Clorindo Gato, A Paixio Medida.
2> Amor, Amar se aprende amando.

26 Epitalamio, Amar se aprende amando.

27 A Suposta Existéncia, O amor natural.

2% Nascer de Novo, A paixio medida.

22 A Metafisica do Corpo, Corpo.

239 Reconhecimento do Amor, Amar se aprende amando.
21 0 Combate da Luz, Amar se aprende amando.
2 Confiss&o, Claro Enigma.

3 Eu Sofria quando Ela me dizia, O amor natural.
2% Perturbagdo, Farewell.

25 A Chave, Corpo.

26 As Contradiges do Corpo, Corpo.
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mandamento da vida explode em riso e ferida”?*". A paixdo nos livra da insensibilidade da vida
e nos convida a fraternidade. A paixdo, essa capacidade de sofrer e amar que possibilita resistir
as impossibilidades do ser, quando descobre que o mundo também nao ¢ melhor poque o
individuo néo é melhor, “a pedra [de impossibilidade] é sofrimento/ paralitico, eterno” passa a
ser “a chave de unidade do mundo”?® quando descubro que sou responsavel pelo sofrimento
do outro, que também sofre como eu, que ¢ “dentro de nds é que a favela cresce”***, quando sei
ler sua “expressdo corporal”** ¢ sindnimo de que sei “reconhecer” nele a vida e o direito a
vida e por isso a “instauracdo da paz [s6 pode vir com] 0 advento do amor”®! entre
pessoas/corpos.

Diante do sofrimento o poeta passa a lutar com as palavras na procura de um sentido
para a vida, que é a “luta mais va”, mas ““me desafias” e “aceito o0 combate™ e luto ““corpo a
corpo” e um ““sapiente amor me ensina a fluir/ de cada palavra/ a esséncia captada [...] 6
palavra [...] que toda me envolve/ Tamanha paix&o/ e nenhum pectlio”?*. O poeta sabe que as
palavras podem também confundir e nada explicar, mas se descobertas em toda sua “tamanha
paixdo” que podem carregar, nelas encontra o amor que da sentido ao caos da existéncia.

E somente em seu momento metafisico de revisitar o tempo que ird se deparar
novamente com a questdo de Deus, onde apresenta as razoes de sua recusa em dois poemas
Maquina do Mundo, um poema tipicamente dantesco, em versos tercinos que representam o
Deus Tri-Uno dos cristdos, alusdo literaria pelo qual inicia inclusive sua poesia, como que
rememorando de fato os passos dados; e em Rel6gio do Rosério, simbolo da antiga catedral
itabiraba, que fazia diviza com o quintal de sua casa. Em Maquina do Mundo o poeta se
apresenta “palmilhando” as coisas do tempo, tateando como quem procura em estrada
“pedregosa” em toda a estrada percorrida e marcada pela fragilidade humana diante de toda
impossibilidade de ser, num momento de de procura de claridade na escuridao [no céu de
chumbo] que vinha dos montes e de seu “proprio ser desenganado”. E assim nesse tempo, a
“maquina do mundo se entreabriu [...] toda uma realidade que transcende” convidando-o a se
aplicar a esse ‘“‘pasto inédito” de uma ‘“‘natureza mitica das coisas” do qual ja havia se
desgastado em procurar. A maquina lhe dizia algo embora sem emitir “voz alguma” ou “sopro”
ou “eco’:

“O que procuraste em ti ou fora de

teu ser mesmo restrito € nunca se mostrou,
mesmo afetando dar-se ou se rendendo,
e a cada instante mais se retraindo,

olha, repara, ausculta: essa riqueza
sobrante a toda pérola, essa ciéncia
sublime e formidavel, mas hermética,
essa total explicagdo da vida,

esse nexo primeiro e singular,

que nem concebes mais, pois tdo esquivo
se revelou ante a pesquisa ardente

em que te consumiste... vé€, contempla,
abre teu peito para agasalha-lo”.

O poeta fica atdonito com o que entrevé e lhe chama a participar de seu “reino augusto”,
mas relutando em responder, mesmo no anseio de ver desvanecida a “treva espessa”, a aceitagdo
do mistério convoca “defuntas crengas™ que passa a ““comandar minha vontade” de como que
esse ““dom tardio” que ndo pode conhecer em sua “busca ardente” ja ndo mais lhe ¢
“apetecivel, desdenha acolher a “coisa oferta que se abria gratuita” a seu engenho, momento

37 Cangdes de Alinhavo, Corpo.
28 Unidade, Farewell.

29 Cangdes de Alinhavo, Corpo.
0 Comunhao, Falta que ama.

241 Natal de 1975, Poeisa errante.
*2 0 Lutador, José.
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em que essa ‘‘treva mais estrita” pousa sobre a pedregosa estrada, € o poeta prossegue
avaliando o que perdera diante da “maquina do mundo, repelida”.

Drummond parece rejeitar essa “total explicacdo da vida” que se apresenta perfeita
demais numa “estranha ordem geométrica de tudo”, estranha porque sua poesia é testemunho
de uma esperanga antieuclideana®*, como no dizer de um poeta conterraneo seu: “Tu caminhas
— do Caos a0 Cosmos — Carlos”** e essa evocagdo de uma ordem perfeita das coisas parece ser
reflexo das “defuntas crengas” que as coloca em questdo em Reldgio do Rosario, onde
transparece a paixao do poeta pela vida, solidario a toda dor do mundo:

Era tdo claro o dia, mas a treva,

do som baixando, em seu baixar me leva
pelo amago de tudo, e no mais fundo
decifro o choro panico do mundo,

que se entrelaga no meu proprio choro,

e compomos os dois um vasto coro

Oh dor individual [...]

dor de tudo e de todos, dor sem nome [...]
dor do rei e da roca, dor da cousa
indistinta e universa [...]

dor dos bichos [...]

dor do espaco e do caos e das esferas,
do tempo que ha de vir, das velhas eras!

A diferenca desse Deus, simbolo da ordem e do triunfo como em Camdes, tal como uma
maquina, tal como um reldgio que funciona perfeitamente mas que abandonou o mundo, ¢ a
imagem contraditoria de um Deus apatico, a toda dor humana, “insensivel trindade”**
diferente do poeta que é profundamente afetado pela dor da existéncia. Como pode Deus ser tdo
perfetio e tdo distante da dor humana? O poema prossegue colocando em cheque essa visdao de
Deus aristotélica:

Nao ¢ pois todo amor alvo divino,

e mais aguda seta que o destino?

Nao ¢ o motor de tudo e nossa inica
fonte de luz, nas luz de sua tnica?

O amor elide a face... Ele murmura
algo que foge, e € brisa e fala impura.
O amor ndo nos explica. E nada basta,
nada € de natureza assim tao casta
que nao macule ou perca sua esséncia
ao contato furioso da existéncia

[...]

a provar a nés mesmos que, vivendo,
estamos para doer, estamos doendo.
Como pode esse “motor” [imével]**®, amor gerador tdo perfeito que a dor de sua
criacdo lhe parece nao lhe afetar? Como pode ser luz em meio as trevas, se delas ndo se importa.
Esse amor “casto” que ndo se permite ser afetado pela “furioso contato” da dor humana. Esse
amor pregado “que foge” [do humano que sofre] é “fala impura’ pois ser humano é participar
da experiéncia de doer, e s6 a paixdo [humana] sabe o que ¢é sofrer pelo outro, pois 0 amor “é
uma fogueira a arder no dia findo™, que tal como o fogo ¢ impossivel ndo sentir, ele deixa

3 Aporo, Claro Enigma.

2 ACCIOLY, Marcos. O (DE) ITABIRA. Rio de Janeiro: Jose Olympio, 1980, p. 20.

¥ Tiradentes (Com muita honra), As impurezas do branco.

8 Outra expressio que Aristoteles (384 — 322aC) usa para se referir a Deus é théos apathiké, cf.
Metafisica, XII, 1073. Outro poema que fara mengdo a esse “Deus-motor” é Presépio Mecanico de
Piriripau, Boitempo.
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“gravado seus hieréglifos?’. Um Deus que ama e ndo sabe o que é o sofrer do amado “ndo
nos explica” nada e pois “nada é de natureza assim tdo casta” que fique assim “no alto”, “la
longe” do humano, nessa estranha ordem [geométrica]: ““Por que Deus [que dizem ser amor] Se
diverte castigando?”’?*®. Nem mesmo aqueles que se dizem seus representantes ndo conseguem
viver esse tal amor, seus pastores “deixam de pastorear para faturar”?*® ¢ em seus conflitos
“Deus n&o os socorre”?®_ além do que parecem estar longe distante demais da compreensdo do
poeta®'. Esse amor ndo é possivel na condigdo humana, porque a indiferenga a dor é desumana,
ela esta na raiz de um tempo marcado pela morte, pelo sofrimento, pela guerra, e essa
indiferenca foi alvo da poesia social do poeta e por isso trata com “antipatia” essa visdo
“apatica” de Deus. Essa ¢ a razdo de sua “Recusa”, conforme o poema de mesmo nome, devido
a esse ““obedecer como um cadaver [que] tanto vale morrer como viver” pois é um Deus
indiferente a dor humana, por isso mesmo: ““Bem faz Padre Filippo: /cansado de obedecer, vai
dar o fora/ para viver num mundo largo/ a fascinante experiéncia de s6 receber ordens/ do seu
tumultuoso coracdo”®*? pois s6 a liberdade pode garantir a presenca da sua irmi, a
responsabilidade®”. Essa obediéncia cadavérica, ¢ fruto do medo, da crenga defunta de um Deus
infernal®* que *“seu nome (e tremo [ao ouvir]) é Deus do catecismo”>>®,

O poeta itabirano parece dar por encerrado a questio de Deus ao publicar Claro
Enigma®®, entretanto, o que parece realmente eliminar ndo ¢ Deus em si como um mistério
percebido no ““coracéo de um distraido agndstico”®’, pois esse parece transparecer na vida dos
santos que ele sempre admirou. Fala das Teresa’s (de Avila e Teresinha) como ““humano
milagre do amor””?® apesar desta ultima nunca ter lhe ouvido®’. De Sio Francisco que por seu
amor, o faz reconhecer sua limitagdo: “N&o creio em vos [Deus] para vos amar [por isso] dai-
me, Senhor, a s6 beleza”*®°. Chega até mesmo reconher em Maria, mée de Jesus o ““sentimento
do universo/ contido em simples escultura” como pastora daqueles de “passos incertos”?® e
que a todos acolhe, “entre humildes e poderesos”?*?. Também olha com respeito e devogio seus
amigos catolicos poetas como Alceu Amoroso Lima que o chama de ““servo de Deus/ servo do
amor, que é cumplice de Deus”?® ¢ na poesia de Murilo Mendes parece enxergar a superagio
desse “Deus [apatico] pagdo”?®*. O poeta parece ter um certo apreco pela chamada Igreja
“popular” ou da “libertagdo”, pois ao ler um boletim da Arquidiocese de Itabira de Dom Marcos
Noronha, sobre o perigo do comodismo e da ganancia que se dirigia visivelmente as elites
beneficiadas pela Vale do Rio Doce, reescreve a carta como cronica chamada “Inventario da

7 Entre o Ser e as Coisas, Claro Enigma.

% 0 Padre, A Moga, Ligdo de Coisas.

% Triste Horizonte, Discurso de Primavera.

2% 0 Padre, A Moga, Ligdo de Coisas.

21 «yiou fazer para vocé uma confissdo geral, que ndo fiz ao padre, porque embora eu seja catdlico,
acho que este senhor ndo tem nada com a minha vida [...]Sera o que Deus quiser, sem essa vontade
férrea de extrair felicidade de tudo™ sobre ser escritor ou ndo. cf. CDA&MA, Carta s/n de CDA, Itabira,
01-04-1926.

32 Recusa, Boitempo.

233 Conversa de Amigos, Amar se aprende amando.

% Desde o primeiro livro, Drummond menciona a pregagdo do “padre que fala do inferno/ sem nunca
ter ido 1&” cf. Igreja, Alguma Poesia; bem como em sua fase metafisica menciona ““missionarios
estrangeiros” que “trazem um inferno mais terrivel”, cf. Sentimento de Pecado, Boitempo.

3 Ele, Boitempo.

26 Sobre o livro como “uma fase encerrada na vida de um cidaddo” In CDA&MA, Carta 103 de CDA,
Belo Horizonte, 01.01.1931.

27 Um Lirio, por acaso, Discurso de Primavera.

238 Teresa, Viola de Bolso.

% Um Lirio por Acaso, Discurso de Primavera.

260 Estampos de Vila Rica, Claro Enigma.

2! Djvina Pastora, Viola de Bolso.

262 A oz, Discurso de Primavera.

263 Alceu, Radiante Espelho, Amar se aprende amando.

6% Murilo Mendes Hoje/Amanha, Discurso de Primavera; cf. ainda Reunido em Dezembro, Amar se
aprende amando.

112



Miséria”. Também em um de seus poemas menciona Dom Hélder como aquele que “pregava a
caridade”®®. O Deus que Drummond ird mesmo rejeitar ¢ o “Deus do catecismo”. Em
Impurezas do Branco, junto com toda denuncia de hipocresia, fala desse Deus de estranha
“Kom Unik Assao” que precisa ser salvo da sua terrivel “inkomunikhassao”?®, esse Deus que
néo sabe o que faz, ndo sabe se comunicar ¢ que pde medo®’ nas pessoas como todas as demais
instituicdes de seu tempo, e portanto, uma fidelidade de “falso amor”®®® faz o povo brasileiro
ter o “vicio de esperar tudo da orac&o” ** e nada faz para mudar. Ao rejeitar a defunta crenga,
conforme entende o poeta, emerge o Mistério da “inifnita benevoléncia de Deus”? pois para
ele o “Amor ¢ estado de graca”>’' e “‘sempre nascemos pelo amor”’?? e nio sua “miopia”*"
da verdade®™, pois esse Deus apético ndo ha “como entendé-l0?”"2".
5. O pathos como categoria apropriada ao ato teologico

O pensamento poético é apaixonado, pensa a partir daquilo que lhe afeta essencialmente
e profundamente, pois o 10gos poético ndo ¢é arredio a paixdo, mas exatamente por meio do
pathos é que o logos penetra na realidade humana, revelando algo de si mesmo através do
espelho do outro, dando-lhe a percepcio seja do que ¢ mais humano, seja do que lhe é sentido
como desumano, e portanto, uma poética de sentido que orienta o ser humano em seu devir a

. 276
procura da exceléncia do humano do humano”™.

A trajetoria da poética drummondiana despe Deus de sua linguagem de amor, no tocante
a possibilidade de que o amor de Deus possa ser significativo e significante a vida humana
quando este amor nao € encarnado. Isso implica que passe pela condigdo humana de ser afetado
pela realidade, de sofrer e se alegrar com ela, o que corresponde a um amor imperfeito, que “nao
esta feito”. Portanto, se esse amor ja esta feito em Deus, entdo nunca podera ser solidario ao ser
humano, pois ndo sabe que viver ¢ também doer. E esta dor € proveniente da condigdo do amor
imperfeito que exige cuidado e responsabilidade.

Ademais, em Drummond pede-se mais que um Deus que conhece o sofrimento, pois o
Jesus dos passos, marcado pelas chagas e seguindo com sua cruz, pode tdo somente revelar a
imagem de resignacdo diante do sofrimento. Para Drummond a paixdo ndo se reduz a

25 HF, Versiprosa.

26 Ao Deus Kom Unik Ass&o, As impurezas do Branco.

7 Em uma entrevista pergunta-se ao poeta Qual o grande medo de Carlos Drummond de Andrade aos
oitenta e cinco anos? A resposta: “Medo, propriamente, ndo tenho, porque ndo tenho religido. N&o
tenho partido politico. Vivo em paz com meu critério moral e minha consciéncia. Cf. NETO, Geneton
Moraes. Dossié Drummond.2a. Ed. Rio de Janeiro: Editora Globo, 2007, p. 56.

2% HF, Versiprosa.

% prece do Brasileiro, Versiprosa. Talvez Mario de Andrade também tenha influéncia para essa critica,
pois coincide com o contetido de uma de suas cartas enviadas ao poeta mineiro:““nada de esperar a graca
divina de bragos cruzados [...] a graca divina depende da nossa cooperacdo, dizem os tratadistas
catolicos” ¢f. CDA&MA, Carta 4 de MA, Sdo Paulo de 1924.

20 Deus, Brasilerio?, Poesia Errante.

"' Flor Experiente, Corpo.

2720 Cachorrinho de Poliéster, Poesia Errante.

23 \erdade, Corpo.

™ Sobre a pergunta “Deus existe?”, responde: A mim é que vocé pergunta? [Ri] O que é que eu posso
dizer? Eu sei 14! N&o tenho nenhuma prova de que ele existe. Vocé acha que ele existe? E opinido sua.
Quem afirma que ele existe ou ndo existe emite uma opinido puramente pessoal, porque nao ha nenhuma
base cientifica para afirmar ou para negar a existéncia de Deus. O que se pode verificar imediatamente é
que existe uma ordem natural, uma organizacdo do universo fisico. E essa organizacdo por uns é
atribuida a um espirito superior chamado Deus. Por outros € atribuida a um mistério que a natureza vai
sucessivamente deslindando — mas ainda estd muito longe de esclarecer de todo. Fico no meio.
Considero-me agnéstico. Sou uma pessoa que ndo tem capacidade intelectual e competéncia para
resolver o problema infinito que é se existe ou ndo existe uma divindade”. Cf. NETO, p. 57.

%75 Deus e suas Criaturas, Corpo.

7 Heidegger na ultima fase de seu pensamento, que acredita ser a “poesia” e ndo o “conceito” capaz de
“fundar” o ser em sua analise existencial. HEIDEGGER, Martin. Hinos de Hélderlin. Lisboa: Instituto
Piaget,2004, pp.17-78.
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sofrimento, mas indica um sentido para a vida, uma descoberta de que vale a pena viver, e por
essa paixdo também se descobre que pelo que vale a pena viver, vale a pena sofrer, pois pelo o
que se apaixona revela algo de n6s mesmos, uma identidade profunda e pela identificagdo com o
mundo é que une-se ao sentimento do mundo e rejeita essa insensivel Trindade?”” do Deus
cristdo aristotélico, esse Deus que ndo ouve o clamor dos que sofrem, por ser perfeito. Por ser a
paixdo reveladora de si mesmo, ha algo do apaixonado no “que” [quid] se apaixona, a saber
aqui, sua forma personalizada de ser humano, espelhada nesse “que”. Um Deus que ndo sofre,
portanto, ndo ¢ um Deus apaixonavel, porque em nada se identifica com a vida concreta do ser
humano. Um Deus que ndo sofre ¢ um Deus que ndo valoriza a vida, e sim tdo somente a sua
vontade. A antropologia drummondiana ¢ de um ser em movimento ndo linear, que pede um
Deus co-movido e co-movente, que ndo somente se compadece mas que mobiliza o ser humano
e assim o faz ndo pelo discurso moralista, mas pelo encanto de uma vida apaixonada e
apaixonante. Depois da poesia de Drummond ndo héd mais espaco para um Deus que ndo seja
apaixonado pelo ser humano, um Deus que se identifica com o anseio mais profundo do
humano, onde a vontade de Deus passa pela vontade humana como catharsis, orientando-a para
sua realizacdo, tentando livra-la de suas ilusdes, e ndo mais como imposi¢do cega e apatica.

O que aqui se entende por pathos difere, ndo radicalmente, mas significativamente, do
que foi atribuido como “paixdes” conforme seus usos historicos, em que as literaturas “profanas
e religiosas” sempre reservaram certa carga semantica de descontrole, pulsdo, uma tensio
desordenada, causa da recorrente confusdo entre paixdes indesejadas com a capacidade humana
de se apaixonar, conduzindo ambas a serem combatidas pela apatheia. A categoria pathos deve
ser vista como momento distintivo da analise existencial em busca do sentido pessoal, em que
pathos ¢ um momento de descoberta do que faz sentido para si, como momento de
identificagio”"®enquanto assemelha-se ou descobre afinidade pela raz&o de sua paixo”” como
fenomeno tipicamente humano. Entendendo o sentido como humano do humano a paixdo
aponta para ele enquanto ¢ radicalmente humana e humanizadora experiéncia de sentido. Este
caminho funda nova possibilidade de ser, ou seja, dispde-se como razdo ordenadora [e ndo
dominadora] de todo ser em prol do que lhe faz sentido.

Conclusao: ressonancias de uma Teologia apaixonada

Apesar de o pathos se configurar como experiéncia passiva de quem “sofre” a
experiéncia, também pode se configurar como atividade acolhida quando hd um consentimento
em acolher [passivamente] por livre decisdo [ativamente]. O sujeito, de alguma maneira, decide
a sua entrega, ou seja, confessa-se apaixonado, se vé rendido. Como diria Camoes ““é 0 estar-se
preso por vontade/ E servir a quem vence o vencedor” ou ainda o Profeta: ““Seduziste-me
Senhor, e me deixei seduzir”(Jr 20,7). Essa liberdade de acolhida/rejei¢do esta ligada a
interpretagdo dessa experiéncia. Neste ponto, a fenomenologia da poética drummondiana nao
permite a absolutizagdo da experiéncia como se o resultado dela fosse o mesmo para todos, mas
a relativiza em dependéncia da hermenéutica oferecida, pois ¢ esta que permite a liberdade de
aceitar a experiéncia como razdo da paixdo. Uma interpretagdo diferente resulta em uma
experiéncia diferente porque, na condigio humana, experimentar ¢ interpretar’’. Uma
experiéncia apaixonante de Deus pede igualmente uma hermenéutica teoldgica da paixao, fiel
ao Deus da Revelagdo e ao ser humano, razdo de Sua grande paixao.

A paixdo ¢ um indicativo de vocagdo, e por isso, a experiéncia apaixonada de Deus pede
uma compreensao esclarecedora dele e de si para que haja identificacdo entre os desejos de
Deus e do ser humano. O projeto “de” Deus de uma nova humanidade ¢ também o “meu”
projeto de um novo ser humano. A verdadeira paixdo ndo é desvio da razdo a ser dominada por

" Tiradentes (Com muita honra), As impurezas do branco.

"% Heidegger chama este momento de Stimmung, estar afinado. Cf. HEIDEGGER, Martin. Sein und
Zeit. Tiibingen: Max Niemeyer Verlag, 1967, p. 134.

M Aqui se opta por distinguir razdo da paix&o pelo Stimmung heideggeriano [“humor” ou “estado de
animo”], por conferir a expressao ndo s o elemento de analise, mas motivagdo ordenadora.

20 MIRANDA, Mario Franca. A Experiéncia Cristd e suas Expressdes Historicas In ANJOS, Marcio
Fabri dos (org.) Experiéncia Religiosa — Risco ou Aventura? Sio Paulo: Paulinas, 1998, pp. 93-106.
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esta, mas é o desejo de ser, enquanto pathos, que procura nas “paixdes” essa concretude, € que,
ndo encontrada revela a face do sofrimento. Para o cristianismo, expurgada a visdo apatica, a
paix@o nao deve ser dominada pela razdo, o que acarretaria também em conter o desejo de ser,
condicdo propicia a mediocridade, em contentar-se em ser metade do que se pode ser. Mas a
paixdo € sim vencida por uma paixdo maior, a saber, o proprio Deus, fonte de toda a paixdo e
escola de todo apaixonar-se, pois langa luz sobre todo o pathos. Essa acolhida do pathos divino
implica um pathos visceralmente ligado ao ethos pela vida, e € assim que a paixdo por Deus ¢
também paixdo pela vida, por seguir os passos de Jesus Cristo, de sua Paix@o [pela vida e pelo
humano], Morte [de tudo o que desumaniza a vida] e Ressurrei¢cdo [de um novo projeto de
humanidade e, conseqiientemente, de vida]. Se a paixdo de Cristo deve ser vista como
sofrimento, muito mais ainda deve ser vista como desejo apaixonado de Deus pela vida, pois o
sofrimento vem da impossibilidade desse desejo, ndo tendo razdo em si. O Cristo que muito
sofreu o fez por sua grande paix@o de assumir o pathos divino em sua condi¢do humana.

A razdo da paixdo de Deus é a mesma razdo da paixdo humana enquanto experiéncia
que descobre o sentido de ser humano. Sendo assim, fazer a vontade de Deus ndo ¢ um anular a
vontade humana, mas um processo conjunto de experiéncias de descoberta e eleicdes concretas
que vao integrando o projeto de vida de Deus ao projeto de vida do sujeito, como uma vida a
servico do Reino, numa relagdo de comunhao profunda na qual Deus “me” conquista irradiando
0 seu pathos sobre a existéncia, aparando os coeficientes de ilusdo que estdo contidos em meus
desejos, e assumindo a paixdo de Deus e por Deus.

Nessa escultura do desejo a teologia exerce seu papel fundamental de razdo
hermenéutica ao apresentar o desejo de Deus convergente ao desejo humano. O Deus que
Moisés experimentou, Aquele que via a injustica e o sofrimento do povo, era um Deus que via o
que o profeta também via®®'. Contudo, Seu olhar era muito mais penetrante e por isso suas
propostas eram diferentes. Moisés mata o egipcio; Deus propde o caminho da Alianga e da
Justica. Ambos desejam a mesma coisa, a liberdade. Em Cristo essa afinidade de vontades fica
clara, pois diante do clamor do leproso que lhe diz: ““Se queres, pode me purificar”, e comovido
em seu mais intimo responde: “Eu quero, sé purificado”(Mc 1,4). A vontade de Deus é
catharsis da vontade humana, quando percebida em sintonia com desejo do amor que o humano
possui, ¢ nessa identidade ¢ que se funda a paixdo, como afinidade do pathos divino e humano,
numa relacdo de homeo-pathia em que na medida em que participa da paixdo de Deus, abre-se
espaco para que o “outro” seja incluido dentro da dindmica do amor. O amor cristdo ¢ teandrico,
onde o Espirito participa com sua graca alterando a qualidade do amor humano,
transubstanciando em uma relagdo sacramental, que comunica o amor de Deus que se expressa,
como homoousios do qual o Filho participa plenamente e a communicatio idiomatica qualifica
pelo Seu Espirito aquilo que no humano seria um mero reflexo [homoiousios] sem esse amor de
Deus.

Paixao e Praxis

A teologia latino-americana configura-se como teologia contextual de um continente
que deve levar em conta suas caracteristicas precisas, a partir das quais motiva uma praxis
adequada. E impensével aprofundar uma fé cristd que ndo seja afetada pela realidade injusta,
miseravel, vulneravel e fatal, resultado de um processo em que o humano nao € o centro das
decisdes e sim o beneficio préprio. Nada que se pense como autenticamente cristdo pode levar
esse nome se despreza essa realidade, como ja dizia Santo Alberto Hurtado: “El gran enemigo
de Cristo en Chile es la apatia, la indolencia, la superficialidad con que se miran todos los
problemas” 2.

Alias, a teologia deste continente nasce primeiramente de um pathos latino-americano,
de uma percepc¢ao co-movente da realidade e a realidade, revelando a insustentabilidade das
estruturas ideologicas da sociedade, dententoras das esferas de decisdo politica.

21 Cf. Ex 2,11s em relacdo a Ex 3,7.

22 HURTADO, Alberto. ¢, Es Chile un pais catélico? In Escritos de San Alberto Hurtado. Centro de
Estudios San Alberto Hurtado de la Pontificia Universidad Catdlica de Chile. Santiago: Ediciones
Universidad Catodlica de Chile, 2007. CD-ROM.
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Semanticamente, praxis e poesia combinam em seus respectivos substratos, ambos como ag¢do
elaborada. Neste momento historico de apatia da esperanca historica, o que soa como absurdo
redundante, julga-se que o pensamento poético ¢ de grande valia, quando a razdo cientifica esta
obnubilada por inimeras ideologias confusas, e se faz necessario sentir a realidade.

O pensar poético enquanto forma da praxis tem inicio na fidelidade ao pathos da
realidade, proto-palavra poética e silenciosa, que ndo infringe mas inquieta a liberdade humana,
pedindo transformagio e esperanga, da qual emerge o antncio e o compromisso>*. A praxis ¢ a
poesia da existéncia, é o kerigma poético encarnado. Contudo, como para a poesia, sem pathos
ndo pode haver mudanga de préxis, pois ¢ a paixdo de Deus que co-move o ser humano a
partilhar de sua paixdo, ou seja, a identificar-se com seu outro. Aqui o pathos ganha o status de
categoria cognitiva da realidade humana e divina, no qual pede transposicao de participagao
ontologica para participagdo holistica da realidade, como convite a responsabilidade e a
identificacdo com a criagdo e o Criador. Essa refundagdo é possivel quando ha a relagdo do
pathos divino e humano que permite ao humano enxergar a face de Deus em seu proximo, e a
face de Deus desfigurada que continua a brilhar no horizonte escatologico.

Uma teologia da paix@o e sua e sua traducdo social de solidariedade ¢ uma alternativa
concreta para revolucionar uma cultura de morte, apatica para com a injustiga humana, em uma
cultura de vida, que necessariamente pede uma paixao por essa vida, num novo ideal de ego,
pois como disse o poeta: “é dentro de nds que nasce a favela”. Se este ¢ o Continente da
Esperanca, ¢ preciso redescobrir a praxis como poesia existencial da ressurrei¢do que se pauta
por um Logos apaixonado. A teologia do pathos interpenetra-se com a teologia da praxis,
redescobrindo-a no locus theologicus mais profundo, o da espiritualidade, como um modo de
ser cristdo latino americano, em sua paix@o pelo humano e aversdo pelo desumano, em que o
sensus humanus do poeta parece estar mais afinado a uma teologia que parte do mistério
antropologico, resgatando e re-afirmando ao sensus fidei do te6logo sua missdo de salvar o
humano e ndo condend-lo. Entdo a poesia pode reconciliar-se com a teologia, quando o sonho
de ambas ¢ o de uma nova humanidade.
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Contribuicoes do pensamento de Gianni Vattimo ao didlogo teologia e literatura

Alessandro Rodrigues Rocha”

Introducio.

Pensar a teologia na dinamica do dialogo com as artes, sobretudo com a literatura ¢ a0 mesmo
tempo uma oportunidade ¢ um desafio. E uma oportunidade de ampliar o seu campo seméntico,
seu universo tematico e, suas estruturas epistemologicas. No interior dessa oportunidade se
encontra também um desafio: superar o auto-centramento sobre o qual a teologia se encontra.
Em func¢do da realidade de seu objeto e, da longa tradigdo univocizante que a teologia percorreu,
foi gerado em sentimento de superioridade diante das demais formas de responder a realidade
que colocam a teologia — ao menos aos seus olhos — num lugar de exclusividade diante de um
possivel discurso sobre questdes ultimas.

Esse auto-centramento exclusivista vive uma relagdo de retro-alimentacdo com estruturas e
discursos totalizantes que acabam por colocar a teologia numa dinamica de fechamento e
autoritarismo. Superar esse jogo perverso ¢ fundamental para a teologia no processo de
afirmacdo de sua relevancia.

Nesse trabalho pretendemos desenvolver uma reflexdo que assuma a necessaria tarefa de
didlogo entre a teologia as demais formas de expressividade humanas (mais especificamente as
artes — e, sobretudo, a literatura). Para realizar tal tarefa faremos uma critica 4 epistemologia
teoldgica auto-centrada — fundada sobre os canones da metafisica —, seguido de uma proposi¢ao
epistemologica capaz de possibilitar a superagdo desse auto-centramento.

Pretendemos evidenciar que o didlogo entre teologia e literatura pode tanto descentralizar a
teologia de seu complexo de superioridade, quanto elevar a literatura ao nivel lugar de verdades

teologicas.

1 - A morte de Deus como pluri-fontizaciio da expressividade da fé crista.
A morte de Deus, segundo expOs Nietzsche, ¢ a morte de uma estrutura epistemoldgica

lingiiistico-religiosa sobre a qual foram erigidos os canones da Teologia Crista, sobretudo
dogmatica, ao longo de quase todo o cristianismo.

Comentando a tese nietzschiana da morte de Deus, Giorgio Penzo diz o seguinte: “A polémica
com o cristianismo decadente revela-se, no fundo, como conseqiiéncia l6gica da polémica com a
concepgio platdnica, que afirma a distingio entre mundo do ser e mundo do devir®™”. E ainda:

“Na concep¢ao platonico-cristd, o devir ver-se-ia privado de sua intrinseca perfeicdo e seria

2 Doutorando em Teologia — PUC-Rio; Orientadora: Maria Clara L. Bingemer
% PENZO, Giorgio (org). Deus na Filosofia do Século XX. Sio Paulo, Loyola. P.29.
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rebaixado a condi¢@o de realidade imperfeita relativamente a realidade mitico-metafisica, a que

- .~ 286
se atribui toda a perfeicao™"”.

A morte declarada ¢, portanto, de uma representacao lingiiistico-religiosa de Deus. Porém, o

discurso teologico, sobretudo o dogmatico, forgou tal identificagdo dessa representacdo com o

287

Deus cristdo que qualquer ataque aquele recai inevitavelmente sobre este™ .Como observou o

importante tedlogo da morte de Deus:

Nao ha nenhuma necessidade imediata de aceitarmos que o Deus morto é o
Deus da “fé”; por outro lado nao podemos deixar de concluir que o Deus
morto ndo € o Deus da idolatria, ou da falsa piedade, ou da “religido”, mas o
Deus da Igreja cristd historica e da cristandade. Por que — gostariamos de
perguntar — € necessario relacionar desse modo a Igreja com a cristandade?
Porque quando ela ingressou no mundo helenistico, contribuindo para criar o
mundo moderno Ocidental, tornou-se indissoluvelmente ligada a tradigdo
historica caracteristica. Freqlientemente os tedlogos modernos t€ém descoberto,
com grande constrangimento que, logicamente e lingliisticamente, nao ¢
possivel dissociar os ritos credos e dogmas da Igreja de seu invélucro
acidental*®®.

A constatacdo da morte de Deus ¢, portanto, uma grande béngdo para a teologia a medida que
liberta seu discurso das amarras da metafisica platdnica, que, cristalizada, gestou tdo somente
uma discursividade excludente. O ocaso do Deus metafisico pode significar a libertagdo da
dimensdo metaforica da linguagem, possibilitando um renovado falar teologico, que encontra na
experiéncia da fé um lugar privilegiado.

289

A questao fundamental aqui ¢ dar as boas vindas a essa declaragdo de morte™”, percebendo que

29055

ela representa “o universo perdendo seu centro””” ¢ ainda que “o mundo supra-sensivel ndo tem

poder eficiente”*"

no sentido de responder as questdes encontradas no horizonte existencial dos
homens e mulheres concretos™”.

E a partir da recepgio da morte de Deus e da compreensdo de que ela significa a libertagdo da
dimensao metaforica do discurso teologico que se torna possivel abrir-se & multiplicidade, a

concretude da vida, onde efetivamente ocorrem as experiéncias humanas.

1.1 — Morte de Deus como vivificacdo do discurso possivel.

*%¢1didem. P.30.

27 Cf. ROCHA, Alessandro. Teologia sistematica no horizonte pés-moderno. Sio Paulo, Vida P. 125.

28 HAMILTON, William. A Morte de Deus. Rio de Janeiro, Paz e Terra. P.29-30.

2 HAMILTON, William. Op. Cit. P.41.

% 1d. Tbid.

! TROTIGNON, Pierre. Heidegger. Lisboa, Ed. 70. P.83.

2 Henrique C. de Lima Vaz faz a seguinte afirmacgdo:Do ponto de vista do sujeito, a experiéncia mistica
tem lugar num plano transracional, ou seja, onde cessa o discurso da razdo:inteligéncia ¢ amor convergem
na fina ponta do espirito — o apex mentis — uma experiéncia inefavel do Absoluto, que arrasta consigo
toda a energia pulsional da alma. LIMA VAZ, Henrique C. Experiéncia mistica e filosofia na tradicéo
ocidental. Sdo Paulo, Loyola. P.10.
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A morte de Deus, que em Feuerbach, Marx e Freud aparece como uma tarefa, em Nietzsche se
transforma no simples anuncio de boa nova.

De fato, nos, filosofos e “espiritos livres”, ante a noticia de que o “velho Deus
morreu” nos sentimos como iluminados por uma nova aurora; nosso coragao
transborda de gratiddo, espanto, pressentimento, expectativa — enfim o
horizonte nos parece novamente livre, embora nao esteja limpo, enfim os
nossos barcos podem novamente zarpar ao encontro de todo perigo,
novamente ¢ permitida toda a ousadia de quem busca o conhecimento, o mar,
0 N0SSO mar, estd novamente aberto, e provavelmente nunca houve tanto “mar
aberto”.*”

Nietzsche ndo mata Deus, ele constata sua morte. Essa constatacdo de que “Deus morreu” esta
intimamente ligada a histéria da cultura ocidental. Dizer “Deus morreu” ¢ declarar o fim de um
fundamento ultimo, onde até entdo orbitavam certos valores morais e religiosos. A morte de
Deus ¢ a morte de um paradigma, uma verdadeira mudanga epocal®*.

Carlos Palacio faz uma importante observagao sobre e estrita identificagdo do cristianismo com
a razdo ocidental. Segundo ele ““ a teologia nunca saiu do &mbito da razdo ocidental, seja da
razdo antiga (nos primeiros séculos e até a sintese de Santo Tomas), seja da razdo moderna

(desde o século XVI até hoje)” **. E continua afirmando:

Desde a sua origem, viu-se as voltas com a “razdo”: quer no encontro do
cristianismo com o helenismo (civilizagdo da razdo por exceléncia), quer
durante a sua convivéncia, duas vezes milenar, com a cultura ocidental. Ndo
seria descabido, portanto, que a teologia teve até hoje um tnico paradigma: o da
razdo ocidental. Nem ¢ de estranhar que ela sofra também os impasses da crise
dessa razdo. De modo particular nos dois aspectos sob os quais se manifesta
mais agudamente essa crise: a depauperagdo do conhecimento como saber € o
ocultamento de Deus**°.

O que vinha definhando, e que Nietzsche constata a morte, era uma matriz cultural que havia
sido cristalizada, uma mediacdo cultural transformada em norma para a reflexdo e expressdo
teologica.

Neste sentido comenta Giorgio Penzo: “Nietzsche ndo mata Deus, mas limita-se a constatar a
auséncia do divino na cultura de seu tempo, acusando, pelo contrario, por essa auséncia e morte,

29755

o pensamento metafisico™ . Essa ¢ uma questdo que a teologia ainda ndo enfrentou com a

% NIETZSCHE, Friedrich. A Gaia Ciéncia. Sio Paulo, Companhia das Letras. P.234.

% Aqui parece bastante adequada a tese de Carlos Palécio que indica que o que estamos vivendo ¢ mais
do que um novo paradigma, mas uma verdadeira “mudanga epocal”. Segundo ele “ a teologia nunca saiu
do ambito da razdo ocidental, seja da razdo antiga (nos primeiros séculos e até a sintese de Santo Tomas),
seja da razdo moderna (desde o século XVI até hoje)” . Novos paradigmas ou fim de uma era teoldgica?
In Teologia aberta ao futuro. P. 79

¥ PALACIO, Carlos. Novos paradigmas ou fim de uma era teoldgica? In Teologia aberta ao futuro. Sio
Paulo, Loyola. P. 79.

2% Tbidem. p. 83.

»7T PENZO, Giorgio (org). Deus na Filosofia do Século XX. Sio Paulo Loyola. P.32.
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profundidade necessaria. Como disse o proprio NIETZSCHE: “Deus estd morto; mas tal como
sdo os homens, durante séculos ainda havera cavernas em que sua sombra serda mostrada —
quanto a nos — nds teremos que vencer também a sua sombra®*”.

A contribui¢do fundamental do ataque nietzschiano a metafisica, propria da razdo ocidental,
consiste questionamento de abordagens essencialistas e de suas metanarrativas. Desta forma, o
discurso e a experiéncia humana sobre qualquer realidade, mesmo a divina, deverdo assumir sua
irredutivel condigo existencial®”’.

Nenhum discurso pode pretender uma identificagdo com a realidade que ndo seja aquela que
circunda quem o propde, quer seja um individuo ou uma comunidade narrativa. As narrativas
estdo condenadas aos limites de seus atores. Nenhuma for¢a divina potencializa qualquer

discurso, conferindo-lhe alcance universal e uma decorrente univocidade.

2 - Liberta¢ao da metafora como inaugurag¢io do pensamento fraco.

Nao had mais um centro de gravidade, como lugar estavel, seguro e regulador a partir do qual se
erija a realidade. E necessario negar o jogo da metafisica que se funda e se constréi a partir de
uma imobilidade fundadora e de uma certeza tranqiiilizadora®.

E nesse sentido que se encontra o pensamento de Gianni Vattimo.’® VATTIMO trabalha o
pensamento nietzschiano da morte de Deus como uma abertura a possibilidade de crer em Deus,
sobretudo, a partir de seu enfraquecimento ou “kenotiza¢do” . Trabalha também o conceito de
libertagdo da metafora como superacdo de metanarrativas, apontando dessa forma novas

possibilidades de sentido, onde s6 havia enclausuramento semantico.

2.1 - Libertacao da metafora
Com relagdo a possibilidade de crer, aberta pela declaragdo nietzschiana da morte de Deus,
Gianni Vattimo comega dizendo:

O anuncio de Nietzsche, segundo o qual “Deus morreu”, ndo ¢é tanto, ou
principalmente, uma afirmagdo de ateismo, como se ele estivesse dizendo: Deus
ndo existe. Uma tese do género, a ndo-existéncia de Deus, ndo poderia ter sido
professada por Nietzsche, pois do contrario a pretensa verdade absoluta que esta
encerraria ainda valeria para ele como um principio metafisico, como uma
“estrutura” verdadeira do real que teria a mesma fungdo do Deus da metafisica
tradicional.**

8 NIETZSCHE, Friedrich. Op. Cit. P.135.

#? ROCHA, Alessandro. Teologia sistematica no horizonte pds-moderno. P. 130.

% Ibidem. P. 132.

391 Gianni Vattimo trabalha o pensamento nietzschiano em varias de suas obras: Crer em Acreditar, da
editora Relogio D’agua; O Fim da Modernidade: Niilismo e Hermenéutica na Cultura Pds-moderna, da
editora Martins Fontes; Introducéo a Nietzsche, da Editorial Presenga; A Religido da Esta¢do Liberdade.
Mas é em Depois da Cristandade onde seu pensamento volta-se fundamentalmente para a relagdo da
teologia com o pensamento nietzschiano, sobretudo no capitulo da morte de Deus como libertagdo da
metafora.

392 VATTIMO, Gianni. Depois da Cristandade. Sdo Paulo, Record. P.9.
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De forma muito simplificada, creio poder dizer que a época na qual vivemos
hoje, e que com justa razdo chamamos pds-moderna, é aquela em que ndo mais
podemos pensar a realidade como uma estrutura ancorada em um unico
fundamento, que a filosofia teria a tarefa de conhecer ¢ a religido, talvez, a de
adorar.’”

Contrario a toda negagdo que faz a metafisica quanto a legitimidade do multiplo, do plural, o
pensamento de Vattimo possibilita encontrar no pluralismo um principio, além de legitimo,
fecundo para a expressividade da fé. Cessa-se a negac¢dao da existéncia (e suas formas de
manifestacdo) como nao-ser e a tendéncia de afirmar estruturas essenciais.

Com base na experiéncia do pluralismo pds-moderno, podemos somente pensar
0 ser como um evento, enquanto a verdade ndo mais pode ser o reflexo de uma
estrutura eterna do real e sim uma mensagem histérica que devemos ouvir e a
qual somos chamados a dar uma resposta. Uma tal concepgao da verdade ndo é
valida apenas para a teologia e a religido, mas, igualmente, para grande parte
das ciéncias hoje.**

E na dimenséo do plural que se pode recuperar a legitimidade do miltiplo, que desde o encontro
do cristianismo com a cultura helénica vinha sendo negado, ou identificado como heresia. Isso
cria novos espacgos de expressividade onde a experiéncia da fé pode ser comunicada. Espagos
onde a teologia pode ser pensada para além dos canones estritos da doutrina. Surge, entdo, um
outro lugar — existencial e literario — onde o outro, o diferente, pode afirmar-se.

Na relativizagdo contida no plural esta o principio de afirmag@o do outro. Nao como extensao do
eu e de sua verdade - isso possibilitaria o discurso univoco (o outro seria um eu exteriorizado) -
mas como ser autonomo, historico, cultural e religioso. Esse outro pode ndo orbitar do mesmo
eixo do eu. Isso quer dizer que os discursos ndo estdo contrapostos num bindmio verdadeiro x
falso, pois ndo hd um absoluto ao qual deva corresponder o primeiro ou negar o segundo, mas
eles encerram as compreensdes acerca da realidade propria de seus horizontes culturais®®.
Nessa dire¢do afirma-se ainda a contribui¢do de Vattimo, quando elabora aquilo que ele chama
de libertagdo da metafora.

E, pois bem, hoje parece que um dos principais efeitos filosoficos da morte do
Deus metafisico e do descrédito geral ou quase, em que caiu todo o tipo de
fundamento filosofico, foi justamente o de ter criado um terreno fértil para
uma possibilidade renovada da experiéncia religiosa. Tal possibilidade retorna
(...) por meio da libertagio da metafora. E um pouco como se, no final,
Nietzsche tivesse razdo ao preconizar a criagdo de muitos novos deuses: na
Babel do pluralismo de fins da modernidade e do fim das metanarrativas, se
multiplicam as narrativas sem um centro ou uma hierarquia.’”

3 Ibidem. P.11.

% Ibidem. P.13.

3% ROCHA, Alessandro. Teologia sistematica no horizonte pés-moderno. P. 135.
3% YV ATTIMO, Gianni. Op. Cit. P.25.

122



Vattimo observa que a libertagdo da metafora ¢ a libertacdo da experiéncia em perspectiva
plural. E a possibilidade de dizer a propria experiéncia nio com os signos dos dominadores, mas
a partir da propria realidade. Na libertacdo da metafora nega-se a hegemonia do discurso
univoco, que se pretendia regulador de toda discursividade.

Teorizando sobre essa dinimica de controle, Vattimo observa:

Somente ao se estabelecer uma sociedade e uma casta de dominadores nasce a
obrigacao de se “mentir segundo uma regra estabelecida”, ou seja, de se usar,
como Unica lingua “apropriada”, as metaforas dos dominadores, fazendo com
que as outras linguagens sejam degradadas a condi¢do de puras linguagens
metaforicas, ao campo poético.’”’

Naturalmente, a libertagdo da metafora de sua subordinacdo a um sentido
proprio s6 aconteceu em linha de principio, pois na pratica, na sociedade
pluralista, ainda estamos longe de ver realizada uma perfeita igualdade entre
as formas de vida (culturas diversas, grupos, minorias, etc., de varios tipos)
expressas pelos diferentes sistemas de metaforas.**

E exatamente no sentido de dar continuidade a esse processo que Vattimo diz estar incompleto,
que se toma aqui a questdo da libertagdo da metafora como “pano de fundo” para a superagdo do
enclausuramento semantico-existencial que os temas da fé sofrem no dominio teoldgico
doutrinal.

O reconhecimento de direitos iguais para as culturas outras que no plano
politico ocorreu com o final do colonialismo e no plano teérico com a
dissolucdo das “metanarrativas” eurocéntricas, no caso das Igrejas cristas exige
o abandono dos comportamentos “missionarios”, isto é, da pretensdo de levar
ao mundo pagdo a verdade tnica. O reconhecimento da verdade das outras
religides... requer um esforgo intensificado para desenvolver a leitura espiritual
da Biblia e também de tantos dogmas da tradigdo eclesiastica, de maneira a que
se possa colocar em evidéncia o cerne da revelagdo ou seja, a caridade, mesmo a
custa, obviamente, do enfraquecimento das pretensdes de validade literal dos
textos ¢ de peremptoriedade do ensinamento dogmatico das igrejas.’®

O resultado mais original da leitura que Vattimo faz da morte de Deus em Nietzsche, e da
decorrente libertagdo da metafora, ¢ o Pensiero Debole. A partir do Pensiero Debole ¢ possivel
falar de um enfraquecimento ontologico, uma instabilidade do ser, que ndo mais simplesmente
€, mas que torna-se. Pensar o ser ndo mais na perspectiva da estabilidade, mais do devir, ¢, do
ponto de vista literario, ampliar a expressividade teologica para além de abordagens marcadas

por tracos dogmaticos e, da tutela institucional das instdncias hermenéutico-magisteriais.

2.2 - Pensamento fraco.
A proposta tedrica de Vattimo quanto ao Pensiero Debole, procura uma interpretacdo do mundo

po6s-moderno, nas formas de secularizacdo, na evolug¢ao dos regimes democraticos, o pluralismo

397 Ibidem.
3% Ihidem. P.26.
39 Tdidem. P.64.
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e a tolerancia. Fortemente marcado por sua formacdo religiosa, no seu livro Credere di credere
reivindicou seu proprio pensamento, que qualifica de “filosofia crista para a pos-
modernidade”*'’. Neste mesmo livro, quando fala do pensamento fraco afirma o seguinte:

“Pensamento débil” (...) significa ndo tanto, ou nao essencialmente, uma idéia
do pensamento mais consciente dos seus limites, que abandona as pretensdes
das grandes visoes metafisicas globalizantes, etc.; mas sobretudo uma teoria do

debilitamento como traga constitutivo do ser na época do fim da metafisica'".

Na introdug¢do do livro Il Pensiero Debole, Vattimo descreve da seguinte forma sua tese acerca
do pensamento fraco:

A expressdo “pensamento débil” constitui, sem nenhuma divida, uma metafora
e um certo paradoxo. Porém em nenhum caso podera transformar-se na sigla
emblematica de uma nova filosofia. Se trata de um maneira de falar provisoria,
e inclusive, talvez, contraditdria, porém que assinala um caminho, uma dire¢do
possivel: uma “lanterna” que se separa do que segue a razdao-dominio —
traduzida e camuflada de mil modos diversos - , porém sabendo que ao mesmo
tempo que um adeus definitivo a essa razdo ¢ absolutamente impossivel®'?.

Seu pensamento, portanto, se centra numa revisdo do papel da filosofia em nossa sociedade ¢ a
transformacdo da capacidade do pensar e das fungdes e efeitos sociais desse pensamento nas
praticas cotidianas.

Mas talvez isso também seja, ademais de um procedimento tradicional do
discurso filosoéfico (...), um modo, mesmo que “fraco”, de vivenciar a verdade,

ndo como objeto de que nos apropriamos e que transmitimos, mas como
313

horizonte e pano de fundo no qual, discretamente, nos movemos™ ~.

O pensamento fraco, portanto, conduz o discurso sobre a realidade, de uma fala univoca, que
fundada sobre a metafisica pode reclamar extensdo e profundidade universais, a uma forma
fraca de “experimentar” a realidade, onde histéria e cultura situam todo discurso, impedindo-o
de qualquer pretensdo de falar para além do proprio horizonte. Ha, portanto, um deslocamento
de uma matriz metafisica geradora de um pensamento forte, a uma matriz hermenéutica
geradora do pensamento fraco.

Esse caminho do pensamento fraco pelas sendas da hermenéutica é descrito por VATTIMO nos
seguintes termos:

a) (...) O conhecimento ¢ sempre interpretagio e nada mais que isso”'*.
b) A interpretagio é o unico fato de que podemos falar (...) Na interpretagdo da-
se 0 mundo, ndo ha apenas imagens “subjetivas”. Mas o ser (a realidade Ontica)

das coisas é inseparavel do ser-aqui homem®"®,

319 VATTIMO, Gianni. Acreditar em Acreditar. Lisboa, Editora Relogio D’4gua.

3! Ibidem. p. 25.

*2 VATTIMO, Gianni. EI Pensamiento Débil. Madrid, Catedra. P. 16.

313 VATTIMO, Gianni. O Fim da Metafisica. Sdo Paulo, Martins Fontes. p. xx.

314 VATTIMO, Gianni & RORTY, Richard. O futuro da Religi&o. Rio de Janeiro, Relume D’umara. P.
64.
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¢) (...) A interpretagdo, quanto mais queremos capta-la em sua autenticidade ,
316

mais ele se revela como eventual, historica™ .

d) Se mesmo o fato de que ndo existem fatos, apenas interpretacdes € — como
Nietzsche lucidamente reconheceu — uma interpretacgao, ela s6 podera se realizar
como resposta interessada a uma situagdo histérica determinada’'’.

Se assim os “fatos” revelam que ndo s@o mais do que interpretagdes, por outro
lado a interpretacdo se apresenta, ela mesma, como 0 fato: a hermenéutica nao ¢é
uma filosofia, mas a enunciacdo da propria existéncia historica na época do fim

da metafisica>'®.

A novidade apresentada por Vattimo, no que diz respeito a expressividade da teologia, € que ele

percebe que esse movimento de enfraquecimento do pensamento tem suas raizes no proprio

cristianismo, sendo mesmo o cerne da mensagem crista.

O cristianismo introduz o principio da interioridade, com base no qual a
realidade “objetiva” perdera pouco a pouco o seu peso determinante. A frese de
Nietzsche “ndo ha fatos, apenas interpretagdes” e a ontologia hermenéutica de
Heidegger ndo fardo mais do que levar tal principio as suas conseqiiéncias
extremas.”"”

Se reconhecer que o sentimento redentor da mensagem cristd desdobra-se
precisamente na dissolugdo das pretensdes da objetividade , a Igreja poderia
finalmente sanar até mesmo o confronto entre verdade e caridade que a tem
como assediado no curso da histéria (...) A verdade, que segundo Jesus, nos
tornara livres ndo ¢ a verdade objetiva das ciéncias e nem mesmo a verdade da
teologia: assim como ndo € um livro de cosmologia, a Biblia ndo ¢ também um
manual de antropologia ou de teologia. A revelagdo escritural ndo ¢ feita para
nos fazer saber sobre o cosmo, como Deus €, quais s30 as “naturezas” das coisas
ou as leis da geometria — e para salvar-nos, assim, por meio do “conhecimento”
da verdade. A unica verdade que as Escrituras nos revelam, aquela que ndo
pode, no curso do tempo, sofrer nenhuma desmistificagdo — visto que ndo é um
enunciado experimental, l6gico, metafisico, mas sim um apelo pratico — ¢ a
verdade do amor, da caritas®?°.

O pensamento fraco, que opera numa época hermenéutica, pode oferecer a teologia e a

espiritualidade um retorno radical & sua condi¢do original. Com o horizonte marcado pela

libertagdo da metafora, o “pensamento fraco” oferece a experiéncia da fé cristd e pesada

oportunidade de recuperar sua historicidade, e com ela a unica forma de ser universal: sendo

situada nas ultimas conseqiiéncias do que isso significa.

Isso coloca diante da tradigdo cristd um chamado a conversdo, um apelo ao abandono de

estruturas epistemologicas objetivas e objetivantes, onde a experiéncia da fé e esvaziada de sua

fertilidade, para servir tdo somente como argumento de plausibilidade diante de uma impossivel

teodicéia.

315 1hidem.

316 Ibidem. p. 65.

317 Ibidem.
318 Ibidem.

31 Ibidem. p. 67.
320 Ibidem. p. 71.
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Para Vattimo, entramos em um cenario, onde a realidade ¢ representada. Nele vemos a marca da
superacdo da modernidade dirigida pelas concepgoes univocas dos modelos fechados, das
grandes verdades, de fundamentos consistentes, da histéria como pegada unitaria do acontecer.
A pés-modernidade abre o caminho a tolerancia e a diversidade. E o passo do pensamento forte,
metafisico, das cosmovisdes filosoficas totalizantes, das crencas verdadeiras, ao pensamento

fraco.

3 — Religido e Arte num universo hermenéutico. Uma relacio ambigua na dinimica da
secularizacao.
No sentido de tirar as conseqiiéncias para a relacdo religido/arte (mais especificamente no

campo da literatura) da tese do enfraquecimento do ser que observamos na trajetoria - morte de
Deus, libertagdo da metafora, pensamento fraco - recorremos a discussdo que Vattimo®?' faz
sobre a expressdo artistica como lugar de verdade®**.

Em seu livro Para além da interpretacdo. O significado da hermenéutica para a filosofia,
Vattimo mostra que a superagdo do pensamento forte (estabilidade do ser) fundado na
metafisica, acontece no horizonte da afirmagdo da poés-modernidade como uma era
hermenéutica onde se pode dizer o ser como devir, a partir do pensamento fraco’>. Essa
passagem do pensamento forte ao pensamento fraco, opera uma critica as metanarrativas
universalizantes, bem como aos discursos autorizados que naturalizam sua autoridade através do
recurso a metafisica.

Pensando especificamente a relagdo entre modernidade e arte, Vattimo mostra que na
perspectiva do pensamento forte a arte foi reduzida a simples objeto de contemplagio, sendo a
hermenéutica aquela que encontrou na expressao artistica um lugar da verdade, ndo mais como
apreensao da realidade pelo intelecto, mas em sua irredutivel condig¢@o de interpretagao.

Na sua versdo standart, a hermenéutica significou para a estética a recuperagio
da atencdo para com a arte como experiéncia de verdade, contradizendo uma
tradi¢do, consolidada na modernidade, geralmente indicada como kantiana e,
sobretudo, neokantiana, que concebeu a estética como teoria de especificidade
da experiéncia da arte ¢ como exaltagdo daquilo que Gadamer, em Verdade e
Método chamou da “diferenciacio estética”***.

32! Para a discussio da arte como lugar de verdade ver as seguintes obras de Gianni Vattimo: Para além
da Interpretagdo: o significado da hermenéutica para a filosofia. Rio de Janeiro, Tempo brasileiro. pp.
67-110. A sociedade transparente. Lisboa, Reldgio D’agua. pp. 51-66. As aventuras da diferenca. Lisboa,
Ed. 70. pp. 95-118. O fim da modernidade. Niilismo e hermenéutica na cultura pés-moderna. Sao Paulo,
Martins Fontes. pp. 39-108. Poesia e ontologia. Mildo, Murcia.

322 Em funcdio do carater introdutério que essa tematica tem em nosso trabalho, trabalharemos parte da
bibliografia supracitada, sobretudo Para além da interpreta¢do, onde o tema da hermenéutica ¢é
privilegiado.

3 VATTIMO, Gianni. Para além da interpretagéo. O significado da hermenéutica para a filosofia. Rio
de Janeiro, Tempo brasileiro. No capitulo um (A vocagdo niilista da hermenéutica) Vattimo trabalha esse
tema com maior profundidade. pp. 11-28.

324 Ibidem. p. 93.
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Seguindo a teoria gadameriana da arte como lugar de transformacdo daquele que com ela faz
uma experiéncia®®, juntamente como a maxima nietzschiana de que ndo ha verdade, somente
interpretagdes, Vattimo pensa a obra de arte como verdade hermenéutica. No horizonte das
experiéncias que homens e mulheres tém em seus inapelaveis pertencimentos historico-
culturais, a relagdo com a obra de arte se apresenta como lugar de verdade.

E certo que, uma vez que se tenha apreendido todo o alcance da critica
gadameriana da consciéncia estética (...) perde-se todo o interesse pelas
estéticas ‘sistematicas’, que se obstinam em definir o especifico da experiéncia
da arte e em tirar dai critérios de avaliagdo, ou at€¢ mesmo bases para um
reordenamento da experiéncia a luz de uma concepgao da filosofia entendida,
kantianamente, como reflexdo sobre as condigdes de possibilidade. A estética
ndo pode mais ser, desde esse ponto de vista, reflexdo sobre puras e simples
condigdes transcendentais de possibilidade de experiéncia da arte e do belo, e
sim deve fazer-se escuta da “verdade” que se abre nas obras. Mas como atuara
esta escuta?’>¢

“Fazer escuta da verdade que se abre nas obras de arte”, esse é propriamente o projeto
vattimaniano que se constroi sobre o pensamento fraco. Sendo a obra um lugar de encontro ¢
transformacdo ha de se ter com ela uma relagdo, ndo no nivel simplesmente intelectual, mas,
antes, no nivel ontoldgico. Como afirma Vattimo respondendo a questdo: “mas como atuara esta
escuta”:

Ja indiquei que dificilmente pode-se identifica-la com um genérico esforgo de
extrair “verdades” filosoficas, existenciais, etc.(...)

A verdade, em resumo, ndo pode ser pensada pela hermenéutica no modelo do
enunciado; além do mais, também aquela experiéncia de verdade que acontece
na base de um enunciado (...) € tal, s6 enquanto transforma quem por ela ¢
envolvido. Entdo, descobrir a verdade da arte ndo pode significar nem mesmo
de 31§)7nge ‘traduzir em prosa’ a poesia, extrair enunciados das obras pictoricas,
etc

A experiéncia de verdade que se pode fazer numa obra de arte recebe contornos religiosos, ndo
no sentido da religido marcada pela preocupacdo apologética, antes, da religido como lugar
privilegiado para o encontro com aquilo que importa incondicionalmente aquele que nela

experimenta a realidade. Como afirma Rossano Pecoraro:

O encontro com a obra de arte, com uma visdo de mundo “outra” que nos
invade, nos sacode, ou simplesmente nos enriquece, representa o sentido da
experiéncia do verdadeiro que se cumpre na arte ¢ também, em uma acepgao

mais geral, na esfera do conhecimento filosofico e historico®>*.

33CE. Ibidem. p. 94.

326 Ibidem. p. 99.

327 Ibidem 100.

328 PECORARO, Rossano. Niilismo e (pds) modernidade. Introducéo ao “pensamento fraco” de Gianni
Vattimo. Rio de Janeiro, Editora PUC & Loyola. p. 86.

127



Essa experiéncia que transforma, invade, sacode, enriquece...contorna a verdade com tragos
fracos, bem diferentes daqueles das epistemologias ligadas a metafisica. Nesse sentido a
experiéncia com a obra de arte em geral e, com a literatura em especial, ganha em uma cultura
secularizada o status que era basicamente de propriedade da religido, sobretudo em sua
dimensao mistica. Como argumenta o proprio Vattimo:

E provavel que, como ja se teve ocasido de observar, a secularizagdo estabeleca
entre a arte ¢ a religido uma complexa relacdo de acdo reciproca (...)
Aularizagdo, entretanto, consiste evidentemente no fato de que ndo existe mais
um Unico horizonte compartilhado, e, portanto, que a experiéncia da arte como
mitologia e religido racional é essencialmente uma ‘experiéncia plural’**.

O que Vattimo chama de “complexa relagao de agdo reciproca” entre arte e religido, permite
tanto que a arte se afirma como lugar de encontro e transformacdo, quanto que a religido
recupere sua condi¢do de locus experiencial polissémico.

Pode-se imaginar que a consciéncia do individuo de derivacdo entre arte e
religido toque também, em qualquer sentido, nos modos de experiéncia religiosa
atualmente? Se a arte pudesse descobrir a sua essencialidade, tornando-se
consciente do proprio estatuto de religido secularizada, a religido poderia
encontrar nessa ligagdo uma razdo para pensar em si mesma em termos menos
dogmaticos e disciplinares, mais ‘estéticos’, mais de acordo com aquela terceira

idade, a ‘idade do espirito’ (...) Estamos ainda neste ponto, e ndo existe razdo

alguma para se envergonhar™".

Esse horizonte hermenéutico que serve a pds-modernidade como pano de fundo opera ao
mesmo tempo uma secularizacao da religido e uma sacralizacao da expressao artistica, que pode
possibilitar um didlogo entre as duas instancias. Religido e arte se iluminam mutuamente numa
dindmica complexa de formacdo de novos lugares de verdade, onde a experiéncia e o encontro
sdo os elementos para a formagao de certa espacialidade (fraca) onde se da a realizagdo do ser.

Nesse sentido se torna relevante a proposicao de um didlogo entre a teologia (expressao teorica
da religido) e a literatura (dimensao privilegiada da arte e lugar fértil de producdo de sentido),
buscando na segunda as expressdes que anteriormente s6 seriam legitimas se encontradas na
primeira. Literatura como lugar teologico, ndo dado dogmaticamente como discurso de
estabilidade, mas, ao contrario, lugar que revela as questdes ultimas da realidade, apresentadas
numa dindmica tdo heterogénea que pode inclusive sugerir o avesso daquilo que a propria

teologia, baseada em suas regras, poderia afirmar.

Conclusao.
Para um efetivo dialogo entre a teologia e as artes, como expressdes da condigdo humana, ¢é

necessario uma revisdao dos postulados epistemologicos da teologia. Tal revisdo se faz ainda

329 VATTIMO, Gianni. Para além da interpretac&o. p. 106.
330 Ibidem. p. 107.
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mais premente se pensarmos que esse didlogo pretendido havera de se fazer num contexto
socio-cultural onde a pluralidade ¢ uma das mais importantes marcas. Um discurso teoldgico
fundado nos recursos da metafisica ndo permite a pluralidade de lugares teoldgicos, sobretudo
quando esses lugares extrapolam os limites do eclesiastico.

E exatamente em fungdo dessa demanda dialogal que pensar novas relagdes com mediagdes
culturais mais adequadas se faz urgente. Por isso ¢ que propomos, para ficar no nivel
epistemologico, uma aproximagdo com o pensamento de Gianni Vattimo. Este, oferece tanto
uma critica a metafisica, quanto uma proposta de valorizagdo da religido em didlogo com outras
expressividades humanas, que em um contexto de secularizacgdo, revelam a seu tempo ¢ modo

rastros da presenca de Deus no mundo.
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GT Género e religido

EMENTAS

Ciéncia, auséncia e violéncia: o discurso religioso e a moral de legitimacio do
estupro
Anete Roese

H4 uma contradicdo impressa no discurso sobre a liberdade, a igualdade e a
desumaniza¢do da mulher ao longo da historia das igrejas cristds. Estamos, nesta altura
da historia do cristianismo, num limite do discurso eclesiastico romantico sobre o
igualitarismo. Estamos no limite do discurso sustentavel. A insustentabilidade do
planeta hoje tem a ver com a insustentabilidade de um tipo de discurso. E necessério
pensar numa linguagem sustentdvel acerca de Deus. Num conhecimento sustentavel,
numa ciéncia loégica, mais ética e menos moralista. O argumento do discurso religioso
que exclui as mulheres de espacos sagrados e publicos ¢ extremamente fragil. Mas, se o
discurso pode ser questionado, por que razio ele permanece com a forga que tem, com
tanta adesdo. A razdo ¢ que o discurso vem acompanhado de atos, praticas e, sobretudo,
violéncia moral, psicologica. Uma pesquisa empenhada pela antrop6loga Laura Rita
Segato sobre o estupro verifica que a andlise da violagdo oferece ndo apenas elementos
para a andlise da violéncia de género, mas para a analise do discurso e do imaginario da
violéncia em geral. A pratica do estupro, relativamente tolerada na sociedade, serve de
analise das consequéncias da Ciéncia contemporanea que ainda se cré neutra. No
entanto, a “neutralidade” tem nome, lugar, género, classe social e etnia.

Ciéncia e religiio no cadinho da critica feminista
Alzira Munhoz

Virias pesquisas feministas mostram que, nas ultimas décadas, o campo das ciéncias e o
das religides estdo entre os que mais vém sofrendo os impactos do pensamento ¢ da
critica feminista. No ambito das ciéncias, algumas pensadoras feministas se interrogam
pelas transformagdes operadas na ciéncia devido a agdo de cientistas feministas, embora
essa caminhada ndo tenha sido linear e sem tropecos. A critica feminista as ciéncias tem
questionado tanto as praticas como a propria concepcao classica, positivista de ciéncia,
assim como seus pressupostos e pretensdes. Isto vem ocorrendo sobretudo a partir do
desenvolvimento da dimensao de historicidade da sociologia, da filosofia das ciéncias e
da prépria histéria, bem como da assuncao do conceito de género como uma ferramenta
de analise do impacto das ideologias na estruturagdo do mundo social e intelectual. A
critica feminista, munida de uma perspectiva de género, se incorporou as abordagens
desconstrucionistas que questionam as nog¢des de universalidade e neutralidade da
ciéncia moderna. Tendo em conta que as explicagdes cientificas sdo modeladas e
respaldadas por seu contexto histdrico e social, a critica feminista alerta que elas nao
estdo isentas do viés patriarcal, pois o sujeito das ciéncias tem sido o homem branco,
ocidental; assim, as elaboragdes cientificas ndo sdo universais, como se pretendem, mas
particularizantes e, por isso mesmo, excludentes. Por sua vez, a perspectiva de género
vem possibilitando a constru¢do de uma epistemologia critica feminista, ou seja, um
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discurso feminista sobre a ciéncia e uma teoria critica do conhecimento, que de um lado
funda as bases de um saber feminista e, de outro, abre espago para questionamentos e
reavaliagdes até mesmo dos proprios fundamentos desse saber. No ambito das religides,
tedlogas e socidlogas da religido observam que nenhuma area das religides instituidas
deixou de passar pelo crivo do olhar feminista. Isto se deve sobretudo a emergéncia de
novos discursos como a teologia feminista e os estudos de género e religido. Em
decorréncia, as doutrinas, a organizagdo ¢ a pratica institucional tém estado na mira das
analises feministas. Estas analises, bem como o discurso teoldgico desenvolvido por
mulheres, distinto em muitos aspectos daquele elaborado pelos homens, revelam a
influéncia do pensamento feminista. Os efeitos de tal influéncia sdo diversificados,
como as reivindicagcdes de muitas mulheres ao direito de acesso ao ministério ordenado
e ao pastorado, no ambito cristdo; ao rabinato, no judaismo; a educagdo e ao uso ou
recusa do véu, no ambito mugulmano, s6 para citar alguns. Revisoes das interpretagdes
de textos sagrados, assim como cultos e rituais realizados por grupos mulheres também
tém sido iniciativas fecundas de contestagdo e de criagdo de novas modalidades de
relacionar-se com as respectivas crengas.

O corpo como narrativa da vida: imagens contemporaneas

Soraya Cristina Dias Ferreira

O corpo como morada humana ¢ expressdo subjetiva e coletiva. Em cada época o
homem como fruto das influéncias culturais externaliza sua nova consciéncia corporal,
manifestando-as assim nas diversas linguagens de comunicagdo. Olhando para nosso
mundo contemporaneo percebe-se que apos as influéncias tecnoldgicas o corpo vem
passando por uma dessacralizagdo. As imagens vendidas na midia ¢ a do “corpo
perfeito” que sofre varias transmutacdes impostas pela “tecnologia do poder sobre o
corpo”, como evidencia Michel Foucault. Percebe-se que o corpo feminino, explorado
sensualmente como imagem para estimular as vendas, hoje divide no mercado da moda,
dos cosméticos, etc.; espago com o corpo masculino. Nesta era do audiovisual
produzimos novas imagens de um mesmo corpo historico.

Em nome da Deusa: o divino feminino e a espiritualidade das mulheres
Rosalira dos S. Oliveira

O artigo aborda véarias facetas do arquétipo da Grande Mae, desde as teorias
arqueologicas acerca da sua adoragdo em tempos pré-historicos até o seu retorno no
momento atual. Trata-se de um movimento multifacetado que, através de diferencas e
semelhangas, pode incluir tanto o resgate da condicao da mulher no ambito da teologia
crista, quanto a busca por uma “thealogia” da qual se ocupam algumas bruxas modernas
e, ainda, a apropriagdo feminista do arquétipo da Deusa e suas implicagdes sociais.
Multivalentes sdo as diferentes imagens do divino feminino acionados em cada
grupo/situacdo. Em comum a toda essa diversidade, encontramos a busca por novos
modos de pensar a relagdo com a alteridade, tal como se manifesta nas polaridades
homem-mulher; humanidade e a natureza; Eu-outro, etc.
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GT Literatura, arte e religido

TEXTOS

Ciéncia, auséncia e violéncia: o discurso religioso e a moral de legitimacio do
estupro

Anete Roese”

O uso ideologico do texto sagrado

Quando evocamos textos filosoficos escritos hd varios séculos e que dao uma
imagem depreciativa sobre a mulher somos levadas a imaginar que ndo haveria
necessidade de trazer a tona estas idéias tdo arcaicas. No entanto, a atualidade de tais
nogoes e conceitos salta aos olhos quando tomamos o exemplo de um texto sagrado que
se atualiza e ¢ sustentado diariamente nas mentes dos fié¢is e nos pulpitos das igrejas.
Perguntar “a respeito da cumplicidade das religides na produg¢do da violéncia,
particularmente contra mulheres e natureza”®*' é uma tarefa epistemoldgica decisiva no
processo de desconstrugdo do mal do sistema de dominagao.

Um texto sagrado que ¢ paradigmatico para a analise do discurso sobre o lugar da
mulher e que institui um lugar para a mulher, diz:

A mulher aprenda em siléncio, com toda a submissdo. E ndo permito que a
mulher ensine, nem que exerga autoridade sobre os homens; esteja, porém,
em siléncio. Porque primeiro foi formado Adao, depois, Eva. E Addo nao foi
iludido, mas a mulher, sendo enganada, caiu em transgressdo. Todavia, sera
preservada através de sua missdo de mae, se elas permanecerem em fé e
amor e santificacdo, com bom senso.”*

O texto de Timdteo nos d4 uma nog¢do clara da culpabilizagio da mulher com
relagdo a queda do paraiso. A economia simbolica funciona de modo a sustentar e
atualizar tais ideologias de modo subjetivo, negando que tal atualizagdo de fato
aconteca. Neste texto sagrado a vinculagdo da mulher e da natureza ¢ evidente. O
entendimento entre a mulher e a serpente é claro. E na relagio da mulher com o animal
serpente que se evidencia que hd uma linguagem comum entre elas. Elas parecem se
entender. Ambas sdo amaldigoadas no cristianismo. A idéia ¢ de que seria por causa
delas, e de sua fraqueza moral, que o mal entrou no mundo. Este mal atribuido a elas e a
relacdo entre elas tem um contexto complexo, pois se trata de combate de religides onde
havia divindades femininas. A serpente, simbolo do equilibrio ecologico, sera
amaldigoada junto com a mulher, pois ambas representam uma ameaca ao poder
religioso hierarquico monoteista e patriarcal. ***

" Dra. em Teologia. Professora PUC/Minas

31 GEBARA, Teologia ecoferminista. Op. Cit p. 88.

332 Texto Sagrado da Biblia, no livro de 1 Timéteo 2. 11-15, atribuido ao Apéstolo Paulo.

33 A serpente ¢ uma figura mitolégica ligada a sabedoria e a vida. Ela estd presente nas culturas suméria, cananéia, egipcia
e acadica. Cf. LOPEZ, Maricel Mena. Mandrdgora. Ecofeminismo. Op. Cit. p. 50.
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O texto sagrado em questdo ¢ uma atualizacdo de um dos textos miticos da
criagdo especialmente o texto de Génesis 2, escrito cinco ou seis séculos antes do texto
de Timoteo. O texto atualiza e descreve a ordem das coisas na opinido do autor que
viveu tantos séculos depois. Este contexto nos mostra como se atualiza o pensamento
sobre o lugar e o papel social da mulher. O texto imprime termos como siléncio,
submissdo, proibi¢do do ensino e da autoridade. A mulher, segundo o autor deste texto,
foi a segunda a ser criada e a primeira a pecar. E a mulher que se deixou enganar e que
transgrediu. Adao estd isento de culpa e responsabilidade. No texto de Génesis 2 Addo
culpa Deus pelo estado das coisas, dizendo: a mulher que Tu que me deste me levou a
pecar. Todavia, resta a mulher uma esperanca de salvagdo: se ela for mae, se
permanecer em fé, amor, bom senso e santificada. Neste caso, podera ser salva.

O texto em questdo ¢ apenas um entre outros que figuram no cenério de textos
sagrados ¢ que determinam lugares e papéis as mulheres. Ha varios textos sobre estupro
na Biblia. Textos que contam em detalhes como estes delitos aconteceram. De uns anos
para cé a teologia feminista nos ensinou a ler estes textos, a entendé-los, interpreta-los e,
sobretudo, analisar o silenciamento histérico que a exegese e a hermenéutica crista
reservou a estes textos. Se ndo lemos os textos, ndo lemos os temas, se ndo lemos os
temas ndo lemos a realidade social. E estes textos ndo lidos nos empurram para o
siléncio e o tabu em torno destas realidades. E lamentével, afinal o texto sagrado existe,
esta la para nos revelar uma realidade. Mas, para isso, o texto precisa ser lido, exposto.

A teologia feminista ja pesquisou amplamente os registros e rastros do siléncio
histérico em torno do papel e do lugar da metade da humanidade ao longo da historia, e
apontou as manhas do ocultamento do papel e da lideranga das mulheres na historia da
igreja. Por exemplo, no flagrante tratamento e lugar que as mulheres receberam durante
o ‘Movimento de Jesus’ e no posterior ‘movimento apostolico’ e no processo de
hierarquizagdo crescente da igreja. Os registros historicos revelam que a época da
formagdo do céanon biblico, j4 por volta do ano 400 d.C., a igreja j& estava
patriarcalizada ¢ o movimento de Jesus, que em seu principio era inclusivo®* ja estava

enfraquecido.

No entanto, esta ¢ apenas uma parte, um olhar, uma leitura ou hermenéutica,
pois muitos outros textos que elevam o lugar e o papel da mulher a altura de sua
dignidade figuram de igual modo entre os textos sagrados.”® A questdo central é a
pergunta pela razdo da interpretacdo e do discurso religioso haverem optado em relegar
as mulheres a lugares tao inferiores, sob o argumento de que Deus criou a hierarquia, a
diferenca e a inferioridade. E a razdo pela qual tal tipo de texto continua tdo atual e fazer
parte da argumentagdo que estrutura as hierarquias das igrejas cristas.

Hé uma contradi¢do impressa no discurso sobre a liberdade, a igualdade e a
desumaniza¢ao da mulher ao longo da historia das igrejas cristas. Estamos, nesta altura
da historia do cristianismo, num limite do discurso eclesiastico romantico sobre o
igualitarismo. Estamos no limite do discurso sustentavel. A insustentabilidade do
planeta hoje tem a ver com a insustentabilidade de um tipo de discurso. E necessério
pensar numa linguagem sustentavel acerca de Deus. Num conhecimento sustentavel
acerca de Deus.

A dimensao simbélico-cultural da domina¢ao da mulher e da natureza

334 Veja o modo como as mulheres acompanhavam Jesus, conforme o texto de Lucas 8.1-3.
35 Cf. Lucas 8.1-3; Mateus 15.21-28; Marcos 106; Jodo 4; Atos 9.36-43; Atos 16.11-15
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E inegavel que vemos avangos significativos na sociedade contemporanea com
relacdo aos espacos ocupados pela mulher e também pelo homem. Mas hd uma sutil
crueldade presente nos subterraneos desta liberdade. As mulheres devem arcar com
grandes culpas por haverem saido para o mundo publico, e devem pagar muito caro por
esta opgao, este “pecado”. Esta “opcdo”, este direito ndo é sem Onus.

O fato de a mulher haver saido para o mundo publico do trabalho e da formagao
¢ a cena do fruto proibido que ela come diariamente. Diariamente ela desobedece, e
segue os conselhos da serpente. A sutileza do discurso dira que ela ndo ficard sem o
castigo. Devera arcar com varias jornadas, continuara cuidando da casa, dos filhos, dos
parentes, continuara recebendo saldrios inferiores e fazendo trabalhos considerados
inferiores. O mercado de trabalho esta aberto para elas, afinal, elas representam a mao-
de-obra barata. As estatisticas da feminizagdo da pobreza apontam para isso*. E, apesar
desta liberdade toda, elas serdo espancadas violentamente, para aprenderem qual é o seu
lugar®’.

Violéncia simbélica e moral, a subjetividade discursiva da violacdo da
natureza e da mulher

O argumento do discurso religioso que exclui as mulheres de espacos sagrados e
publicos ¢ extremamente fragil. Mas aqui temos uma questao chave. Se o discurso pode
ser questionado por que razdo ele permanece com a forga que tem, com tanta adesdo. A
razdo ¢ que o discurso vem acompanhado de atos, praticas e, sobretudo, violéncia
moral, psicologica.

A antropologa Laura Rita Segato, numa pesquisa que empenha sobre o estupro,
na qual entrevista uma série de homens presos por este delito, verifica que a anélise da
violagdo oferece ndo apenas elementos para a analise da violéncia de género, mas para a
analise do discurso e do imaginario da violéncia em geral. A autora analisa o percurso
do imaginario que leva homens a cometerem tais crimes™®. Suas analises formam uma
teoria que nos serve para uma analogia do contexto em questdo aqui, a saber, como o
discurso religioso compde uma moral social e um sistema de domina¢do que coloniza
mulheres, institui e banaliza a violéncia contra estas. Quer dizer, podemos nos perguntar
como um discurso religioso que sempre atualiza antigas verdades chega a se tornar uma
moral sedimentada e violenta. A que tipo de pratica e extremo este discurso visto no
texto sagrado acima pode levar?

A violéncia como ato de moralizaciao

Carole Pateman interpreta o estupro como ato de forga originario que “institui a
primeira lei, a do fundamento da ordem social”. O estupro representa a lei do status
desigual dos géneros. O regulamento por meio do status, segundo a autora, antecede o
regulamento por contrato.” Rita Segato, em sua obra Las estructuras elementales de la

336 Estima-se que o trabalho doméstico ndo-remunerado represente cerca de 30% da riqueza gerada nos paises
industrializados - ha quem fale até em 40%! F um verdadeiro exército de trabalhadoras que prestam servico gratuito,
sustentando a populacdo que tem empregos remunerados. Anthony Giddens, Sociologia, 324.

337 No Brasil, a cada 15 segundos uma mulher é espancada.

38 SEGATO, Laura Rita. Las estructuras elementales de la violencia. Ensayos sobre género entre 1a antropologia, El psicoandlisis y los
derechos humanos. Prometeo 3010, Bernal: Universidad Nacional de Quilmes, 2003.

39Apud, SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 28. Pateman, discordando de Freud, Lacan, e Lévi-
Strauss, “ndo vé no assassinato do pai o ato violento que funda a vida em sociedade e instaura um contrato entre iguais”.
Ela aponta para a fase anterior onde a dominag¢io do patriarca é a lei. Pateman “aponta para a violagdo, no sentido da
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violencia, defende a tese de que parte desta estrutura ¢ a articulagao entre este sistema
de status e o sistema de contrato. O sistema de status esta calcado na desmoralizagdo do
feminino pelos mais diversos meios que garantirdo “o tributo de submissdo,
domesticidade, moralidade e honra que reproduz a ordem de status, na qual o homem
deve exercer seu dominio ¢ luzir seu prestigio diante de seus pares”.** Sobretudo, a
violéncia moral ¢ o que garante a reproducao da ordem de status.

Analisando o discurso de homens que praticaram crimes de estupro, Segato
abstrai trés distintas categorias implicadas neste tipo de crime. A primeira delas condiz
com a idéia de castigo ou vinganc¢a contra uma mulher generalizada®' que saiu do seu
lugar — de sua posi¢do subordinada. O que alude a uma sociabilidade e sexualidade
auténoma ou simplesmente fisicamente distante da protecdo ativa de um homem. O
delito, neste caso, configura um ato de vinganca ou castigo contra uma mulher que saiu
do seu lugar. Neste caso, a pratica do delito coloca o homem numa posi¢ao protegida,
uma vez que foi a mulher que transgrediu a regra de haver ido além do espaco que lhe
foi destinado pela hierarquia do modelo tradicional. Neste modelo relacional o status do
homem ¢ um valor de alto significado simbolico. Neste tipo de violéncia se manifesta
uma estrutura na qual “a possibilidade de consumir o ser do outro através do usofruto de
seu corpo ¢ a seguranca ou o horizonte que, em definitivo, possibilita todo o valor ou

significado”.’*

A violagdo é um castigo e um ato que tira da mulher a vitalidade. E o que na
linguagem comum se diz quando uma mulher ¢ estuprada: ‘que se lhe roubou a alma’.
Se viola, se aniquila a vitalidade roubando-lhe a forca, o poder, a virilidade, a vida. O
estupro ¢ “um ato disciplinador e vingador contra a mulher”, contra toda mulher através
daquela que sofre o delito. Além de um castigo, a violagcdo ¢ um ato de moralizagao,
onde o moralizador ¢ o proprio violador. “Solo la mujer creyente es buena” — diz um
preso — o que significa que “somente ela ndo merece ser violada”.** Nos relatos da
autora sobre a pesquisa com homens violadores salta a vista o fato de que os
estupradores se “revelaram como os mais moralistas dos homens. Em seus relatos, o
estupro emerge como um ato disciplinador e vingador contra a mulher genericamente
abordada”. No lugar de um crime o estupro seria uma puni¢do.*** A economia simbdlica
da violacdo trata de um crime moralizador, mesmo que ilegal. Parafraseando Simone de
Beauvoir poderiamos dizer que o homem nao nasce homem, torna-se homem - pela
dominagao.

A mulher que sai do espaco que lhe ¢ reservado pela moral tradicional ameaca
este homem que comete o delito. Este ¢ o homem que encarna ao extremo a moral
socio-religiosa dos papéis de género. Ele se torna um moralizador por exceléncia. A
mulher que transgride a lei torna-se suspeita e ameaga duramente este homem em sua
virilidade, pois, neste ato de transgressao a masculinidade dele ¢ relativizada e a falta de
controle dele sobre ela fica explicita. O estupro funciona na economia simbolica como o

apropriacio pela forga de todas as fémeas de sua horda por parte do macho-pai-patriarca primitivo, como o crime que dé
origem a primeira Lei, a lei de status: a lei do género. O assassinato do pai marca o inicio de um contrato de mutuo
reconhecimento de diteitos entre homens e, como tal, é posterior a violagdo ou apropriacio das mulheres pela forga, que
marca o estabelecimento de um sistema de status. Na verdade para Pateman, a violagio — e néo o assassinato do pai que
poe fim ao incesto e permite a promulgacio da lei que o proibe — ¢é o ato de forga originario, que institui a primeira lei, do
fundamento da ordem social.”

340 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 144.

341 Com mulher generalizada se diz que o que ¢ feito a uma mulher equivale simbolicamente ao que se faz através dela a
todas elas.

32 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 23.

343 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 31.

344 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 1138-139.
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ato que restabelece a ordem da sujei¢do da mulher, que retorna ao equilibrio as
estruturas de género.

O discurso religioso sempre que recorre ao texto sagrado que institui o lugar
reservado a mulher atualiza simbolicamente esta moral. A mulher que atravessa os
espacos proibidos dos ambitos sagrados transgride seu espago e viola a ordem instituida.

O imaginario da violéncia

A segunda categoria de implica¢des neste crime aponta para a violagdo como
uma afronta ou agressdo contra outro homem (n3o um homem especifico). A
masculinidade sempre teve que se provar pela virilidade ndo somente diante das
mulheres, mas sobremodo diante de outros homens. “Os homens violam o que outros
homens possuem”.’* Esta constatacdo sinaliza duas coisas: uma para a competicdo
interna e silenciosa entre os homens, por onde é sempre necessario provar uma
superioridade com relagdo a outro homem. Outra, como uma afronta com relacdo a este
outro homem que ndo cumpriu o seu papel de controlar esta mulher em movimento.**

A terceira categoria aponta para o imaginario masculino. Mesmo quando
realizados individualmente, a intengdo da violacdo ¢ de que acontega “com, para ou
diante de uma comunidade de interlocutores masculinos capazes de outorgar um status
igual ao perpetrador”. Trata-se, para além de uma busca de prazer sexual, de uma
exibicao da sexualidade como capacidade viril. A violagdo ¢ um discurso para outros.
Ha uma dimensao intersubjetiva que rege o ato. Ha “outros generalizados” que formam
o horizonte mental do violador. As companhias silenciosas que pressionam estao
incorporadas no sujeito e ja formam parte dele. Seu ato ¢ intersubjetivo porque dele
“participam outros imaginados”. “Os outros dentro de sua consciéncia as vezes falam
mais alto que sua razdo propriamente subjetiva.” E ¢ esta presenca que deverd se
suspendida, demarcada, neutralizada, eliminada e substituida “em qualquer processo de

reabilitacdo que se pretenda eficaz”.*"

Os homens entrevistados, presos por crimes de estupro, ndo tinham clareza de
que estavam cometendo um erro no ato da violag@o. O significado disso revela que no
sistema de género vigente na sociedade contemporanea a dominagdo, a violéncia, o
abuso de um corpo feminino nem sempre ¢ tomado como uma ofensa brutal. Um estudo
de Lloyd Vogelman sobre a mentalidade dos violadores na Africa do Sul mostra que
“’mulheres que ndo sdo propriedade de um homem (as que ndo estdo em uma relagdo
sexual exclusiva) sdo percebidas como propriedade de todos os homens. Em esséncia,
perdem sua autonomia fisica e sexual”.**®

Para Segato, ha um “mandato de violagdao”. Este mandato € pressuposto social

rege no horizonte mental do homem sexualmente agressivo pela presenca de
interlocutores nas sombras. (...) O mandato expressa o preceito de que este
homem deve ser capaz de demonstrar sua virilidade, enquanto composto
indiscernivel de masculinidade e subjetividade, mediante a exac¢do da dadiva do
feminino. Diante da impossibilidade de obté-la por meio de procedimentos

345 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 32.

346Para mais detalhes sobre o tema da masculinidade Cf. SCHULTZ, Adilson. Isto é o meu corpo — e é corpo de homem
— discursos sobre masculinidade na Biblia, na literatura e em grupos de homens. In: DEIFELT, Wanda (org.). A flor da
pele. Ensaios sobre género e corporeidade. Sdo Leopoldo: Cebi; Sinodal, 2004, p. 169-193.

347 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 33-35.

348 Apud, SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 30.
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amparados por lei, aquelas presengas forcam o homem a arranca-la por meios
violentos.*®

A violagdo aponta também para uma masculinidade fragilizada. E o que
explicaria a violacdo sofrida pelo violador na prisdo. Trata-se de algo mais que um
castigo. E um “enunciado, ato publico e constata¢io da escassa virilidade do violador,
de sua masculinidade fragil”.”*® O status da identidade masculina que se estabelece por
meio do poder sexual, do poder social e do poder de morte precisa ainda manter a aura
do controle, que os homens aprendem a representar desde a infancia. O violador, neste
caso, ¢ um homem sem controle e por isso afronta a identidade masculina. A violagao
também denuncia uma crise do modelo tradicional de masculinidade, - representa o
desespero de um homem em cumprir as regras do jogo.

A légica da normalidade da violéncia e a logica da patologizacio da
violéncia

O discurso generalizado pelo senso comum e pela midia passa a nocao de que
quando se fala de violéncia doméstica fala-se de uma rotina, uma normalidade. Este tipo
de violéncia ¢ tratado como algo que compde quase naturalmente as relagdes. Este
limite ¢ ténue e ¢ regido pela moral social, pelo que uma sociedade considera toleravel.
Estes limites da “normalidade” também sdo estabelecidos por critérios das ciéncias
psicologicas que analisam a integridade psiquica de um individuo agressor. No entanto,
as ciéncias muitas vezes estdo influenciadas e até corrompidas pelos costumes e pela
moral social e religiosa. Fala-se em geral da excepcionalidade de alguns poucos
agressores.

Durante o ano de 2008 assistimos através de noticidrios uma série de crimes que
chocaram a sociedade justamente por haverem sido praticados por pessoas “normais”.
Assistimos casos de mulheres e jovens mogas presas em celas com varios homens.
Jovens de 12-16 anos foram mortas pelos namorados por ndo se submeterem a vontade
destes. Em 2009 assistimos o caso de uma menina de 9 anos, gravida de gémeos, frutos
de estupro por parte do padrasto.No caso Elod, o comandante da acao policial justificou
a acdo da policia declarando que a policia ndo agiu com mais rigor porque se tratava de
um “jovem em crise amorosa”. Quer dizer, sua atitude foi classificada dentro de um
padrao de normalidade.

O perigo estd nesta suposta normalidade justificada pelo sistema como
comportamento “natural” do homem. Por esta razao ¢ possivel que a cada 15 segundos
uma mulher seja espancada no Brasil e a cada 12 segundos uma mulher sofre alguma
ameaga, uma violéncia moral. A moral vigente ¢ uma moral de valores perversos que
normaliza a violéncia.

Se e, um extremos temos a normalizacdo da violéncia, no outro extremo estd a
patologizacao da violéncia. Sobretudo no caso da violéncia sexual, imediatamente a
sociedade ¢ levada a concluir que as pessoas que cometem tais crimes sofrem de
distarbios psiquicos. Neste caso, o ofensor ¢ individualizado e a violéncia ¢ reduzida a
uma patologia e circunscrita a alguns poucos individuos com desvios de conduta. Tudo
0 mais que ndo chega ao extremo da morte passa a ser relativamente bem tolerado pela
sociedade como do ambito da normalidade.

349 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia p. 40.
350 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 37.

137



O fendmeno do estupro ¢ paradigmatico para esta andlise. O estupro se torna
uma “extensdo da conduta masculina normativa, o resultado da adaptacdo aos valores e
prerrogativas que definem o papel masculino nas sociedades patriarcais”.*' Este tipo de
tolerancia € o que torna possivel que redes de compra e venda de mulheres e criancas
sejam possiveis. Redes de prostituicdo e de pedofilia sdo comandadas por pessoas
normais. O desbravamento, o dominio de terras, guerras, bens segue a logica desta
dominag¢do.**

Por esta razdo, ha que se desconstruir a idéia da patologia psiquica e elaborar
uma nog¢ao de patologia social, mental e espiritual. Para Viktor Frankl a patologia da
nossa era ¢ justamente esta, a patologia que envolve a mente, o espirito e ndo o
psiquico. Segundo o autor, a humanidade sofre de uma neurose de massa, ¢ uma das
dimensdes desta neurose ¢ a violéncia. A violéncia ¢ expressdo de um adoecimento
espiritual, perda do equilibrio.*”

A naturalizacdo dos maus-tratos salta a vista sempre que uma pesquisa sobre
violéncia doméstica coloca a pergunta: “vocé sofre ou sofreu violéncia doméstica?”. A
grande maioria responde que ndo. Mas quando se muda o modo de perguntar e quando
se nomeia o tipo de mau-trato as respostas positivas duplicam ou triplicam. Quer dizer,
ja se trata de um fendomeno “percebido e assimilado como parte de uma ‘normalidade’,
ou, 0 que seria pior, como um fendmeno ‘normativo’, quer dizer, que participaria do

conjunto das regras que criam e recriam esta normalidade”.**

A moral da violéncia e a violéncia moral

A violéncia contra a mulher ¢ um tipo de reagdo que se estende para muito além
da imagem do corpo feminino. Ela alcanga as expressdes ditas femininas que se revelam
por meio de gestos e signos. Por esta razdo também a violéncia contra homens
homossexuais. Toda esta conjuntura compode a estrutura da dominacao. O estupro faz
parte desta complexa articulagdo de enfrentamento das manifestagdes do feminino. E
um amplo horizonte simbolico. Ha uma mistificagao religiosa e cultura da mulher, do
feminino, um culto ao materno, ao feminino virginal, sagrado, divinizado. Esta f¢ numa
mistica feminina ¢ um lado da moeda, sendo que do outro lado da mesma moeda esta a
violéncia.

O proprio sistema patriarcal se configura de modo simbolico. Por esta razao
outras cenas “ndo exatamente sexuais podem ser lidas como emanagdes deste terreno
simbolico e seu ordenamento. O uso e abuso do corpo do outro sem seu consentimento
pode dar-se de diferentes formas”.” O caso da jovem Eloa ¢ representativo da tese que
aponta para a violéncia cometida contra a mulher generalizada. O crime ¢ um ato
moralizador ¢ serve de “aviso” para a mulher. Além disso, o jovem homem que
cometeu o crime estava tentando reaver o prestigio perdido diante da negativa da moga
de reatar o namoro. Ele reparou o prestigio perdido. “Um crime em que ndo apenas a
vida de um corpo foi assassinada, mas o significado que carrega - o feminino. Um crime

do patriarcado que se sustenta no controle do corpo, da vontade e da capacidade

351 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 37.

352 Uma longa histéria de estupro com todas as conseqiiéncias pessoais, familiares e sociais ¢ descrita na Biblia. Livro de 2
Samuel 13. Outro estupro ¢ relatado em Génesis 34.

353 FRANKIL, Viktor. Em busca de sentido. 14. ed. Sio Leopoldo: Sinodal; Petrépolis: Vozes, 1991.

354 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 132.

355 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. 43.
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punitiva sobre as mulheres pelos homens. O feminicidio ¢ um crime de 6dio, realizado

sempre com crueldade, como o "extremo de um continuum de terror anti-feminino".**

No caso de homens que cometem estupros esta tese ganha ainda outros
contornos. A pesquisa revela que os violadores cometem o crime contra um corpo que
nem sempre ¢ desejado, pode ser, ndo s6 andonimo, até abominavel. Aqui, “ainda que a
sexualidade proporcione a arma ou o instrumento para “perpetrar a agressdo, o ataque
nao ¢ propriamente da ordem do sexual”.’” O delito ndo ¢ somente uma violéncia
ocorrida com uma finalidade no ato em si. O ataque ¢ um discurso, ¢ uma fala subjetiva
que por meio de uma cena se instala numa configuracdo que necessita de uma
interpretacdo, pois ndo o diz de modo racional.

A autora sustenta a tese de que os diferentes modos e praticas de violéncia sdo
“estratégias de reproducdo do sistema, mediante sua refundacdo permanente, da
renovagdo dos votos de subordinagdo dos menorizados na ordem de status, e o
permanente ocultamento do ato instaurador”.™ Assim, o mito fundador da ordem de
género ¢ renovado e conservado todos os dias. O discurso religioso em torno da familia
propde uma cena de uma familia perfeita. Esta cena ¢ imagindria e as vezes plastica,
mas sempre ¢ hierdrquica e estatica na sua estrutura. Afirma-se, subjetivamente, uma
estrutura intocavel. A sacralidade discursiva ndo questiona as relagdes intra-familiares.
Apenas defende a ordem, o sistema, a estrutura, o modelo. Assim a ordem ¢ instaurada e
reinstaurada pelo discurso. “A violéncia moral se infiltra e cobre com sua sombra as
relagdes das familias mais normais, construindo o sistema de status como organizacdo
natural da vida social”.** A violéncia moral se caracteriza pela agressdo emocional € é o
mais eficaz instrumento de alienacdo dos direitos das mulheres,

de controle social e de reproducdo das desigualdades. A coag¢do de ordem
psicoloégica se constitui o horizonte constante das cenas cotidianas de
sociabilidade e ¢ a principal forma de controle e de opressdo social em todos os
casos de dominacdo. Pela sua sutileza e carater difuso e sua onipresenca, sua
eficacia ¢ maxima no controle das categorias sociais subordinadas. No universo
das relagdes de género, a violéncia psicologica é a forma de violéncia mais
maquinal, rotineira e irrefletida e, sem embargo, constitui o método mais
eficiente de subordinacio e intimidagdo.**

4

Trata-se de um contexto em que a violéncia ¢é estrutural, ela ja estd
institucionalizada e ¢ sustentada por uma moral que ja estd conservada, estatica. Ela faz
parte de uma conserva cultural, instdncias que ndo se renovam, ou se renovam muito
lentamente e sempre de novo sdo engolidas por outros movimentos conservadores que
vem transvestidos de novidade. Segato denomina esta violéncia estrutural que sustenta a
moral de sexismo e racismo automatico. Estas categorias “respondem a reprodugdo da
maquina do costume, amparada em uma moral que ja ndo se renova.” “Ambos formam
parte de uma tragédia que opera como um texto de larguissima vigéncia na cultura”.*'

A subordinacdo somente se viabiliza por meio da desmoralizagao.

356 “O assassino, durante 100 horas manteve Elo4 e uma amiga em cércere privado, bateu na vitima, acusou, expos, coagiu
e por fim martirizou o seu corpo com um tiro na virilha, local de representacio da identidade sexual, e na cabega, local de
representa¢io da identidade individual”. DOLORES, Maria; PENHA, Maria da. Feminicidio ao vivo: o gue nos clama Elod.
www.cebi.org.br, terca-feira, 21 de outubro de 2008 - 8h51min.

357 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 43.

358 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 43.

359 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 114.

360 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 114-115.
361 SEGATO, Las estructuras elementales de la violencia. p. 116.

139


http://www.cebi.org.br/

Nao estamos partindo do perigoso pressuposto de que a mulher seja apenas
vitima que deste sistema. A questdo complexa estd em que estamos falando de uma
economia simbolica. E nesta economia a mulher ocupa uma posi¢do ambivalente, do
mesmo modo que ocupam os grupos das classes economicamente desfavorecidas e
grupos etnicamente discriminados. Podemos sustentar ardentemente a sua co-
participacdo ativa neste sistema e ainda a sua inércia diante dele. Neste caso, ¢
necessario recordar o carater simbdlico do sistema, cuja forca consiste exatamente na
manipulag¢do que age corroendo a auto-estima destes grupos. Eles foram convencidos de
sua incapacidade por meio de violéncia sexual, fisica e moral, com o apoio de rigidas
estruturas de exclusdo, com argumentos e artifices que usam até Deus em sua defesa
para manter a ordem de privilégios ja estabelecida.

Uma nova consciéncia ética: uma ecologia social e espiritual

Segato defende que um trabalho “sobre a sensibilidade ética ¢ a condi¢do Unica
para desarticular a moralidade patriarcal ¢ violenta em vigor”.*** Segundo a autora a
reforma moral e legal passa por um movimento que tem seu inicio numa “aspira¢do
ética”. O sistema legal pode confrontar e desconstruir a moral vigente, os costumes e
comportamentos agressivos € contribuir para que um novo sentimento ético se
desenvolva. A ética implica numa sensibilidade em dire¢do ao outro, alheio a mim. Uma
mudanga efetiva passa por uma sensibilizacdo social e por uma nova mentalidade
humana, uma consciéncia planetdria. Planetaria porque se trata de uma consciéncia
ampliada, que supera o saber centrado sobre o si mesmo.

E neste contexto de uma nova mentalidade que Félix Guattari fala de uma
ecologia mental. Ela implica uma sensibilidade ética. Uma ecologia das idéias, uma
ecologia do imaginério. Uma reciclagem da moral, dos valores e dos costumes. Segundo
Guattari, a ecologia mental alcanga a subjetividade, as estruturas simbolicas. Se a
subjetividade do mal se produz em escalas industriais, a subjetividade do bem também
pode ser reproduzida assim.*® As cadeias discursivas que sdo responsaveis pela
reproducdo da violéncia moral podem ser interrompidas a partir das estruturas de
convivio singulares que se constroem nos processos sociais do cotidiano. Urge uma
ciéncia ética, uma ciéncia ecologica, uma ciéncia que identifica as estruturas que
desequilibram a vida cotidiana.

Ao lado da ecologia mental que implica na ruptura nas cadeias discursivas da
violéncia, estd a ecologia ambiental que implica numa nova vinculagao com todo o meio
ambiente natural, e a ecologia social que implica em uma nova légica relacional entre
culturas, etnias, € o enfrentamento da pobreza.

Ademais, uma ecologia mental implica na reabilitacdo da dimensao espiritual do
ser humano. Esta dimensao inclui a nova consciéncia ética, a nogao de responsabilidade
e a sensibilidade e abertura para a transcendéncia, os valores e o reconhecimento de que
o ser humano ¢ capaz de se transcender e que tem necessidade de realizacao espiritual.

362 SEGATO. Las estructuras elementales de la violencia. p. 124.
365 GUATTARLI, Félix. As #és ecologias. 17 ed. Sdo Paulo: Papirus, 1990. p. 40-42
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MULHERES, CIENCIA E RELIGIAO: O FOCO DA CRITICA FEMINISTA

Alzira Munhoz®

Cientista ¢ um homem que esta sempre de avental branco,
usa 6culos, € franzino, circunspecto e, admitamos, um tanto
maluco. Esqueca. Dessa imagem cléassica do cientista padrao
so sobrou o avental. Os niumeros do ultimo levantamento
sobre os pesquisadores brasileiros, realizado pelo CNPq,
sugerem um perfil diferente do profissional dedicado a
ciéncia. O dado mais interessante do censo comeca pela
mudanca de género: em vez de o cientista, cada vez mais

sera preciso falar a cientista®®.

Parafraseando uma cientista feminista, na aparente irrelevancia da relagio —Mulheres,
Ciéncia e Religido— se exprime e sintetiza uma histéria feminina (individual e coletiva) de
revoltas e lutas, de discriminagdo, interdi¢des e transgressdes, de poder-saber’®. De fato,
varias pesquisas mostram que nas ultimas décadas os campos da ciéncia e da religido estdo entre

os que mais sdo interpelados pelo pensamento feminista®®®. No ambito da ciéncia as mulheres

" CPF: 048311792/72. Instituto Santo Tomés de Aquino — ISTA. Doutorado em Teologia pela FAJE —
Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia. Defesa da tese em 21/11/2008.
3 VARELLA, F. Uma brasileira em Paris. O Globo, Sao Paulo, 02 mar. 2001a, p. 84.

365 ARRAZOLA, L. S. D. Ciéncia e critica feminista. In: COSTA, A. A. A.; SARDENBERG, M. C.
(Orgs.). Feminismo, ciéncia e tecnologia. Salvador: REDOR/NEIM-FFCH/UFBA, 2002, p. 67.

366 Sem desmerecer o trabalho das diversas instituicdes feministas de nosso pais que tém realizado
valiosas pesquisas destaco aqui a Rede Feminista Norte e Nordeste de Estudos e Pesquisas sobre
mulheres e Relagdes de Género — REDOR, que engloba cerca de vinte e trés nucleos e um programa de
pesquisa (o PAPAI), com importantes trabalhos publicados. Desde seu nascimento, em 1992, a REDOR
reune anualmente um grupo de pesquisadoras feministas, representando nticleos de instituicdes de ensino
e pesquisa das regides Norte e Nordeste. Em 2001 a REDOR publicou uma coletanea abrangendo trés
partes: 1. Os estudos de género numa perspectiva feminista; II. Poderes e saberes na perspectiva de
género; III. Relatos de pesquisas na perspectiva feminista (FERREIRA, Mary; Alvares; Maria Luzia
Miranda; SANTOS, Eunice Ferreira dos (Orgs.). Os poderes e o0s saberes das mulheres; a construgdo do
género. Sao Luis: EDUFMA/Nucleo Interdisciplinar de Estudos e Pesquisas Mulher, Cidadania e
Relagdes de Género; Salvador: REDOR, 2001. 450p.). Em 2002 foi publicada mais uma interessante
coletanea dividida em duas partes: 1. Refletindo sobre feminismo(s), ciéncia(s) e tecnologia(s); II.
Trabalhando com a perspectiva de género (COSTA, Ana Alice Alcantara; SARDENBERG, Maria Cecilia
(Orgs.). Feminismo, ciéncia e tecnologia. [Cole¢do Bahianas, 8]. Salvador: REDOR/NEIM-
FFCH/UFBA, 2002, 320p.). Em 2005 a REDOR e a Rede Brasileira de Estudos e Pesquisas Feministas —
REDEFEM promoveram o I Seminario Internacional com o tema: Enfoques Feministas e o Século XXI:
Feminismo e Universidade na América Latina. Pelo menos onze pesquisas sobre estudos feministas,
teologia e religiosidade foram apresentados nos GTs desse seminario. Em 2008 ocorreu o II Seminério
Internacional sobre Feminismo e Universidade na América Latina onde se abordou o tema: Enfoques
Feministas e Desafios Contemporaneos: politica e feminismo. Neste semindrio também foram
apresentados treze pesquisas sobre discursos religiosos e religiosidades sob o enfoque das teorias
feministas e de género. Constata-se nesses eventos que a critica feminista vem questionando fortemente o
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refletem sobre as transformacdes operadas nesse campo devido a aglo de cientistas
feministas®®’, embora essa trajetéria ndo tenha sido linear e sem tropegos.

A critica feminista as ciéncias, incorporada as abordagens desconstrucionistas de
género, questiona as nogdes ¢ pretensdes de universalidade e neutralidade da ciéncia moderna,
assim como as praticas e a concepgdo classica positivista de ciéncia. Algumas autoras notam
que isto vem ocorrendo sobretudo a partir do desenvolvimento da dimensao de historicidade da
sociologia, da filosofia das ciéncias e da propria historia, bem como da assunc¢ido do conceito de
género ¢ da critica feminista para se analisar o impacto das ideologias na estruturagcdo do mundo
social e intelectual**®.

No campo da religido, tedlogas e socidlogas observam que nenhuma area das religides
instituidas deixou de passar pelo crivo do olhar feminista. Isto se deve sobretudo a emergéncia
de novos discursos, como a teologia feminista e os estudos de género e religido. Em
decorréncia, as doutrinas, a organizacao e a pratica institucional t€ém estado na mira das analises
feministas. Estas analises, bem como o discurso teoldgico desenvolvido por mulheres — distinto
em muitos aspectos daquele elaborado pelos homens — revelam a influéncia do pensamento
feminista®®’.

Conforme Nunes®”’, os efeitos de tal influéncia sio diversos, desde o abandono de
qualquer fé religiosa pelas mulheres, até a criagdo de espagos feministas de espiritualidade, de
varios tipos, expressando uma enorme criatividade e efervescéncia. Some-se a tudo isso as
reivindicagdes de muitas mulheres ao direito de acesso ao ministério ordenado e ao pastorado,
no dmbito cristdo; ao rabinato, no judaismo; a educagao paritaria e ao uso ou a recusa do véu, no
ambito mugulmano, s6 para citar alguns. Revisdes das interpretagdes de textos sagrados, assim
como cultos e rituais realizados por grupos mulheres, também tém sido iniciativas fecundas de
contestacdo e de criagdo de novas modalidades de relacionar-se com as respectivas crengas.

A teologia feminista, expressa de diversas formas a partir de diferentes crengas, tem
cumprido um papel importante nesse processo, constituindo-se em um saber que se constrdi e se
recria em abertura e articulagdo com a diversidade de saberes e experiéncias (de mulheres) que
toma como referéncia, também as experiéncias de fé. Nesse contexto, a teologia feminista se
propde como uma tarefa fundamental a dessacralizacdo e a desconstrucdo dos discursos

religiosos que justificam as hierarquias excludentes e invisibilizam o discurso das mulheres. Em

campo das ciéncias.
367 SCHIENBINGER, L. O feminismo mudou a ciéncia? Bauru, SP: EDUSC, 2001.
3% COSTA, A. A. A; SARDENBERG, M. C. (Orgs.). Feminismo, ciéncia e tecnologia..., p. 12-15.

% NUNES, M. J. R. F. O impacto do feminismo sobre o estudo das religides. Cadernos Pagu, n. 16, p.
79, 2001.

70 NUNES, M. J. R. F. Teologia feminista e a critica da razio religiosa patriarcal: entrevista com Ivone
Gebara. Estudos Feministas, v. 14, n. 1, p. 294, abr.-maio 2006.
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outras palavras, a teologia feminista pretende afirmar outros saberes, que se articulam a partir
de outros sujeitos e de outros lugares teoldgicos.

Tendo em conta que as explicagdes cientificas sdo modeladas e respaldadas por seu
contexto histérico e social, a critica feminista alerta que elas ndo estdo isentas do viés
androcéntrico-patriarcal, pois o sujeito das ciéncias tem sido o homem branco e ocidental;
assim, as elaboracdes cientificas ndo sdo neutras do ponto de vista do género, da classe ¢ da
raca, nem universais, como se pretendem, mas particularizantes e excludentes®”".

Ao contrario, a perspectiva de género vem possibilitando a construcdo de uma
epistemologia critica feminista, ou seja, um discurso feminista sobre a ciéncia e uma teoria
critica do conhecimento que funda as bases de um saber feminista, que tem as mulheres como
sujeitos € que traz novas questdes, objetos de estudo e metodologias que ndo sdo sustentadas
pela filosofia das ciéncias positivas, ou pela epistemologia empirista’’>. Entretanto, cabe

enfatizar, como advertem algumas autoras, que

ndo se trata somente de reconstituir os discursos e saberes especificos as
mulheres, nem mesmo de lhes atribuir poderes ndo reconhecidos. E preciso
compreender como uma cultura feminina se constréi no interior de um
sistema de relagBes desiguais, como ela mascara as falhas, reativa os
conflitos, baliza tempos e espagos, como, enfim, pensa suas particularidades
e suas relagdes com a sociedade global®”.

E importante perceber que, como a organiza¢io social, as ciéncias também sdo
organizadas pelas relagdes de género, étnico-raciais e de classe. No entanto, se observarmos o
que vem ocorrendo no campo da ci€ncia em relagdo a participagdo das mulheres, em escala
mundial constatamos que a situagdo evoluiu significativamente, sobretudo nas ultimas décadas
o século XX, se compararmos com o inicio do mesmo século, quando poucas mulheres tinham
acesso a educacdo e a cidadania em quase todos os paises. Muitas analises mostram que no
mundo das ciéncias se estd vivendo um clima de mudanca de paradigmas: “estamos em
transi¢do entre dois mundos: um que esta prestes a morrer, mas que ndo morreu ainda; e outro

~ . 4
que quer nascer, mas que nio nasceu ainda”’*,

7' ARRAZOLA, L. S. D. Ciéncia e critica feminista. In: COSTA, A. A. A; SARDENBERG, M. C.

(Orgs.). Feminismo, ciéncia e tecnologia..., p. 68.

2 GERGEN, K. J. A critica feminista da ciéncia e o desafio da epistemologia social. In: GERGEN, M.

M. (Ed.). O pensamento feminista e a estrutura do conhecimento. Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos;

Brasilia: Edunb, 1993.

7 SOIHET R.; GOMES S. C.; SOARES R. M. A. Citada em: CALDEIRA, B. M. S. A dimens&o do
enfoque de género no Programa Bolsa Familia: rancos e avangos na promogéo do empoderamento

das mulheres nos municipios baianos. Disponivel em: www.igualdadedegenero.cnpg.br. Acesso em:
15/06/2009.

% MORIN, E.; LEMOIGNE, J. L. A inteligéncia da complexidade. Séo Paulo: Peiropolis, 2000, p. 41.
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Diversos estudos e pesquisas tém colocado em evidéncia o quanto as mulheres vém
caminhando e avangando na ocupacdo de espagos do mundo publico, antes quase que
exclusivamente dos homens, como os espacos académicos. Hoje elas vém tendo um maior
acesso a educacdo em nivel superior; sua presenca ¢ cada vez mais destacada e relevante nos
estudos universitarios de graduagdo e pds-graduacdo e entre os grupos de pesquisadores e
bolsistas de diferentes paises, tanto no campo da ciéncia como no da tecnologia®”

Entretanto, se de um lado estes dados indicam uma situagdo favoravel para o equilibrio
de género na atividade cientifica, de outro ainda existem fatores ou “focos” de desigualdade que
afetam a grande potencialidade da participagdo feminina. Primeiramente ha “vieses”
disciplinares que denotam a predominancia dos homens no campo das ciéncias exatas e da
engenharia, enquanto que e nas ciéncias sociais, humanas e da satide, predominam as mulheres.
Este fenomeno indica tanto a existéncia de diferentes vocagdes profissionais como a
masculinizacdo e a feminilizacdo da producdo de conhecimento em determinados temas, com
consequéncias diretas na orientagao do trabalho cientifico, assim como na escolha de temas e na
producdo de resultados que se revertam em pouco tempo a sociedade. Os esteredtipos culturais
introjetados durante os processos de socializacdo e educagdo influem ndo apenas nas
preferéncias ludicas de meninos ¢ meninas, mas também nas escolhas de areas de estudo
durante a adolescéncia e nas fases posteriores, segmentando, assim, as preferéncias
profissionais.

Outro fator preponderante esta relacionado a hierarquia do posto de trabalho. Existem
barreiras dificeis de se transpor quando se trata do acesso de mulheres a postos de maior decisdo
ou de maiores ingressos no campo de trabalho da ciéncia e da tecnologia, mesmo naqueles
campos do conhecimento “feminizados”. Constata-se que quanto maior a hierarquia do posto de
trabalho, menor ¢ a presenca feminina no ambito cientifico e tecnologico, ndo obstante todos os
avangos ocorridos durante o século XX em matéria de abertura para as mulheres em muitas
institui¢cdes. E quando se analisam as posi¢des que elas ocupam dentro de tais instituigdes, os
estereotipos culturais se manifestam ainda muito arraigados nos ambientes socioeducativos e de
trabalho, visto que associam determinadas caracteristicas da ‘“masculinidade” — como a
competitividade, a forca, a racionalidade, a objetividade — a um exercicio mais eficaz de poder.

A partir dessa visdo, os homens seriam naturalmente mais aptos para exercerem cargos
que exigem tais requisitos; assim, os estereotipos incidem na escolha das pessoas que ocupardo

posicdes estratégicas no campo da ciéncia, como a direcdo de institutos, a integracdo de comités

7 ESTEBANEZ, M. E. lgualdade de género para fortalecer socialmente a ciéncia e a tecnologia.
Disponivel em: http://unisinos.br/ihuonline/index.php?option=com_tema_capa&
Itemid=23&task=detalhe&id =897. Acesso em: 07/6/2009; TABAK, F. Estudos substantivos sobre
mulher e ciéncia no Brasil. In: COSTA, A. A. A; SARDENBERG, M. C. (Orgs.). Feminismo, ciéncia e
tecnologia..., p. 39-49; LIMA, N. R. L. B. Mulheres na ciéncia: o desafio de uma passagem... passagem
do privado para o publico. In: COSTA, A. A. A; SARDENBERG, M. C. (Orgs.). Feminismo, ciéncia e
tecnologia..., p. 51.
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avaliadores ou as reitorias universitarias; a ascensao na carreira profissional cientifica implica
no acesso a categorias de maior prestigio e reconhecimento cientifico e académico, categorias as
quais as mulheres raramente tém acesso, operando-se, assim, sua exclusdo dos espagos
cientificos. Na Suécia, por exemplo, pais considerado pela ONU como o de maior igualdade
sexual do mundo, uma mulher cientista tem que ser 2,5 vezes mais produtiva do que seu colega
homem, para ser avaliada igualmente a este e receber financiamento para projetos de
pesquisa’’®.

Esse desequilibrio confirma a necessidade de mudanca de paradigma da ciéncia e
reclama a implementagdo de politicas afirmativas que promovam a equidade de género. Esta é
uma condicdo ndo apenas para o desenvolvimento social, mas para um desenvolvimento
cientifico que seja benéfico para toda a humanidade. Alias, o socialista Charles Fourier, ainda
em 1848, em seu projeto utépico de uma sociedade justa e feliz, ao preconizar a libertagdo das
mulheres e, através delas a de toda a sociedade, dizia que o grau de emancipacao feminina e, por
conseguinte, sua participagdo nos processos de elaboragdo e difusdo do conhecimento, ¢ o
termémetro do desenvolvimento e da evolucdo da humanidade®”’.

Ampliando esta reflexdo, vamos sinalizar alguns fatos ou momentos paradgmaticos da
luta historica das mulheres para conseguirem ter acesso ao mundo do saber dito “cientifico”,
mesmo que esse saber ainda seja hegemoénica e pretensamente masculino. Ainda no inicio
século XV, muito antes do surgimento do movimento feminista, a filosofa e escritora Christine
de Pisan (1364-1430), com seu memoravel livio A Cidade das Mulheres®”® entrou com
conviccdo e firmeza num importante debate plblico sobre a entio chamada Questdo das
Mulheres.

A sociedade e o cristianismo daquele momento historico, apoiados nas idéias de
Aristoteles e outros autores, afirmavam que as mulheres, por natureza, eram mais vulneraveis
ao mal que os homens. Questionava-se entdo se elas eram capazes de pensar e agir eticamente;
se pertenciam ou nao ao povo de Deus da mesma forma que os homens; e até mesmo se
possuiam alma e eram seres humanos normais. Suas experiéncias ndo eram vistas como
constitutivas do humano e, tampouco, como lugar da revelagdo e da experiéncia do divino.
Nesse contexto, os discursos das ciéncias filosofica, teoldgica, do direito e da medicina foram os
que mais prejudicaram as mulheres definindo-as como uma espécie inferior, fisica, psicologica,
antropoldgica e moralmente, em relacdo aos homens. Pisan se contrapds a desses discursos
misdginos, mostrando que a educacgdo inferior que as mulheres recebem, sua privacdo do

conhecimento cientifico, assim como sua auséncia dos espacos onde ele ¢ processado, ¢ que

376 LIMA, N. R. L. B. Mulheres na ciéncia: o desafio de uma passagem..., p. 53.
377 FOURIER, C. Teoria de los cuatro movimientos. Barcelona: Barral, 1974, p. 167.

3 PISAN, C. Le livre de la cité des dames —1405. (A cidade das mulheres). The treasure of the City of
ladie. Nova lorque: Persea Books, 1982.
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geram o mito da superioridade masculina e o dominio dos homens sobre as mulheres, em todas
as esferas da vida, inclusive no campo da ciéncia e da religido. Se o Criador colocou uma alma
inteiramente semelhante e nobre tanto no corpo feminino como no masculino, argumentava ela,
entdo as mulheres possuem a capacidade de pensar, deliberar, agir eticamente e produzir
conhecimento, tanto quanto os homens.

Fundamentalmente, as ideias de Pisan foram retomadas e desenvolvidas pelo feminismo
do século XIX e pela teologia feminista do século XX. Muitas caracteristicas associadas a
autoras ¢ tedlogas feministas contemporaneas sdo encontradas em seus escritos, nos quais
podemos perceber como ela dava atengdo e credibilidade a sua propria experiéncia e aquelas de
outras mulheres, ao invés de aceitar opinides ¢ conceitos masculinos sobre si mesmas. Ela ndo
sO analisou criticamente discursos ¢ atitudes que definem as mulheres como inferiores, mas
buscou nas proprias mulheres novas fontes que possibilitaram descobrir suas contribuigdes
positivas, em prol de si mesmas ¢ da humanidade. Sua pesquisa, nesse ambito, se aproximou
daquilo que muitas feministas hoje denominam como a procura por um passado utilizavel, que
implica no resgate de historias e tradicdes que contribuem para se visualizar novas formas de
ser mulher e de processar saberes e conhecimentos a partir de experiéncias de mulheres. Jamais
Pisan admitiu que as mulheres fossem definidas em termos masculinos ou a partir de
experiéncias masculinas. Em outras palavras, o que ela pretendia era que as mulheres se
autodefinissem e autoafirmassem como sujeito, a partir de si mesmas e ndo de categorias
masculinas, e justamente a partir desse l6cus socio-antropoldgico desfrutassem, em paridade
com os homens, de todas as oportunidades educacionais e profissionais.

Motivos analogos levaram as estadunidenses Sarah e Angelina Grimké, membros da
comunidade quacre, e ainda as negras libertas Sojouner Trut e Jarena Lee, todas lideres de suas
comunidades religiosas e do movimento antiescravista (1792-1883), a denunciar a opressio ¢
desumanizagdo das mulheres pelas Igrejas cristds. Rapidamente elas constataram que a
libertagdo dos escravos ¢ a libertagdo das mulheres estavam profundamente vinculadas, também
no ambito de suas Igrejas. Por essa razdo, contestaram as falsas traducdes de textos biblicos por
alguns vardes e as interpretacdes distorcidas de outros que os comentavam, em prejuizo as
mulheres. Nao admitiam que apenas os homens tivessem acesso ao conhecimento acurado das
Escrituras®”. Como Pisan, elas estavam convictas de que se as mulheres tivessem acesso ao
conhecimento biblico, em paridade com os homens, especialmente ao estudo das linguas
biblicas (grego e hebraico), elas proprias produziriam outras interpretacdes da Biblia, muito
diferentes das interpretagdes androcéntricas e sexistas, que ndo sé afetavam a dignidade das
mulheres, mas visavam submeté-las e manté-las longe do campo de producdo do conhecimento

teologico e, por conseguinte, dos postos de poder, influéncia e decisao das Igrejas.

37 CLIFFORD, A. M. Introducing feminist theology. New York: Orbis Books, 2002, p. 11.
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Ao lado dessas mulheres, a presbiteriana Elizabeth Cady Stanton (1815-1902), junto
com um grupo de feministas abolicionistas, na Primeira Convenc¢édo dos Direitos da Mulher
(1848), em Seneca Falls, New York, que marcou a historia das lutas das mulheres, denunciou
veementemente a exclusdo social, politica e religiosa das mulheres. Em relacdo a religido, ela
denuncia que “ele, (0 homem) concede-lhe (2 mulher) na Igreja, da mesma forma que no
Estado, nada além de uma posicdo subordinada, invocando a autoridade apostélica para sua
exclusdo do ministério e, salvo algumas excec¢des, de qualquer participagdo nas questdes
fundamentais da Igreja...”38°. Por essa razdo, Stanton iniciou, em 1854, com um comité de
mulheres especializadas em diversas areas cientificas, uma interpretagédo critica da Biblia a luz
da nova consciéncia que as mulheres estavam adquirindo de si. O trabalho resultou na obra The
Woman’s Biblie (A Biblia da Mulher), publicada em dois volumes (1895 e 1898), a qual
desencadeou um processo feminista de interpretagdo da Biblia que, a partir dos anos de 1960,
consolidou-se na articulagdo de uma teologia e hermenéutica biblica especificamente feminista.

Como pensavam as irmds Grimké, também Stanton e sua equipe insistiam que as
mulheres precisam ter acesso ao conhecimento cientifico e teoldgico para poder ler e interpretar
a Biblia por si mesmas, conforme suas proprias convic¢des, conhecimentos e experiéncias, €
ndo permitir que os maridos, os pastores e os clérigos o fagam por elas; e nem repetir a
interpretacdo sexista que aprendem deles, a qual é utilizada como uma arma politica e
ideologica contra a libertagdo e a emancipacdo das mulheres. O pressuposto hermenéutico
fundamental nessa empreitada é que as mulheres tenham pleno acesso ao conhecimento
cientifico da Biblia e sejam sujeito de sua interpretacao, e ainda que utilizem esse conhecimento
em prol de sua causa, corrigindo, assim, as interpretagdes androcéntricas ideologizadas.

Os argumentos levantados por Stanton em favor de uma hermenéutica feminista
corretiva da Biblia permanecem validos. Mas o importante hoje ndo é avaliar os comentarios
dos textos contidos na Biblia da Mulher a luz da exegese biblica contemporanea, e tampouco
confrontar as propostas politicas de suas protagonistas com as atuais teorias e praticas
feministas. Relevante, hoje, ¢ reconhecer no trabalho que elas produziram, que a luta pelo
direito das mulheres serem plenamente reconhecidas e incluidas como sujeito do conhecimento
cientifico vem de longe. O reconhecimento dessa “nossa heran¢a” sublinha Nunes®®'
desmistifica e desconstréi o discurso cientifico da submissdo e da passividade das mulheres
diante da dominagdo e imposi¢do do pensamento cientifico unilateral masculino, tanto no

campo da ciéncia como no da religido.

%0 STANTON, E. C. and THE REVISING COMMITTEE. New York: European Publishing Company,
v. 1: 1895; v. 2: 1898. (Reimpressdo com o titulo: The original feminist attack on the Bible: The Woman’s
Bible. New York: Arno Press, 1974). 13* edi¢do: The woman’s Bible. Seattle: Coalition task force on
Women and Religion, 1987. (Aqui: v. 1, p. 6).

31 NUNES, M. J. R. De mulheres e de deuses. Estudos Feministas, Rio de Janeiro, v. 0, n. 0, p. 14, 1992.

147



Um rapido olhar retrospectivo também sobre o nosso pais mostra que a situagao e a luta
das mulheres brasileiras para conseguirem ter acesso ao mundo do conhecimento cientifico ndo
foi muito diferente da situag@o e da luta das mulheres que apresentamos acima e de tantas outras
mundo afora. No século XIX, enquanto Charles Fourier, na Franga, defendia a emancipagdo
feminina como elemento fundamental para o desenvolvimento da humanidade, a maioria das
mulheres brasileiras ainda vivia imersa em tabus, preconceitos e costumes patriarcais, sem
acesso aos estudos e a cidadania. Nesse contexto, a primeira e urgente reivindicagdo s6 podia
ser a do aprendizado da leitura e da escrita, as quais somente os homens tinham acesso ¢ podiam
ministrar.

A primeira legislagdo que autorizou a abertura de escolas elementares femininas no
Brasil (RJ) consta de 1827. Até entdo, so6 existia uns poucos conventos que preparavam as
meninas e jovens para o casamento, e algumas professoras que ensinavam em suas proprias
casas. A base do ensino era, obrigatoriamente, as tais “prendas domésticas”. A Unica alternativa
era o ensino individual ministrado por preceptoras/es, mas ao qual tinham acesso somente as
filhas de familias abastadas. Apenas a partir de 1871 as mulheres puderam cursar o magistério, e
a partir de 1881 frequentar cursos superiores, quando ocorre o ingresso das primeiras cinco
brasileiras no curso de medicina, a despeito dos costumes patriarcais vigentes>*>. Entretanto,
somente em 1879, com a Reforma Lebncio de Carvalho, que estabeleceu o ensino publico para
criangas, se passou a permitir o ingresso de mulheres profissionais em instituigdes de ensino’®’
Nesse contexto, as poucas mulheres que receberam algum tipo de formacdo tornaram-se as
primeiras educadoras de outras mulheres: fundaram escolas, escreveram em jornais, publicaram
livros e, corajosamente, se confrontaram com a opinido vigente, segundo a qual as mulheres nio
precisavam sequer saber ler e escrever. Os estereotipos culturais determinavam que a ciéncia era
inutil e impropria para mulheres.

Nisia Floresta (1810-1885) foi, provavelmente, uma das primeiras brasileiras a
reivindicar o direito e a necessidade da educag@o publica para as mulheres, a romper os limites
entre os espacos publico e privado, a fundar e dirigir um colégio para mocas no Rio de Janeiro,
bem como a escrever livros em defesa dos direitos das mulheres ¢ a publicar textos em jornais,
na época em que a imprensa nacional ainda engatinhava®®*. Sua critica feminista & exclusdo das
mulheres do acesso a educagdo transborda em todos os seus escritos. Sua obra memoravel:
Direitos das Mulheres e Injustica dos Homens (1832) foi a primeira no Brasil a trazer a publico

o direito das mulheres aos estudos e ao trabalho profissional, bem como a exigir que elas fossem

32 SILVA, A. A primeira médica do Brasil. Rio de Janeiro: Irméos Pongeti, 1954, p. 51-54.

3 AZEVEDO, E. S. et al. A mulher cientista no Brasil. Dados atuais sobre sua presenca e contribuicio.
Ciéncia e Cultura, Sdo Paulo, v. 41, n.3, p. 275-283, mar. 1979.

3% HAHNER, J. A mulher brasileira e suas lutas sociais e politicas (1850-1937). Sdo Paulo: Brasiliense,
1981, p. 29-30.
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consideradas inteligentes e potencialmente capazes ndo sé de aprender, mas também de ocupar
cargos publicos; portanto, dignas de respeito e oportunidades de acesso ao conhecimento
cientifico. “Por que a ciéncia nos ¢ inutil? — contra-argumentava Nisia — Porque somos
excluidas dos cargos publicos. E por que somos excluidas dos cargos publicos? Porque ndo
temos ciéncia”*®’,

Nisia tinha a convicg¢@o de que a ignorancia das mulheres, assim como a sua auséncia
dos espagos onde se processava o conhecimento cientifico interessava aos homens, pois
facilitava que eles mantivessem o monopoélio do saber e exercessem dominio sobre elas; por
isso, como Pisan, as incentivava a estudar e superar o preconceito de que a ciéncia ndo ¢
adequada as mulheres.

Sabemos, porém, que em outros paises o acesso das mulheres ao mundo cientifico ndo
foi mais facil. No ambito socioeclesial, durante todo o periodo da cristandade as mulheres foram
afastadas da reflexdo teologica classica, monopoélio dos vardes. Muitos clérigos ndo pouparam
tinta a fim de impedir que as mulheres tivessem acesso aos estudos secundarios e superiores,
argumentando que elas sdo feitas para a vida privada e ndo seria bom formar livres pensadoras
para o futuro®. Esse preconceito impediu que as mulheres tivessem acesso as universidades.
“Poucas aprendiam o latim, que era a lingua teoldgica, ¢ ndo se podia imaginar mulheres
ensinando teologia. Mas apesar dessa falta de condic¢des, elas ndo permaneceram mudas.
Criaram outra teologia, ao lado da teologia masculina™**’.

Embora as universidades tenham sido criadas por volta do século XII, infelizmente
apenas no século XIX elas comegaram a admitir mulheres. Na Suica em 1860, na Inglaterra em
1870, na Franga em 1880, na Alemanha em 1990. Na Inglaterra as mulheres podiam estudar,
mas ndo podiam receber o titulo, como os homens. Faziam provas, mas ndo constavam nas atas.
Por conseguinte, ndo podiam exercer um trabalho profissional. Apenas em 1897, ap6s muita
luta, elas conseguiram os titulos académicos que lhes eram devidos, pois as mulheres que
estudavam eram vistas como um grave perigo para a sociedade.

Obviamente, essa exclusdo se estendeu a outras estruturas do mundo das ciéncias. A
Academia de Ciéncias de Londres, fundada por volta de 1640, admitiu a primeira mulher apenas
em 1945; ¢ a Academia de Ciéncias de Paris, fundada em 1666, aceitou a primeira mulher

somente em 1979°®. Embora tenha sido fundada em 1916, a Academia Brasileira de Ciéncias

3 DUARTE, L. C. Feminismo e literatura no Brasil. Estudos Avancados, Sao Paulo, v. 17, n. 49, p. 153,
set./dez. 2003.

3% 1 EVRY, Marie-Frangoise. De méres en filles. L education des francaises 1850-1880. Calmann, Levry,
1984, p. 22.

7 COMBLIN, J. Perspectivas de uma teologia feminina. In: SOTER (Org.). Género e teologia:
interpelagdes e perspectivas. Sdo Paulo: Paulus — Loyola, 2003, p. 295.

% MAFFIA, D. Critica feminista a ciéncia. In: COSTA, A. A. A.; SARDENBERG, M. C. (Orgs.).
Feminismo, ciéncia e tecnologia..., p. 32.
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elegeu a primeira mulher para pertencer aos seus quadros somente em 1951. E o que dizer do
Vaticano, que nomeou (a dedo) duas mulheres como membros da Comissdo Teologica

Internacional apenas em 2004?

No século XVII, a mexicana Sor Juana Inés de La Cruz (1651-1695), mistica,
escritora, poetisa, literata e primeira mulher tedloga das Américas, para poder ter acesso aos
estudos, rompeu o teto de cristal da intelectualidade masculina de sua época, onde era
absolutamente impensavel o acesso as mulheres. A consciéncia de sua condi¢cdo de mulher,
muito cedo a faz descobrir que seu sexo era um obstaculo, ndo natural, mas sociocultural,
para sua busca subversiva do conhecimento. Por isso, bem cedo, Juana disfargca-se de
homem para poder frequentar a Universidade. Escreve que o conhecimento ndo tem sexo e
tampouco a inteligéncia ¢ privilégio dos homens, assim como “la tonteria” nao ¢ exclusiva
das mulheres®®. Decide tornar-se religiosa por ser essa a Unica maneira de poder dedicar-se
“as letras”. Seu objetivo era estudar teologia, mas para chegar a ela era necessario galgar os
degraus das ciéncias e das artes humanas, o que a leva a estudar logica, retdrica, fisica,
musica, aritmética, geometria, arquitetura, histéria e direito. Mas a grande novidade
historica e politica é que Juana advogou para as mulheres a educacdo universal, ministrada
por mulheres ancids letradas, em casas ou em institui¢cdes criadas para esse fim. No entanto,
as autoridades eclesiasticas, afirma Otavio Paz, jamais aceitaram esta idéia ousada, que lhes
pareceu soberba e rebelido™”.

Os exemplos apresentados acima lembram que as barreiras que afastam as mulheres do
conhecimento cientifico, secular ou teolodgico, tém raizes historicas que a critica feminista vem
desvelando ha mais de um século, mas que vem se intensificando sobretudo nos ultimos quinze
anos. Constata-se que mesmo que a situagao das mulheres tenha evoluido favoravelmente nas
ultimas décadas no acesso a educacdo superior, os estereétipos socioculturais ndo foram
totalmente erradicados. O que estd em jogo nessa tdo antiga e tdo atual questdo do acesso das
mulheres ao mundo da ciéncia, em qualquer ambito, sdo as assimetrias e as relagdes de poder
que se estabelecem entre os sexos em todas as instituigdes e esferas sociais e religiosas.
Desvenda-las e deixar vir a consciéncia pessoal e coletiva a resisténcia e potencialidade das
mulheres, tanto quanto os mecanismos de sua exclusdo da producdo da ciéncia, ¢ um impulso
para a inclusdo de muitas mulheres, hoje, em todos os campos do conhecimento cientifico e

, - . . . . . 1
tecnologico; embora hoje o androcentrismo, como tem assinalado Londa Schienbinger®', tem

3% COUCH, B. M. Sor Juana Inés de La Cruz: primeira mulher tedloga das Américas. In: BUENDIA, J.
(Org.). Palavras de mulheres: juntando os fios da teologia feminista. Sdo Paulo: CDD, Cadernos de
Estudo n. 4, p. 54, 2000.

3% PAZ, 0. Sor Juana Inés de la Cruz ou las trampas de la fé. Barcelona: Seix Barral, 1982, p. 629.
31 SCHIENBINGER, L. O feminismo mudou a ciéncia..., p. 19.
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ido muito além da mera exclusdo das mulheres do mundo das ciéncias, tendo assumindo um
papel determinante na constru¢ao do proprio conteudo dos conhecimentos produzidos.

Obviamente isso implica em mudancas ndo apenas no paradigma cientifico, mas
também consciéncia das mulheres. A tedloga Letty Russel’”” salienta que a conscientizago
supde um processo de crescimento no qual se podem reconhecer pelo menos trés etapas: na
primeira as mulheres, individualmente, tomam consciéncia, a0 mesmo tempo, de suas
potencialidades humanas e da dificuldade de vivé-las plenamente no nivel das estruturas sociais
e académicas. Na segunda toma-se consciéncia da transcendéncia do ser pessoal e do fato de
que a histdria e a ciéncia foram decididas, tecidas, escritas e interpretadas com mentalidade e
conhecimentos unilaterais, masculinos. Ai a consciéncia critica comega a transcender o nivel
puramente pessoal. A terceira etapa supde a transformagao desta consciéncia pessoal individual
em consciéncia historica e social. Vislumbra-se que a situagdo de postergacdo da mulher ¢ algo
que afeta toda a sociedade, a qual perde, lamentavelmente, a contribui¢do da “mulher” e de
“valiosissimas mulheres concretas”.

Da mesma forma, a tedloga Tereza Cavalcanti’’® constatou que nesse processo de
conscientizagdo muitas mulheres cristas vao tomando coragem de questionar sua relagdo com a
Igreja e sua hierarquia androcéntrica e excludente. A consciéncia critica, despertada reflexao
biblica a partir da realidade, as leva a descobrir certas formas de machismo, tanto na sociedade
como na Biblia e na propria Igreja. Entdo se levantam dentncias e protestos contra a
discriminagdo sexual, que se expressa na participacdo da mulher ainda muito limitada a um
papel subordinado e secundério, bem como na sua auséncia dos lugares de poder e decisdo,
assim como dos espacos de elaboragcdo do conhecimento teoldgico e de producdo dos bens
simbolicos, dos quais as mulheres sdo apenas consumidoras. Também a te6loga Delir Brunelli
reitera que o modelo androcéntrico vigente nas estruturas eclesiais perpetua o sexismo na Igreja
e enfraquece a mensagem evangélica libertadora que ela anuncia em seus discursos e

documentos, mas da qual se distancia na pratica cotidiana;

o clero faz as vezes do pai de familia e seus membros até recebem o nome de
“padres”. Com a paternidade espiritual, reivindicada por Paulo (1Cor 4,14s;
Gl 4,19; 1Ts 2,11; Fm 10), assumem também o poder, distanciando-se da
proposta evangélica de um servigo fraterno sem “pais”, “mestres” ou “guias”
(Mt 23,8-11; Lc 22,25-27). Os fiéis, na qualidade de “filhos”, devem
obediéncia aos “pais”. Como familia patriarcal, s6 aos filhos homens ¢
reconhecido o direito de participar do poder de decidir e governar, quando
para isso s@o escolhidos e ordenados. A mulher tera que ficar sempre entre
os fiéis. Apesar de todos os argumentos invocados para justificar esta

situacdo, prevalece, sem duvida, a influéncia de uma cultura fortemente

%2 RUSSEL, L. Teologia femminista (1974). [s.t.]. Brescia: Queriniana, 1977, p. 26.

3% CAVALCANTI, T. M. Sobre a participacio das mulheres no VI Encontro Intereclesial de CEBs.
REB, fasc. 47, n. 188, p. 807-808, 1987.
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discriminatéria que a Igreja ndo foi capaz de exorcizar com a mensagem

evangélica libertadora®”*.

Analisando o processo de conscientizagdo sob o aspecto psicossocial, a tebloga Carolyn
Osiek’” nota que ¢ ele vivido com caracteristicas semelhantes na sociedade e na religido. Antes
de tudo as mulheres tomam consciéncia da situacdo da mulher na sociedade em que vivem
como mulheres, maes, filhas, esposas, donas de casa ou profissionais. Espontaneamente, surgem
comparacdes com a Igreja ou religido que pertencem. Entdo elas reinem-se para trocar suas
experiéncias e interpreta-las. Quase sempre o caminho ¢ doloroso ¢ embora possam vivé-lo de
modo diferente, segundo suas caracteristicas pessoais (cultura, educagdo, profissdo) em geral,
todas vivem esse processo conflitivo, que muitas vezes provoca uma dupla crise: de identidade
humana e de pertenga cristd. A tedloga feminista Mary Daly, viveu intensamente esse dilema
em sua trajetoria de fé e académico-teologica, quando deixou a Igreja Catdlica e o Cristianismo,
ao concluir que ambos sdo excludentes e incompativeis com os anseios de libertacdo e o
desenvolvimento das mulheres. Essa consciéncia critica, que lhe permitiu dar “um salto para a
liberdade existencial” e ter “a coragem de partir” — declara Daly — “brotou muitas vezes do
desespero™**°.

Especificamente em relacdo ao campo das ciéncias, mesmo que a critica a exclusdo
historica das mulheres do mundo cientifico tenha figurado como um dos temas fundamentais da
agenda feminista, como foi assinalado nas paginas anteriores, ndo ¢ suficiente criticar o
paradigma androcéntrico da ciéncia. As feministas sustentam que € preciso passar da situacao
das mulheres na ciéncia a questdo da ciéncia no feminismo (embora ndao sem polémicas, se fala
até mesmo em uma ciéncia feminista), ou que significa que, mais que analisar quantitativamente
o acesso das mulheres no campo da ciéncia trata-se de averiguar a qualidade das carreiras
femininas, equitativamente, assim como os niveis hierarquicos que elas alcangam no campo da
pesquisa cientifica.

Uma pesquisa realizada por Diana Maffia®’ mostra que as mulheres sdo maioria apenas
na categoria mais baixa, a de assistente; sdo iguais aos homens na categoria seguinte, a de
adjunto; e na categoria independente existem dois homens para cada mulher. Embora elas
constituam a quarta parte dos pesquisadores apenas 8% delas alcangcam a categoria superior ou o
teto de cristal projetado pela ciéncia. Quando se observa a distribui¢do por sexo nas diferentes

disciplinas cientificas, novamente percebe-se que as mulheres sdo a maioria nas areas da

3% BRUNELLI, D. Libertac&o da mulher: desafio para a Igreja e a Vida Religiosa na América Latina. Rio
de Janeiro: Publicacdes CRB, 1989, p. 89-90.

3% OSIEK, C. Beyond anger: on being a feminist in the Church. New York: Orbis, 1986, p. 11-12.
3% DALY, M. The Church and the Second Sex. New York: Harper & Row, 1968, p. 221.

7 MAFFIA, D. Critica feminista a ciéncia. In: COSTA, A. A. A.; SARDENBERG, M. C. (Orgs.).
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literatura e filosofia; em numero igual aos homens nas areas de biologia, medicina, quimica,
historia, sociologia e bioquimica; e minorias em 4reas como engenharia, agropecudria,
engenharia quimica, direito, economia, matematica e arquitetura.

A primeira vista as mulheres que alcancaram sucesso na carreira cientifica e ocupam
cargos maximos negam a existéncia de barreiras discriminatorias. Porém, quando falam de sua
trajetoria académico-cientifica comecam a se dar conta de muitas barreiras decorrentes de
preconceitos sexistas. Para muitas que ocupam lugares de destaque o preco de serem admitidas
nas carreiras cientificas € o de assumir, incondicionalmente, os valores e a forma de trabalhar
dos seus colegas, o que é muito questionado pelas feministas. Isso leva a pensar que ndo ¢
suficiente abrir as portas da ciéncia as mulheres, nem aumentar a quantidade de pesquisadoras.
A desvantagem numérica é apenas um dos sintomas do problema. A questdo principal ndo esta
na escolha da carreira ou na formacdo, e sim na incorporacdo equitativa e nas condigdes de
permanéncia na profissdo. Talvez seja por isso que, ndo obstante os esforcos das mulheres para
se incorporarem as estruturas cientificas e tecnologicas, um bom numero delas abandona a
carreira.

3% & decorrente da existéncia de uma

Esse estancamento, apontado também por Lima
superficie superior invisivel, o tal teto de cristal, que se apresenta como referencial, mas a partir
do qual as mulheres ndo conseguem avangar ou continuar. Esse invisivel e inatingivel teto de
cristal resulta até mesmo do fato de que ndo existem leis ou dispositivos institucionais que
impedem as mulheres de avancar. Por isso, as barreiras discriminatdrias tornam-se mais
poderosas e dificeis de serem detectadas e eliminadas. E se analisarmos o campo religioso ha até
mesmo um discurso de “promog¢do da mulher” e de estereotipacdo de suas fungdes, que impede
uma analise mais profunda. Evidentemente, tudo isso remete para a construc¢ao da identidade de
género, em que meninos e meninas, desde a infincia, introjetam os esteredtipos de masculino e
feminino, que ditam a formula de como eles devem se tornar homens e elas mulheres; isso vai
repercutir na vida adulta, inclusive na trajetoria profissional.

Outros tipos de barreiras apontados sdo os discursos pseudocientificos e ideologicos
sobre a “natureza feminina” nos quais os homens sempre estdo em vantagem sobre as mulheres.
Tais discursos se banalizam e se naturalizam em uma “caréncia” de condi¢des cognitivas que
afastam as mulheres dos lugares de produgdo de conhecimento. Os argumentos sdo historicos e
variados, de Aristoteles as teorias mais recentes: as mulheres sdo esponjosas ¢ umidas; tém uma
alma dominada pelo utero; sdo excessivamente emocionais; seus cranios sao pequenos; seus
cérebros sao menores; seus hormonios as dominam; falta-lhes testosterona para tomar decisoes;
seu lado esquerdo do cérebro ¢ mais desenvolvido e por isso tém mais facilidade para falar; mas

¢ no lado direito que reside a capacidade matematica e a de manejo espacial; por conseguinte,

3% LIMA, N. R. L. B. Mulheres na ciéncia: o desafio de uma passagem..., apud p. 53.
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ndo podem ser boas para a matematica, a fisica e as ciéncias exatas. Enfim, é uma vasta
producdo de argumentos que contam com o aval da ciéncia — ou pseudociéncia, pois se faz um
mau uso das regras da mesma ciéncia que descamba em generalizacdes abusivas — para
determinar, de maneira rigida e excludente, os espagos sociais, religiosos e académicos que as
mulheres podem ou devem almejar ocupar.

Existem também as barreiras relacionadas a discriminag@o territorial e hierarquica. As
barreiras territoriais dizem respeito ao lugar que as mulheres sdo designadas a ocupar em
determinadas areas da atividade cientifica. Tais areas estdo demarcadas pelo sexo. O trabalho
invisivel dentro dos laboratorios, a classificagdo, a catalogacdo em histdria natural, os herbarios
e todos os trabalhos rotineiros ndo tedricos sdo realizados por mulheres. A justificativa é que
elas sdo prolixas, detalhistas e confiaveis para esse tipo de trabalho mecéanico, rotineiro e
repetitivo; ¢ melhor que fiquem longe, inclusive fisicamente, de onde se elaboram as
“hipoteses”. J& as barreiras hierarquicas relegam as mulheres aos niveis inferiores da ciéncia,
longe de onde o poder e o saber cientifico sdo produzidos, articulados e divulgados em redes
especificas de informagao.

De outro lado, porém, ja faz algumas décadas que a critica feminista desconstrucionista
rejeita os conceitos cientificos dualistas e excludentes: mente<>corpo, ativo<>passivo,
abstrato<»concreto, objetivo«>subjetivo, pensamento«>sentimento, razao<>emocao,
culturac—natureza, universalidade<>particularidade, publico—>privado, altruismo<«>abnegagao,
exterioridade«<~ interioridade, poder«<>simplicidade, identidade<> alteridade... A ciéncia
moderna foi construida a partir dessas dicotomias. Ao par da coluna da esquerda a ciéncia
atribui valores epistemologico-cognitivos, mas ndo os atribui ao par da coluna da direita. Uma
vez que os pares sdo sexualizados e hierarquizados, a ciéncia se identifica com o par do lado
esquerdo da coluna, ou seja, com o lado masculino. E o lado direito, identificado com o
feminino, ao qual ndo se atribui valores cognocentes, fica excluido ou privado desses valores. E
necessario, portanto, ndo so tornar visivel os preconceitos e as assimetrias de gé€nero na
constru¢do da ciéncia, mas criar novos referenciais que tornem possivel avancar no
desenvolvimento cientifico e tecnologico sem parcialidade. Decisivamente, a contribuigdo da
ciéncia para o desenvolvimento integral da humanidade est4 condicionada a justica de género.

Sugere Lima®” que o momento é de transigdo paradigmatica ndo apenas na ciéncia e na
sociedade, mas também, e principalmente, nas relagcdes de género; ao invés de se continuar
adotando valores dualistas e disjuntivos (“ou”...“ou”), na construgdo de um novo paradigma da
ciéncia, o que ja se observa mais incisivamente — apesar de que ainda prevalece o paradigma
androcéntrico-patriarcal — é uma tendéncia aos valores conjuntivos (“e...e”): homens e

mulheres, mentes e coragdes, longe de constituirem departamentos estanques, se apresentam

3% LIMA, N. R. L. B. Mulheres na ciéncia: o desafio de uma passagem..., apud p. 61.
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enredados na tessitura do conhecimento cientifico. Da mesma forma, Hilary Rose sublinha que
“precisamos de uma ciéncia e tecnologia para as mulheres e para os homens, que nos permitira
construir os instrumentos para a sociabilidade e o controle e direcao de nossas proprias vidas. E
nada menos que a metade dos laboratérios ¢ uma boa divisa para comegar”*®.

Com esse intuito, os feminismos, a partir de diferentes perspectivas, vém produzindo
estudos quantitativos e qualitativos, e desenvolvendo ag¢des afirmativas que ndo s6 melhoram e
fortalecem o acesso das mulheres no setor da ciéncia e tecnologia, mas também causam impacto
na formacao de valores e na escolha profissional de jovens, que descobrem e entram em contato
com mulheres cientistas em seus campos de atuagﬁo4°1; este fator aumenta a confianca e a
autoestima das mesmas, e as impulsiona a adentrar no mundo das ciéncias com coragem e
determinagdo a fim de contribuir para criar um novo paradigma cientifico.

Mas, os feminismos ndo sé estdo se preocupando enormemente com a democratizacdo
do conhecimento e o acesso de todas as mulheres aos bens da ciéncia e da tecnologia, como
também vém dando grande atencdo ao problema do dominio absoluto e arrogante da natureza
por parte da ciéncia, ¢ com os abusos no uso da tecnologia. Discute-se, inclusive, a questao da
politizagdo da ciéncia e as perspectivas e possibilidades de uma ciéncia multicultural, global,
transnacional*’*, que seja universal ndo porque se funda numa visdo unica, englobante, mas
universal porque se funda na particularidade de cada ser e de cada grupo humano, com suas

multiplas e ricas peculiaridades.

E importante ainda salientar que o projeto feminista na ciéncia e na academia, no
ambito secular e no religioso, tem como objetivo maior produzir e disseminar saberes que
ndo sejam apenas sobre ou por mulheres, mas também de relevancia para as mulheres e
suas lutas*”. Nesse sentido, a teologia feminista, em suas diversas acepgdes, procura
agregar e afirmar os valores e a participagdo das mulheres no campo cientifico — no ambito
da sociedade, das igrejas e das religides — buscando a transformagdo das estruturas
androcénticas e sexistas em estruturas inclusivas e humanizadoras, que possibilitem o pleno
desenvolvimento das mulheres ¢ o reconhecimento de outros saberes, pois a teologia

feminista ¢, a0 mesmo tempo, “critica e replanejamento”**. A meta da teologia feminista

¢ a transformagdo das estruturas injustas e dos sistemas simbolicos
distorcidos, a fim de que possa se tornar possivel o surgimento de uma

“0 HILARY, R. Nada menos que a metade dos laboratorios. In: ROSE, S.; APPIGNAGESE, L. Para uma
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nova comunidade na Igreja e na sociedade, uma comunidade libertadora de
todas as mulheres e de todos os homens, caracterizados pela reciprocidade
uns com os outros e pela harmonia com o planeta Terra. [...] A meta a ser
atingida ¢ o desenvolvimento de todos os seres em seu carater singular € no
inter-relacionamento uns com os outros — ambos os sexos, todas as ragas e
grupos sociais, todas as criaturas no universo inteiro. Isto pede um novo
relacionamento: nem o hierarquico, patriarcal, que impde uma estrutura
entre subordinante/subordinado, nem um relacionamento univoco, que
reduz todas as pessoas a uma norma pré-estabelecida. [...] Em outras
palavras, a meta da teologia feminista ndo é fazer as mulheres parceiras
iguais num sistema opressivo e sim transformar o préprio sistema

existente*"
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O CORPO COMO NARRATIVA DA VIDA: IMAGENS CONTEMPORANEAS.

Soraya Cristina Dias Ferreira*®

I — Introducao

O corpo ¢ uma via de experiéncias auténticas do si
mesmo, onde a fé e a razdo purificam-se, aprofundam-
se e realizam-se mutuamente, num encontro de

imensidades. (MIRANDA, 2000, p.18)

Diante da historia da humanidade constata-se que o homem ¢ um ser simbolico
que através dos diversos tipos de linguagem de comunicagdo como nos: ritos, mitos,
arte, cultura, imagens do mundo tecnologico, etc.; externaliza seus processos mais
intimos, resignificando através da funcdo compensatdria dos opostos sua compreensao
das diversas facetas de si mesmo. Penetrar na faceta concreta e simbolica do corpo
humano, envolvido no tecido do corpo cosmico ¢ entdo tentar desvelar parte de uma
linguagem que se manifesta e se oculta nas expressdes do vivido.

Em meio, a complexidade deste entendimento sobre a humanidade, o texto
propde um recorte para dar enfoque as imagens contemporaneas do corpo humano, onde
o homem também manifesta sua narrativa existencial. Para tanto, esta analise do corpo
como instrumento representativo das expressdes humanas ndo pode perder de vista seu
proprio contexto histérico, pois as novas imagens contemporaneas do corpo humano
foram tecidas dentro de um contexto relacional do homem consigo mesmo e com a
cultura que o circunscreve. Por isso, podemos inferir que nesta era do audiovisual ele

acaba produzindo novas imagens de um mesmo corpo historico.

II - Concepc¢des de um corpo histérico

Percorrendo algumas das trajetérias que demonstram as diferentes formas de
tratar o corpo humano, percebe-se que na concepcao cldssica a dicotomia entre alma e
corpo era enfatizada como duas realidades conflitantes que levavam o homem a uma

valorizag@o da alma. O corpo entdo, era valorizado apenas como um instrumento para a

4% Graduada em Psicologia pela Universidade Fumec, Especialista em Psicologia Analitica Junguiana
pela Pontificia Catolica de Minas Gerais, Analista Junguiana em formagao pela Associagdo Junguiana do
Brasil/Minas Gerais, Mestranda em ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catdlica de Minas
Gerais. psysorayajung(@bol.com.br
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morada da alma. Ja na época moderna, Descarte apresenta a idéia de cisdo entre corpo e
alma, para ele o corpo passa a ter movimentos independentes, isto legitima o poder das
coisas “fora de mim”, ou seja, “duas entidades sdo realmente distintas, se elas podem
existir separadamente uma da outra. A distin¢do real ¢, entdo, uma distingdo que so se
aplica as substancias (ou aos modos de substancias diferentes)”. (FILHO, 1996, p. 335).
Nesta concepgao o corpo ganha vida independente. Surgem a partir de entdo, um corpo
pesquisado epistemologicamente, que como objeto de andlise proporcionard
contribui¢cdes das diferentes areas de conhecimento, estas acabam dando uma nova
espacialidade para o corpo de vivacidade e finitude. Como especifica Michel Foucault

(1976):

[...] No fundamento de todas as positividades empiricas ¢ do
que se pode indicar como limitagdes concretas a existéncia do
homem, descobre-se uma finitude — que em certo sentido ¢ a
mesma: ela é marcada pela espacialidade do corpo, pela
abertura do desejo e pleno tempo da linguagem. (p.331).

Estas novas representatividades do corpo o tiram de um cativeiro, ele ganha
visibilidade, ganha enfoque analitico e por isso, suas formas de expressdo apresentam
dimensodes subjetivas (trajetoria individual), coletivas (trajetéria cultural, religiosa,
social e politica) e tematicas (trajetoria simbolica). Estas novas realidades corporeas
acabam por estabelecer que “o homem ¢ a medida de todas as coisas” e através deste
pensamento perpassado pelos instintos, pulsdes, impulsos e vicissitudes, novas
mutagdes relacionais do homem para com o homem aprisionam novamente o corpo.
Agora ele nao esta aprisionado pela alma, mas sim nas diversas manifestacdes de poder
a ele imputadas. Como esclarece Foucault no seu livro vigiar e punir, o corpo acaba se
tornando lugar de inscricdo para a atuagdo do poder. Para os negligentes, punigdes
fisicas registram no corpo as marcas de quem detém o dominio. Porém, com o passar do
tempo a dialética entre poder e saber tenta resgatar o corpo do contexto punitivo
doloroso e acaba colocando o mesmo num contexto coercitivo, ou seja, “o castigo
passou de uma arte das sensacdes insuportaveis a uma economia dos direitos suspensos”
(FOCAULT, 1975, p.16). Esta forma “humanizadora” de abordar o corpo acaba
sofisticando os mecanismos de exercicio entre o poder e o saber. Agora o dominio e a
manipulagdo sobre o corpo evidenciam que o mesmo acaba sendo tratado como objeto,

onde se extrai vantagens de produg¢do, controle dos instintos, controle das aptiddes, etc.
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Com esta reducao da expressividade humana a liberdade passa a ser coordenada pela

disciplina imposta pelas articulagdes do poder. Ja que:

“a disciplina é a arte de dispor em fila, ¢ a técnica para a
transformagdo dos arranjos. Ela individualiza os corpos por uma
localizagdo que ndo os implanta, mas os distribui e os faz
circular numa rede de relagoes” (FOCAULT, 1975, p. 133)

E nesta rede de relagdes que o corpo ¢ disciplinado ndo s6 pela religido, mas
também pelas novas formas de se pensar o comportamento humano, novos saberes que
apontam saidas, inovam, domesticam o corpo em outro contexto de poderio. Prisdo e
docilidade, tecnologias coercitivas e normalizadoras, sdo sustentadas pelo discurso. O
corpo sexuado, também tem sua historia e a partir do Concilio de Trento, no século
XVII, que formula novas formas de abordar o sexo no confessionario, acaba
provocando um despertar sobre o assunto nos poderes politicos, econOmicos €
cientificos. Os discursos da ciéncia e da religido acabam sendo excludentes, pois a razao
val tratar da sexualidade humana “sob a forma de analise, de contabilidade, de
classificagdo, especificacdo, através de pesquisas quantitativas ou causais” (FOCAULT,
1976, p. 27). Ja a religido, vai abordar o sexo amparado pelo discurso da moralidade. A
pratica corpdreo-sexual passa a ser estatisticamente mensuravel (taxa de natalidade,
frequéncia sexual, nascimentos legitimos e ilegitimos, efeito do celibato ou interdigdes,
etc.). Tais representacdes apresentadas na analitica foucaultiana sobre o corpo
evidenciam entdo novas re-configuragdes de um mesmo corpo historico, ou seja, neste
processo socio-historico o discurso da subjetividade do homem moderno ¢ uma
trajetoria que apresenta varias facetas sobre o objeto-corpo, compreendidas como: corpo
aprisionado pela alma, corpo mecanico, corpo disciplinado, corpo manipuldvel, corpo
em controle, corpo de desejo (que passa pelo adestramento das pulsdes e instintos),
corpo analisado pelo saber, etc. Podemos inferir que estas redes de representagdes sobre
o corpo acabam sendo transmutacdes dos rearranjos entre corpo e alma, poder e saber,
desejo e liberdade. Analisando nosso mundo contemporaneo um dos rearranjos de
poderio sobre o corpo nos chama atengdo, sofremos a influéncia da era tecnologica que
evidencia através da midia novas imagens corporais, ou seja, estamos na era do corpo

tecnoldgico, estimulado pelas imagens audiovisuais.

IIT - Concepcdes de um corpo tecnolégico

161



Em cada época o homem como fruto das influéncias culturais externaliza sua
nova consciéncia corporal, manifestando-as assim, nas diversas linguagens de
comunicagdo. Olhando para as imagens do corpo produzidas em nosso mundo
contemporaneo, percebe-se que apds as influéncias tecnologicas o corpo vem passando
por uma dessacraliza¢do estética. As imagens vendidas na midia s3o a do “corpo
perfeito” que sofre varias transmutagdes impostas pela tecnologia do poder sobre o
corpo. Neste novo imagindrio o particular ¢ transgredido pela revolugdo tecnologica que

ndo tem fronteira, pois:

“O tema do “global” acarreta todo um conjunto de referéncias
culturais, de aspiragdes consumistas, de representagdes
simbolicas que compdem, na realidade, um novo imaginario.
[...] este imagindrio esta confusamente referenciado a uma certa
idéia de universal. [...] os estilos de vida se assemelham as
culturas se enriquecem com diversidades, amalgamando-se de
maneira idéntica de um extremo a outro do planeta. Consomem-
se os mesmos produtos, usa-se o mesmo tipo de roupas,
escolhem-se as mesmas marcas etc.” (GUILLEBAUD, 2002,
p-203).

A ideologia deste mundo de novas imagens abre as fronteiras comerciais para
que o consumo, através da midia, introduza novas identidades simbolicas. Identidades
estas, que ganham contornos ja pré-estabelecidos pelo consumismo, que tem como
finalidade maior condicionar as necessidades humanas aos seus produtos. Percebe-se
que o “corpo perfeito” ¢ a principal instrumentalizacdo para a vinculagcdo destas novas
imagens, pois existe um padrdo pré-fabricado a ser seguido e para manté-lo o mercado
fica cada vez mais aquecido, ofertando para o “mundo em descontrole” variedades
atrativas que estimulam praticas ritualisticas para manter o padrido de beleza
estabelecido. Nestes novos paradigmas contemporaneos o padrdo ocidental do “corpo
perfeito”, demonstra que o corpo feminino, explorado sensualmente como imagem para
estimular as vendas, hoje divide no mercado da moda, dos cosméticos, da estética, etc.;
espaco com o corpo masculino. Esta nova exterioridade da consciéncia corporal reduz
no mercado consumidor as diferengas estruturais de género. Ambos sdo agora
consumidores dos produtos que prometem imagens corpéreas perfeitas: corpos esbeltos,
cabelos bem tratados, postura esquia, pele sempre regenerada, etc. Tudo isto, revestido
também pela mesma imposi¢ao do poder: roupas de grife, carros esportivos, celulares de
ultima geragdo. Enfim, imagens de um consumidor eternamente insatisfeito com sua

aparéncia, ja que sua imagem tem que acompanhar a mesma velocidade do mundo
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tecnoldgico em intensa produgdo de consumo. Diante desta 16gica, o homem aprende a
cuidar do corpo, como se este fosse imortal e como ndo o ¢ instala-se uma grande luta
pela longevidade, pelo “corpo perfeito” que acaba se tornando objeto de salvagdo
existencial. Podemos entdo, nos perguntar se ndo existe aqui um retorno ao reverso da
era classica, pois em meio a tudo isto quem esta agora aprisionada ¢ a alma, pois o que
tem prevalecido € o olhar do outro(s) sobre mim e nao o meu olhar no profundo de mim
mesmo. Se moderno ¢ processo, ¢ tudo que ocorre dentro do dinamismo das relagdes
sociais, inserindo nela novos modelos de vida, novos desenvolvimentos que muitas
vezes nao sdo lineares. Este movimento externo tem que ser assimilado pelo movimento
interno deste corpo que o experiencia. Por isso, toda mudanga ¢ também um convite
para um olhar mais critico dos seus efeitos em nos. Diante da constituicdo do poder e
saber, perguntas sobre o direcionamento deste corpo devem ser langadas. Precisamos
nos perguntar sobre os efeitos destas novas concepcdes de corpo tecnoldgico,

influenciado pela era do audiovisual, dos photoshops. O que o corpo tem nos revelado?

IV - Concepcoes do corpo perfeito com o corpo temporal

Seguindo o contexto historico da sociedade ocidental, percebe-se que as
trajetorias do corpo apresentam narrativas, onde o corpo ¢ tratado de forma diferenciada
com relacdo a agao do tempo. Na contemporaneidade a compilagdo do tempo diante da
acdo produtiva desvaloriza o passado, acelera o presente e aposta num futuro onde o
corpo tenta tornar-se cada vez mais parecido com as imagens do corpo audiovisual. O
que prevalece é ser como as imagens vendidas na midia e isto exige performaces. Este
reconhecimento dos valores corporais que circulam e se reproduzem em massa com o
objetivo de obscurecer as imagens subjetivas, acelera o tempo, manipula a realidade do
corpo mortal em uma pseudo-realidade transposta para o corpo sempre perfeito, intacto
pela acdo do tempo. Neste novo molde estabelecido pelas comunidades ocidentais
contemporaneas tudo se torna descartavel, o corpo nao pode envelhecer (gordura, rugas,
estrias, celulites ¢ sinal de fracasso), o corpo ndo pode ser expressdo de
“anormalidades” (deficiéncias fisicas, expressdes psicopatologicas, etc.). Por isso, o
esteredtipo imposto ao corpo ¢ fortalecido pela produgdo, circulagdo e reprodugdo de
imagens que se mantém de cremes, maquiagens, cirurgias, € monitoramento nas
academias. Estas imagens humanas retocadas a mao pela tecnologia da informadtica, se
contrapde com a propria imagem do desenvolvimento humano. Contrapde-se ao ser

enquanto ser de totalidades, que precisa dar-se conta de que:
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“[...] mesmo envolvido em situa¢des inter-humanas, o sujeito,
enquanto tem um corpo, conserva a cada instante o poder de
esquivar-se disso. No proprio instante em que vivo no mundo,
em que me dedico aos meus projetos, as minhas ocupagoes, a
meus amigos, a minhas recordagdes, posso fechar os olhos,
estirar-me, escutar-me, escutar meu sangue que pulsa em meus
ouvidos, fundir-me a um prazer ou a uma dor, encerrar-me nesta
vida an6nima que submete minha vida pessoal. Mas, justamente
porque pode fechar-se ao mundo, meu corpo é também aquilo
que me abre ao mundo e nele me pde em situacdo.”
(MERLEAU-PONTY, 1999, p.229)

Resgatar essa unicidade relacional de nds para com ndés mesmos, para com o
cosmos que habitamos, para analisar nossa condicdo de ser perpassado por
possibilidades infinitas. Isto sim ¢ caminhar atento ao nosso tempo que foi e continuara
sendo tecido no corpo histérico. A midia utiliza-se do tempo e espago para reproduzir e
inserir na consciéncia humana suas imagens, mas a multiplicidade do tempo traz
riquezas, como por exemplo, o poder dos mitos e da arte, que nos alerta sobre a
necessidade de uma reconstrucdo do tempo sobre o tempo. Estamos vivendo a era do
mito de Pigmalido que por ndo encontrar no humano uma mulher perfeita, decide-se
ficar solteiro e esculpi para si uma estatua de marfim. E assim, “Pigmalido admirou sua
obra e acabou apaixonando-se pela criagdo artificial. Muitas vezes apalpava-a, como
para assegurar-se se era viva ou nao, e ndo podia acreditar que se tratava apenas de
marfim.” ( BULFINCH, 2001, p.79). O problema ¢ que ndo temos a deusa Vénus para
transformar nossos corpos idealizados em corpos reais, como acontece neste mito. E
para onde vai nossa frustragao? J& na histéria da arte constata-se que a partir da época
moderna o corpo feminino ganha novos contornos e estes acabam dando
representatividade subjetiva, firma-se uma identidade que se sobrepde a imagens
idealizadas. Na obra de Ernst Klimt (1886-1888 - O teatro em Taormina) a dancarina
com seu nu feminino, corpo belo, atraente ¢ capaz de provocar com sua nudez olhares
de admira¢do, de capturar para cena o desejo humano. Em um outro contexto a obra de
Picasso (1921- A banhista) apresenta um modelo de propor¢des monumentais, de
anatomia maci¢a e pesada, ambas retratam o nu feminino a partir do nu real, mas
transmitem corpos diferentes. J4 nas imagens audiovisuais o nu feminino € até mesmo o
masculino ¢ retratado ndo mais a partir de imagens reais, mas a partir do imagindrio do
humano que vem idealizando, criando e inventado corpos “perfeitos” e imortais como

no mito do Pigmalido. Estas imagens indiferentes, surrealistas nos possibilitam dialogar
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com o tempo para interrogar nossa propria subjetividade, por onde ela anda? Diante da
analise foucaultiana que poder disciplinar esta em voga? Como o sujeito vem mantendo
didlogo com sua temporalidade, com o tempo que lhe apresenta imensas possibilidades?

Quais sdo os componentes que os rege?

“No nivel do eu, um componente fundamental da atividade do

dia-a-dia ¢ simplesmente a escolha. Obviamente nenhuma
cultura elimina inteiramente a escolha dos assuntos cotidianos,
e todas as tradigdes sdo efetivamente escolhas entre uma gama
indeterminada de padrdes possiveis de comportamento. [...] a
modernidade confronta o individuo com uma complexa
variedade de escolhas e a0 mesmo tempo oferece pouca ajuda
sobre as op¢des que devem ser selecionadas”. (GIDDENS,
2002, p. 79)

Esta falta de uma consciéncia critica sobre as escolhas feitas e sobre questdes tao
cruciais da existéncia como: tempo, envelhecimento e mortalidade, acabam causando
um reverso psicossomatico, pois aquilo sobre o qual ndo pensamos e o tempo que nao
conseguimos domesticar retornam de alguma forma. Talvez por isso, nossa época
contemporanea vem produzindo ndo s6 imagens audiovisuais do corpo masculino e
feminino em estado perfeito, mas também tem fabricado corpos em constantes
adoecimentos. Aprisionados nos altos indices de depressdo, anorexia, cancer, crises de
nervos, violéncias, suicidios, etc. Isto evidencia que ¢ diante destas narrativas
contemporaneas do corpo que devemos desviar nosso olhar para tecer um saber

diferenciado sobre nds mesmos.

V - Consideracoes finais

Esta nova concep¢ao de mundo - que a maioria dos homens contemporaneos
vem adotando - coloca as épocas passadas como algo ultrapassado, fora do
desenvolvimento atual. Reduz a historicidade em uma ideologia exclusivista, onde a
racionalizacdo dos interesses de determinadas forcas se sobrepde a propria criticidade
do homem mediante sua qualidade de vida. Talvez estejamos em um momento propicio
para levantar novas suspeitas sobre os caminhos que a era da racionalidade e do
capitalismo tem nos apresentado. Neste intenso processo industrial com fins financeiros,
as emocodes estao sendo congeladas em moldes estéticos padronizados, porém como
nada no homem ¢ estanque, a energia psiquica circundante tenta compensar as

disparidades, mas a intensa valorizagdo da vida, estimulada pelo eloquente jogo de
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poder da midia vem dificultando o contato do homem consigo mesmo. O conjunto de
idéias e imagens que vém orientando as praticas humanas intensifica um corpo cada vez
mais aprisionado aos jogos de poder vigentes. Porém, diante desta pluralidade de
estimulos, desta ascese corporal que esta em jogo, o corpo tem suas multiplas narrativas
e encarna um eu capaz de questionar sua propria existéncia, encarna um eu que por ser
temporal, historico e subjetivo pode e deve questionar seu proprio tempo assumindo
nele a importancia da assimilacdo de forgas tdo antagdnicas e ao mesmo tempo tdo
necessarias para sua constituicdo de sujeito. Que estejamos entdo, despertos para
compreender que “o pensamento moderno avanga naquela direcdo em que o outro do

homem deve tornar-se o mesmo que ele” (FOUCAULT, 2002, p. 453).
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Em nome da Deusa: o divino feminino e a espiritualidade das mulheres

Rosalira dos S. Oliveira”

Cantarei a Geia, a bem fundada,

a Mae de Tudo, a de mais idade

entre os seres todos.

Ela nutre quantos o mundo habitam,
quanto cresce sobre a bela terra,

quanto existe nos caminhos do mar,
quanto voa.

Da sua abundancia se nutrem todos eles.

(Hino Homérico, século VII a.e.c.)

1. Introducio: o retorno do divino feminino:

O fim do século XX assistiu a um acontecimento inesperado: o renascimento de uma
forma de espiritualidade considerada morta ha tanto tempo que a humanidade quase se esqueceu
que ela um dia existira. Esta espiritualidade se funda no reconhecimento do aspecto feminino do
divino, expresso na figura da antiga Grande Mae, a Deusa vista como senhora da vida, da morte
e da regeneragao.

O culto do divino feminino ¢ um dos mais antigos que se tem noticia. O primeiro
elemento cultuado pelo homem foi a Terra. E a Terra, contam os mitos, foi gerada por ela
mesma. Era ela que produzia os frutos, os animais e o proprio homem. A vida surgia da sua

407 ~ . .
. A Terra era a mie de todas as coisas vivas e

carne rasgada e jorrava das suas profundezas
também a responsavel pela existéncia da morte. Afinal, se a vida era percebida como um brotar
do utero da Mae Terra, a morte representava uma volta, um regresso, para que um novo
nascimento pudesse acontecer. Assim ocorria com a semente, assim também ocorria com o
homem. Para a humanidade do inicio dos tempos, ndo havia separagdo entre o mundo humano e
o mundo natural e ambos partilhavam o mesmo destino como filhos da Terra. E exatamente em

respeito a esse vinculo que a arquedloga Marija Gimbutas, chama a atencdo para o fato de a

Deusa era a “Mae mais-do-que-humana”. Assim sendo, “se for usado o termo Grande Mae,

Doutora em  Antropologia. Pesquisadora da Funda¢do Joaquim Nabuco. e-mail:

rosalira.santos@fundaj.gov.br. G.T: Género e Religido.
407 Em Hesiodo, por exemplo, lemos que Gaia tirou do seu corpo a terra e 0 mar e que do seu ser misterioso nunca se interrompia a criagéo.
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deve ser entendido como a Grande Mae Universal cujos poderes se difundem por toda a
natureza, por toda a vida humana, por todo o mundo animal, por toda a vegetagdo”. **®

Essa Deusa, também conhecida como senhora dos dez mil nomes,*® foi adorada por
varios povos antigos. Na Anatolia e na Creta mindica era chamada de Cibele; No Egito era Nut;
na Africa seu nome era Nana Buluka e em Canad era conhecida como Astherah ou Ishtar.
Embora fosse evocada por diferentes nomes, em todos os lugares representava o principio
criador e simbolizava a unidade essencial de toda a vida na Terra. Seu culto foi destruido e,
paulatinamente substituido, primeiro pelos deuses guerreiros ¢ depois pelo monopoélio de um
Deus tnico.

Esse processo de mudanca de mentalidade encontra-se refletido nos mitos. Um bom
exemplo é a formacdo do pantedo grego. Muito antes dos mitos classicos tomarem forma e
serem registrados por Homero e Hesiodo — no século VII a.C. — ja havia uma rica tradi¢do oral
de base. Muito provavelmente, estes mitos antigos refletem o resultado do processo de
conquista da regido da Anatdlia pelos indo-europeus, uma vez que neles sdo evidentes:

Os vestigios dessa tradigdo primitiva nos mitos posteriores, os quais refletem o amalgama
cultural de trés ondas de invasores barbaros: os i16nios, os acadicos e, finalmente, os dorios, os
quais penetraram na Grécia de 2.500 até 1.000 a. C.. Todos levando consigo uma ordem social
patriarcal e o respectivo deus dos trovdes, Zeus. *'°

Desse modo, a Grande Mae foi primeiro associada a um Deus masculino — como filha,
mae ou consorte — e, finalmente, banida da psique humana pela predominancia do Deus tnico
apregoado pelas religides monoteistas. Esse processo, ocorrido em ritmo e intensidade
diferentes para cada povo, se iniciou hd mais de 5.000 anos atrds e moldou a forma de ver a
realidade que ainda ¢ dominante em nossos dias. O rosto da Deusa, porém, permaneceu oculto
sobre o véu da historia e reaparece agora.

Atualmente, através do trabalho de arquedlogos, mitologos, artistas, sacerdotisas,
cientistas, historiadores da arte, antropdlogos e filosofos, a evidéncia fragmentada da religido da
Deusa esta tomando forma e Ela esta voltando. Como entender esse retorno? Qual a razao deste
interesse? O que teria a antiga Deusa a dizer aos homens e mulheres do mundo atual? Penso que
uma das explicagdes reside no fato de que as recentes descobertas a respeito da Deusa e Suas
culturas desafiarem a nossa concepg¢ao de civilizagdo ao colocarem em questio os pressupostos
basicos do nosso modelo civilizacional. Um sistema no qual o mundo é concebido como uma
espécie de cadeia de comando na qual o Deus-Pai delega ao homem, feito a sua imagem e

semelhanga, a tarefa de governar as suas outras criaturas, tidas como inferiores. Um bom

408 GIMBUTAS, Marija. “A ‘Vénus Monstruosa’ da Pré-Historia — criadora divina”. In CAMPBEL, J. et all. Todos os Nomes da Deusa. Rio de Janeiro: Record:
Rosa dos Tempos, 1998. p. 54
409 “Ela dos dez mil nomes” ¢ um dos titulos atribuidos a Isis, que, com o seu culto espalhado por todo o Império Romano, foi realmente uma encarnagio
transcultural da Grande Deusa.

410 HIGHWATER, Jamake. Mito e sexualidade. Sao Paulo: Saraiva, 1992. p. 39

168



exemplo dessa visdo encontra-se na chamada “Doutrina das Causas Finais”. Essa doutrina, cujas
origens remontam desde os antigos gregos prosperou desde a ascensdo da ciéncia no Ocidente
em fins do século XVI e ao longo do século XVII. Numa das suas formulagdes esta doutrina
afirma que as caracteristicas do mundo natural — montanhas, desertos, rios, espécies vegetais e
animais, etc. — foram todas planejadas por Deus para determinados fins, sendo um dos
principais o beneficio da humanidade. Desse modo, a nossa responsabilidade como seres
humanos consistiria em:

Agradecer essa dadiva e em troca aceitar exercer o controle do planeta, uma aceitagdo que
foi recomendada com insisténcia por alguns judeus e cristdos ja4 em tempos antigos. Assim a
idéia de usar uma Natureza criada para nods, a idéia de controle e a idéia de superioridade
humana ficaram desde cedo associadas em nossa historia.*!

Podemos captar ecos dessa doutrina em trés idéias centrais, que orientam ainda hoje a
atitude do homem “civilizado” perante 0 mundo nao humano: a que nos autoriza a usar uma
natureza criada para nos servir e que € avaliada sempre em funcao da sua utilidade (presente ou
futura) para os nossos interesses; a que nos permite exercer amplamente o nosso ‘“controle”
sobre o mundo natural e aquela que afirma a superioridade humana em relagdo as demais
formas de vida.

De modo radicalmente diferente, as culturas da Deusa concebiam o mundo natural e o
humano como interligados, ambos participando da grande teia da vida, nada menos que o Seu
proprio corpo. A critica langada pela Deusa a esse sistema reverbera e atinge todos os setores da
nossa “civilizacdo”: relagoes de género, cosmologia, relagdo com o corpo, com 0 sexo, com a
natureza, conceito de ciéncia, etc. No seu simbolismo, homens e mulheres contemporaneos t€ém
encontrado inspira¢do para propor um mundo diferente. Um mundo no qual a posse ¢ o dominio
ndo sejam as Unicas formas de relacionamento, nem entre os seres humanos, nem entre nos ¢
aqueles com quem partilhamos a vida na Terra. Mas, antes de aprofundarmos essa discussdo
exploremos, ainda que brevemente, a fragmentada historia da Grande Deusa e das suas culturas.

2. A antiga Deusa e suas culturas:

Os estudiosos costumam situar as origens do culto da Deusa no periodo Paleolitico (por
volta de 100.000 a 10.000 a.e.c.), também conhecido como “periodo dos cagadores/coletores”.
As estatuas da Deusa representada como uma mulher com seios e nadegas pronunciadas — as
chamadas “Vénus” Paleoliticas — estdo entre as primeiras representacdes do divino que a
humanidade elaborou*?. Algumas dessas imagens datam de 30.000 anos atras.
Tradicionalmente vistas como ligadas a algum culto antigo de fertilidade, elas foram
reinterpretadas por Gimbutas como representacdes dos poderes do mundo geradores da vida,

precursoras muito antigas da Grande-Mae que ainda sera reverenciada em épocas historicas. No

411 EHRENFELD, David. A arrogancia do humanismo. Rio de Janeiro: Campus. 1992. p. 05
412 Embora esta nao seja a sua forma exclusiva de representagdo. A Deusa, a Grande Mae, de todas as coisas pode, igualmente, encarnar-se numa arvore, num

animal ou em um homem e desse modo ser representada.

169



seu entender, as estatuas das “Vénus”, com suas caracteristicas femininas — seios, ventre, vulva,
quadris — deliberadamente exageradas, constituem:

Uma representacao religiosa - a reificagdo da Geradora da Vida. Aquelas partes do corpo
que, aos nossos olhos, parecem exageradas ou grotescas sdo as suas partes mais importantes,
magicas e sagradas; a fonte visivel e produtiva da continuidade da vida em seus diversos
aspectos e fungdes.*"

Mas ndo ¢ apenas no inicio da aventura humana que a Deusa se faz presente. A Grande
Mae do Paleolitico atravessa toda a “revolucdo agricola” para firmar, no periodo seguinte, sua
adoracdo. O Neolitico ¢ considerado um momento de grande prestigio do feminino, fato
atestado pelo impressionante nimero de esculturas, gravuras e outras imagens representando
imponentes personagens femininos, cujo poder e natureza divina se afirmam nitidamente.*"
Essa continuidade da representacdo feminina permite-nos inferir a existéncia de “uma tunica
linha de desenvolvimento de um sistema religioso, indo desde o Paleolitico Superior, passando
pelo Neolitico, pelo Calcolitico e pela Idade do Cobre, baseado em uma organizagdo
matrifocal.” *"°

De fato, adoragdo da Deusa ¢ matrifocalidade parecem caminhar juntas. Caracterizado
pelo surgimento da agricultura, o periodo Neolitico marca um momento de extrema valorizagdo
dos aspectos positivos da Grande-Deusa como deusa da fecundidade e criadora da vida e
também da mulher vista como “a criadora” no ambito do humano. Afinal, como argumenta
Badinter, o culto da Deusa-Mae nao poderia “deixar de ter conseqiiéncias sobre as relagdes do
homem e da mulher. Esta era o sucedaneo humano daquela € o homem do Neolitico adorava um
deus com formas femininas”.*'® Mesmo levando-se em consideragdo o fato de que a concepgio
da maternidade ¢ da mulher como sagradas ja se fazia presente no periodo anterior, pode-se
inferir que a descoberta da agricultura reforcou consideravelmente essa associa¢ao, vinculando
simbolicamente a fertilidade da terra a fecundidade feminina. Na percepcdo dos nossos
ancestrais, as mulheres se tornaram responsaveis também pela abundéncia das colheitas, uma
vez que conheciam e compartilhavam do mistério da Criacao.

Esse modo de pensar constitui uma expressdo daquilo que Mircea Eliade denominou
“consciéncia agricola”, uma concepg¢do de mundo que tem na percepg¢do de uma solidariedade
mistica entre a fertilidade da terra e a fecundidade da mulher uma das suas intuigdes
fundamentais. O proprio trabalho agricola ¢ um rito, ja que além de ser um ato realizado sobre o
corpo da Terra-Mae, implica na integragdo com os seus ciclos. Ainda segundo Eliade, a

consciéncia agricola enseja uma “religido cosmica”, fortemente ancorada no vinculo magico

413 GIMBUTAS, M. Op.Cit.. p. 54

414 Nas escavagdes da antiga cidade de Catal Hiiyuk (o maior e mais antigo sitio arqueoldgico do Neolitico) foram encontradas 139 construgdes das quais 48
eram santudrios consagrados a Deusa.

415 GIMBUTAS, M. Op.Cit.. p. 39

416 BADINTER, Elisabeth. Um ¢ o outro; tradugdo Carlota Gomes. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1986. p. 67
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que une agricultura e procriagdo e na qual os ritos destinados a assegurar a fecundidade do solo
sdo freqiientemente realizados pelas mulheres. Sdo exemplos de tais ritos: a nudez, as orgias, as
gotas de leite materno derramadas no campo, a semeadura ritual, etc. Em alguns casos, apenas
as mulheres gravidas podem participar, em outros apenas as virgens e em outros, ainda, apenas
as casadas. Todos estes ritos reafirmam a existéncia dessa solidariedade profunda em virtude da
qual:

A fecundidade da mulher influencia a fertilidade dos campos, e a opuléncia da vegetagao,
por sua vez, ajuda a mulher a conceber. Os mortos colaboram com uma ¢ com a outra,
esperando dessas duas fontes de fertilidade, a energia e a substancia que os reintegrardo ao fluxo

.. 1417
vital.

A solidariedade dos mortos — enterrados como grdos — com a fertilidade e a agricultura
reforca a onipoténcia da Terra-Mae e, com ela, o prestigio das mulheres. A propria atividade
agricola ¢é vista como uma pratica regenerativa. Através dela, a semente enterrada sob a Terra,
volta a vida. E por conta desta afinidade, e da natureza ctonica de ambos, que os cultos da
fertilidade vinculam-se, de modo profundo, aos cultos mortuarios. Neste complexo simbolico,
tudo que toca a vida e, portanto a riqueza, diz respeito a mulher. Fonte da fertilidade ela é
também a curadora que conhece as ervas e a protetora que guarda o sono dos mortos.

As culturas do Neolitico t€ém recebido muita atencdo por parte de historiadores,

8 Duas razdes

antropologos, arquedlogos e praticantes contemporaneos das religides da Deusa.
delas explicam esse interesse: De um lado, a grande quantidade de representagdes femininas
produzidas neste periodo evidencia a importancia do culto da Deusa-Mae no seu universo
religioso. E, de outro, a imagem extremamente pacifica que emerge das pesquisas sobre esse
periodo da histéria. Com efeito, as escavagdes tém revelado uma completa auséncia de
evidéncias relativas a guerras, agressdes, ou mesmo, violéncia cotidiana. Quer se trate de mortes
individuais, quer de grandes matangas em tempos de guerra, o fato € que nos locais onde foram
encontrados cemitérios referentes a este periodo, “virtualmente nenhum dos corpos mostra
qualquer sinal de morte violenta — nem de guerra, nem de ataques, nem mesmo de lutas entre
vizinhos”.*"” E s6 a partir do Neolitico Final e da Idade dos Metais que a guerra passa a deixar
suas marcas nas sepulturas coletivas. E entdo que surgem tumbas, cujos esqueletos apresentam
nitidos traumatismos carregam profundamente plantadas nos ossos, flechas mortiferas.

Ainda que ndo restem grandes duvidas sobre o prestigio desfrutado pela mulher durante o

Neolitico, muito se discute a respeito do seu real poder politico e social. Alguns estudiosos

julgam que o papel de destaque ocupado pela mulher na vida religiosa ndo implica numa

417 IDEM. p. 70

418 Embora a Wicca ou Feitigaria Moderna se autodenomine “a religido da Deusa”, ndo se pode, a rigor, falar de uma tunica religido da Deusa. Os termos mais
usados: “Godess-oriented-religions” ou “Espiritualidade Feminista” abrangem varias manifesta¢des religiosas modernas e antigas e, mesmo o renascimento do
principio do divino dentro das religides abradmicas (particularmente o Judaismo e o Cristianismo), como veremos mais adiante.

419 POLLACK, Raquel. O Corpo da Deusa: no mito, na cultura e nas artes. Rio de Janeiro: Record: Rosa dos Tempos, 1998. p.132
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posicao semelhante na esfera civil, e consideram a expressao “ela reina, mas nao governa” como
uma sintese adequada do status da mulher nas sociedades desse periodo. Ja outros, se
concentram na preponderancia da Deusa-Mae e na reveréncia ao feminino na cria¢do da vida e
chegam a utilizar o termo “matriarcado‘ para caracterizar estas sociedades.

Esta ¢ uma discussdo bastante antiga. A hipotese de um “matriarcado primitivo”, que teria
antecedido as sociedades historicas patriarcais, foi exposta no século XIX por Johann Jakob
Bachofen. Sua teoria, que inicialmente teve grande aceitacdo, caiu em descrédito ja nos
primérdios do século XX. A principal critica feita a Bachofen dizia respeito a falta de
comprovagdo historica das conclusdes por ele apresentadas. Outro fato que deporia conta a
hipotese do matriarcado primitivo era a total inexisténcia de sociedades historicas — mesmo
aquelas consideradas mais primitivas — nas quais os homens fossem dominados pelas mulheres.
No centro dessa discussdo, parece haver uma espécie de confusdo semantica: enquanto o termo
“matriarcado” diz respeito a um ““‘governo feito pelas mées”, (de cuja existéncia efetivamente
ndo temos evidencia), os termos “matrifocal” e ‘“matricéntrico” referem-se a sociedades
centralizada na mulher, mas ndo governada exclusivamente pelas mulheres. J& o termo
“patriarcado” significa literalmente ““‘governo feito pelos pais” e refere-se a sociedades
caracterizadas pelo predominio do masculino e pela submissao politica e social das mulheres.

Como muitos estudiosos fazem questdo de ressaltar, a nog¢do de “matriarcado” (assim
como o seu oposto) tem como modelo subjacente, a idéia de uma sociedade estruturada a partir
da dominagdo de um sexo pelo outro. Desse modo, aquilo que ndo € patriarcado, deve,
necessariamente, ser matriarcado. Para os intelectuais feministas, este raciocinio constitui uma
conseqiiéncia de uma sociedade dominadora que vé como “naturais” a existéncia de uma
relagdo hierarquica e de dominacdo entre os sexos. Para eles a verdadeira alternativa ao
patriarcado ndo € o matriarcado, mas, sim:

A alternativa, agora revelada como a dire¢do original da nossa evolugdo cultural, a de
uma sociedade de parceria: uma maneira de organizar as relagdes humanas na qual a diversidade
ndo ¢ equiparada com inferioridade ou superioridade e o principio primeiro de organizagdo ¢ a
unido e nio o mando. **°

Inspirados por essa idéia, de um principio organizador baseado em valores de parceria, os
estudiosos ligados a0 movimento feminista desenvolveram um modelo diferente para a cultura
neolitica: o de uma sociedade matrifocal ou matristica. E este o modelo que emerge, por
exemplo, dos trabalhos realizados por Marija Gimbutas, sobre as divindades da “velha Europa”

#2! ¢ por James Meelart nas ruinas da cidade de Catal Hiiyuk na atual Turquia. Estes autores tém

420 EISLER, Riane. A Deusa da natureza e da espiritualidade” In CAMPBEL, J. et all. Todos os Nomes da Deusa. Rio de Janeiro: Record: Rosa dos Tempos,
1998.p. 23

421 A “velha Europa” é o termo utilizado por Marija Gimbutas, para caracterizar a regido que compreende a Italia e a Grécia, estendo-se ainda pela
Checoslovaquia, o sul da Polonia e o oeste da Ucrania. De acordo com ela o povo dessa regido antiga pertenceria a uma cultura pré-indo européia, matrilinear,

agricola, pacifica e sedentaria.
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sugerido que as sociedades do periodo Neolitico eram realmente culturas pacificas e
cooperativas, nas quais as mulheres ocupavam posi¢des sociais importantes como sacerdotisas,
artesds ou chefes de cla matrilineares, e onde ndo se encontram registros de grandes
diferenciacdes de status baseadas no sexo. Sociedades matrifocais nas quais as praticas
espirituais giravam em torno de uma Deusa e onde a filiagdo era definida através da linhagem
materna. Nelas, a Deusa—Maie ndo era um mito, uma lenda, ou mesmo um simbolo no sentido
moderno do termo, mas uma realidade cosmica. Uma realidade que, ao reificar a ligagdo entre
todo o mundo vivo tendia a enfatizar valores, como a cooperacdo e a convivéncia pacifica — seja
entre 0s sexos, seja entre a humanidade e os demais seres. Tratava-se, isso parece inegavel, de

um mundo matricéntrico bastante diferente das sociedades masculinizadas que lhe sucederam.

3. Uma virada mitico-histérica

Esse tipo de organizagdo social se manteve até a Idade do Bronze, tendo como um dos
seus ultimos exemplos, a sociedade cretense. Por ser uma das primeiras sociedades das quais
temos documentagao escrita Creta constitui um elo Unico entre a arqueologia a e historia escrita.
Nesta sociedade altamente tecnologica com suas primorosas obras de arte:

A tnica divindade antropomorfica que € retratada ao longo de toda a iconografia cretense,
¢, na verdade, uma deusa ou varias deusas que se assemelham a uma outra da regido proxima da
Asia Menor que, mais tarde, ficou conhecida como a Grande Mae. Esta deusa foi adorada
continuamente na Asia Menor desde o sétimo milénio antes da nossa era até a queda do Império
Romano. No entanto, as inscri¢des cretenses ndo nomeiam uma Grande Mae. Mencionam varias
deusas, algumas conhecidas na época dos gregos, como Hera e Atena, e outras que sdo
desconhecidas em escritos posteriores. *

As pinturas encontradas nos templos e palacios cretenses mostram cenas nas quais €
notavel a auséncia de guerras e batalhas, a0 mesmo tempo em que se véem representacdes de
mulheres exercendo fungdes de sacerdotisas, recebendo homenagens e mesmo atuando como
capitds de navios. As pinturas retratam também pessoas, de ambos os sexos, entretidas em jogos
e dangas, tendo as vezes a imagem da Deusa a pairar sobre elas. Enfim, como afirmam os
historiadores Jones & Pennick; “os icones dessa cultura ndo retratavam Posidon, o terrivel deus
das tempestades, mas uma impressionante ¢ até mesmo inspiradora deusa (ou deusas) cujos
nomes sdo desconhecidos.”**

A mudanga de valores ocorreu em diferentes momentos. No caso das culturas situadas na
regido da velha Europa, o processo teve inicio por ocasido das primeiras invasdes indo-
européias. Esses povos ndmades trouxeram consigo uma nova ordem social dominada pelos

homens e por deuses masculinos que se reflete no panorama mitologico e religioso. Ate este

ponto, “a era da predominancia feminina na religido estd documentada como continua durante

422 JONES, Prudence & PENNICK, Nigel. Historia da Europa Pagi; tradu¢do Ana Margarida
Gomes Soares — Sintra: Publicagdes Europa-América, Ltda. 1999. p.25
423 IDEM: p. 26
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uns vinte e cinco mil anos”. Entre estes primeiros indo-europeus estdo os guerreiros que
fundaram, na Grécia continental, a cultura micénica, retratada na Iliada. Na civiliza¢do
micénica:

As poucas estatuas que foram encontradas incluem figuras masculinas itifalicas e
mascaras, ambas utilizadas em todo o mundo como simbolos de desfesa, avisos de realidade que
as muralhas da povoacdo incorporam. No continente, todas as povoagdes tinham de estar
prontas para se defenderem em combate corpo a corpo, tendo os guerreiros um elevado estatuto.
(...) Na propria Micenas, o conteudo das sepulturas, datadas dos séculos XVII e XVI, tornam
claro que era uma sociedade guerreira. O estilo das pecas artisticas, das pedras tumulares ¢ do
trabalho do metal ¢ mindico, mas as cenas retratadas sdo de guerra e de caga e ndo as dangas e
rituais da arte minoica. .**

Mesmo apds a maior parte da Europa se tornar indo-europeizada, no periodo entre 4.500
e 2.500 a, e.c., os dois sistemas culturais continuaram mais ou menos fundidos, com o sistema
matrifocal funcionando como uma espécie de subcorrente. Exemplos relativos a fusdo e a
convivéncia (quase nunca pacifica) entre estes dois sistemas podem ser encontrados em quase
todas as mitologias européias. Em geral tal conflito ¢ descrito, simbolicamente, como uma
guerra na qual os deuses recém-chegados enfrentam e dominam os antigos deuses, condenando-
os a regides obscuras ou admitindo-os de forma subordinada no pantedo principal. Outra forma
de expressao deste conflito é o combate entre um campedo da ordem — um deus ou herdéi solar —
contra um monstro, serpente ou dragdo — uma criatura ctonica, filha da Deusa-Terra, ou as vezes
a propria Deusa — cuja derrota marca o fim do mundo matricéntrico ¢ do dominio da Grande
Mae. Como comenta Adele Getti:

Podemos garantir quase plenamente que onde quer que apareca o mito de uma serpente
ou de um dragdo trata-se de uma alegoria a antiga religido da Deusa. No Rig Veda indo-ario
fala-se do assassinato da Deusa Danu — o “demdnio serpente” — as maos de Indra, Senhor da
Montanha. Na Babilonia, Marduk, “filho do sol”, mata a mae, o dragdo Tiamat; e Javé, o Deus
hebreu, destroi a monstruosa serpente Leviata. Tifon e Piton, filhos de Geia, sdo assassinados
por Zeus, Deus da tempestade e da montanha, e por Apolo, Deus do sol. Os relatos sobre Sao
Patricio, que expulsou as serpentes da Irlanda, e Sdo Jorge, que matou o dragdo, fazem parte da
mesma historia. **°

Na cultura grega, o prototipo desse confronto entre os principios feminino e masculino,
deusa e deus, desordem e ordem, natureza e cidade, pode ser encontrado na luta entre Zeus e a
serpente Tifon, filho de Gaia. Para a mentalidade helénica, Zeus era o inimigo do caos, o herdi
que defende a sociedade e a cultura contra a revolta selvagem identificada com as mulheres.
Com sua vitoria sobre Tifon, ele assegurou o predominio dos deuses patriarcais do Olimpo
sobre a Deusa-Mae ¢ sua prole. Desse modo, o combate Zeus/Tifon ritualiza “um conceito

grego essencial: as mulheres personificam a natureza bruta — e a natureza representa o caos € a

424 GIMBUTAS, M. Op. Cit. p. 38
425 JONES, Prudence & PENNICK, Nigel. Op. Cit. p. 28
426 GETTY, Adele. A Deusa. Madrid: Edigdes Del Prado. 1997. p. 20
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desordem”. **” Entretanto, tudo leva a crer que a vitoria sobre a Deusa Mie e suas criagdes nio
foi suficiente para selar a paz, seja no Olimpo, seja na psique do homem grego. O tema da
revolta das mulheres ¢ recorrente nesta mitologia. Ele esta presente na representacao das deusas,
onde aparece, por exemplo, nas atitudes vingativas de Hera — uma Grande Mae reduzida ao
papel de consorte do Deus; na recusa de Deméter — a Senhora dos Graos - de permitir que a
Terra produza até que sua filha lhe seja devolvida ou, ainda, no total desrespeito de Afrodite — a
Deusa asiatica da fertilidade — as convengdes de um casamento patriarcal. Aparece, também, nas
atitudes das mulheres mortais que lutam conta os ditames de um mundo masculino. E o caso,
entre outros, das Amazonas, guerreiras dedicadas a virgem cagadora Artemis; de Atalanta que
desafia os homens no seu proprio campo de acdo e so6 ¢ vencida gragas a um estratagema e de
Medeia que escolhe como alvo da sua vinganga aquilo que é mais importante para o homem
dentro do esquema patriarcal — sua descendéncia. Estes e varios outros exemplos sdo expressdes
da tensdo permanente que atravessa toda a produgdo mitico-poética helenistica. E que, por linha

de descendéncia, embala ainda hoje os sonhos e pesadelos do homem ocidental.

4. A Deusa e seu simbolismo nos dias atuais

Ainda que documentada e ancorada em pesquisas recentes, realizadas em maultiplos
campos — arqueologia, histéria, mitologia, historia das religides, etc. — a reconstrugdo sobre a
historia da Deusa e suas culturas tem, claramente o carater de uma hipodtese de trabalho. Nao
podemos ter certeza do que pensavam e sentiam os nossos antepassados e nem ¢ este ¢ o ponto
central da discuss@o. O ponto ¢ que a recuperagdo da historia das mulheres e a reconstrucdo do
passado pela odtica feminina tém muito a dizer aos homens ¢ mulheres de hoje. Pode oferecer
uma alternativa para as relagdes entre os sexos no mundo contemporaneo e contribuir para criar
novos padrdes de relacionamento para o futuro.

E exatamente como promessa de futuro que reaparecem o simbolismo da Grande Deusa
e a historia das culturas matrifocais. Ambos tém se revelado como uma fonte inesgotavel de
reflexdo e de inspiracdo para muitas mulheres modernas. Ainda que a Deusa ndo seja o
equivalente divino da mulher, no seu simbolismo encontra-se presente muito daquilo que
constitui o mais profundo do ser feminino, o que permite as mulheres uma identificacdo
imediata com o arquétipo. Através desse processo de identificacdo, aspectos de suas vidas
ignorados, marginalizados ou evitados pelas religides patriarcais sao resgatados e elas se tornam
aptas a compreender e reverenciar a sacralidade da sua vida e do seu corpo, como expressa o
depoimento abaixo:

O conceito de uma religido que venerava uma Deusa era surpreendente ¢ poderoso.
Tendo sido criada como judia, fui muito religiosa quando crianga e prossegui minha educagdo
judaica até um nivel avangado. Mas, quando atingi o estagio de jovem adulta, ao final dos anos

427 HIGHWATER, Jamake. Op. Cit. p. 66.
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60, algo parecia estar faltando. O movimento feminista ainda ndo havia renascido e eu
desconhecia a palavra ’patriarcado’ mas sentia que a tradi¢@o, assim como se apresentava entao,
carecia de alguma maneira de modelos para mim enquanto mulher bem como de caminhos para
o desenvolvimento do poder espiritual feminino (...). A tradicdo da Deusa oferecia novas
possibilidades. O meu corpo, agora, em toda a sua feminilidade, seios, vulva, ttero e fluxo
menstrual, era sagrado. A for¢a primitiva da natureza, o intenso prazer da intimidade sexual,
assumiram papéis centrais como caminhos para o sagrado, em vez de serem negados,
denegridos ou encarados como periféricos. ***

O simbolismo da Deusa implica na aceitagdo da materialidade e da corporeidade da vida
como sagradas. Como destaca Pollack, “encontramos o corpo da Deusa no nascimento, na
menstruagdo e na alegria do sexo, mas o encontramos também na morte ¢ na doenga, uma vez
que estas ndo sdo vistas como erros ou puni¢des, mas como parte da existéncia”.*” De fato,
aceitar o corpo como sagrado implica em lidar de outra maneira com a nossa propria
corporeidade. Afinal, quando “consideramos Deus como perfeito, imortal e imutavel, a morte
torna-se uma violagdo, uma marca da nossa distdncia de Deus”.*® Ao contrario, quando
consideramos Deus ou a Deusa como algo encarnado nos mistérios da vida, a morte pode ser
reinserida em seu lugar na danga césmica e recuperar a sua sacralidade. Pode-se, portanto,
afirmar que o simbolismo da Deusa estd vinculado a uma vivéncia espiritual corporificada,
“solidamente fundamentada na experiéncia de sua [das mulheres] ligacdo com os processos

essenciais da vida”. +!

5. A Senhora das mil faces

O grande potencial de aglutinagdo inerente ao simbolismo da Deusa deu origem, nos
ultimos anos, a um movimento amplo e diversificado conhecido como ‘““Espiritualidade
Feminista”. No seu ambito, muitas mulheres exploram o poder inerente ao sagrado feminino.
Algumas atuam no contexto do Cristianismo, tomando parte na Teologia Feminista.** E o caso
da teologa Elizabeth Johnson, uma das expoentes do movimento, uma critica feroz a
identificacdo crista tradicional de Deus como exclusivamente masculino. De acordo com ela,
essa visao, acarreta no minimo trés problemas:

1)Teologicamente, nds esquecemos que esta linguagem ¢é simbolica: ndés a tomamos
literalmente: por isso acabamos tendo um idolo, um deus inferior. 2) Sociologicamente, se Deus
¢ sempre retratado como masculino, os humanos masculinos exercem poder em nome de Deus,
como se fossem semelhantes a “Ele”. Isto conduz a uma grande desigualdade, como se vé em
estruturas do patriarcado, onde o poder estd sempre nas maos do homem dominante. 3)

428 STARHAWK. A danga cosmica das feiticeiras: guia de rituais a Grande Deusa. 4* edi¢do, Rio de Janeiro: Record: Nova Era, 2001. p.13
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Psicologicamente, as mulheres s3o privadas do poder espiritual e pessoal; elas s6 podem ver-se

como criadas a imagem e semelhanca de Deus, se elas se abstraem de seu proprio corpo que ¢é

feminino. Elas sdo levadas a depender da autoridade religiosa de homens para sua conexao com
433

Deus.

Outras mulheres atuam dentro do Judaismo, buscando novas identificagées com o divino
mediadas pelo simbolismo da Deusa. Nesse caso ¢ a figura de Shechinah que serve de guia e

inspiragdo, como nos conta a rabina Léah Novick. Diz ela:

De forma cada vez mais intensa estamos agora trabalhando para trazer a tona as nossas
proprias imagens do Divino e voltando-nos para a criagdo de novas formas de alimentar as que
estdo prontas para a mudanga. Nesse processo, a Sechinah que estd emergindo ¢ uma Deusa
multipla, de fato uma Deusa de mil faces. Pois o que é aparente nos workshops e conferencias
sobre o feminismo judaico e nos grupos da lua nova (...) é que as mulheres judias trazem a
marca e a imagem da Deusa dentro delas; tanto a forma tradicional da Shechinah quanto as
antigas formas de Canad e do Oriente Médio. ***

Também ha mulheres (e homens) que utilizam diferentes tradigdes da Deusa provenientes
de culturas distintas, sem se identificarem, necessariamente, com uma tradicdo ou religido
especifica. Seu objetivo € recriar a religido da Grande-Mae num enfoque adequado para os
tempos modernos. E o caso da escritora Rachel Pollack que afirma:

A moderna religido da Deusa ndo estd tentando recriar as condigdes exatamente como
eram na Idade da pedra, na antiga Creta ou em qualquer outra €poca e lugar, ao contrario,
procuramos aprender com essas pessoas como podemos dar vida a Deusa de uma maneira que
corresponda a nossa propria experiéncia.**’

Dentre todas essas recriacdes, a mais difundida é a Wicca — também conhecida como
“Bruxaria”, “Feiticaria” ou “Religido da Deusa” — um dos ramos que mais cresce tanto dentro
da Espiritualidade Feminista quanto do Neopaganismo. Centrada na reverencia a Deusa-Mae, a

Wicca é, na defini¢do de uma das suas sacerdotisas:

A religido da Deusa e do Consorte. E um caminho magico lunar e feminino. Toda Wicca
0 ¢, a Dianica também, mas ndo so ela. Se ndo se tratar de um caminho lunar ¢ feminino nio ¢
Wicca. (...) Que a Deusa ¢ a fonte primeira é crenga comum & Wicca em geral. **

De fato, na thealogia wiccana, a Deusa possui uma predominincia marcante. Embora
haja diferencas profundas dentro de cada tradi¢do, em todas, Ela ¢é vista como a grande criadora
que gera toda a vida no mundo. Entretanto, em nenhuma delas, a Deusa nao ¢ concebida apenas

como a mde benevolente. A criacdo, na perspectiva wiccana, € um processo de interagdo
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continuo no qual as formas antigas se dissolvem e as novas sdo construidas. Por conta disso, em
todas as tradi¢des, a Deusa € vista como:

A criadora do universo, mas também como destruidora, pois no fundo todos os atos de
cria¢do sdo atos de destruicdo. Ela vem de muitas culturas. Ela é as vezes representada como o
sol (luz) ‘ativo’ ao invés da lua (sombra) ‘passiva’. Ela € a guerreira que protege o Seu povo.
Ela é Ereshkigal bem como Inanna. Ela é Kali, Ela ¢ Venus, Ela é Freya. Todas as criaturas sdo
Suas ¢ a Terra é o Seu corpo. Suas energias estdo ao nosso redor na forma de rios, raios e
ventos, criando e destruindo constantemente.*’’

Esse € um aspecto importante a destacar, como ‘“Mae mais-do-que-humana” a Deusa sabe
que, embora a vida deva ser preservada, esse imperativo ndo se refere a vida individual — seja de
uma pessoa ou de uma espécie — mas a Vida coletiva que € o proprio fluxo de energia entre as
polaridades da vida e da morte. Desse modo, embora possa ser representada como a Mae
benfazeja, a Deusa, assim como a Terra, ¢ vista também como ameacadora, tanto doadora
quanto tomadora da vida:

A Deusa ndo tem doé nem piedade da humanidade. Existe um jeito de encarar a Deusa no
qual Ela é chamada “A preservadora”. Se Ela realmente precisar, ela vai cortar qualquer coisa
da propria carne Dela e vai destruir o que quer que seja para que aquilo ndo continue destruindo
o resto. Talvez, um dia, sejamos nos. E a Vida vai continuar em outras condigdes. 438

Esta percepcdo aproxima-se bastante daquela expressa por James Lovellock, um dos
proponentes da “teoria de Gaia”. Para Lovellock, Gaia nao atua com nenhuma benevoléncia
particular em relagdo a qualquer espécie. Ela cuida de Seus proprios interesses € ndo dos nossos.
Desse modo, se continuarmos a provoca-la, Gaia pode, realmente se ajustar, e, nesse processo,
tornar a vida bem dificil para nés humanos.

Gaia, como eu a vejo ndo ¢ uma mae que, excessivamente amorosa, seja tolerante em face
da ma conduta. (...) Ela é dura e severa, sempre mantendo o mundo aquecido e confortavel para
aqueles que obedecem as suas regras, mas implacavel em sua destruicdo daqueles que as
transgridem (IDEM: Ibidem). +*°

Chama atencdo a semelhanca entre essas duas concepcdes. Para além da percepgio da
Terra como um organismo vivo, e ndo apenas o lugar onde a vida se da, as duas cosmovisoes se
aproximam, também, na visdo do planeta como uma Mae ambigua, simultaneamente, criadora e
destruidora. Essa énfase na figura da Deusa gera, com freqiiéncia, certa incompreensdo em
relacdo a Wicca e seus valores. Uma das acusacdes mais freqlientes ¢ a de que se estaria
propugnando um “monoteismo de saias”, um novo desequilibrio que legitimaria o predominio
de um sexo sobre o outro. De fato, existe na Wicca um discurso sobre a necessidade de insistir

no aspecto feminino da divindade, ndo como uma mera compensagdo ou uma substituicdo de

437 HOMAM, Jeniffer In Projeto Hécate [on line]. www.projetohecate.com.br. Acessado em 22/10/2002.
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439 LOVELOCK, James. Gaia: um novo olhar sobre a vida na Terra; tradugdo Pedro Bernardo.Lisboa; Edigdes 70, 2001. p. 34
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um dominio por outro, mas como uma forma de enfatizar outros valores que ndo aqueles
definidos como importantes pela 6tica patriarcal.

Esta percepcao nao constitui uma exclusividade da Wicca. Muitos intelectuais feministas
— tanto mulheres quanto homens — concordam com a idéia de que a concepgao da divindade
como feminina ou masculina expressa, cada uma, um conjunto de valores e um modo de se
relacionar com a alteridade radicalmente distintos. Na percepcdo de mundo inspirada pela
Deusa, as diferencas (homem-mulher, cultura-natureza, vida-morte, etc.) tendem a serem
encaradas mais como aspectos complementares e/ou como diferentes etapas de um mesmo
ciclo, do que como poélos excludentes da realidade. Isso nos permite afirmar que, mesmo
considerando-se as profundas diferencas de interpretagdo existentes entre 0s grupos, o
simbolismo da Deusa parece apontar mais na dire¢do da busca por uma sociedade igualitaria do
que de um tipo de cultura marcada pela supremacia das mulheres.

Um dos pontos centrais dessa utopia seria a constru¢do e¢ o exercicio de outras
concepgOes de poder. De fato, o chamado poder sobre é um dos pilares da visdo de mundo
patriarcal, caracterizada pela ordenagdo do mundo em opostos hierarquicos, a um dos quais ¢
outorgada a prerrogativa — ¢ mesmo a obrigacdo — de dominar o outro. Em oposicdo a este
modelo, muitos grupos ligados a Espiritualidade Feminista estdo se empenhando em
experimentar formas cooperativas e ndo autoritarias de exercicio de poder — os chamados

“poder de dentro” e ““poder com”.

6. Construir um mundo novo

A histdria da Deusa e das culturas nas quais ela era cultuada constitui uma fonte comum
de inspiragdo para a Espiritualidade Feminista contemporanea. Também ¢ comum a visdo da
divindade como imanente, vinculada ao corpo, a Terra e a natureza. Diferentemente do Deus-
Pai transcendente, desincorporado e afastado da matéria, a Deusa tem um corpo que é o mundo
fisico: o céu, a terra, as dguas e o submundo. Por conta disso, a Sua simples existéncia sacraliza
o mundo e a vida em todas as suas manifestacdes.

Essa visdo traz consigo uma grande valorizacdo do envolvimento politico-social e tem
levado muitos grupos dentro do movimento a desenvolver algo que poderiamos denominar de
“espiritualidade militante”. Em contraste com outras visdes que separam espiritualidade e
politica, as mulheres envolvidas com a Espiritualidade Feminista consideram todas as
preocupacdes humanas como simultdneamente “espirituais” e “politicas” e encaram a separagdo
entre estes dois aspectos como uma falsa idéia. Essa “espiritualidade militante” vem
propiciando um reencontro que pode romper a barreira instalada entre o feminismo dito
“politico” e o “cultural” . Na perspectiva da espiritualidade militante:

A assim chamada divis@o entre feminismo cultural e feminismo politico é um resultado
debilitante da nossa opressdo. Ela vem da nogdo patriarcal de que o espiritual ¢ o intelectual
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operam em reinos separados. Negar o espiritual ao fazer politica ou cultivar o espiritual as
custas do bem-estar politico ou econdmico ¢ continuar o jogo patriarcal. **

Preocupagdes como essas tém colocado as mulheres na linha de frente no debate sobre a
sociedade que queremos. Neste processo, “a voz feminina passou da ambicio modesta de ser
ouvida no espaco publico a uma outra, bem mais subversiva: a de formular um outro
projeto civilizatério”.**! Inspiradas pela antiga Deusa e suas culturas, as mulheres estio
elaborando uma critica profunda aos valores sobre os quais se erigiu esta cultura violenta,
consumista, predatéria e mercantilizada que nao apenas reduziu a natureza a uma matéria inerte
e passiva como também, limita cada vez mais as trocas entre os seres humanos aquelas
mediadas pelo mercado. Também estdo experimentando em primeira mao formas alternativas de
organizacdo social. O resgate da historia das culturas femeocentradas constitui parte dessa luta
funcionando como uma espécie de catalisador para novas idéias e experimentos, fornecendo a
base nooldgica para a constru¢do de um paradigma alternativo ao modo de organizacgdo
patriarcal.

Seja em grandes rituais publicos, manifestacdes e passeatas, seja em pequenos grupos nao
hierarquicos, as mulheres estdo, ndo apenas reinvidicando o lugar que lhes cabe como co-
criadoras da cultura humana, como também questionando a propria nogdo de humanidade
baseada no controle e na falta de limites éticos para a agdo do homem. Em contrapartida, estdo
criando formas de convivéncia baseadas em outros valores — como a cooperagdo, a
solidariedade, a doacdo, etc. — capazes de sustentar e dar vida a um modelo de diferente de
sociedade. Se, por um lado, a emergéncia do feminino como lugar a partir de onde pensar e agir
sobre o mundo é um sintoma do nosso tempo ¢, também “e, principalmente, o desejo consciente
das mulheres que nele depositam sua contribui¢io para o futuro”. *** Talvez seja por isso que
num dos momentos mais criticos de nossa historia enquanto espécie, a Deusa se reaproxime

convidando-nos a, novamente, criar culturas que celebrem a vida e a sua diversidade.
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GT Teologias Reformadas

EMENTAS

Espirito e Vida em Jiirgen Moltmann
Andrey Albuquerque Mendonga

A pneumatologia tem, nas ultimas décadas, voltado ao centro da pesquisa teoldgica no
mundo. Seja por uma atitude apologética diante da efervescéncia dos movimentos
carismaticos, seja em busca de uma espiritualidade integral e trinitdria dentro do
cristianismo historico. Neste cenario, cremos que a obra do tedlogo protestante alemao
Jirgen Moltmann, que faz coro aos tedlogos tanto catdlicos como o cardeal Yves
Congar e ortodoxos como Paul Evdokimov pode sinalizar um caminho em busca da
unidade cristd movida pelo Espirito da Vida.

Historia religiosa e historiografia — uma analise critica das obras de histéria do
cristianismo enquanto ferramenta de apologia ao discurso teologico reformado
Jefferson Ramalho

O objetivo da comunicagdo ¢ o de proporcionar uma breve reflexdo a respeito da
historia da historiografia cristd, desde Eusébio de Cesaréia as influéncias da Escola dos
Annales, especialmente nas obras de Jean Dani¢lou e Henri-Iréne Marrou. Contudo,
desta vez, a andlise se concentrard apenas na observagdo da escrita da historia da igreja
em perspectiva protestante-reformada. Identificar o discurso apologético e a linguagem
tendenciosa em obras pretensamente historicas serd o ponto central da comunicacao.
Perceber que desde Eusébio, a historiografia cristd tem se preocupado, sobretudo, em
fazer da sua reprodu¢do do passado nada mais que uma ferramenta de apoio a
evangelizag¢do, desprezando os avangos na historiografia, mas se fixando as grandes
datas, as grandes personagens e aos grandes episodios politico-eclesidsticos.
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GT Teologias Reformadas

TEXTO

Um breve olhar na historia da historiografia crista

Jefferson Ramalho*®

Uma primeira pergunta a ser feita diante da proposta do presente artigo poderia ser:
afinal, o que é Historia da Igreja? E a historia da institui¢do eclesiastica que passa a ter
uma organizagdo hierarquica logo no segundo século? E a historia dos bispos, papas e
reformadores? E a histéria dos dogmas e dos grandes acontecimentos, personagens e
datas, que registraram suas importincias para a constru¢do de dois mil anos de
trajetéria? Ou seria correto afirmar que Historia da Igreja ¢ a histéria de um povo, de
pessoas nem sempre protagonizadas, mulheres e homens seguidores da mensagem do
nazareno e de seus primeiros acompanhantes? Historia de individuos que, conquanto a
historiografia tradicional os omita devido a importancia dada apenas aos grandes nomes,
optaram por viver na clandestinidade, no anonimato, na subversdao diante das
perseguic¢des, na informalidade e na rebeldia? O que ¢ Historia da Igreja?
Primeiramente, o que aqui nao sera defendido ¢ o exercicio de reprodu¢do dos fatos
historicos. Os manuais ja o fizeram com grande propriedade, demonstrando quais eram
seus objetivos e representando um desempenho historiografico preocupado apenas em
“contar historias”. Os fatos sdo importantes e indispensaveis, as datas, as personagens
feitas protagonistas, os episddios politicos, os lideres, os concilios, as formulacdes de
dogmas, as guerras, os conflitos interreligiosos, as perseguicdes, os conchavos, as
intolerancias, as barganhas e todos os importantes acontecimentos da historia do
cristianismo nao perderam o seu valor, mesmo com a evolu¢do da historiografia.
Exatamente! Evolucdo ¢ a melhor palavra, especialmente com o legado que
recebemos do século da biologia, o XIX. E o avanco experimentado no século XX pela
escrita da Historia ndo ¢ outra coisa sendo um reflexo desse processo evolutivo presente
em todas as vertentes, inclusive na Historia, e essa enquanto ciéncia. Os fatos nao

perderam e jamais perderdo os seus valores, contudo, ndo sdo mais meras historinhas.

*3 Bacharel em Teologia pela Universidade Presbiteriana Mackenzie (2001 a 2005) e Pos-graduando em
Historia, Sociedade e Cultura pela Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo.
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Eles podem e devem ser analisados com o apoio de ciéncias paralelas como a
sociologia, a antropologia, a psicologia, a filosofia, a geografia, a economia, entre
outras. Essa interdisciplinaridade ¢ talvez a principal contribui¢do deixada pela
evolugdo da historiografia do século XX. E o mais importante estd em reconhecer que
em Historia da Igreja e em Historia das Religides de maneira geral, ndo deveria
acontecer o contrario, pois tais avangos se deram ndo apenas no sentido de apenas
influenciar a escrita da histdria politica, social e econdmica, mas também religiosa.

Uma breve histdria da historiografia pré-eusebiana

Diante da delimitacdo estabelecida para a elaboracdo desta analise, informagdes
relacionadas a historia da historiografia que chamaremos pré-eusebiana, ou seja, aquelas
produzidas na Antiguidade antecedendo a cléassica obra de Eusébio de Cesaréia serdo
apontadas demonstrando como era a escrita da Historia no contexto greco-romano.

O estilo do historiador grego nos séculos VI e V a.C. ¢ basicamente o de um
“escritor em prosa”, que eles proprios chamavam de logografos. Contemporaneos das
ciéncias e das filosofias cldssicas, esses historiadores pretendiam racionalizar suas
narrativas sobre a origem do mundo grego, tendo como fontes de consultas a propria
poesia épica, a tradi¢ao oral especialmente dos relatos feitos por marinheiros e viajantes,
além das informagdes relacionadas aos costumes locais. Os logografos podem ser
considerados os iniciadores de uma historiografia descompromissada com a busca de
explicagdes das origens por meio dos mitos. Os principais logdgrafos foram Cadmos de
Mileto, Dionisio e Hecateu de Mileto. Hecateu, por seu trabalho de geodgrafo e
historiador, tornou-se o mais conhecido de todos, cujas obras principais foram
Periegese e Genealogias.

Ainda na historiografia grega, representando um avanco em relagcdo aos logografos,
destaca-se Herodoto de Halicarnasso. Preocupado com um estilo investigador das fontes
orais e escritas, concentrado na pesquisa e na observagao, além de fundar um paradigma
interessado na historia factual e verdadeira, Her6doto também trabalha com o conceito
de memoria. Por ndo se tratar de um historiador helenocéntrico, Herédoto deixava
evidente a importancia que deveria ser dada também ao conhecimento sobre outras
civilizagdes. Sua obra que mais se destaca é sobre a histéria das Guerras Médicas. Ao
mesmo tempo em que Herodoto trabalhara com a importdncia da memoria, na
historiografia grega também apareceram o historiador das cidades Hellanicos de
Mitilene, o fundador da Historia politica e critico das fontes orais e escritas da historia

Tucidides de Atenas que escreveu a famosa obra Histoire de la guerre du Péloponnése,
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Polibio que como nenhum outro observou a ascendéncia dos romanos ao poder do
mundo e deu inicio ao conceito de problematica na investigacao historica, sem falar de
alguns outros como Ferecides de Atenas, Calistenes, Eforo de Cima, Xenofonte,
Jeronimo de Cardia, Timeu, Apolodoro de Atenas e Diodoro da Sicilia.

Na historiografia romana a influéncia da historiografia helénica ¢ intensa. Desde o
uso do idioma grego e dos seus conceitos historiograficos a escassez documental e
deficiéncia arquivistica, os romanos lentamente produziam suas obras de Historia
destacando, sobretudo, a preocupacdo no século III a.C. em reproduzir o passado da sua
civilizacdo e enfatizar a grandeza de Roma, pratica que ainda estava apenas comegando.
E a chamada fase dos analistas. Preocupados com a reconstitui¢do do passado através da
compilacdo cronoldgica e das listas de sacerdotes, magistrados e consules, analistas
romanos como Fabius Pictor e Cincius Alimentus romperam com a metodologia
historiografica grega do relato explicativo, detalhado e continuo do passado.

Posteriormente, na historiografia romana, o interesse em narrar a histdria politica de
Roma e enfatizar a sua supremacia em relacdo a todos os outros povos, se intensifica
ainda mais. Com um discurso retdrico e uma literatura que prioriza a eloqiiéncia, os
historiadores romanos do II e I séculos a.C. tém praticamente um unico objetivo que ¢ o
de exaltar a nacdo e reproduzir uma historia na qual Roma se encontra no centro. Cicero
produz sua L’Orateur, Salustio redige La Conjuration de Catilina la guerre de Jugurtha
des histoires, Tito Livio dedica-se como literato ¢ historiador a composi¢ao de sua
Histoire de Rome depuis sa fondation, todos esses, apesar de suas semelhangas e
distingdes enquanto historiadores estavam comprometidos com a exaltagdo de Roma e
com a necessidade de imortalizar o0 modelo romano de fazer politica.

O estilo romano de escrever a Historia ndo se altera, apesar de sutis evolugdes.
Técito, um historiador apologético e explicitamente parcial, dono de uma oratdria
excelente, tornou-se um dos principais historiadores de sua época devido a capacidade
demonstrada em seus escritos, especialmente no exercicio da reflexdo e analise sobre os
grandes acontecimentos. Suetdnio, outro importantissimo historiador romano, autor de
A Vida dos Doze Césares, era gramatico ¢ habilidoso escritor. Assim como Tacito,
destacava tanto as virtudes como os vicios da historia politica de Roma. Ao lado do
grego Plutarco, Suetdnio servird de modelo e base para a producdo historiografica
medieval concentrada em biografias das grandes personagens. Ja no século III d.C.,,
Herodiano, autor de Histoire de I’empire romain de 180 a 238, faz parte de um novo

contexto da historiografia romana em que a Histéria n3o mais possui uma
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responsabilidade apenas politica, mas também moral. E em novos termos, o papel do
historiador enquanto critico do passado e do presente entra em cena como uma inovagao
na historiografia romana.
A historiografia crista a partir de Eusébio de Cesaréia
Apobs as preocupacdes historiograficas grega de Herddoto concentrada em aspectos
culturais, e a romana de tantos historiadores interessados em destacar a proeminéncia
politica do Estado, surge no contexto cristdo uma nova metodologia historiografica.
Trata-se da obra historica de Eusébio, bispo de Cesaréia, entre o final do terceiro século
e inicio do quarto. Antes, porém, vale considerar que a obra de Eusébio ja tem um
antecedente marcante na obra historico-judaica de Flavio Josefo. Esse historiador judeu,
ao escrever sua famosa Historia dos hebreus, reagia as historiografias pagas dos gregos
e dos romanos; e ndo somente através dessa, mas também de outra obra intitulada
Contra Apido, Flavio Josefo tentara “responder autores que detratavam a historia
judaica em favor da tradi¢do greco-romana. O resultado final ¢ a composi¢do de um
ensaio de carater historiografico com a finalidade de destacar a primazia da histéria
judaica sobre a historia pagd” (SILVA, 2001, p. 31). Em termos tedricos da escrita
historica, pode-se afirmar que Eusébio de Cesaréia foi diretamente influenciado pela
metodologia de Flavio Josefo.

Contudo, nao deve ser esquecido que o cristianismo iniciante ndo passava de uma
ramifica¢do sectaria do judaismo. Jesus de Nazaré, mais que o fundador de uma nova
religido — se € que essa tenha sido sua pretensdo — foi um dos principais, ou mesmo o

principal de todos os hereges da historia da fé judaica. Ele ndo deixou de ser judeu, mas
em certo sentido se declara o %2R (Messias) prometido nas profecias do Primeiro

Testamento. Com isso, o cristianismo logo tencionou distinguir-se nao apenas da
religiosidade greco-romana, mas também da judaica, o que ficou bastante evidente na
producao historiografica. Uma obra supostamente histdrica, mas, sobretudo com carater
apologético, intitulada Atos dos Apostolos, demonstra tal pretensdo. Esse escrito entrou
no canon do Novo Testamento na condi¢do de texto historico, embora nao tenha
somente essa caracteristica. Para Werner Georg Kiimmel (1982, p. 238), “a datacao dos
Atos entre 80 e 90 ¢ a hipotese mais provavel, embora ndo se deva excluir a datagdo
entre 90 e 100”. Isso comprova o quanto essa obra atribuida a Lucas ¢ contemporanea a

obra de Flavio Josefo. Portanto, para a historiografia crista, o objetivo consistia em
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Situar a vida de Jesus Cristo na historia judaica, de certa maneira
“demonstrar” os nexos entre as profecias messidnicas contidas no Antigo
Testamento e sua realizacdo no Novo Testamento, mostra-lo também nos
quadros da antiguidade romana ¢ sobretudo a ultrapassagem destes marcos
fundando uma historiografia propria, com uma periodizag@o e historicidade
especificas que se pretendiam universais (SILVA, 2001, p. 33).

A primeira obra de historia do cristianismo de que se tem noticia teve Eusébio como
seu escritor, embora antes dele tenham existido escritores cristdos que conquanto nao
tenham sido historiadores, ndo deixaram de contribuir a formag¢do inicial da escrita
histérica da igreja. Podem ser mencionados Sextus Julius Africanus, que escreveu a
famosa Chronographia que trata da historia do mundo desde a criagdo até o ano 221
d.C., e Origenes, um exegeta de extrema competéncia, filosofo e hebraista, notavel por
sua proposta de interpretagdo alegérica da Biblia ¢ por sua resposta a obra Discurso
Verdadeiro Contra os Cristéos, escrita em 178 d.C. pelo filésofo Celso.

Com Eusébio de Cesaréia, definitivamente a historiografia tomou novos rumos.
Além dos Canones Cronologicos e Historia Universal dos Helenos e dos Béarbaros, a
principal obra de Eusébio foi a sua Historia Eclesiastica. Essa obra marca ndo somente
uma transicdo na histéria da historiografia, mas do proprio cristianismo. Escrita no
século IV, trata-se de um relato sobre a historia da religido cristd desde os seus
primordios quando era um movimento clandestino e subversivo do judaismo até o
momento em que o imperador romano Constantino resolve favorecé-la.

A partir da obra de Eusébio, a Histéria torna-se um instrumento da igreja, uma
elaboragdo intelectual auxiliar da teologia e uma ferramenta do discurso moralizante e
evangelizador da igreja cristd. Sua Historia Eclesiastica, com informagdes até o ano 324
d.C., mais que uma obra historica, ¢ uma defesa do cristianismo, interessada em tratar
sobre a historia dos martires e a perseguicao sofrida pela “religido verdadeira” — o
cristianismo —, sobre a historia da teologia crista e das heresias nos primeiros trés
séculos e, finalmente, sobre o triunfo da cristandade a partir do “favorecimento divino”.

Do ponto de vista historiografico, a obra de Eusébio tem um carater universalista,
tendencioso e factual. O “povo de Deus” € o povo cristdo, e a distingdo entre “histéria
profana” e “historia sagrada” ndo mais existe, pois o que passa a existir a partir da obra
de Eusébio no que diz respeito a escrita historica ¢ uma reproducdo do passado numa
perspectiva cristd, que olha para a cristandade como aquela que foi perseguida pelo
Estado durante trés demorados séculos, mas que do quarto século em diante torna-se

livre gragas a generosidade divina manifestada na pessoa do chefe méximo do Império.
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Além do carater tendencioso e factual, a obra de Eusébio torna-se paradigma para
todos os historiadores eclesidsticos que surgiram depois dele, mesmo no século XX.
Mesmo com todas as evolugdes no pensamento humano e, em especial, na propria
historiografia, os historiadores cristdos, que sdo muito mais te6logos e apologistas do
que historiadores de fato, fazem uso de um modelo eusebiano ultrapassado, com uma
linguagem tendenciosa, exclusivista, parcial, sem rigor cientifico e critico, preocupado,
sobretudo, em observar a histéria como um instrumento manipulado por Deus,
destacando sempre e apenas os grandes acontecimentos politico-eclesidsticos, as
grandes datas, os grandes herdis, os grandes sistemas doutrinarios e, até mesmo, as
grandes guerras, principalmente aquelas que foram promovidas em nome da fé.

Em contrapartida, esse modelo historiografico esquece — ou mesmo, despreza — os
dados culturais, econdmicos e sociais, os excluidos da sociedade e da época em estudo,
0S sem nome, 0s sem terra € os sem teto da cristandade, os andénimos, as obras e escritos
dos que foram considerados hereges, os que fazem parte de outro universo religioso ¢
que mesmo nao sendo lideres de suas respectivas religioes, pelo simples fato de nao
serem cristdos, passam a ser demonizados pela historiografia crista.

Tendo em vista o objetivo do presente ensaio, para que se tome conhecimento de um
pouco dessa linguagem tendenciosa e politico-eclesidstica de Eusébio de Cesaréia, que
inclusive era amigo muito proximo de Constantino — tanto que este lhe solicitou a
producdo de uma biografia que s6 foi produzida apds a morte do imperador, em 337, a
qual recebeu o titulo Vida de Constantino — basta a leitura de alguns fragmentos

selecionados da sua Historia Eclesiastica:

“Mas, a fé em nosso Salvador e Senhor Jesus Cristo ja se difundira entre todos os
homens; entdo, o inimigo da salvagcdo dos homens procurou antecipadamente prevalecer

na cidade imperial” (CESAREIA, 2000: 88).
“[...] ia aumentando e crescendo o brilho da tinica verdadeira Igreja catdlica, sempre
com a mesma identidade, e irradiando sobre gregos e barbaros, o que ha de respeitavel,

puro, livre, sabio, casto em sua divina conduta e filosofia” (CESAREIA, 2000: 179). *

No Oitavo Livro, a dissertacao de Eusébio mostra-se demasiadamente tendenciosa

4 Entende-se por Igreja catolica, ndo ainda a instituigio Igreja Catdlica Apostolica Romana, mas a igreja
cristd que estava se institucionalizando. O termo catdlico vem do grego kata holon e significa universal.
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em se tratando de um historiador, pois passa a assumir ndo somente um discurso de
defesa a sua religido — o que ja fizera nos sete primeiros livros da obra —, mas também a
pessoa do imperador Constantino, que supostamente teria se convertido ao cristianismo
e, com isso, tornado-se o seu protetor maior. Antes os imperadores romanos eram os
responsaveis oficiais pela persegui¢do a religido cristd, agora o imperador é seu
principal defensor. Eusébio salienta que “Constantino, tendo sido logo proclamado
imperador absoluto e Augusto pelos soldados e ainda bem antes deles, pelo proprio
Deus, o Rei supremo, mostrou-se zeloso sucessor da piedade paterna para com nossa
religido. Assim era ele.” (CESAREIA, 2000: 422).

No Nono Livro, Eusébio prossegue com sua andlise a respeito das ultimas
perseguicdes oficiais ao cristianismo, sempre usando a mesma linguagem apologética e
tendenciosa. Para ele, “Maximino, o tirano do Oriente, terrivelmente mais impio que
todos os homens e que se transformara no mais ardoroso inimigo da religido do Deus do
universo” (CESAREIA, 2000: 435), deve ser considerado “inimigo do bem”
(CESAREIA, 2000: 442). Mais 4 frente, dira que “Deus, o defensor de sua Igreja, pos
freio ao orgulho do tirano e mostrou que o céu lutava conosco e por nosso bem.”
(CESAREIA, 2000: 446).

No Décimo Livro, Eusébio faz referéncia as Cartas, aos Editos ¢ aos Decretos
favoraveis aos cristdos. Esses documentos afirmavam que o cristianismo era a religiao
verdadeira e a igreja catdlica a legitima igreja. Serd também nesse ultimo Livro que o
autor fard, ainda que de maneira muito breve, a sua defesa a edificacdo de templos.
Aquilo que era proprio dos costumes pagdos e judaicos — a constru¢do de templos
sagrados — passa a fazer parte da realidade cristd a partir de sua institucionalizagao.

A redagdo de Eusébio ndo se altera, pois ele adota, definitivamente, o uso de termos
teologicos e apologéticos como parte de seu discurso histérico: “Inspiragdo divina”
(CESAREIA, 2000: 465), “Livros Sagrados” (CESAREIA, 2000: 479), “demdnio
maligno” (CESAREIA, 2000: 486), “o Verbo, luz divina e Salvador” (CESAREIA,
2000: 487), “Jesus, o Unigénito de Deus” (CESAREIA, 2000: 489), “inimigos de Deus”
(CESAREIA, 2000: 506). A seguir, uma coloca¢io na qual Eusébio conclui a sua

analise acerca do suposto beneficio divino aos cristdos frente as perseguigoes:

“E o Verbo Salvador ndo deixa sem assisténcia nem mesmo as almas entorpecidas,
por causa das ameacgas dos tiranos. Ao contrario, ele proprio da-lhes tratamento e as

estimula a aceitar a consolagdo que Deus lhes oferece.” (CESAREIA, 2000: 480).
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E importante saber que a Historia Eclesiastica foi publicada, inicialmente, somente
até o Sétimo Livro, em 303, antes da perseguicdo do imperador Diocleciano. Contudo,
os acontecimentos a partir dai foram registrados por Eusébio, o que compde os livros
oitavo, nono e décimo, concluidos no triunfo de Constantino sobre Maxéncio, em 312, e
sobre seu cunhado Licinio, em 324. Paralelamente, a igreja crista era beneficiada, o que
levou Eusébio defender que “este triunfo constantiniano e o triunfo da Igreja sdo para
ele a grande prova da santidade e da veracidade da Igreja” (FRANGIOTTI, Roque. In:
CESAREIA, 2000: 23).

“Muitos historiadores eclesiasticos da era patristica, posteriores a Eusébio, sentiram-
se de tal forma vinculados ao modelo da Historia Eclesidstica que simplesmente
traduziram-na e levaram-na adiante” (DROBNER, 2003: 238). 445

Depois de Eusébio, mais que “obras eusebianas” na metodologia e “pos-eusebianas”
no que diz respeito ao ano de producdo, significativa influéncia na histéria da
historiografia crista foi exercida por Agostinho de Hipona (ou Santo Agostinho) através
de sua obra Cidade de Deus (420 — 429). E certo que entre Eusébio e Agostinho surge
no cenario da histéria do pensamento cristdo o tedlogo e tradutor Jerdnimo, que
incorporou a tradigdo classica dos gregos e romanos, além da judaica, em favor da fé
crista que estava se institucionalizando no contexto de transicdo do século IV.
Conhecedor profundo do hebraico e do grego, Jerdnimo fez uma tradugdo da Biblia para
o latim, que desde entdo se tornou a versao biblica “oficial da Igreja Catolica Apostolica
Romana, a Vulgata” (SILVA, 2001, p. 35). Mas foram mesmo as obras de Eusébio e de
Agostinho que consolidaram a proeminéncia da historiografia crista, que a partir do
quarto século e por toda a Idade Média assumiu para si o papel de modelo ideal de
escrita da Historia.

Segundo Rogério Forastieri da Silva (2001, p. 35), “A Cidade de Deus (420 — 429)
ndo € uma obra de histéria, todavia sua concepgao iria moldar a partir de entdo a forma
pela qual deveria ser escrita a historia da perspectiva cristd”. De acordo com Pierre
Chaunu (1976, p. 44), “Na Cidade de Deus, Santo Agostinho desenvolve aquilo a que se

chamaria mais tarde uma Teologia da Historia.” Agostinho rejeitou os medos

5 0Os historiadores eclesiasticos posteriores a Eusébio, mas que seguiram seus paradigmas

historiograficos para escreverem novas obras de Historia Eclesiastica foram Rufino de Concordia que
tratou de escrever até o ano 395, Sozomeno que refletiu sobre a historia da igreja até 425, Teodoreto de
Ciro que escreveu sobre a igreja até 428 e Socrates Escolastico que produziu uma histéria da igreja até o
ano 439.
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milenaristas e, segundo Jacques Le Goff, remeteu “o fim dos tempos para um futuro
somente conhecido por Deus e provavelmente distante, e estabelecendo o programa das
relagdes entre a Cidade de Deus e a Cidade dos Homens, um dos grandes textos do
pensamento europeu por séculos” (LE GOFF, 2007, p. 31).

E importante salientar que nessa instrumentalizagio da Historia por parte dos
agentes eclesiasticos responsaveis pela propagacdo da fé através da producao
historiografica, ndo existe critérios interessados em distinguir historia sagrada de
historia profana, ou seja, a Historia verdadeira é sempre aquela reproduzida pelo clero.
Os historiadores desse momento, inclusive, fazem parte da estrutura clerical, ¢ tudo o
que produzem ¢ submetido a avaliagao a fim de que tal composicao seja subordinada ao
discurso religioso.

Foi no contexto do medievo que surgiu, além da produgdo historiografica crista do
Ocidente, aquela proveniente do Império Bizantino. Afirma-se “que nenhum historiador
ocidental neste periodo tenha alcancado, por exemplo, a sofisticagdo do historiador
bizantino Procdpio (490?/507? — 562) autor de uma Historia das Guerras do Imperador
Justiniano e da Historia Secreta (550)” (SILVA, 2001, p. 36).

Amplamente influenciada pela obra citada de Agostinho, outra produgdo
importancia significativa foi a de Paulo Orosio, intitulada Historia contra os pagaos
(417). Patrocinada pelo bispo de Hipona, a obra de Orosio tornou-se uma referéncia em
Histéria durante a toda a Idade Média, servindo de paradigma aos avancos da
historiografia, especialmente a cristd. Complementa ou, ao menos, refor¢a em termos de
idéias a obra Cidade de Deus, de Agostinho, pois “seu contetido procura realgar as
grandes calamidades do mundo antigo, desconhecedor da fé crista, e sua redencao no
cristianismo” (SILVA, 2001, p. 37), ou seja, trata-se de uma obra que pretende, acima
de qualquer objetivo secundario, enfatizar a suposta proeminéncia da mensagem crista.

No contexto propriamente medieval, predominam as histérias da formacao dos
reinos barbaros. Inspirados em Paulo Orosio, nos antigos historiadores romanos e,
sobretudo, no paradigma de Suetonio das produgdes biograficas, os escritores medievais
da historia representaram apenas um lampejo de separagdo entre historia sagrada e
histéria profana. Gregoério de Tours (538 — 594), autor da Historia dos Francos, Isidoro
de Sevilha (570 — 636), autor da Historia dos Godos, Vandalos e Suevos e Beda (673 —
735), autor da Historia Eclesiastica dos Ingleses, sdo exemplos conhecidos dessa safra
de historiadores medievais que dao continuidade ao processo de produgdo

historiografica. Contudo, ndo podem ser considerados diretamente historiadores da
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religido seguidores do paradigma eusebiano. Antes, eles tratam de uma historia muito
mais politica dos reinos barbaros.

Semelhantemente, os cronistas das cortes medievais que serdo os responsaveis pela
maior influéncia aqueles que escreveriam as historiografias nacionais no Ocidente da
Europa, especialmente, Espanha, Portugal, Franga, Italia e Inglaterra, distanciaram-se da
preocupagdo com a produgdo da historia eclesiastica, porém, adotaram sua
metodologia. Isso demonstra que as historias eclesidsticas até entdo produzidas, ndo
influenciavam somente os historiadores cristdos, mas também os responsaveis pela
escrita da historia politica.

Passando pela época denominada pela historiografia tradicional de Baixa Idade
Meédia, observando a produgdo historiografica no contexto das Cruzadas, o contato dos
cristdos com os mugulmanos e os novos encaminhamentos para uma nova etapa da
Histéria que serd tradicionalmente chamada Idade Moderna, ¢ possivel identificar que
apesar das ampliacdes temadticas e geograficas tratadas pela historiografia daquele
periodo, ainda existe a predominancia de uma subordinacao ao discurso religioso.

Com o Renascimento e a Reforma, a Escrita da Historia, inclusive a eclesiastica,
parece ganhar novos desdobramentos. A critica ao sistema eclesiastico se intensifica, o
poder do Papa ¢ confrontado e, finalmente, uma ruptura acontece. Os intelectuais da
ciéncia, apesar da repressao sofrida e da inquisicdo promovida pela igreja, ndo deixam
de exercer significativa influéncia. Essa valorizagdo ao conhecimento por parte do
Humanismo refletira na produc¢ao historiografica.

Mais ainda, em fun¢do da Reforma, o sistema eclesiastico ¢ confrontado. A ruptura
serd ainda maior e a principal divisdo da historia da igreja acontece. Nesse contexto de
controvérsias durante os processos de Reformas Protestantes, Concilio de Trento e
criacdo da Companhia de Jesus, “cada uma das partes procurava um argumento com
fundamenta¢do nos historiadores greco-romanos e medievais para defender seus
respectivos pontos de vista. Os debatedores ¢ criticos buscavam no passado uma ‘Igreja
pura’, que pretendiam representar” (SILVA, 2001, p. 39). Os reformadores eram
aqueles que defendiam a necessidade de se voltar as origens que a Igreja Catdlica,
durante a Idade Média, supostamente abandonou.

Na Alemanha nasce um novo modo de escrever a Historia, inicialmente com as
preocupacdes por parte de Martinho Lutero e Philipp Melanchton de instrumentaliza-la,
no intuito de contestar o primado papal e os dogmas fundamentais da Igreja Catolica. A

primeira obra de histdria eclesiastica numa perspectiva protestante, ¢ que também pode
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ser considerada a primeira grande produg¢ao erudita e de critica histérica moderna, além
de ser uma referéncia classica para a Historia das Religides, ¢ a famosa Centdrias de
Magdeburgo. “Trata-se de uma reinterpretacdo luterana da historia eclesiastica em treze
volumes, compostos na Basiléia de 1559 a 1574, pelo tedlogo austriaco Matias Flacio
Ilirico e alguns colaboradores. [...] Cada volume cobre um século, chegando o ultimo
até o ano 1308” (SCHULER, 2002, p. 109). Nessa obra, seus autores — os chamados
centuriadores — se propuseram a demonstrar o afastamento lento e progressivo da
cristandade, daquela simplicidade original representada nas paginas do Novo
Testamento. Em seguida, contando com o ja vasto acervo da Biblioteca do Vaticano, o
historiador e bibliotecario catolico César Bardnio (1538 — 1607) produziu “uma obra
gigantesca (12 volumes) intitulada Annales Ecclesiastici (1588 — 1607), chegando até o
ano 1198. Com essa obra, objetivou refutar as Centurias de Magdeburgo” (SCHULER,
2002, p. 79). Pode-se afirmar que gragas a essas discussdes presentes no contexto de
estudos em Histéria na Alemanha diretamente em fungdo da Reforma, foi que a
concepcao de “historia cientifica” ganhou espago naquele pais no final do século XVIII
e comeco do século XIX, desenvolvendo-se nesse cenario a chamada Escola Historica
Alema.

Do século XVII podem ser destacados dois importantes nomes: Jacques Bénigne
Bossuet (1627 — 1704) e Richard Simon (1638 — 1712). Bossuet, um intelectual
formado aos pés dos jesuitas era um auténtico defensor da fé cristd. Além disso, Bossuet
foi um dos importantes pensadores modernos que se enveredaram pelos caminhos do
discurso de defesa filosofica do sistema absolutista dos Estados Nacionais Modernos. Ja
Richard Simon, mais historiador que Bossuet, foi o principal icone da historia religiosa
de seu tempo. Trabalhou com manuscritos orientais, lecionou filosofia e, gragas ao seu
trabalho com arquivos e documentos e a forte influéncia racionalista cartesiana, Simon
escreveu sua Histoire critique de I’Ancien Testament (1678). Através dessa obra e,
posteriormente, da Principaux commentaires du Nouveau Testament (1962), Simon dara
o pontapé¢ inicial a produgdo de grandes obras de exegese biblica que, além do carater
historico-religioso, representara o inicio de um significativo avango hermenéutico no
processo de aplicacdo do método historico-critico no exercicio de interpretacdo da
Biblia, ndo simplesmente como um livro sagrado, mas como literatura.

Dando um salto na histéria da historiografia, sem obrigatoriamente se preocupar
com as teorias das escolas dos séculos XVIII e XIX, especialmente as provenientes do

[luminismo, a Positivista e a Marxista, vale dar destaque a obra History of Dogma
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(Lehrbuch der Dogmengeschichte), em trés volumes, do te6logo e historiador da Igreja
Adolf Harnack (1851 — 1930). Nascido na Alemanha, Harnack foi um dos principais
pensadores do chamado Liberalismo Teologico. Deixou claro em sua obra o
pensamento de que “o dogma da Igreja ¢ visto como um produto de um processo de
helenizagdo da mensagem cristd” (GIBELLINI, 1998, p. 13). Harnack representa, em
certo sentido, uma tendéncia historiografica positivista, mas que nao se envereda pelo
caminho da defesa do discurso religioso de maneira ortodoxa; ao contrario, faz questao
de reproduzir a histéria dos dogmas cristdos, expondo o nivel de influéncia helenista
recebida por parte da religido cristd e de seus tedlogos, especialmente os chamados
Padres da Igreja. Para Harnack, essa carga consideravel de influéncia da cultura grega
sempre foi um fator determinante no processo de formula¢do dogmatica do cristianismo.

No século XX, o nimero de escolas teoldgicas ¢ bem representativo. Algumas sdo
reacionarias diretas aos pensamentos teologicos liberais do século anterior. E o caso do
Fundamentalismo e da Neo-ortodoxia, por exemplo. Outro caso ¢ a reagdo do tedlogo,
musico e médico Albert Schweitzer a primeira busca do Jesus Historico. As concepgoes
dessas escolas acompanhardo, também, a maneira como se faz histéria do cristianismo
no século XX. E na maioria dos casos, a metodologia aplicada nas pesquisas de historia
do cristianismo dependera da linha confessional seguida pelo historiador, que
frequentemente também ¢ tedlogo.

No contexto catdlico romano, o estudo de Historia da Igreja nos Seminarios e
Universidades ganha seu espago entre as disciplinas teoldgicas, sobretudo, desde a
determinagdo do Papa Bento XV, em 1917. Contudo, é importante salientar que as
obras e livros didaticos deveriam passar por criteriosa avaliacdo da autoridade
eclesiastica. A Historia da Igreja, nesse caso, ¢ considerada uma disciplina — ainda que
autonoma e nao auxiliar — aliada da teologia, com carater pura e fortemente apologético,
defensivo. As obras seguem o paradigma manualistico, sem aquelas propostas de um
exercicio critico no estilo da historiografia moderna, mas trata-se de uma literatura
essencialmente cristalizada, servindo, acima de tudo, de discurso de defesa a religido.

O protestantismo, apesar do dialogo precoce com os avangos da filosofia moderna,
diferentemente do Concilio Vaticano I que se fechou para qualquer evolugdo — o que
ndo se repetiu no Concilio Vaticano Il — acabou, certamente por causa das reagdes
contrarias a esse didlogo protagonizado pelo Liberalismo Teologico do século XIX,
herdando em suas escolas historiograficas uma postura bastante tendenciosa,

conservadora, apologética, contraria ao posicionamento critico. Os manuais de Historia

194



do Cristianismo escritos por autores protestantes € que sdo publicados no Brasil,
normalmente passam pela via norte-americana, privilegiando um discurso europeu,
esquecendo-se, por exemplo, da realidade latino-americana. Causa espanto quando um
autor cubano, certamente por influéncia de sua formagdo em nivel de doutoramento nos
Estados Unidos, escreve uma historia da igreja ou uma histéria do pensamento cristao
que simplesmente repete aquilo que historiadores eclesiasticos europeus e norte-
americanos, de orientagdo conservadora, ja escreveram.

Em contrapartida, causa espanto ainda maior — e neste caso, de admira¢do — a leitura
de uma obra sobre as origens do cristianismo, escrita por um historiador belga, mas que
por ja ter vivido cinco décadas na América Latina, consegue simplesmente ser sensivel
as realidades do Terceiro Mundo, ao ponto de reproduzir a Histéria do Cristianismo
com um olhar latino-americano, caribenho, asiatico ou africano.

Para que um historiador possa considerar determinada realidade e conseguir, com
isso, influenciar sua producao historica com tal realidade, é importante que ele faga uma
leitura do passado ndao necessariamente como algo fechado, definido, verdadeiro.
Perspectivas tradicionalistas, positivistas e historicistas defendem essa postura que
afirma apresentar um fato passado da maneira exata como aconteceu. O historiador
alemao Leopold von Ranke (1795 — 1886), considerado o criador da “historia
cientifica”, defendia essa opinido. Para Ranke, a utilizagdo de fontes priméarias e de
documentacao oficial ¢ indispensavel no trabalho de investigagdo historica. Embora seja
muito mais conhecido por suas contribuicdes na area de Teorias da Historia,
valorizando no campo da Histdria Politica uma metodologia historiografica de carater
positivista, Ranke também produziu uma obra de Histéria da Igreja que aborda desde a
sua existéncia no contexto do Império Romano, passando pelo surgimento do papado e
concluindo no pontificado de Pio IX, em 1878. Essa obra de Ranke, produzida entre
1834 ¢ 1836, foi intitulada Die rémischen Papiste, ihre kirche und ihr Staat im
sechzehnten und siebzehnten Jahrhundert (Histéria dos Papas, sua Igreja e Estado).
Cerca de dez anos depois, entre 1845 e 1847, Ranke complementaria a proposta dessa
obra com a publicagdo dos volumes de sua Deutsche Geschichte im Zeitalter der
Reformation (Historia da Reforma na Alemanha).

A historiografia contemporanea fora dos ambientes eclesiasticos
No século XX, a historiografia experimentou um desenvolvimento determinante e que
permanece influenciando a maioria dos historiadores. Trata-se da proposta teodrica e

metodologica da chamada Escola dos Annales. Indubitavelmente, nenhuma teoria
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historiografica influenciou tanto os historiadores como essa escola.

Historicamente dividida em trés momentos, etapas ou geracdes, a Escola dos
Annales teve seu inicio no ano de 1929, na Universidade de Estrasburgo, na Franga,
com o modernista Lucien Febvre (1878 — 1956) e o medievalista Marc Bloch (1886 —
1944). Febvre e Bloch, no intuito de romperem com o paradigma positivista, rankeano ¢
tradicionalista, criaram a revista Annales d’histoire économique et sociale, defendendo
uma nova liberdade e o fim da historiografia interessada nos grandes acontecimentos
politicos, nas grandes personagens histéricas e nas grandes datas e institui¢des.

Entre as destacaveis caracteristicas da metodologia proposta pelos Annales estdo: a
interdisciplinaridade, a problematizagdo da Historia, a valorizagdo nao apenas dos
documentos oficiais, a possibilidade de reproducdo do passado a partir de fontes orais e
materiais, a no¢cdo de que o historiador ¢ um intérprete da Historia, a rejei¢do aos
historicismos e a criagdo do conceito de mentalidades.

Philippe Tétart afirma que os historiadores da Escola “dos Annales pretendem descer
ao porao da historia recusando o elitismo dos assuntos e a prioridade do acontecimento.
A partir de entdo, tudo ¢ permitido para quebrar as barreiras disciplinares, para
diversificar suportes e assuntos de pesquisa.” (TETART, 2000, p. 109 e 110).

Na obra de Peter Burke, ¢ possivel conhecer em linhas gerais algumas informagdes
sobre a formagao de Lucien Febvre, suas influéncias e as conexdes com outras areas
como a geografia e a lingliistica. Nao ¢ diferente a breve abordagem biografica que
Burke faz sobre Marc Bloch, pois fala a respeito da sua formagdo intelectual, as
influéncias recebidas da obra A Cidade Antiga (1864) de Fustel de Coulanges ¢ da
revista Année Sociologique do intelectual francés Emile Durkheim e seus interesses pela
geografia historica e ainda mais pela sociologia. Burke destaca o objetivo que ambos
tinham pela interdisciplinaridade, combinando os estudos histdricos com outras
vertentes como a geografia, a arqueologia, a paleografia, a sociologia, a antropologia e
outras. O primeiro encontro de Febvre e Bloch se deu na propria Universidade de
Estrasburgo.

A segunda geracdo da Escola dos Annales, sob a responsabilidade de Fernand

Braudel**® (1902 — 1985), destaca-se por suas influéncias da segunda metade dos anos

4 Braudel estudou Historia na Universidade de Paris, famosa Sorbone, além de lecionar histéria numa
escola da Argélia e trabalhar simultaneamente em sua tese, que seria ao final intitulada O mediterréneo e
Felipe Il, por orientagdo de Lucien Febvre. Braudel tinha trabalhado como professor na Universidade de
Sdo Paulo, de 1935 a 1937, razdo pela qual interrompeu temporariamente suas pesquisas. Quando
retornou a Europa, conheceu Febvre, que além de amigo, se tornou seu mestre e discipulador intelectual.
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1950 até meados da década de 70. Apés a morte de Lucien Febvre, em 1956, como ja
era de se esperar, Braudel se tornou seu sucessor na dire¢do efetiva dos Annales. Sua
tese ja tinha sido publicada em 1949, quando comegou a lecionar no Colleége de France,
aproximando-se ainda mais de seu mestre na Ecole de Hautes Etudes. Por isso, estava
certo que com a morte de Febvre, Braudel o sucederia.

Ja na década de 60, Braudel recrutou novos historiadores, como Marc Ferro,
Emmanuel Le Roy Ladurie e Jacques Le Goff, no intuito de renovar a Escola dos
Annales. Tendo, também, sucedido Febvre na presidéncia da VI Se¢éo da Ecole, e tendo
em 1963 criado uma nova entidade de pesquisas interdisciplinares, Braudel passou a ter
acesso a importantes antropologos e socidlogos como Claude Lévi-Strauss e Pierre
Bourdieu, possibilitando que os novos historiadores da Escola dos Annales tivessem
“contato com as novas idéias e desenvolvimentos das ciéncias vizinhas.” (BURKE,
1991, p. 57).

Braudel também se dedicou logo apds a publicagdo de sua tese, a producdo de uma
histéria da Europa de 1400 a 1800, dividida em dois tomos, em co-autoria com seu
mestre Lucien Febvre. Mas este morrera antes da conclusdo da obra, € Braudel escreveu
sua parte em trés volumes, intitulando-a Civilization matérielle et capitalisme,
publicada entre 1967 e 1979. Focada na histéria econdmica, essa obra aborda sobre a
civilizagdo material, a vida econdmica e o mecanismo capitalista.

Em uma tultima fase da chamada Era Braudel da Escola dos Annales, dando atengdo a
sua obra Historia e Ciéncias Sociais, publicada em 1958, surgiram os chamados
métodos quantitativos, evidenciando o conceito de longa duragdo e a valorizagdo da
demografia historica, da historia demografica e da historia regional e serial.

A terceira geracdo da Escola dos Annales ¢é representada, na opinido de alguns
analistas, por uma fragmentacdo significativa. Contudo, pode-se dizer que estdo a frente
alguns nomes mais destacados como o do jesuita Michel De Certeau (1925 — 1986), do
filosofo Michel Foucault (1922 — 1984) e dos historiadores medievalistas Georges Duby
(1919 — 1996) e Jacques Le Goff (1924).

De Certau era um especialista em historia da religido, embora estivesse também
envolvido com muitas outras disciplinas. Como psicanalista, estudou com cuidado os

casos de possessao demoniaca durante o século XVII. Também trabalhou com temas
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relacionados a politica da linguagem, a vida cotidiana contemporanea francesa e a
escrita da historia.

Foucault também contribuiu sobremaneira nessa terceira geragdo da Escola dos
Annales. Gragas as suas idéias presentes em obras como Historia da loucura e Historia
da sexualidade, os historiadores conseguiram trabalhar com novas perspectivas como a
historia do corpo e a historia cultural da sociedade.

O medievalista Georges Duby também tem importante participagdo no
desenvolvimento da terceira geragdo dos Annales. E ao lado de Jacques Le Goff, que
Duby se destaca desde a década de 60 entre aqueles que foram recrutados por Braudel,
passando a trabalhar com o conceito de historia das mentalidades. A historia das
mentalidades, nas palavras de Eduardo Basto de Albuquerque, se preocupa “com a
jun¢do do individual e do coletivo, do longo tempo e do quotidiano, do inconsciente e
do intencional, do estrutural e do conjuntural, do marginal e do geral.”
(ALBUQUERQUE. In: Usarski, 2007, p. 35 ¢ 36).

Jacques Le Goff, sucessor de Braudel na Ecole de Hautes Etudes em 1972, cedeu essa
funcdo em 1977 a Frangois Furet. Além de suas diversas producdes acerca do medievo,
especialmente aquelas que se concentram em uma analise da antropologia cultural da
Idade Média, Le Goff também produziu algumas obras e artigos que tratam mais
propriamente da Teoria da Historia, entre as quais estdo: Historia — novos objetos, A
Historia Nova, Fazer a Historia, Histéria e meméria e A Nova Historia.

Le Goff, ao lado de Georges Duby, esta longe de rejeitar a historia politica. Para
Burke, “Le Goff considera que a politica ndo ¢ mais a ‘espinha-dorsal’ da historia, no
sentido de que ‘ela ndo pode aspirar a autonomia’.” (BURKE, 1991, p. 101).

Quando se fala em Nova Histdria, relaciona-se freqiientemente a terceira geragdo da
Escola dos Annales, e foi a publicagao da obra organizada por Jacques Le Goff e Pierre
Nora, em 1974, que marcou o inicio desse novo momento dos Annales.

A Escola dos Annales permanece e, ha quem afirme que ela ja se encontra em sua
quarta geracdo. O proprio Peter Burke ¢ apontado por alguns alguns como membro
dessa quarta fase. Mas o fato ¢ que os Annales representam um avango significativo na
historia da historiografia. E em se tratando de historiografia crista, poucos foram os que
acompanharam esse desenvolvimento no momento de pesquisar e reescrever a chamada
Historia Eclesiastica. Os franceses Henri-Irénée Marrou (1904-1977), Jean Daniélou
(1905-1974) e Jean Delumeau (1923) sdo trés importantes exemplos de historiadores

que, na historia da historiografia crista, conseguiram refletir em seus escritos de historia
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do cristianismo, a forte influéncia que receberam dessa vertente da historiografia
contemporanea.

Uma Nova Histéria da Igreja

A obra Nouvelle histoire de I’eglise, publicada em cinco volumes, foi langada no Brasil
e, atualmente, se encontra esgotada. O primeiro volume trata dos primoérdios do
cristianismo até Sao Gregdrio Magno. Escrito por Jean Daniélou e Henri-Irénée
Marrou, este tomo inicial recebeu uma introdugdo geral do historiador Roger Aubert, na
qual esta explicito o objetivo da série: ser uma histéria rigorosamente cientifica da
Igreja. E esse rigor, rompendo com um paradigma manualistico, foi fielmente posto em
pratica pelos historiadores responsaveis pela elaboracao de toda a obra.

Esta comunicagdo, porém, deve concentrar-se numa tematica relacionada a Reforma
ou aos seus desdobramentos. Para isso, foi selecionada a vertente puritana da Inglaterra
do século XVII como objeto de investigagao critica, na perspectiva historiografica. Ou
seja, de que maneira alguns historiadores trataram daquele momento histérico, tanto do
ponto de vista da politica inglesa como do protestantismo que ali se formara? Aqui,
pretende-se, apenas, observar tal episodio na 6tica de alguns historiadores, sejam eles de
linha rigorosamente reformada-ortodoxa ou de linha essencialmente cientifica e critica.

O fato ¢ que, sera possivel em certo sentido, perceber o paradigma eusebiano sendo
incorporado em historiadores que defendem a Guerra Civil inglesa como um episodio
resultante da providéncia divina. Da mesma maneira, por meio de uma leitura que segue
uma metodologia critica-historica, outros historiadores como a inglesa Karen
Armstrong e o francé€s Jean Delumeau, serdo observados e identificados como
intelectuais que nao fazem da histéria uma ferramenta de defesa de um discurso
religioso. Ao contrario, a reflexdo critica, o didlogo interdisciplinar e a abertura para
opinides dispares, sdo caracteristicas muito presentes em suas dissertacoes.

O historiador protestante Bruce L, Shelley, de orientacdo nitidamente ortodoxa,
quando escreve sobre o Puritanismo e a Republica de Oliver Cromwell, dedica a essa
tematica um capitulo ao qual intitula O governo dos santos. A seguir, algumas das

colocagdes de Shelley:

Cromwell instilou em seus homens o senso de disciplina e missdo cristd. O
brilho da estrela de Cromwell o levou a lideranga do Novo Exército-Modelo,
uma forca de vinte mil homens que consideravam seu papel na histdria da
Inglaterra um chamado de Deus. Aos seus olhos, a guerra era uma cruzada
puritana contra os inimigos da justica. O fim justo santificava os meios. Por
isso € que o exército orava antes das batalhas e nos conflitos cantava hinos
cristdos (SHELLEY, 2004: 332).
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Em janeiro de 1649, Carlos I foi levado ao patibulo em frente ao palacio real
de Whitehall em Londres, e, perante uma grande multiddo, executado. Foi
uma atitude ousada, um tltimo sinal da queda do puritanismo do poder, pois
deu aos monarquistas seu martir. Séculos de tradigdo real inglesa nfo
podiam ser apagados, nem mesmo pelos santos de Deus (SHELLEY, 2004:
333).

O lorde protetor tentou um acordo religioso dentro da nagdo por meio da
garantia de liberdade para varios grupos cristdos que agora surgiam no pais
[...]. Infelizmente, era uma tarefa impossivel, e seus ultimos trés anos de
vida foram cheios de problemas e desapontamentos. Em 1658, quando
Cromwell morreu, o “governo dos santos” na velha Inglaterra morria com
ele (SHELLEY, 2004: 334).

Por outro lado, na obra de Jean Delumeau intitulada Nascimento e afirmacdo da
Reforma ¢ possivel perceber como desde o inicio o autor ja estabelece uma distingdo
significativa entre o pensamento calvinista dos puritanos ingleses € o pensamento do
proprio Jodo Calvino, identificado como teologia calviniana. Fazendo uma leitura
criteriosa, ndo somente de historiadores, mas também de socidlogos como Max Weber,
Delumeau estabelece um didlogo com a sociologia — caracteristica primordial da Escola
dos Annales — no intuito de nao ficar preso aquela tradicional reprodugao historicista do
passado, mas a uma reconstrucao interpretativa do periodo sobre o qual esta tratando.

Para Delumeau, a partir de sua leitura da obra de Weber, uma coisa era a moral
social calviniana, outra era a moral social dos homens de negdcios puritanos. Segundo
ele, “o capitalista protestante estudado por Weber era acima de tudo um individualista,
voltado para o sucesso e suas proprias empresas.” (DELUMEAU, 1989: 304).

No intuito de investir ainda mais na distingdo entre o pensamento de Calvino e a
interpretacdo puritana, Delumeau resolve citar os escritos do proprio reformador,
salientando que este, de fato, “realgava a vocagdo terrena do homem; mas a atividade
profissional de cada cristdo devia se exercer na caridade. Protestava contra aqueles ‘que
enriquecem com o sangue ¢ o suor dos pobres’.” (DELUMEAU, 1989: 305).

Informagdes normalmente omitidas por historiadores calvinistas mais tendenciosos,

sdo mencionadas em obras sérias como a de Karen Armstrong:

Os puritanos, calvinistas radicais que surgiram em oposi¢cdo ao “papismo”
da Igreja da Inglaterra, também tinham uma espiritualidade intensa e
tumultuosa. Muitos sofreram a tortura da culpa, do medo e da duvida antes
de “renascer” através da conversdo — comumente traumadtica — e cair nos
bracos de Deus. Com a conversdo adquiriram grande energia e chegaram a
ter atuacdo de destaque nos primoérdios da modernidade. Eram bons
capitalistas e bons cientistas. As vezes, porém, passados os efeitos da graca,
mergulhavam numa depressdo cronica e alguns até cometeram suicidio
(ARMSTRONG, 2001: 99).
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Naquele contexto de conflito politico, problemas e transi¢des econdmicas e
consolidagdo de perspectivas religiosas que haviam rompido com a Igreja Catolica
Apostolica Romana, reuniu-se entre julho de 1643 e fevereiro de 1649 a Assembléia de
Westminster. Este sinodo convocado pelo parlamento inglés, aconteceu nas
dependéncias da Abadia de Westminster, em Londres. Considerada pelos calvinistas um
documento de significativa importancia do ponto de vista interpretativo da Biblia, a
Confissao de Fé de Westminster, além de defender os mesmos principios doutrinarios
que seriam confirmados pelos primeiros fundamentalistas protestantes do inicio do
século XX, também trouxe consigo uma caracteristica fortemente puritana e
indiretamente reaciondria ao pensamento arminiano rejeitado pelos calvinistas
holandeses, no Sinodo de Dordrecht, nos anos de 1618 ¢ 1619.

Delumeau, porém, ao tratar dessa ocorréncia, faz questdo de afirmar que “qualquer
doutrina que exagere a importdncia da predestinacio, embora derivando
incontestavelmente da teologia calviniana, constitui uma deformacdo desta”
(DELUMEAU, 1989: 304).

Ao lado do Catecismo Maior ¢ do Breve Catecismo, a Confissdo de Fé de
Westminster tornou-se marca oficial do puritanismo e do calvinismo de maneira geral.
Contudo, deve ser reafirmado sobre a diferenga apontada por Delumeau e por alguns
outros historiadores acerca da discrepancia entre tal documento de teologia e o
pensamento teoldgico do proprio Jodo Calvino, sobretudo, no que tange a sua aplicacdo.
O historiador latino-americano Justo L. Gonzalez, surpreendentemente afirma que “a
ortodoxia calvinista prestou um desservico ao Calvinismo verdadeiro, na medida em
que geragdes posteriores creram que ela foi uma expressdao acurada dos pontos de vista
de Calvino, e, portanto, tenderam a vé-lo como mais rigido do que ele de fato fora”
(GONZALEZ, 2004: 302). Digo surpreendentemente, pois as influéncias do
fundamentalismo norte-americano na obra de Gonzalez sempre foram muito notaveis.
Concluséao
Finalmente, pode ser afirmado que este breve ensaio pretendeu iniciar uma proposta de
releitura da historia do cristianismo a partir das contribui¢des metodoldgicas presentes
nos avangos da historiografia moderna. Estudar a histéria da religido cristd ndo a
considerando como a religido verdadeira, como ja afirmara Eusébio de Cesaréia em sua
obra, mas conforme se estuda histéria das religides a partir dos paradigmas e
metodologias historiograficos modernos e contemporaneos, foi énfase nesta

comunicag¢do. Para isso, a Nova Historia da terceira geragdo da Escola do Annales, foi
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identificada como aquela que melhor contribuiu para este ainda embrionario objetivo.

O recorte feito no ultimo topico, comentando brevemente acerca do Puritanismo e
da Confissdo de Fé de Westminster no contexto da Guerra Civil Inglesa que teve Oliver
Cromwell como seu protagonista, foi tdo somente para atender a tematica do grupo de
trabalho sobre Teologias Reformadas. Contudo, a aplicacdo dessa teoria metodologica

podera servir para analises de quaisquer periodos da Historia do Cristianismo.

Bibliografia

ALBUQUERQUE, Eduardo Basto de. A histéria das religides. In: USARSKI, Frank (org). O espectro
disciplinar da ciéncia da religido. Sao Paulo: Paulinas, 2007.

ARMSTRONG, Karen. Em nome de Deus — o fundamentalismo no judaismo, no cristianismo e no
islamismo. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2001.

BURKE, Peter. A Escola dos Annales (1929 — 1989) — a Revolugao Francesa da historiografia. Sao Paulo:
UNESP, 1997.

CESAREIA, Eusébio de. Historia eclesiastica. Sio Paulo: Paulus, 2000 (Colegio Patristica, vol. 15).
CHAUNU, Pierre. A Histéria como ciéncia social. Rio de Janeiro: Zahar, 1976.

DANIELOU, Jean; Marrou, Henri-Irenée. Nova histéria da Igreja — dos primérdios a Sdo Gregério
Magno. 3. ed. Petrépolis, RJ: Vozes, 1984. (Colecao Nova Historia da Igreja, vol. 1).

DELUMEAU, Jean. Nascimento e afirma¢do da reforma. Sédo Paulo: Pioneira, 1989 (Série Nova Clio —
A Historia e seus problemas, vol. 30).

DROBNER, Hubertus. Manual de Patrologia. Petropolis: Vozes, 2003.

GIBELLINI, Rosino. Teologia do Século XX. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 1998.

GONZALEZ, Justo L. Uma historia do pensamento cristao. 3 v. Sdo Paulo: Cultura cristd, 2004.
HARNACK, Adolf. History of Dogma. 6 v. Berlin: Willians & Norgate, 1898.

HILL, Christopher. O Eleito de Deus. Sdo Paulo: Cia. das Letras, 1988.

HOORNAERT, Eduardo. Origens do cristianismo — uma leitura critica. Brasilia, DF: Ser, 2006.
KUMMEL, Werner Georg. Introdu¢io ao Novo Testamento. Sao Paulo: Paulinas, 1982.

LE GOFF, Jacques. O Deus da Idade Média. Rio de Janeiro: Civ. Brasileira, 2007.

REIS, José Carlos. Escola dos Annales — a inovagdo em Historia. 2. ed. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2000.
SHELLEY, Bruce L. Historia do cristianismo ao alcance de todos. Sdo Paulo: Shedd Publicagdes, 2004.
SCHULER, Arnaldo. Dicionario enciclopédico de teologia. Sio Leopoldo: ULBRA, 2002.

SILVA, Rogério Forastieri da. Histéria da historiografia. Bauru, SP: EDUSC, 2001 (Colegao Histéria).
TETART, Philippe. Pequena histéria dos historiadores. Bauru, SP: EDUSC, 2000.

202



