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APRESENTACAO

Este volume contempla artigos apresentados durante o 1l Congresso Lusofono de Ciéncia
das Religides, realizado em Lisboa, nos dias 27 a 30 de Maio de 2017. Com o tema
“Histdria, Memodrias, Narrativas — Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugdes”
a composicdo dos simpdsios aqui presentes retine investigadores do fenémeno religioso,
agregando andlises cientificas sobre espiritualidades ou dindmicas religiosas em contexto
luséfono. Sendo pertinente da identidade da Ciéncia das ReligiGes exercer um papel
construtor de pontes, em escala global, os topicos aqui presentes reforcam a necessidade
natural de abertura a novos espagos dentro do dialogo inter-religioso, com pontos de vista
que permitam ampliar e promover vozes, fortalecendo estruturas de verdadeiro respeito e

tolerancia.
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AS SOCIEDADES INDIGENAS COMO FOCO CENTRAL DA
DISPUTAENTRE IGREJAE ESTADO NA AMAZONIA COLONIAL

Ivone Marli de Andrade Amorim?
Karla Patricia Palmeira Frota?2

Iraildes Caldas Torres?

Resumo: No presente estudo pretendemos, a partir do periodo da colonizacdo, analisar o
poema épico Muraida com os olhos no presente para compreender o passado e 0 seu
desfecho que redundou na apropriagdo dos lugares conquistados. Na Amazonia, 0S
portugueses, na condicdo de vencedores, lutaram para ver realizado o sonho da expanséo
ultramarina. Em contrapartida, a tal insensibilidade feriu profundamente as relacdes
estabelecidas entre os indigenas, provocando o isolamento das almas dos Mura, ou seja,
de sua identidade étnica. Aparentemente figurava uma paz exterior. Entretanto, a guerra
interior estava declarada. Os Mura se encontravam presos as trincheiras da alteridade,
pois todas as verdades absolutas de sua existéncia viraram cinzas na fogueira da ideologia
imposta pelos colonizadores que estavam a servico de seu exterminio.

Palavras-Chave: Muraida; Os Mura; Amazonia.

Abstract: In the present study we intend, from the period of colonization, to analyze the
epic poem Muraida with the eyes in the present to understand the past and its outcome
that resulted in the appropriation of the conquered places. In the Amazon, the Portuguese,
as winners, fought to see the dream of overseas expansion achieved. On the other hand,
this insensibility deeply wounded the relations established among the natives, causing the
isolation of the souls of the Mura, that is, of their ethnic identity. Apparently there was
an outside peace. However, the internal war was declared. The Mura were trapped in the
trenches of otherness, because all the absolute truths of their existence became ashes in
the bonfire of the ideology imposed by the colonizers who were in the service of their
extermination.

Keywords: Muraida; The Mura; Amazon.

1 Mestra em Sociedade e Cultura na Amazonia — UFAM
2 Doutoranda em Sociedade e Cultura na Amazonia — UFAM
3 Professora orientadora do PPGSCA — UFAM
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Introducéo

A historia da Amazonia na metade do século XVIII encontra-se intimamente
ligada a colonizacdo da Amazbnia portuguesa. A partir das relacbes de poder
estabelecidas entre Estado e Igreja almejava-se a expansdo da sociedade mercantil
portuguesa com a criacdo do Estado do Grédo-Paréa e as sociedades indigenas da regido.

A Amazbnia, por uma série de fatores peculiares, como suas condicdes
regionais, ecoldgica e recursos naturais, o extrativismo fez com que as populacdes
indigenas formassem parte integrante e fundamental no processo de colonizagédo da regido
que dizimou muitas etnias. E possivel afirmar que, no olhar do colonizador, o indio servia
de forca motriz para o sucesso do desenvolvimento da regiao.

N&o queremos aqui travar uma luta entre civilizagGes superiores e inferiores pela
arbitrariedade que levaria os povos ditos inferiores a percorrer 0 mesmo caminho
arbitrario para alcangar o cume da estratificacdo. Parece-nos mais correto falar de
civilizacdes mais evoluidas ou menos evoluidas.

Dai porque se pretende desenvolver essa linha de pensamento cujo referencial
tedrico esta direcionado a colonizagdo da Amazonia, por via da luta que se estabeleceu
entre Estado e Igreja e na disputa pelas terras conquistadas. Foi, sobretudo, pelo controle
da méo-de-obra que resultou na pacificagdo dos indios Mura, inimigos dos portugueses,
que lutaram com bravura na defesa de seu sagrado territorio e se tornaram o maior

obstaculo do projeto de desenvolvimento da regido Norte.

A luta cristd contra os Mura

Na luta de bandeira cristd contra os indios pagdos, os Mura aparecem
bruscamente na histéria colonial da Amazo6nia, a partir da implantacdo das missdes
jesuitas ao longo do rio Madeira, durante a segunda metade do século XVII. A presenca
desses indios é marcada pelos ataques praticados contra a coldnia tornando-se objeto de
discussdes e controvérsias que tendem a classifica-los nos extremos da barbarie.

Além dessas adjetivacdes, as imagens e representacdes dos indios Mura da

Amazonia colonial, criadas pelo autor de Muraida, se tornam, nessa perspectiva
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interdisciplinar, algo mais do que simples construgdes reais, fruto das visdes cristés
etnocéntricas tipicas dos poemas épicos do século XVIII.

Isto é, a compreensdo da cultura como produto histérico e dinamico, formado
pelas experiéncias dos homens que a vivenciam, permite perceber no discurso do poema,
uma série de contradi¢des que apontam para relagbes culturais muito mais complexas do
que a simples e propagada dominacdo e imposicao cultural dos europeus sobre os indios.

As ambiguidades que emergem das entrelinhas do poema revelam a capacidade
de organizacao indigena na defesa de seu territério. De acordo com Wilkens (2012), no

verso 16 (canto I),

Daqui de agudas flechas um chuveiro

Por entre espessos ramos despedidos
Traspassa 0 navegante e o remeiro

Ou do temos da morte possuido

O faz precipitar na onda, primeiro
Preferindo deixar tudo perdido

Que expor a amada vida, a morte certa
Em ara impura, involuntaria oferta. (p.34)

Pode-se constatar que, o discurso do autor nessa perspectiva assumiu a condi¢ao
de instrumento pelo qual os indigenas foram apresentados a sociedade emergente,
atribuindo-lhes uma caracteristica negativa pelo comportamento agressivo dos Mura
mediante as investidas dos colonizadores.

Entretanto, ha que se considerar que em Muraida inicia o ciclo literario na
Amazobnia. Nesse sentido, é possivel afirmar que o poema nasceu sob o estigma da
negacdo de nossa identidade, transformando-nos em verdadeiros reféns no interior do
nosso proprio territério.

Cantado em tom grandiloquente de forma épica o poema da conquista lusa narra
episodios situados no periodo da colonizacdo da Amazonia e 0s primeiros contatos com
0S povos nativos, mais precisamente os feitos bélicos e religiosos, contra os Mura
refletindo o pensamento iluminista e imperialista da corte portuguesa nos meados do
século XVIII. SOUZA assinala (2003, p. 74), que:
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Este povo foi tdo valoroso, desempenhou uma campanha de resisténcia
tdo acirrada, atacando as frentes de penetragdo, os povoados, oS
viajantes solitarios, que somente o exterminio completo os obrigaria a
aceitar a subjugacéo do vale. A subjugacdo dos Mura era um desses
fatos que ndo possuiam mais a série de identidade que acalentavam as
narrativas primeiras.

Nesse contexto da coloniza¢do da Amazdnia, tomamos os indigenas como foco
central da disputa entre Igreja e Estado travada na Amaz6nia no periodo colonial. Para
um melhor discernimento procura-se através de uma analise critica interpretar a atuacao
dos jesuitas frente ao Regimento das Missdes e o papel do Estado que no periodo da
colonizacdo marcharam lado a lado na regido até a data de expulsédo dos jesuitas pelo
Marqués de Pombal.

N&o obstante, os delineamentos desse processo a partir da criacdo do Diretorio
dos Indios com as medidas instituidas pela legislagdo pombalina na Amazonia reportam-
se a segunda metade do século XVIII. Para uma melhor compreensdo de como esse
processo interferiu na vida das populacdes indigenas articula-se a partir dai as
contradicOes e incoeréncias da atuacdo da Igreja e do Estado, a natureza ideologica da
civilizagdo que se impunha como modelo comportamental aos indios Mura.

Concorda-se com AGUIAR (2012, p. 161) quando diz que, “ndo me parece que
0 processo de colonizacdo consista apenas no desejo de dominar outro, mas de administra-
lo e inseri-lo em atividades que possam gerar a producdo de mercadorias, desejo
representado no plano [...] de criagdo de uma alma submissa”.

Logo, o inicio do processo de colonizagdo portuguesa da Amazonia teve como
suporte ideoldgico a acdo missionaria das varias ordens religiosas catolicas, em especial
o trabalho da Companhia de Jesus. Embora ndo tenham sido os primeiros a se estabelecer
na Amazonia, deve-se a eles a implantacdo do Regimento das Missfes que assumiu a
administracdo dos aldeamentos indigenas.

Depois da expulsdo dos jesuitas, a Coroa e o Estado portugués implantaram um
novo modelo administrativo sob a coordenagdo militar, estimulador da presenca indigena
em cargos de relevancia civil, inclusive incentivando praticas de miscigenacao premiando

0s casais que regularizassem suas unides mesticas através do casamento.

10
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Nesse sentido, SILVA (2012, p.135), explica que ‘“as medidas de
regulamentacdo dos indios a ordem colonial tinham outras combinacgdes. A politica de
casamentos, a tutela de orfdos estava nos principios da reproducéo fisica da populacao
mestica e da reproducao politica de subalternos fi€¢is ao poder colonial”.

E valido ressaltar que no final do século XVII, o vasto territorio da Amazonia
portuguesa foi dividido entre as ordens religiosas dos Carmelitas e dos Jesuitas que
assumiram a administracdo da regido e tinham ali duas funcBes bésicas: garantir a
soberania do territério para a Coroa portuguesa e organizar a forca de trabalho indigena.

Este papel foi cumprido com relativa eficiéncia até a segunda metade do século
XVIII, quando a politica pombalina iniciou seus esforgos para transformar as missoes
religiosas em vilas e lugares portugueses.

Os jesuitas desempenharam um papel estratégico na viabilizacdo do projeto
colonial portugués e determinaram o desaparecimento e descaracterizacao étnico-cultural
de diversos povos indigenas.

O apostolado jesuita na Amazénia comeca na Ilha de Séo Luis, em 1622, quando
foi assentada uma ermida pelo capitdo-mor Antbnio Moriz Barreiros. A aldeia
missionaria era um centro de destribalizacdo e de homogeneizacdo cultural, onde os
indios transitavam da condig&o de indios especificos, com sua propria lingua, a condicao
de indios genéricos cada vez menos distinguiveis pela lingua que falavam.

A propésito disso, SANTOS (1987, p. 81), comenta que “a partir de fins do
século XVII, atuaram como administradores espirituais e temporais em cerca de 20
aldeamentos indigenas ao longo do rio Amazonas, pela margem direita e seu sertdo sul,
no trecho compreendido do delta do rio até a regido do Madeira”.

Em que pese o trabalho realizado pela Companhia de Jesus, ndo seria tdo facil
para os representantes da Coroa portuguesa substituir os jesuitas em suas multiplas
atividades. Fato que ocorreu, especialmente, quando a propria Companhia ja havia
assumido uma face preponderantemente econdmica, atrelando seus objetivos
evangelizadores a obtencdo do lucro e do poder temporal sobre as aldeias.

Ficaram distantes os tempos em que a liberdade indigena, a salvagdo pelo

evangelho, a civilizacao dos indios constituia a razdo de viver ou morrer para a gloria de

11
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Deus nas terras inospitas do Grdo-Para. Sobre o assunto MOREIRA NETO (1989) é

enfatico em comentar dizendo que,

Um dos argumentos usados por Pombal para justificar a expulsdo dos
jesuitas, foi o da existéncia de um pacto secreto entre 0s membros dessa
ordem nos dominios espanhdis e portugueses na América para
contrariar e tornar sem efeito o Tratado de Madri de 1750. E de duvidar
gue houvesse acordos formais entre as duas provincias dessa Ordem,
embora ndo faltassem razdes capazes de conduzir a uma resisténcia
comum.

S6 para ilustrar, primeiramente devemos entender a questdo indigena em si
mesma como uma questao conflitante e paradoxal para o pensamento europeu. Os indios
cuja conversdao e incorporacdo ao corpo mistico e politico do Estado portugués
legitimavam o titulo de conquista das terras americanas eram também a médo-de-obra sem
qual a col6nia ndo podia prosperar.

Além disso, os indios assimilados atuavam na defesa e seguranca da col6nia num
periodo em que eram frequentes os ataques dos Mura que a seu modo resistiram ao
dominio portugués. De acordo com BEOZZO (1987, p. 90),

Praticamente, nenhum lugar estava a salvo dos Mura. As pessoas
tinham medo de sair de casa para pescar ou pegar tartaruga, ir a roga,
navegar pelo rio, ir ao comércio. A pressao sobre os Mura foi tdo forte
gue estes foram aos poucos reduzidos a miséria e obrigados a empregar-
se na pesca de peixes ou na coleta de drogas como a salsa.

Sem duvida, diante da violéncia das tropas portuguesas os Mura acabaram se
revoltando, desencadeando uma série de levantes que perdurou por mais de trés décadas.
Os levantes, na visdo dos portugueses, serviriam como justificativa para iniciar outras
incursOes para escravizar e massacrar 0S grupos nativos.

Dessa forma, foi que se forjou a colonizacdo na Amazonia, dentro dos
parametros da l6gica de um processo historico de dominagdo, em que as sociedades
indigenas foram reduzidas, certamente, tiveram participagdo significativa nesse processo

de construcao da identidade nacional.

12
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No entanto, a segunda metade do século XVIII foi um século de grandes
mudangas na politica indigenista, tanto na América espanhola quanto na América
Portuguesa. Foi um periodo também de reformulacdes na atuacdo missionaria, com o
processo de expulsdo da Companhia de Jesus dos impérios ibéricos.

Neste sentido, nosso propdsito é comparar as teorias acerca dos indigenas
presentes no poema épico Muraida como foco central da disputa entre Igreja e Estado. O
ideario iluminista e a politica de demarcacdo das fronteiras coloniais formam o cenéario

das intervencdes de ambos. Conforme SANTOS (2002, p. 46) explicita,

Pombal reagiu com medidas significativas. As drasticas modificacdes
ocorridas na politica relativa @ mao de obra indigena proibindo o
recrutamento da mao de obra nativa pelas tropas de resgate de indios
passaram a ser considerados livres e assalariados, poetando, suditos de
Sua Majestade, embora fossem dirigidos por funcionarios do Estado, os
diretores e indios, que passaram a atuar nos antigos aldeamentos
missionarios.

Tal realidade singular, que teimava em se manter no extremo norte da Col6nia,
serve para problematizar e tentar compreender a légica da colonizagdo amaz6nica, 0s
padrdes gerais do modelo colonial implantado na regido Norte para executar acdes
distintas para a sociedade amazonica, gestadas pelos colonizadores e religiosos que
ocuparam a regido neste periodo. Imprimindo sua marca na colonizacao seja pelo controle
temporal e/ou espiritual o qual revelou modalidades distintas de controle da méo de obra

e das almas dos indigenas. Neste sentido PINTO (2006, p. 194) esclarece,

Esse processo de incorporacdo de populagfes pagds ao mundo do
cristianismo implica, sobretudo, em sua reeducacao para 0 mundo do
trabalho e da producédo. O trabalho era um elemento indispensavel do
processo de educagdo. N&o seria possivel conquistar as almas sem a
disciplina do corpo, envolvido nos sistemas de producéo econdémica. O
aldeamento é o espaco da prética e do cristianismo, mas, sobretudo o
da organizacdo da vida dos indigenas para 0 mundo das atividades
produtivas.

A respeito da reforma é possivel afirmar que, Pombal trouxe para a col6nia o

novo modelo administrativo implantado sob a lei do Diretdrio nas antigas aldeias, agora
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cidades, vilas e povoados, a maioria designadas com nomes de cidades portuguesas para
evidenciar a incorporacdo do espaco amaz6nico a modernidade ocidental.

Entretanto a col6nia ndo estava preparada para sobreviver sem os religiosos, isso
provocou uma desorganizacao das atividades produtivas, mesmo onde a estrutura deixada
pelos religiosos era razoavelmente forte, a decadéncia se instalou, com o abandono do
trabalho agricola e artesanal.

Diante disso, a reforma dos objetivos do Estado portugués para a consolidacdo
da conquista do espaco amazo6nico conduziu ao que poderiamos denominar de eshoco
originério da educacdo publica expresso em detalhes na lei do Diretério dos indios, que
buscava aproximar e fortalecer o convivio entre brancos, mesticos e indios e desse modo
proporcionar-lhes nocdes de civilidade, ensinar-lhes a doutrina cristd e o aprendizado da
habilitagcdo ao trabalho. Entéo, para SILVA (2012, p. 90),

A reforma de costumes €, a0 mesmo tempo, meta e processo da
dominacdo colonial; requer denodo, perseveranca, disciplina,
suavidade e aplicagdo dos meios de aquisicdo da civilidade: a
obrigatoriedade da lingua portuguesa, a educacdo pelo ensino bésico,
os estimulos & ascensdo e diferenciagdo social, a organizagdo da
descendéncia familiar, a vestimenta e a habilitacdo particular.

Por isso mesmo, 0s missionarios que defendiam os principios da liberdade
indigena ndo raro eram acusados pelos moradores de monopolizarem a exploracdo do
trabalho indigena, impedindo, dessa forma, o desenvolvimento da col6nia. Ao mesmo
tempo, a violéncia e espoliacdo promovidas pelos colonos foram intensamente
condenadas pelos padres, que cobravam das autoridades agdes para punir e coibir 0s
abusos.

Diante de pressfes igualmente importantes, a Coroa portuguesa procurou
equilibrar os interesses essenciais da colonizacdo mediante a profusa legislacdo
indigenista. A imagem de ineficiéncia e contradicdo deve-se a diferenca gritante entre a
teoria do direito e a realidade histérica da escravizacao.

Diante da violacdo dos critérios de guerra-justa pelos moradores, 0s jesuitas
denunciavam a violéncia e a escravizagdo a que os indios eram submetidos. Esse era o

principio de uma longa contenda entre clérigos e leigos pelo privilégio de implantar os
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novos projetos na coldnia. Projetos, esses, com diferentes meios de submissao, mas com
objetivos ndo tdo distantes.

Os padres intentavam moldar o corpo do indio para o trabalho pela forja da alma
na religido cristd. Os moradores dispensando as etapas da conversao se interessavam
pelos indios enquanto forca produtiva capturada nos matos e sem custo algum.

O monopolio da exploracéo do trabalho indio, embora pensado em intensidades
diferentes, era comum a colonos e jesuitas. Porém, o ideal catequético era 0 motivo da
presenca das ordens religiosas na Amazobnia, além do fundamento que legitimava a
propria colonizacao.

Com a finalidade de frear o poder dos missionarios na colénia foi criado o
Diretdrio dos indios e instituidas varias leis, a saber: a Lei de 1611 reiterava a liberdade
dos indios, mas reabilitava o critério de escravizagdo no caso de guerra justa.

Nos casos em que os indios reagissem com hostilidade ao dominio portugués,
seria formada uma junta composta pelo governador geral, bispo, os superiores das Ordens
e magistrados para deliberar a justica da guerra. Ao governador era dado o direito de
autorizar os resgates de indios condenados a morte ritual no terreiro com o resgate dos
indios de corda.

Isto é, segundo a lei de 1611, os aldeamentos seriam governados por capitdes
leigos, que passariam a ter a exclusividade do poder temporal sobre os indios. Os capitdes
seriam nomeados pelo governador e sancionados pelo chanceler da Relagdo. Aliés, a Lei
de 1611 representou um duro golpe no poder da Companhia de Jesus de liderar os projetos
de integragdo dos indigenas.

Dessa forma, a lei negava-lhes a faculdade exclusiva de promover o0s
descimentos e os resgates realizados pelos colonos, a presenca dos jesuitas ndo era mais
obrigatdria como afirmava as leis de 1587 e 1609. Além disso, o poder temporal dentro
dos aldeamentos ndo era mais exercido pelos jesuitas. Enfim, as prerrogativas que até
entdo os jesuitas dispunham, ainda que fossem continuamente desrespeitadas, chegaram
ao fim com a Lei de 1611.

Contudo, as Leis de 1609 e 1611 sdo exemplares para ilustrar o contelido da
legislacdo indigenista, tendo em vista os inumeros dispositivos emitidos pela Coroa

durante todo o periodo colonial. Acreditamos por isso mesmo, que tais leis expressavam
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os fundamentos teol6gico-politicos do projeto de assimilagdo dos indios associadas a
ordem colonial.

Além disso, podemos identificar nas diferencas de seus contetdos — a primeira
afirmando a liberdade incondicional e a segunda habilitando a escraviddao em casos de
guerra justa — a expressao das acomodacdes levadas a cabo pelo poder real para dirimir
os conflitos entre colonos e jesuitas.

Por conseguinte, esse conjunto de leis, além de interromper a supremacia da
Igreja na regido, se tornou a espinha dorsal do Diretdrio dos Indios e de quase todos os
idearios politico-administrativos, econdmicos, social, sobretudo, indigenistas dos
diferentes tipos de Estados subsequentes, seja colonial, imperial ou da republica
brasileira.

Com base na releitura que se faz hoje sobre as coisas da Colbnia, € licito dizer
que as leis de 1755 concebidas em Portugal para a Amazo6nia sofreram melhorias devido
ao contexto colonial, até tomar a forma do Diretdrio dos indios de 1757.

No entanto, o relacionamento entre 0s portugueses e o0s indigenas era
diferenciado juridicamente em indios aliados e aldeados. Por exemplo, 0os Mundurucu
que se relacionaram de forma pacifica com os portugueses eram aliados e aldeados, em
contrapartida, os Mura pela bravura com que reagiram ao defender seu territério eram
inimigos.

Além disso, por serem nbmades ndo tinham paradeiro certo, viviam pelas matas
e margens dos rios atacando inesperadamente os colonos que desciam os rios. Aos indios
aliados e aldeados, a soberania sempre foi afirmada: eram livres e senhores de suas terras
nos aldeamentos, passiveis de serem requisitados para trabalhar para os colonos em troca
de saléario e bom tratamento.

Era, dessa forma, que se dava a garantia do desenvolvimento da colonia e de sua
defesa. Ja os indios inimigos, capturados em guerra justa, podiam ser escravizados pelos
moradores. As causas legitimas da guerra justa eram a recusa a conversao, o boicote a
pregacdo da Palavra, a pratica de hostilidades contra os moradores e indios aliados e o

rompimento das aliangas celebradas.
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Apenas o objetivo da conversdo e incorporacdo do gentio ao grémio da Igreja
podia aprovar a guerra-justa, e esta so era legitimada pela autorizacdo do Rei ou de um
agente responsavel.

Com efeito, a questdo do indio foi um problema colocado a politica e a
jurisprudéncia lusa. Os indios do Brasil nunca foram identificados como escravos por
natureza. Tal conceito ndo aparece nas disposi¢des legais de Portugal. Percebemos que o
conceito de barbaro, ora explicito ora implicito, determinou a forma de se relacionar com
o0 indio. Em todas as leis aparecem os termos liberdade, soberania, escravidao e guerra
justa.

Devemos, em suma, perceber que esses termos ndo eram palavras soltas que se
repetiam ou se alternavam segundo as exigéncias de conjunturas pragmaticas. De fato
ndo foi assim,: cada um deles expressava discussdes complexas em torno do direito
natural e direito das gentes que estiveram em plena transformacéo a partir dos encontros
com os colonizadores.

Desejar matizar o atributo de instavel que paira consagrado sobre a legislacdo
indigenista portuguesa ndo significa, todavia, acreditar no desejo firme da Coroa em
poupar os brasis da escravidao e do genocidio. A liberdade era para aqueles que aceitavam
ser integrados ao processo civilizatério. Sobre esse ponto é importante frisar qual era o
significado do conceito de liberdade previsto para os indios.

Nele estava incluso sua cristianizacdo e sua transformacéo em forca produtiva
para a empresa colonial. A conceituacdo teolégico-juridica do estado de liberdade nao
entra em contradicdo com a obrigatoriedade da prestagéo de servico, posto que o trabalho
a partir da criagdo do Diretorio dos indios passou a ser remunerado. Ao ser considerado
um vassalo, o indigena tinha, como todo e qualquer sudito, certos deveres para com 0
reino.

Além disso, dentro da tradicdo teoldgica cristd, a ideia de liberdade como direito
natural original era de certo modo indestrutivel e inalienavel, uma vez que o corpo pode
estar na condicdo de sujeicdo, mas a mente e a alma continuariam livres se estivessem
salvas pela converséo.

Nesse sentido, a vida em pecado era entendida como a verdadeira escraviddo: os

maus costumes eram, pois, o cativeiro do inferno na vida terrena. Entendemos, portanto,
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que o conceito de liberdade destinado aos indios, segundo 0 pensamento europeu, nunca
esteve dissociado da violéncia e da ingeréncia sobre estes povos, pois pretender
catequizar, aldear, formar trabalhadores, mesmo que pacificamente, foram também
formas de violéncia. Mesmo entre os jesuitas, para quem a historiografia creditou
erroneamente o papel de defensores da liberdade indigena, a submissao através do poder

temporal era parte importante para o sucesso da conversao.

Concluséao

A Coroa portuguesa fortemente impregnada por ideais religiosos desde a
formacdo de seus reinos incorporou a Igreja ao projeto colonial da Amazénia, de forma a
garantir a realizacdo de seus compromissos missionarios na regido Norte, sem, no entanto,
perder o controle sobre os religiosos.

Atraveés do Padroado Real Portugués, Coroa e Igreja estabeleceram uma alianca
estreita, definindo direitos e deveres que conferiam a primeira o titulo de patrono das
missdes catdlicas e instituicdes eclesiasticas na Africa, Asia e Brasil.

As ordens religiosas, muito superiores ao clero secular em termos éticos,
disciplinares e intelectuais tiveram, entdo, por iniciativa do préprio império portugués,
um papel essencial na colonizacdo do Brasil: através das missbes religiosas,
encarregavam-se de expandir a evangelizacéo e abrir novas fronteiras.

Enfim, procuramos demonstrar, embora a representacdo do indio Mura como
barbaro e de corso tenha sido utilizada por diferentes atores histéricos, acomodando
distintos propésitos politicos e econdmicos, ao fim e ao cabo, em todos eles a integragédo
do indio a ordem colonial era pretendida.

Se, por um lado, os missionarios tinham como meta o dever da salvacdo para
transformar os barbaros em cristdos produtivos, por outro, o Estado representado pelos
colonizadores como legitimos representantes da Coroa portuguesa, ao invocarem essa
mesma condicdo barbara, tinham ai a justificativa para a escravidao dos indios. Ambas
as pretensdes tinham sua razao de ser, o que fazia da questdo indigena um aspecto crucial

para o sucesso da colonizacdo da Amazonia portuguesa.
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O PRIMADO PONTIFICIO AD ORIENTEM E AS IGREJAS
ORTODOXAS A LUZ DE ALGUNS DECRETOS DO CONCILIO
VATICANO II: CONTINUIDADES E RUPTURAS

Silvia Acerbi*

Resumo: Em nossa contribuicdo tentaremos mostrar como o decreto do Concilio
Vaticano Il Orientalium Ecclesiarum — parte de um diptico eclesioldgico junto com o
decreto De Oecumenismo — desde sua controvertida génesis sinodal marcou dois periodos
nas relacdes entre o Ocidente e o Oriente cristdo, regulando aspectos fundamentais como
a disciplina sacramental, o culto divino, a variedade dos ritos e do patrimdnio espiritual.
Buscaremos analisar como foram desenvolvidas estas ndo simples relaciones entre a
Igreja Catdlica Romana e as Ortodoxas na perspectiva de outro fundamental decreto, o
Unitatis Redintegratio, dedicando nossa atencdo especialmente ao tema do primado
universal proclamado pelo bispo de Roma, primado foi constituido e segue constituindo
0 obstaculo maior no dialogo teoldgico oficial contra ao que impactam a exigéncia de
afirmacéo de una especificidade cultural (com todas suas implica¢des, politicas e sociais)
por parte das Igrejas do Oriente, ortodoxas e catolicas.

Palavras-chave: Concilio Vaticano II; Igrejas Orientais; Primado do bispo de Roma;
Unitatis Redintegratio, Continuidades e Rupturas, Ecumenismo.

Abstract: This contribution triesto analyze how the decree of the Il Vatican
Council Orientalium Ecclesiarum — part of an ecclesiological diptych along with the
decree De Oecumenismo - from its controversial synodal origin has marked a milestone
in the relations between the West and the East by regulating aspects such as sacramental
discipline, divine worship, and a variety of rites and spiritual heritage. We will study how
these non-easy relations have been developed between the Roman Catholic Church and
the Orthodox one in the perspective of another fundamental decree, the Unitatis
Redintegratio, focusing especially on the subject of universal primacy demanded by the
bishop of Rome. This primacy has constituted, and still constitutes, the principle obstacle
in the official theological dialogue against which the Churches of the East, Orthodox and
Catholic Churches clash with the demands of affirming a cultural specificity (with all its
political and social implications).

Keywords: Il Vatican Council; Eastern Churches; Primate of the Bishop of Rome;
Unitatis Redintegratio, Continuities and breaks, Ecumenism.

4 Professora Titular de Historia Antiga, Universidade de Cantabria.
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Introducéo

Como ¢ conhecido, no decorrer dos primeiros séculos da historia da Igreja, as
antiteses e tensdes dogmaticas surgidas no Oriente em forma de heresias cristol6gicas
levaram progressivamente a um distanciamento psicolégico, politico e eclesiastico entre
as duas partes do “ecumene” cristdo®. Foi 0 sentimento de autossuficiéncia dos pontifices
romanos, um dos elementos que mais contribuiu para promover incompreensdes, divisdes
e cismas. Os principais problemas ocasionados pelas heresias nestoriana e monofisita, no
século V, foram muito antes da ruptura, no século XI (1054), da comunhao eclesiastica
entre 0 Ocidente franco-latino e o Oriente grego-bizantino®. Como foi escrito
corretamente por Filippo Carcione: “O primado petrino, genuino servigo do bispo de
Roma na transmissdo do dogma e na unidade das igrejas, foi paulatinamente
instrumentalizado pelos poderes ocidentais como garante uma hegemonia planetaria
marcada pelo projeto divino e adaptada com bizantinismos hermenéuticos aos interesses
mais imaturos; o Oriente foi marginalizado a ser um seguidor subalterno com um papel
meramente executivo dentro de um rigido quadro hierarquico que mortificava o espirito
de comunhdo. A dialética teologica e o pluralismo litargico foram sufocados com
autoridade, também quando o patriménio comum da mesma tradicdo era estranhamente
tutelado, embora na diversidade de suas formas expressivas: se determinaram duas
realidades, que no lugar de permanecerem unidas frente a crescente islamizacao da regido
do Mediterraneo, foram cada vez menos capazes de dialogar, até o ponto que o termo

ortodoxo, utilizado para distinguir genericamente o cristdo do Oriente, acabou tendo o

5 Sobre a heresia nestoriana vide TEJA, R. La "tragedia" de Efeso (431): Herejia y poder en la Antigiiedad
Tardia, Santander, Universidad de Cantabria, 1995, 176 pp.; acerca do impacto do monofisismo no Império
Bizantino vide FREND, W. H. C., The Rise of Monophysite Movement. Chapters in the History of the
Church in the Fifth and Sixth Centuries, Cambridge, Taunton Press, 1972, 405 pp. e CAMPLANI, A.«ll
monofisismo della chiesa copta», Quaderni del dipartimento di filologia, linguistica e tradizione classica
Augusto Rostagni dell'Universita di Torino, Turin, 13, pp. 451-463, 1999. Veja também ACERBI, Silvia,
«La ruptura entre oriente y occidente al final de la antigliedad: Roma, Constantinopla y las Ecclesiae
Separatae (siglos V-VII)», Mainake , Malaga, 31, pp. 29-39, 2009.

5 Hoje a historiografia concorda em considerar que o episodio de 1054 foi uma simples finalizagdo de um
processo com raizes histéricas muito mais antigas, um lento processo de estranhamento de igrejas que se
encontraram divididas sem ser formalmente separadas, consulte ORLANDIS, J., «QOriente y Occidente
cristianos. Novecientos cincuenta afios de Cisma»: Anuario de Historia de la Iglesia, Navarra, XIIl,  pp.
247-256, 2004. Veja igualmente MORINI, E., E vicina I'unita tra cattolici e ortodossi? Le scomuniche del
1054 e la riconciliazione del 1965, Magnano (Bl), Edizioni Qigajon, 2016, 159 pp.

21



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

sentido diametricamente oposta a sua razdo filologica (orthé = recta; doxa = fé), ou seja,
herético” (CARCIONE, 2005, pp. 9-20).

Corpo textual

O primado papal foi constituido e segue ainda hoje em dia sendo o maior obstaculo
no dialogo teoldgico oficial, contra ao que chocavam a exigéncia de afirmagdo de uma
especificidade cultural (com todas suas implicacdes, politicas e sociais) por parte das
Igrejas do Oriente, e a frustracdo por uma falta de respeito faz a sua legitima originalidade
histérica’. Mas ndo se pode desconsiderar que a Igreja de Roma empreendeu um largo
caminho de aproximagdo com as Igrejas orientais. A Enciclica do Papa Ledo XIlI
Orientalium Dignitas (1894) e a Fundacdo da Congregacdo para a lIgreja Oriental
(1/5/1917) e do Pontificio Instituto Oriental (15/10/1917), prepararam o terreno para 0
Concilio Vaticano 112 cujo decreto Orientalium Ecclesiarum — parte de um diptico
eclesiologico junto com a Unitatis Redintegratio e o mais articulado decreto De
Oecumenismo composto pela Igreja Catdlica — marcou dois periodos nas relaciones entre
0 Ocidente e o Oriente cristdo, regulando aspectos fundamentais como a disciplina
sacramental, o culto divino, a variedade dos ritos e do patriménio espiritual®.

Uma primeira elaboracgéo foi apresentada em 26 de novembro de 1962, quando o
concilio acabava de comecar. Aconteceram em seguida veementes discussdes: a objecao
principal era que se considerava o Oriente globalmente, sem ter em conta as diferengas e

especificidades, e quase como um ‘problema’ desde o ponto de vista catdlico. Novas

" Sobre as Igrejas Orientais vide PERRONE, L., «Le chiese orientali», In: FILORAMO, G. (Ed.), Storia
delle religioni, Roma-Bari, Laterza, 1995, pp. 329-362; PERRONE, L., «Sulle orme delle chiese
apostoliche: frammentazione e unita dell'Oriente cristiano»: Concilium, , 33/3, pp. 88-102, 1997.
Conforme. Também ACERBI, Silvia, «Una tolerancia intolerante», Bandue: Revista de la Sociedad
Espafiola de Ciencias de las Religiones, Madrid, 11, pp. 209-230, 2008.

8 Indispensavel sobre o Vaticano Il: ALBERIGO, G., Synodalitat in der Kirche nach dem Zweiten Vatika-
num, in: Kirche sein. Fir H.J. Pottmeyer, Freiburg-Basel-Wien, 1994, pp. 333-347; ALBERIGO, G., Storia
del concilio Vaticano Il, Volume 3, Bologna, Societa Editrice il Mulino, 1998, 590 pp; ALBERIGO, G.,
Conciliarita, futuro delle chiese, In: MELLONI, A. e SCATENA, S. (Org.) Synod and Synodality.
Theology, History, Canon Law and Ecumenism in new contact: International Colloquium Bruges 2003,
Mdster, LIT Verlag, 2003, pp.463-488.

9 O texto do Decreto esta disponivel em http://w2.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council
[documents/vat-ii_decree 19641121 unitatis-redintegratio_spp.html
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formulacGes, apresentadas em 15 de outubro de 1964, suscitaram enérgicos protestos
pelas tendéncias ‘latinizantes’, todavia perceptiveis no documento e, com isso, foram
apresentadas 1.920 reservas a respeito do texto. Mas sua redacdo final mostrou um
progresso substancial na sensibilidade com que o Ocidente olhava o Oriente. Os cristéos
do Oriente ja ndo sdo equiparados a objetos de missdo e de conversdo, embora sejam as
vezes considerados — é a critica movida pelos ortodoxos — dissidentes responsaveis pela
separacéo.

As conquistas do Decreto sinodal foram vistas talvez com excessivo otimismo
pelos tedlogos catdlicos, entretanto suas conclusdes tiveram realmente o consenso
plebiscitério das Igrejas implicadas? Deram-se fim as discriminagdes culturais dentro da
Igreja? Regularizaram eficazmente a convivéncia inter-ritual? Promoveram a
compreensdo reciproca? Pensaram uma reavaliacdo da instituicdo patriarcal e sinodal?
Colocaram-se em pratica as exigéncias atuais e ecuménicas da disciplina sacramental?

Em novembro de 2004 o Pontificio Conselho para a Promoc¢édo da Unidade dos
Cristdos organizou em Roma um encontro internacional para comemorar o quadragesimo
aniversario do documento Unitatis Redintegratio e para refletirem sobre o iter caminho°.
Como preparacdo enviaram aos sinodos das Iglesias Orientais e para Conferéncias
Episcopais dos cinco continentes alguns questionarios para verificar o grau de aplicacéo
do decreto. O alcance muito limitado da averiguacdo determinou a impossibilidade de
elaborar um quadro estatistico exequivel, considerando também a disparidade das
realidades sociais e geogréficas. Embora se evidencie um progresso da consciéncia
ecuménica, numMerosos Sao 0s inconvenientes e as resisténcias evidenciadas, a nivel
teoldgico-pastoral, como por exemplo: o problema do batismo ou do rebatismo por parte
de algumas igrejas e comunidades eclesiais, as questdes relativas aos matriménios mistos,
aos abusos com respeito a communicatio in sacris, o problema da unificacdo da data da
Pascoa, muito sentido no Oriente Médio, as acusagdes mutuas do proselitismo religioso.

A recordacgéo de eventos do passado, remoto ou mais recente, dificultam as relagdes que

10 A intervencdo do Cardeal Walter Kasper durante o XL aniversario da U.R. estad disponivel em:
http://www.internetica.it/XLanni-unitas-Kasper.htm. Consultem também KASPER, W., «The Week of
Prayer for Christian Unity: Origin and Continuing Inspiration of the Ecumenical Movement», Centro Pro
Unione Roma, 73, pp. 15-20, 2008; KASPER, W.,, Vie dell’unita. Prospettive per [’ecumenismo,
Queriniana, Brescia, 2006, 296 pp.; KASPER, W,, L ’ecumenismo spirituale. Linee-guida per la sua
attuazione, Roma, Citta Nuova, 2006, 105 pp.
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seguem marcadas por desconfiancas e ressentimentos reciprocos radicalizados por
tensdes sociais e politicas, agravados por conflitos étnicos e interconfessionais.

As discussdes cristologicas sobre a reconciliacdo entre as Igrejas calcedonianas e
as Iglesias ortodoxas orientais foram periodicamente iniciadas sem chegar a uma solucao
solida da controvérsia. Somente em anos recentes, no ambito do plano de
desenvolvimento e realizagdo do movimento ecuménico, os debates comecaram a dar
seus primeiros frutos. Cada igreja iniciou um dialogo bilateral com a Santa Sé através de
consultas organizadas em Viena pela Fundagdo “Pro Oriente”, instituida no ano 1964,

Na sutileza das relagdes ecuménicas fica viva a ideia expressada por Paulo VI, em
abril de 1967: "O Papa, como bem sabemos, é indiscutivelmente o mais grave obstaculo
no caminho do ecumenismo”. O bispo de Roma, ndo ignora que se 0 ministério de Pedro
se compreendesse como um servico de unidade representaria uma flagrante contradicdo
o facto de que, por causas historicas muito complexas, se torna um simbolo da divisdo
sentida por muitos como um dos principais obstaculos para unidade. As prerrogativas e 0
exercicio do primatus universalis do bispo de Roma, que é conhecido, foram também
reformuladas no Vaticano 1l, na Lumen Gentium, representando um ambicioso projeto
cuja amplitude, significado e dificuldades ndo deveriam passar inadvertidas!?. Como
afirma K. Schatz, o papado constitui um acontecimento Unico na experiéncia historica
religiosa universal. Nele se concretiza uma vinculacao entre religido e instituicdo que,
nessa intensidade, ndo tem comparacdo em nenhuma comunidade semelhante desde o
ponto de vista de sua magnitude: o Califa, no isla ou o Dalai Lama, no budismo tibetano,
por exemplo, ndo possuem 0 mesmo prestigio na ordem a construir a unidade como
autoridades supranacionais (SCHATZ, 1997). Desde o ponto de vista da tarefa
ecuménica, a verdadeira existéncia e o exercicio do primado romano constitui uma

dificuldade real, mas dentro da mesma Igreja catélica a questdo é — ha muito tempo — se

1 Sobre a fundamental contribuicdo da Fundacdo Pro Oriente na construgdo do didlogo ecuménico v.
http://www.pro-oriente.at/?site=ps20060220082400

2 |gualmente veja JOHANN-ADAM-MOHLER-INSTITUT (Ed.), Das Papstamt. Anspruch und
Widerspruch. Zum Stand des 6kumenischen Dialogs Uber das Papstamt, Minster, Aschendorff, 1996, 136
pp; LEGRAND, H., «Primato e collegialita al Vaticano II», 1l Regno, Bologna, 13, pp. 449-455, 1998;
ACERBI, A., «Per una nuova forma del ministero petrino», 1l Regno, Bologna, 13, pp. 456-463, 1998; II
primato del successore di Pietro. Atti del Simposio teologico (Roma, 2-4 dicembre 1996), Citta del
Vaticano, 1998; LASH, N., «A Papacy for the Future», The Tablet, 11, pp. 1678-1679, 1999; ACERBI, A.
(Ed.), Il ministero del Papa in prospettiva ecumenica, Milan, Vita e Pensiero, 1999, 338 pp.
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pode ou deve ser reformadas ou melhoradas as atuais estruturas do governo, que nos
séculos passados paulatinamente adquiriram tal grau de centralizagdo.

A histdria do papado é muito longa e complexa, entretanto, se tentarmos resumir
em poucas palavras, podemos dizer que a autoconsciéncia dos bispos romanos a quem
corresponderia uma responsabilidade especial (cura, sollicitudo...) sobre a Igreja
universal por sua condi¢do de sucessores de Pedro, comegou quando teve se tentaram
cobrir a lacuna deixada pelo poder imperial no Ocidente. Foi 0 bispo Ledo, que passaria
ter na historia o alcunha “Magno” e a condic¢do de Santo, o primeiro a desenvolver estas
aspiragoes fundamentando a teologia “petrina”, ou seja, que o bispo de Roma possuia o
primado, uma supremacia sobre todos os demais bispos, por ser o sucessor de Pedro
(SALZMAN, 2010 e ACERBI, 2017), embora esta teoria nunca fosse aceita pelos
tedlogos e Padres do Oriente cristdo que ao sustentarem um principio de colegialidade
pentarquica, consideravam unicamente archiepiscopus et patriarcha Veteris Romae. No
entanto, ao longo dos séculos obscuros da Idade Média, o Ocidente fez que essas
aspiraces ndo fossem executadas em uma Urbe reduzida a pobreza e em uma Europa
ocupada pelos povos germanicos, escassamente romanizados. Houve que esperar 0S
seculos XI1 e XIII, época em que se recuperaram nas universidades as tradi¢Ges juridicas
romanas e elaboraram-se o direito candnico, para que 0S papas aspirassem a se
apresentarem como auténticos herdeiros dos imperadores romanos, especialmente com
Inocéncio 111 (1198-1216) e Bonifacio VIII (1294-1303).

Desse modo, Bonifacio é relembrado por ser o primeiro que cobriu sua cabeca
com a tiara de trés coroas, simbolo das trés soberanias que confluiam em sua pessoa 0s
poderes: o sacerdotal, o régio e o imperial (BAGLIANI PARAVICINI, 2002). E se existe
alguma davida de quais eram suas intengdes, em 1298, ele se expressou quando recusou
as aspiracoes de Alberto | de Habsburgo, ao trono do Sacro Império, com as seguintes
palavras dirigidas aos seus legados, a0 mesmo tempo em que tinha em suas maos a espada
e as chaves: Ego sum Caesar, ego sum Imperator (“Eu sou o César, eu sou o Imperador”).
Ademais, sdo também esses anos que 0s papas adotaram outros simbolos e sinais externos
de poder, proprios dos imperadores romanos e alheios aos bispos: a tinica ou batina

branca, o paludamentum ou capa purpurea, os sapatos vermelhos.
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Se em essa época se realcou a figura dos bispos de Roma, convertidos em
monarcas absolutos e sucessores dos imperadores, no século XVI, o Concilio de Trento
concretizou a ruptura provocada pela Reforma Protestante, pois consolidou os poderes
espirituais do papa, manifestados no titulo de Pontifex Maximus, préprio também dos
imperadores romanos. O papa se considerava, ndo somente Vigario de Cristo, mas
inclusive o préprio Cristo que ficava as vezes relegado a um segundo plano. Temos uma
prova eloquente no catecismo do jesuita Roberto Belarmino, morto em 1621, inspirador
da doutrina catdlica até o Concilio Vaticano II. A pergunta: “quem ¢ um cristdo?”, o
catecismo de Belarmino responde: “aquele que obedece ao papa e os pastores por ele
designados”. Nenhuma referéncia a Jesus ou aos Evangelhos. Quando se viram privados
do poder temporal sobre Roma e dos Estados Pontificios, os papas pretenderam
compensar as perdas, reafirmando seus poderes espirituais absolutos no Concilio
Vaticano | (1870), com o dogma da infalibilidade e confirmacdo de sua primazia de
jurisdicdo sobre toda a Igreja (segundo a constituicdo Pastor Aeternus, o poder
jurisdicional do papa € supremo e pode exercer livremente, ndo somente potiores partes,
mas totam plenitudinem, sem o consenso dos demais bispos, segundo seu irrevocavel
juizo sobre toda a igreja e todas as igrejas).

Um século depois, o Vaticano Il tentou atenuar os seus poderes absolutos
ressaltando sua condi¢édo de bispo de Roma e o principio de colegialidade, com o0s outros
bispos no governo da Igreja. Uma descentralizacdo gradual, para fortalecer o cuidado e a
responsabilidade de toda Igreja, por parte do colégio dos bispos, foi a direcdo especificada
pelo concilio que descreve a Igreja como uma comunhdo de Igrejas locais
(SCHICKENDANTZ, 2000). Contudo, ao mesmo tempo, segundo uma interpretacao do
Vaticano I, realizada por Karl Rahner, é precisamente esse concilio, o primeiro sinodo
ecuménico na qual a Igreja tomou consciéncia de ser uma Igreja universal e o primeiro
ato na histdria em que oficialmente comecou a se realizar como tal (RAHNER, 1980).

Como manifestou varios autores, a razdo das tensdes internas, reside em algumas
ambiguidades de decretos e textos aprovados pelo Vaticano Il. Trata-se de pontos
centrais da eclesiologia que atualmente condicionam o desenvolvimento dos ministérios
e das instituicdes eclesiasticas. Antonio Acerbi e Hermann Josef Pottmeyer, por exemplo,

advertem que na origem das divergéncias do p6s-concilio, encontra-se duas tendéncias ja
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existentes no seio da assembleia conciliar que por sua vez representavam duas concepcoes
diferentes de Igreja (ACERBI, 1975 e POTTMEYER, 1983). Por um lado, uma
eclesiologia — préxima a ortodoxa — que antes de tudo vé a Igreja como uma comunhdo
de Igrejas locais (communio ecclesiarum), cada uma das quais é uma congregacdo de fiéis
unidos pelo vinculo da communio fidelium. A outra tendéncia, que prevaleceu desde a
Contrarreforma, coloca em destaque a estrutura hierarquica e a autoridade juridica-
institucional dos ministérios e, de maneira particular, o primado papal.

Provavelmente a euforia com a qual se observou a consolidacdo da eclesiologia
de comunhdo ndo permitiu advertir com realismo que os documentos aprovados no
Vaticano Il, tivessem as duas formulagfes justapostas. Assim, tal justaposicdo se
observou com maior clareza no pos-concilio. Ndo se pode identificar a tendéncia
“hierarcologica” com o Vaticano I e a de “comunhdo” com o Vaticano II. Ambas
estiveram presente nos dois concilios. Contudo, é verdade que a eclesiologia da minoria
no Vaticano I, transformou-se em da maioria no Vaticano Il e, de maneira igual,
inversamente. A partir desse momento, para resolver conflitos tedricos e praticos do pos-
concilio se recorreu a um ou outro texto, a uma ou outra interpretacdo mais ou menos
legitimada. Nesse sentido, compreende-se a formulag¢do de Yves Congar “o Vaticano II
ficou na metade do caminho”, ndo somente em referéncia as formulas utilizadas, mas
também (em que € mais relevante) em relacéo aos contetudos que estdo por atras destes
enunciados (CONGAR, 1994).

Voltando as relagGes entre o Oriente e Roma é certo que no pés-Concilio ndo tem
documentos ou declaragdes oficiais que afrontem de maneira explicita e direta o tema do
ministério petrino, em relacdo com as Igrejas Ortodoxas do Oriente e 0 Primado do bispo
de Roma, segue sendo assim o principal obstaculo a sanar. Embora, de acordo com
Giovanni Cereti, autor de uma interessante monografia intitulada “Le chiese cristiane di
fronte al papato” 3, se assiste nos Ultimos anos o transito de uma atitude de
autossuficiéncia e outra de “acolhimento e didlogo” de cristdos ndo catdlicos, finalmente

sujeitos, ndo objetos passivos da unidade eclesial, a eclesiologia de comunhé&o do concilio

13 CERETI, G., Le chiese cristiane di fronte al papato. Il ministero petrino del vescovo di Roma nei
documenti del dialogo ecumenico, Bolonia, Edizioni Dehoniane Bologna, 2006, 144 pp. Vide também
KASPER, W., «Recent Discussions on Primacy in Orthodox Theology», In: KASPER, W. (Ed.), The
Petrine Ministry. Catholics and Ortodox in Dialogue, Nueva York, Newman Press, 2006, pp. 231-248.
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Vaticano Il ndo modificou o centralismo e a concentragdo do exercicio do primado, na
unica figura juridica do pontifice romano como “bispo da Igreja universal”. Além do
mais, muitas das fungdes e prerrogativas atualmente exercidas pelo bispo de Roma dentro
da Igreja Catolica latina ndo tem que ser estendidas as Igrejas ortodoxas bizantinas ou as
orientais separadas, e nem sequer as catolicas orientais, as chamadas Uniatas (igrejas que
sempre se mantiveram em comunhao hierarquica com o bispo de Roma — como a Igreja
maronita — o que restabeleceram relagdes nos séculos XVI-XVIII, isto &, que preservaram
sua organizacao, ritos liturgicos, herangas teoldgicas e espirituais, harmonizando-as com
a obediéncia romana) para qual o Decreto Orientalium Ecclesiarum declara que sejam
reafirmados e corroborados todos os direitos e privilégios em vigor na época de unido
entre Ocidente e Oriente. Como reconheceu o0 patriarca grego-ortodoxo de
Constantinopla, Bartolomeu I: “O problema segue sendo o primado do bispo de Roma.
Que poderia ser aceito, mas com o sinodo e dentro do sinodo, nunca por cima do sinodo.
Por parte do Vaticano havia sinais positivos, mas as dificuldades ndo foram removidas.
Em vinte ou trinta anos tinhamos tedlogos catélicos mais abertos e sensiveis, dispostos a
compreender as razdes da ortodoxia. Hoje propomos uma atitude mais rigida”
(VGENOPOULOS, 2013),

Em maio de 1995, Jodo Paulo Il concretizou um dos passos mais significativos de
seu pontificado. Na enciclica, Ut unum sint (Que todos sejam um), convidou os bispos e
tedlogos das diversas igrejas cristds estabelecerem um dialogo sobre 0 modelo que deve
adquirir o ministério petrino na situacdo atual. Esse convite recebeu imediatamente uma
acolhida muito favoravel, revitalizou o dialogo ja existente e suscitou um renovado
entusiasmo, com calorosas discussdes que tinham se desdobrado em multiplos congressos
e infinidades de publicacdes. Assim, a enciclica, Ut unum sint € a primeira depois do
Vaticano Il dedicada inteiramente ao ecumenismo. Seu objectivo € tracar um balango dos
resultados conquistados no didlogo ecuménico dos Ultimos decénios. O texto apareceu
somente trés semanas depois da carta apostélica Orientale lumen dirigida as Igrejas do
Oriente cristdo e pouco mais de trinta anos apds o decreto Unitatis redintegratio — cujo

texto tem 64 passagens, dai que alguns consideram essa enciclica como um comentario

14 Vide também Corriere della Sera, entrevista de Antonio Ferrari (2 junho de 2007).
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atualizado do Decreto sobre o ecumenismo (VENUTO, 2013). No entanto, apesar de
posturas teoricas, no decorrer do pontificado de Jodo Paulo Il, que promoveu de forma
desorbitada o culto a sua pessoa, utilizando-se dos modernos meios de comunicacao, a

nosso parecer na pratica ele deu mostra constante de uma autorreferéncia.

Concluséao

Se na perspectiva da questdo cristologica se chegaram a um acordo, nas
Declaragdes Comuns se tem manifestado a inconsisténcia das antigas incompreensoes
originadas essencialmente pelo uso de diferentes terminologias cristoldgicas. Outra
realidade é a préatica pastoral que dificulta um consenso intercristdo entre a maioria
confessional catolica romana e as minorias monofisistas que seguem se sentindo
destinatérias de atitudes que oscilam entre o conflito em defesa da pureza da fé e posicoes
paternalistas que, sobre alguns pontos, ndo se moderam em linha de aceitacdo plena de
suas tradicOes eclesiais e eclesiasticas. Na oOtica oriental, ortodoxa e catdlica, a Igreja de
Roma segue sendo responsavel de uma agéo pastoral de proselitismo “ad propagandam
fidem”, uma espécie de colonialismo espiritual, ndo aceito pelas hierarquias ortodoxas
(MANOUSSAKIS, 2015).

Acreditamos, além disso, que no debate ecuménico contemporaneo existe uma
discrepancia entre a percep¢do romana das relagcbes com as Igrejas orientais e como estas
Gltimas se percebem. Se a Igreja CatOlica considera resolvida a controvérsia e
conquistado uma definitiva reconciliagdo com Igrejas do Oriente, no entendimento de
outros temas espinhosos, como por exemplo, a abolicdo das reciprocas excomunhdes, 0s
concilios e o conciliarismo, entrementes ainda o obstaculo da autoridade do bispo de
Roma torna obscuro o dialogo ecuménico (TRACY, KUNG e METZ, 1978).

No entanto, nos ultimos dias, vivemos alguns acontecimentos que pressentimos o
inicio de um processo que tende a devolver aos papas ou ao menos ressaltar sua condicdo
originaria de bispos de Roma. O primeiro foi a rentincia de Bento XVI. Embora muitos
comentaristas interpretasse esse acto como um gesto de generosidade e humildade,

preferimos assinalar como um primeiro passo para acabar com a concepcao de papado
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como monarquia sagrada, pois o0 bispo de Roma equiparou sua rendncia ao que fazem
comumente os demais bispos cat6licos. Em um artigo de imprensa, Ramoén Teja
asseverou que as primeiras palavras do recém-eleito papa Francisco que, apresentando-
se como bispo de Roma, quis deixar claro sua intencé@o de aparecer como um bispo cuja
condicdo é compativel com a de jesuita e com o espirito de pobreza franciscana: “Faz
alguns anos que seus predecessores renunciaram a simbolos tdo monarquicos como a tiara
e a cadeira gestatoria. O novo papa, de momento, parece ter renunciado a parpura da
mozeta e aos sapatos vermelhos. Cabem esperar de sua parte outros passos que acabem
com mecanismo de um luxuoso aparelho curial para poder facilitar seu reconhecimento
pelas outras igrejas cristds” (TEJA, 2013).

Curiosamente a opinido de Teja vem a coincidir com a de um conhecido
arquedlogo italiano, também agnéstico, Andrea Carandini: “O facto de que Francisco,
recém-eleito, depois da saida do emérito Bento XVI, tem denominado a si mesmo e a seu
predecessor ‘bispos de Roma’ e ndo ‘papas’, faz esperar que a Igreja refletisse finalmente
sobre seus dois milénios de histdria, voltando a origem apostdlica e a Jesus, que implica
uma ruptura em respeito a centralidade de seu suposto e absolutista vigario [...]. O vigario
infalivel, que exige obediéncia absoluta, que manda em tudo e em todos é uma versao
hipertréfica e alterada de uma realidade historica ja superada [...]. O Vaticano mesmo se
transformara cada vez mais em um museu do absolutismo papal, do qual o bispo de Roma
tentara se diferenciar” (CARANDINI, 2013).

Ao concluir queremos citar, fazendo nossas, as palavras de um importante
historiador de Roma, Andrea Giardina: “O destino da Igreja Catolica romana esta
relacionada a reconciliacdo entre os cristdos, no caminho da unidade, e o papado, com a
sua reivindicacdo do primado e da universalidade, que antes de tudo representa um
obstaculo. O futuro do cristianismo nédo passa por Roma, Constantinopla ou Moscou, mas
por Jerusalém, Taizé e Assis. A menos que Roma, depois de ter encarnado de Gregorio
VIl em diante um autoritarismo centralizado e um redutivo desejo de harmonia, ndo €
capaz, para o pre¢o de uma mudanga definitiva e radical, assumir a face da fraternidade”

(GIARDINA e VAUCHEZ, 2000).
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O PROJECTO DE COLONIZACAO DA AMAZONIA E O POVO
MURA
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Resumo: Neste trabalho tomamos como objeto de anélise 0 poema épico Muraida, a
partir da visao de Wilkens que se utilizou da persuasao para construir a imagem dos povos
indigenas e cantar de forma épica as relacdes de poder estabelecidas entre os ocidentais e
0s Mura na aplicagdo do projeto de colonizagdo da Amazonia. Entretanto, estudar o
passado dos Mura ndo é apenas uma questdo de conhecer fatos historicos, pois, além
disso, trata-se de entender implicacdes politicas por se referir a imagem negativa
originada nos cantos do poema que também se faz presente nos relatos do naturalista
Alexandre Rodrigues Ferreira, personalidade a quem se devem duras criticas aos Mura,
adversarios ferrenhos dos portugueses. Devido a isto, buscamos por meio deste estudo,
dissipar a imagem negativa desses indigenas, tomando por base as obras de estudiosos
especificos como Yurgel Pantoja Caldas, Carlos Moreira Neto, David Treece, Francisco
Jorge, além de outras producdes ja publicadas a respeito. Tais obras servem ao proposito
de compreendermos, a partir de uma analise critica, os problemas imbricados tanto com
relagdo a Amazénia como a insercédo dos indigenas num ambicioso projeto de colonizacao
portuguesa e suas contradi¢des politico ideoldgicas.
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Introducéo

Muraida é um poema épico escrito por Henrique Jodo Wilkens em 1785, com o
intuito de narrar a pacificacdo e cristianizacdo que resultou no exterminio dos Mura.
Reitera, desta feita, que, embora ja se tenha publicado um consideravel nimero de estudo
sobre a historiografia dos Mura na Amaz6nia colonial, € nosso propo6sito aquilatar o papel
dos indios Mura no processo produtivo e social, sua bravura e inser¢ao
no contexto da colonizagdo da AmazoOnia portuguesa. Referimo-nos aos estudos
relacionados ao poema épico Muraida ou O Triunfo da Fé de Henrique Jodo Wilkens,
escrito em Ega (atual Tefé), onde se reuniam as comissdes de demarcacdo e limites das
terras portuguesas na regido Norte. O poeta usa 0s argumentos religiosos como um
recurso magico ao qual os Muras se curvariam a civilizagdo, produzindo o milagre da
conversao explicito no titulo do poema o Triunfo da Fé que favoreceu aos portugueses
como prova da forca divina no milagre da fé.

Desta forma, admite-se que a imagem do indigena em Muraida apresenta-se como
agressivo, predador e preguicoso. Desta maneira, Wilkens ao escrever o poema retrata o
projeto de colonizagdo da Amazonia e as pedagogias empreendidas pelos lusitanos, bem
como estes atuaram no processo de catequizagdo dos indios Mura. As pedagogias
culturais aplicadas aos indios pelos colonizadores definem a subjetividade e interferem
no processo de formacdo das condutas dos sujeitos, do nosso pensar sobre a
subjetividade/imagem do outro. Ao mesmo tempo em que as narrativas do século XVIII
foram se construindo e moldando a nossa memoria historica a respeito dos povos
indigenas, colocando-os num cenério de selvageria com assimilacbes de imagens de
indomavel ferocidade. A propdsito, conforme consta no prologo do poema, (Wilkens,
2012, p.23),

O feroz, indomavel e formidavel Gentio Muhura, ou Muhra, conhecido
h& mais de Cinquenta Anos. Habitador dos densos bosques e grandes
lagos do famoso rio Madeira, confluente do célebre rio do Amazonas
no Estado do Grao-Par4, [...]; sendo este Gentio de corgo, igualmente
cruel e irreconciliavel inimigo dos portugueses, dos indios, dos bosques
ainda habitadores, matando cruelmente e sem distingdo de sexo, ou
idade, todos os viajantes moradores das povoacdes.
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Além disso, identificamos os feitos historicos e evidenciamos a contribuicdo e
influéncia do pensamento lusitano do autor na formagédo da cultura amazonense, dando
énfase ao processo de catequizacdo dos Mura e a incidéncia das mudancas que alteraram
a formacéo cultural desses povos.

Contar a historiografia dos Mura a partir do titulo do poema Muraida ou o Triunfo
da Fé, significa considerar os lusitanos como sujeitos da Historia e a0 mesmo tempo
desconsiderar conceitos como inferioridade racial ou cultural. Dai a necessidade de
reconstruir a histdria com a finalidade de considerar a visdo dos vencidos diferente do
pensamento de Wilkens e daquelas apresentadas nos livros didaticos. Partimos do
principio de que os Mura na condigao de sujeitos historicos, ndo precisavam da tutela dos
portugueses. Ao passo que, 0 projeto de colonizagdo tinha o proposito de manté-los em
cativeiro privado para preservar o principio de defesa da propagacéo da fé.

Para justificar essa acdo 0s portugueses baseavam-se no argumento teoldgico-
moral segundo o qual o cativeiro assegurava a salvacgao das almas dos indios pelo batismo
fato que resultaria na salvacdo das almas para Deus e conseguir mdo de obra para a
coldnia. Dessa maneira, os indios foram pacificados e considerados aptos ao trabalho.
Foram confinados nos aldeamentos na condi¢éo de escravos para compor a mao de obra
para o trabalho; fato que reduziu significativamente o nimero de indios no interior das
suas aldeias de origem.

Certamente, a narrativa do poema justifica o interesse dos portugueses em integrar
0s povos Mura no processo civilizatorio. Na metade do século XVII, no rio Madeira, é
notdvel a presenga ndmade desses indigenas na historiografia colonial brasileira
principalmente a partir da implantacdo das Missdes Jesuitas. O carater ndmade dos Mura
impbe maior ameaca ao processo civilizatorio de conquista da Amazonia. Ndo obstante
iss0, a suposta superioridade dos europeus — cultural, militar e espiritual — é colocada em
primeiro plano, contraria a essa imagem do homem civilizado que caracteriza os Mura
como vagabundos, de corso, ferozes e indomaveis, condicdes essas necessarias para
justificar a assimilacdo desses povos aos moldes da cultura ocidental. Em face disso, o
processo de modernizacdo é inevitavel. Para Caldas (2012, p. 220),

Ao louvar as conquistas civilizadoras da ideologia europeia sobre 0s
indios barbaros e sua terra americana, igualmente inculta e hostil, a
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forma épica de narrativa, em vigor no Brasil setecentista, confunde-se
com o projeto pombalino de modernizagdo da regido amazonica,
através das capitanias do norte, cujo planejamento também
contemplava areas em litigio na regido sul da colénia.

Fica evidente que, nesse caminho, o lado vitorioso sempre é o responsavel pela
conquista da racionalidade sobre a suposta irracionalidade dos indios, da ordem sobre o
caos, da civilizacdo sobre a barbarie, da identidade histérica unificada pela Coroa
portuguesa sobre a diversidade de forcas que resistem a sua introdu¢do no novo mundo
que se instaura. O inimigo derrotado tem, por sua vez, como caminhos possiveis, a
introducdo ao mundo da ordem imposta pelos colonizadores ou da destruigdo. Na esteira

desse argumento, Ferreira (2008, p. 283), € enfatico quando afirma:

Das utilidades que tenho percebido se poderao tirar desta gente, a maior
é a de aumentar o rebanho de Cristo, sendo grande a de se poder navegar
por estes rios; NAo0 menos me parece vantajosa a de termos tantos arcos,
gue podem prestar grande defesa ao Estado contra 0s inimigos externos
e ainda internos.

Nesse sentido, 0 poema apresenta uma historia que tende a realizar a introducéao
progressiva da vida dos Mura, seguindo-se a l6gica da ordem unificadora. Aqui, o conflito
bélico entre portugueses e os indigenas se inserem na logica da batalha entre "ordem™ e
"caos", que deve ter como desfecho a vitoria da primeira sobre o segundo, na direcdo do
reencontro com um principio unificador. Em Muraida, isto se justifica pela presenca da
religiosidade que assegura a vitoria dos colonizadores sob a justificativa de uma ordem
justa e prudente.

Indubitavelmente, o autor do poema busca inspiragdo nos padrdes classicos greco-
latinos e na tradicdo da épica medieval para narrar de maneira grandiloquente o projeto
colonizador, a vida social e politica na Amazénia, mais precisamente na regido que abarca
os rios Amazonas, Negro, Madeira, Tocantins e Japura onde se encontravam as primeiras
vilas e as comissdes de demarcacéo e limites das fronteiras Portuguesas na regido Norte.

Logo, a Amazonia destacava-se aos olhos do colonizador europeu por ser

abundante em recursos naturais, base econdmica fundamental para dar inicio ao projeto
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colonizador com incentivo a agricultura em cujo trabalho insere-se o indio como méo de
obra nos aldeamentos. A respeito dos empreendimentos agricolas, assim explica Aguiar
(2012, p.118):

Obviamente esse projeto visava ndo so transformar os indigenas de
modo a inseri-los nas atividades relacionadas a agricultura e a produgéo
de artefatos relacionados as necessidades desse empreendimento
agricola, mas também modifica-los a partir da mudanca da religiosidade
cristd, que atuava a partir da ideia da transcendéncia, da existéncia de
um mundo préprio destinado a quem vivesse obedecendo as prescrigoes
determinadas por Deus.

De fato, o ciclo de desenvolvimento imperialista no Brasil do seculo XVIII deu
sustentacdo ao projeto ambicioso de colonizagdo da Amazonia no qual convergiram
conflitos politicos e ideoldgicos a época. Apds a assinatura do Tratado de Madri de 1750,
que redefiniu as fronteiras da col6nia portuguesa no continente sul-americano, se colocou
0 desafio da ocupacéo efetiva das novas aquisi¢des através da colonizacédo e exploracédo
econdmica, consequéncia da extin¢do da politica de captagdo do ouro nas Minas Gerais
que declinou e diante da deslocacdo do eixo econdmico da Europa para os paises do
noroeste e suas coldnias antilhanas.

Desta forma, o primeiro projeto desenvolvimentista verdadeiramente moderno
para a Amazonia surgiu em resposta ao declinio de Portugal ao perder o dominio do
Oriente, das ricas especiarias da India e demais terras que se expandiam até o Jap&o.
Entdo, a estratégia colocada em pratica pelos lusitanos foi substituir essas riquezas pelas
novas especiarias da Amazonia, conhecidas como drogas do sertdo. Logo, os lusitanos
adentraram o Norte do pais e com suas naus singraram e/ou sangraram oS rios da

Amazonia ao expandir a fé e o império. Nesse sentido, Santos (2002, p.17) esclarece:

Depois de frustrada tentativa de desenvolver efetivamente um sistema
de ‘plantatio’ na regido nos primeiros tempos de colonizag¢do, os
colonos voltaram-se para 0 que a regido lhes oferecia: encontraram
abundante forga de trabalho e um grande nimero de géneros naturais
aproveitaveis no comércio como: cacau selvagem, canela do mato, o
cravo, a salsaparrilha, a castanha-do-para, a piacava, sementes
oleaginosas (andiroba, copaiba), o, gengibre, o puxuri, a baunilha, a
tinta do urucum, o anil, a madeira e produtos do reino animal. Também
contariam com a cultura do tabaco, do café, do acucar e da mandioca.
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Todo esse grande potencial econdmico causou um confronto entre Estado e Igreja
pelos interesses geopoliticos e econémicos que envolviam a dilatacdo do império
portugués. O interesse por essas especiarias e a posse da Amazonia trouxe ainda o
conflito entre os portugueses e 0s espanhois que passaram a disputar o0 dominio politico
e econdmico da regido. Todavia, apesar de 0s espanhois terem seus direitos garantidos
pelo Tratado de Tordesilhas, ndo se interessaram por povoar a Amazénia. Por sua vez, 0s
portugueses por falta de alcance de novas estratégias, perderam eventualmente a iniciativa
de efetivo controle da regido.

A Amazbnia j& comecava a sofrer ameacas de invasdo de ingleses, franceses e
holandeses. A expulsdo do Maranhao dos franceses que ali tentaram estabelecer a Franga
Equinocial alertou os portugueses para a importancia da defesa da regido. Assim, coube
a Francisco Caldeira Castelo Branco fundar, em 1616, na foz do rio Amazonas, o Forte
do Presépio que, além de proteger possiveis invasdes estrangeiras por via fluvial, deu
origem a atual cidade de Belém e serviu como base para iniciar o povoamento da
Amazonia.

Tal disputa se estendeu até 1750, quando Portugal assume o dominio das terras da
Amazonia a partir da assinatura do Tratado de Madri. Desta forma, se consolidou o
desafio da ocupacdo efetiva das novas aquisi¢Oes através da criacdo do Estado do Gréo-
Pard em 1751. Através do qual se pretendia também consolidar o dominio portugués nas
fronteiras do Norte e Sul do Brasil seja pela integracdo dos indios a civilizagdo
portuguesa. Essa jogada politica garantiria o aumento das terras portuguesas de acordo
com o Tratado de Madri.

Por isso, proibiu a escravidao indigena, transformou aldeias amazdnicas em vilas
sob a administracéo civil e implantou uma legislacdo que estimulava o casamento entre
brancos e indios. Consolidava-se assim a presenca portuguesa no imenso territorio que
hoje constitui a Amazonia. Isto se confirma nas palavras de Santos (2010, p. 44) segundo
o qual “a partir de 1751 recebeu a denominacéo de Estado do Grdo-Para e Maranhéo, que
em 1772 foi desmembrado em dois: Maranh&o e Piaui e Grédo-Para e Rio Negro”. Por
conseguinte, os portugueses passaram a explorar sistematicamente as possibilidades

econdmicas do imenso vale amazonico.
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A partir desse momento, o crescimento econdmico das propriedades das missfes
portuguesas administradas pelos padres da Companhia de Jesus apresentava sinais de
prosperidade, em contrapartida, as populacbes leigas viviam em estado de extrema
pobreza e abandono. Essa realidade gerou um desconforto interno entre Estado e Igreja
que resultou na expulsdo dos jesuitas e na abolicdo do Regimento das Missfes em 1759.

Desta feita, o poder da igreja se resumiu ao trabalho missionario de
aconselhamento espiritual como estratégia de domar a rebeldia dos indigenas, essa forma
de persuasdo coube aos religiosos.

Uma vez que, na opinido dos colonizadores os indigenas se tornaram a principal
fonte de riqueza a ser explorado no processo colonial, sem esta médo de obra o resultado
da empresa colonial seria o fracasso, pois com ele se realizavam inimeras atividades com
os frutos da terra, servigos publicos e domésticos como a construcao de casas e igrejas,
remeiros, salgacdo de peixe, fabricacdo de manteiga de tartaruga, guardids dos
aldeamentos, além dos trabalhos domésticos e rocados, entre outros.

Em principio, para assegurar o sucesso do projeto de desenvolvimento da col6nia
na regido amazonica foi criado o Diretorio dos Indios com a finalidade de normatizar a
relacdo entre o europeu e o0 amerindio. Tratou-se, principalmente, de funda-la sob a égide
do Estado, retirando ao fator missionario qualquer autoridade sobre os indios.
Distanciava-se, assim, dos codigos legais anteriores, que delegavam aos religiosos a
organizacdo e administracdo das povoacdes indigenas e a responsabilidade por inseri-los

no dmbito da civilizagdo. Conforme explica Hoornaert (1992, p.183):

O indio devia deixar de ser indio, para se tronar ‘brasileiro’ e ‘cristao’.
Devia deixar de ser indio, enquanto devia perder os valores de sua
indianidade. [...]. Tal tentativa sera feita pelo governo pombalino, que
procurard tirar do indio todas as conotagdes indigenas, que eram tidas
como inferiores, para revestir o indio totalmente da roupagem
portuguesa ¢ ‘cristd’. Sem duvida, o Diretorio serviu de estratégia
ideoldgica para inserir o indigena no modelo de exploracdo colonial
transformando-o em vassalos do rei.

Sobretudo, 0 método utilizado pelos colonizadores para o recrutamento da mao de

obra indigena fundamenta-se nos descimentos, nos resgates e nas guerras santas e justas

42



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

que desencadeou os conflitos entre indios e colonizadores na Amazonia. Tal método se
organizou da seguinte maneira:

O primeiro passo para garantir a sujei¢cdo e obediéncia era pér em préatica 0s
descimentos ou seja descé-los para as aldeias para se estabelecerem nos nucleos coloniais
e persuadi-los a viverem com gente civilizada; O segundo passo faz referéncia aos
resgates realizados por tropas militares, introduzidas na coldnia para esse fim. De acordo
com a lei 1611, os resgatados seriam os chamados “indios de corda”, aqueles resgatados
nas guerras intertribais que se daria pela troca do prisioneiro por mercadorias ocidentais.

Por fim, a causa da guerra justa se dava pela recusa dos indios gentios a conversao
do cristianismo quer dizer, funcionava como uma das fontes de escraviddo indigena. Com
relacdo a esse procedimento Hoornaert (1992, p.151) comenta: “Além disso, desalojar os
indios de suas terras significava a conquista dessas terras para o dominio dos reis de
Portugal”. Certamente, a presenga dos Mura ¢ fato marcante neste periodo da historia da
colonizacdo da Amazodnia pela bravura com que defenderam o seu sagrado territorio.

Nesse processo de colonizagcdo, a Amazonia passou a ser compreendida como um
espaco de conflito de interesses politico-econdémico acentuado pela imposi¢do dos novos
costumes aos quais 0s Mura reagiram bravamente contra o dominio de suas terras e a

escravizacgéo de sua forga de trabalho. Beozzo (1987, p. 90) comenta:

A nacdo Mura, durante séculos, resistiu contra os portugueses que
penetraram na regido amazonica entre os rios Madeira e Negro. Os
jesuitas foram chamados para aldear esses indios no rio Abacaxis, mas
como ndo conseguiram muita coisa, tiveram que mudar o aldeamento
para o lugar chamado Itacoatiara, sem resultado.

A partir dai, os combates se deram em todos 0s niveis: 0s indios se recusavam a
descer para os aldeamentos e reagiram as guerras justas que resultou no processo de
destribalizacdo dos Mura quando a formacdo da sociedade amazonica encontrava-se em
estado embrionério.

Por sua vez, as politicas colocadas em préatica na coldnia ainda traziam os efeitos
provocados pelo mercantilismo que influenciou na regido as lutas de interesses etno-

nacionais, o qual acarretou no confronto entre a realidade do mundo indigena com a
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realidade da cultura europeia naquele momento de expansdo do Império portugués,
terminando por redundar em uma realidade s6: a desfiguracdo do Brasil indigena e o
delineamento do Brasil col6nia. Dessa forma, foi que se desenvolveu um processo
produtivo agro extrativo na regido, sustentado por meio de um engenhoso esquema de
organizacéo e reproducdo escravista indigena.

Na verdade, diante da resisténcia dos Mura em néo se deixar cristianizar as guerras
justas foram inevitaveis. Desta forma, 0s portugueses se tornaram atores de um processo
de anulacéo do outro, os Mura, que no olhar do homem civilizado coloca os portugueses
como herois da histdria e o indio assume nesse contexto a figura do vildo e do vagabundo.
Conforme diz Santos (2010, p.126),

Os abominaveis indios Mura ficaram conhecidos pela violenta
belicosidade com que reagiram a colonizacao durante o século XVIII,
continuando, inclusive, até as proximidades de meados do século XIX,
constituiram o paradigma dos indios barbaros ou de corso, contra 0s
quais se deveriam mover a mais enfurecida guerra, como queriam as
autoridades da época.

Com esse forte apelo entre o dado historico e o apelo literario Wilkens usou de
toda a sua vivéncia de sargento-mor da armada portuguesa para narrar de forma épica a
pacificacdo dos indios Mura no periodo colonial de nossa histéria. Protagonizando desta
forma, o papel do relacionamento entre a Coroa de Portugal e os povos nativos da
América, mais especificamente os Mura que reagiram ferozmente as investidas do
colonizador dificultando, a seu modo, 0 processo de desenvolvimento da regido. De
acordo com Caldas (2012, p.224),

Vivendo na escuriddo dos bosques — mais que uma imagem geografico-
descritiva, uma imagem cristd da auséncia de Deus —, 0s Mura
encarnavam a barbarie e representavam uma forte barreira a chegada da
civilizacdo na regido do rio Madeira, pois a extensdo de seu territorio
coincidia com o0 espaco de extracdo das chamadas drogas do sertdo —
atividade sensivelmente prejudicada pela repulsa daqueles indios aos
gue se aventurassem na regido.
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E possivel afirmar que inspirado nesse periodo do Brasil colonial, o poeta buscou
0s recursos classicos da epopeia camoniana para descrever as viagens, as manobras e toda
a trajetoria de seus herdis cuja figura historica perfila constantemente na épica nacional,
por simbolizar o ideal do povo lusitano e dos colonizadores que buscavam
incessantemente o dominio dos indios e a exploracdo dos territdrios fronteiricos recém-
conquistados por meio do processo de exclusao e/ou guerras justas.

Desta forma, os indios reagiram ferozmente atacando os colonos. A partir de 1750,
a Coroa portuguesa, movimentada por uma conjuntura vivida, a0 mesmo tempo, na
Europa e na América do Sul, deu inicio a um processo de redefinicdo na sua relacédo
metropole-colbnia; por exemplo, a Amazénia, que até entdo vinha se constituindo em
area nitidamente marginal nessa relacdo, passou a ingressar mais efetivamente no espaco
politico-econdmico portugués e a receber a intervencdo direta da metrépole.

A luz dos fatos/feitos narrados no poema, Wilkens usa a religiosidade para
apresentar o verdadeiro sentido do poema, em sua ambiguidade, traz a luz da histéria a
desindianizacdo dos Mura e a sua assimilacdo ao projeto colonizador da Amazonia a
partir de medidas basilares como: extinguir para sempre 0s barbaros costumes dos indios
por meio da cristianizacdo; a murificacdo; alded-los nas povoacdes, para ensina-los a
cultivar a terra e a servir os colonos nos trabalhos domésticos.

Admite-se que a histdria da Amazonia na metade do seculo XVIII, encontra-se
intimamente ligada a colonizacdo da AmazOnia portuguesa. A partir das relagdes
estabelecidas entre Estado e Igreja a expansdo da sociedade mercantil portuguesa com a
criacdo do Estado do Grdo-Pard e as sociedades indigenas da regido, a Amazoénia, por
uma série de fatores peculiares, como suas condi¢fes regionais, ecoldgica e recursos
naturais tomando por base o extrativismo, fez com que as populacdes indigenas
formassem parte integrante e fundamental no processo de colonizagdo da regido que
dizimou muitas etnias, no olhar do colonizador o indio servia de forca motriz para o
sucesso do desenvolvimento da regido. Entretanto a resisténcia dos Mura se tornou um
dos mais graves empecilhos a implantacdo do projeto de colonizacdo emergente na
Amazonia.

Nota-se, desta forma, que, por trds da ufanista imagem épica e heroica que se

construiu em torno da expansao colonial, onde a conquista e colonizagdo da Amazonia

45



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

fazem parte, vem ocultar um passado que ao utilizar a espada tentou esconder com a cruz
toda a violéncia e assolamento que se fez a sua passagem, sobretudo nas ac¢6es ligadas ao

cativeiro e a escravizacdo das populacgdes indigenas.

Considerac0es Finais

Concordamos que a historia a respeito da nacdo Mura cuja participacdo vem a ser
relevante na formag&o social e econémica da regido amazonica, na historia oficial foi
relegada a um papel vago e coadjuvante, redundando tal visdo em ignorar a relevancia da
resisténcia dos Mura na defesa de seu territorio. Enfatizamos que as pedagogias usadas
pelos colonizadores e religiosos no processo de pacificacdo e sua assimilacdo a cultura
ocidental descaracterizou, dessa forma, o proprio contexto historico que aqui se gestou.

Somem-se a isto, as determinadas formas de organizacao social, encontradas entre
as sociedades indigenas locais pelos colonizadores, foram desfeitas e os indios foram
enclausurados nos aldeamentos implantados pelos colonizadores, redundando na
escraviddo indigena na Amazonia. Neste sentido, concorda-se com Caldas, quando diz
(2012, p. 220) “Muhuraida faz questao de lembrar em seu poema a bravura dos herois
portugueses que conseguiram vencer a barbarie Mura, ao mesmo tempo em que se esforca
para esquecer a resisténcia indigena como elemento épico”.

Em suma, contrario ao pensamento do autor de Muraida, vimos, por meio deste
estudo, dar voz aos vencidos e colocéa-los como sujeitos da Histdria. Mudar o conceituou
de bravura que os classificou negativamente como de corso e indomavel, seja de fato
heroico e positivo pela bravura com que defenderam, é mais um desavio a que se propde
este estudo.

Logo, sustenta-se dar um contorno diferenciado especial relevo ao
comportamento guerreiro dos Mura que difere da histéria oficial contada pelos europeus
e se faz presente nos livros didaticos e que apresentam os indigenas como sujeitos
passivos mediante a chegada dos colonizadores.

Seguindo a trilha desse raciocinio, convém aquilatar, a grande relevancia que
confere as novas analises que veem no poema a evidéncia de resisténcia dos indios Mura

frente ao projeto colonizador por parte da Coroa portuguesa e a conquista espiritual por
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parte da Igreja. Concluimos que, a forte e aguerrida nagcdo Mura lutou com tenacidade em
defesa do seu territorio, do que deixar-se vencer pelo triunfo da fé. Objetivando dar énfase
a toda a trajetdria percorrida desde a colonizacdo até o projeto de modernizacdo da
Amaz6nia, Loureiro (1995, p. 296) enfatiza tal propositura através da seguinte assertiva.

Diz ele:

O projeto portugués de expandir a fé e ampliar o Império na Amazonia,
a semelhanca do que ocorreu em outras regides brasileiras, foi uma
espécie de causa determinante capaz de passar por cima ou comprimir
a cultura nativa. Ocupar as almas enquanto se ocupava a terra. A mesma
cruz que abria os bragos anunciando a liberdade fechava os pulsos da
opressdo. A guerra dos simbolos se deflagrou silenciosa, mas téo
violenta quanto a dos arcabuzes e dos canhdes.

Admite-se, portanto, que o ambicioso projeto de colonizagdo da Amazonia
obedecia a tradicdo e orientacdo Una/Catdlica de propagar a fé e adquirir riquezas a partir
das conquistas dos territérios pareceu conveniente e ideal para o arrojo e ousadia do
processo civilizatério que aqui se implantou para conciliar interesses materiais, politicos

e espirituais.
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MEMORIA E TRADICAO: OS SIMBOLOS SAGRADOS E A
RELIGIOSIDADE

Joelma Monteiro de Carvalho!8

Resumo: Este estudo apresenta uma analise de cunho etnografico e etnolinguistico, que
se propde a analisar, a luz da Semiotica das Culturas, a representacdo simbdlica
empregada nos aspectos da religido e dos elementos sagrados do povo Sateré-Mawé, no
contexto do Ritual da Tucandeira, um rito de passagem da cultura Mawé, que marca a
transicdo da fase de menino para a fase adulta. Para isso, descrevem-se o0s atos religiosos
ndo indigenas adotados em trés comunidades urbanas, na cidade de Manaus e em duas
Terras Indigenas TI- Amazonas. Percebeu-se, durante o ritual, uma estrutura constituida
por signos verbais e ndo verbais na busca compreender sua fungéo sociocultural, de cada
elemento. Os dados para a pesquisa foram coletados por meio de entrevistas e relatos
orais, junto aos Sateré-Mawé, na faixa etéaria de 10 a 65 anos de idade que vivem nas
Terras Indigenas (T1), nas regides dos rios Andira e Marau, pertencentes aos municipios
de Barreirinha e de Maués, respectivamente e em Manaus. De um lado a fé crista levada
pelo ndo indigena nas aldeias e por outro lado a fé no Deus Tupana. Os aportes tedricos
que embasaram esta pesquisa estdo apoiados no campo da Etnolinguistica e da
representacdo da semidtica, fundamentados em Turner (2005), Rodrigues (2009), Lima
Barreto (2010) e Nascimento (2013). Desta forma, no &mbito das abordagens semidticas,
em particular da Semiotica das Culturas, conforme Pais (2009) busca-se analisar e
compreender as varias manifestacdes de religiosidade.

Palavras-Chave: Comunicacdo; memoria; religiosidade; narrativas; simbologia.

Abstract: This study presents an ethnographic and ethnolinguistic analysis, which
proposes to analyze, in the light of the Semiotics of Cultures, the symbolic representation
used in aspects of religion and the sacred elements of the Sateré-Mawé people, in the
context of the Ritual of the Tucandeira, a Rite of passage of the Mawé culture, which
marks the transition from the boy stage to the adult stage. For this, the non-indigenous
religious acts adopted in three urban communities, in the city of Manaus and in two TI-
Amazonas Indigenous Lands are described. During the ritual, a structure constituted by
verbal and non-verbal signs was understood in the search to understand its sociocultural
function, of each element. The data for the research were collected through interviews
and oral reports, together with the Saterée-Mawé, aged between 10 and 65 years of age
living in the Indigenous Lands (TI), in the Andird and Marau rivers, belonging to the The
municipalities of Barreirinha and Maués, respectively, and in Manaus. On the one hand
the Christian faith carried by the non-indigenous in the villages and, on the other hand,
the faith in the Tupan God. The theoretical contributions that support this research are
supported in the field of Ethnolinguistics and the representation of semiotics, based on
Turner (2005), Rodrigues (2009), Lima Barreto (2010) and Nascimento (2013). In this
way, within the scope of semiotic approaches , In particular the Semiotics of Cultures,

18 Universidade do Estado do Amazonas (UEA- BR)

49



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

according to Pais (2009), seeks to analyze and understand the various manifestations of
religiosity.

Keywords: Communication; memory; Religiosity; Narratives; Symbology.
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1- Da memoria e da tradi¢do aos simbolos sagrados.

Para se falar sobre a memdria e a tradicdo da etnia Sateré-Mawé, discute-se,
teoricamente, o conceito do termo meméria. Em conformidade com BONETTI (2012, s/p)
“memoria ¢ a lembranga de outro tempo que reporta as lembrancas como uma colcha de
retalhos de maltiplos contextos, [...] de diferentes culturas”. As lembrangas que sdo
mantidas vivas por uma sociedade constituem parte de cada cultura. E ainda BONETTI
(2012) enfatiza que ¢ pela “pluralidade e diferencas individuais que se constroem a
historia de um povo”. Assim, a memoria pode ser concebida como conhecimentos
adquiridos anteriormente, como sentido proprio e relevante de um determinado grupo.

O que marca e mantém a identidade de cada cultura sdo as lembrancas, as
informagdes ou ideias que ficaram retidas e conservadas e que s&o inesqueciveis dentro
de um grupo. Tudo que é conservado na memoria é chamado de lembranca e esta se
apresenta, em um dado momento, como reminiscéncia, inspiracdo, recordacao ou ainda
ideias (HALBEACHS, 1990 apud BONETTI, 2012, s/ p). E estabelecido um ambiente de
coesdo grupal, em que cada individuo mantém a identidade étnica, em busca de firmar a
resisténcia do grupo, perante os outros elementos externos, seja pelos fatos historicos,
religiosos e ou cultural.

Assim, construcdo social da memoria, segundo BONETTI (2012), da-se mediante
o trabalho conjunto de um grupo, ao buscar esquemas de interpretacOes e narracdo de
fatos, dando a este uma formacdo historica peculiar aos acontecimentos. Desta forma,
ainda em conformidade com a autora citada, em contextos dos grupos étnicos, a
construcdo social da memoéria é diversa e ndo se confunde. E formada por meio das
histdrias de cada povo, as quais trazem suas vivéncias, suas marcas identitarias, nas quais
se pode encontrar e distinguir imagens e acontecimentos caracteristicos, que sao inerentes
a cada etnia.

A memoria de um grupo étnico tem valores expressos por meio de simbolos e
imagens, que remontam as histdrias sagradas, como marcas da identidade, as quais unem
os individuos por caracteristicas culturais que os identificam mediante os padr&es éticos,

comportamentos e formas de viver e conviver entre si.
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Ao trazer a memoria a historia da colonizagdo da Amazodnia, constatam-se como
as culturas indigenas foram agredidas em sua esséncia. Os indios eram recrutados de
diversas formas para servirem como méo de obra aos colonos. FILHO (2000) descreveu
que aos poucos a Amazonia perdia, gradativamente, sua face indigena original. O autor
reforga que “a perseguicdo escravista seguida de imposi¢do de novos valores e simbolos
culturais, promoveu enorme transformagdes para essas culturas” (2000, p.24).

A cultura indigena era ignorada e logo foi estabelecido um novo idioma o
Nheengatu. Essa violenta intervencdo, contribuiu para que a originalidade das narrativas,
dos mitos, dos rituais e da propria religido fosse perdida ao longo da historia.

Outro fato € que por muito tempo, os indigenas ndo sabiam ler e nem escrever e 0
meio usado para compartilhar os ensinamentos foi através da oralidade, conforme

destacado por LIMA e SILVA (1990):

[...] os povos sem escrita cultivam suas tradi¢cdes por meio de narrativas
mitoldgicas, transmitidas as demais geragdes pelos homens memoria,
personagens responsaveis pelo cultivo da histéria de seu povo. No
entanto, essa pratica ndo lanca méo de estratégias de memorizagdo, nao
é uma pratica mecanica, diferentemente da escrita [...] Lima e SILVA,
(1990, p. 7).

Porém, atualmente, o que tem acontecido nas Ultimas décadas é que os préprios
indigenas tém assumido a voz narrativa, participando efetivamente de politicas
afirmativas, tornando-se sujeitos, autores e criadores de seu legado cultural escrito que,
por sua vez, € a expressao de seu passado, historico, religioso, mitico e mégico.

Também com a revitalizacdo das linguas indigenas, vérias etnias procuram
recolher junto aos idosos as narrativas orais deixadas pelos antepassados, procurando
registra-las por meio de entrevistas, bem como, levantando literaturas deixadas ao longo
da histdria. A finalidade deste processo é de resgatar e manter viva a memoria lendaria e
mitica dessas civilizagbes, uma forma de avivar a cultura.

Os varios contextos das narrativas miticas trazem elementos sagrados que sdo
significativos para a comunidade e apresentam caracteristicas proprias que identificam
cada etnia, sejam eles transmitidos pela oralidade ou pela escrita.

Conforme LE GooF (1990):
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[...] a passagem do oral ao escrito € muito importante, quer para a
memoria, quer para a historia. Mas ndo devemos esquecer que: 1)
oralidade e escrita coexistem em geral nas sociedades e esta
coexisténcia € muito importante para a historia; 2) a historia que tem
como etapa decisiva a escrita, ndo é anulada por ela, pois ndo ha
sociedades sem historia [...], (LE GOoF, 1990, p. 53).

Para Bosl (1992), “o homem ¢ um ser social e naturalmente produtor de sua
cultura, pode-se destacar que, ao longo da histéria, nas sociedades tribais, as tradicdes,
mitos, lendas e cddigos eram transmitidos, via de regra, pela linguagem verbalizada”.
Neste sentido, a oralidade era um poder que as sociedades primitivas tinham para
estabelecerem comunicacdo. Assim, transmitiam sua tradicdo cultural as geracbes
futuras, os saberes eram compartilhados e, deste modo, ao longo dos tempos, iam se
acumulando e sendo repassados de geracdo a geracdo, ou seja, eram socializados e
preservados no seio cultural de cada povo.

ALVAREZ (2009, p.19) explica que as experiéncias de vida, no cotidiano das
comunidades indigenas sdo partilhadas por meio da lingua oral, sendo esta a base para a
configuracdo de identidades, além de firmar o principio para o estabelecimento das
relagdes e dos papéis sociais dentro da etnia.

Entre o povo Sateré, a contacdo de histérias dos mais velhos aos mais novos é
sempre rememorada. A senhora Maria Nascimento lembrou que as historias, na sua
infancia eram muito presentes. Havia rodadas de conversas entre eles, acompanhadas pelo
taruba, uma bebida preparada pelas mulheres. Em dias de festividades, como no dia do
ritual de iniciacdo, denominada de Ritual da Tucandeira, ficam a disposicdo das pessoas
para 0 consumo, em uma mesa composta por outras iguarias.

A Senhora Ira Tikuna, esposa do Tuxaua Hamaw, descreveu como se prepara 0

taruba, uma bebida utilizada nos festivos, como no ritual da tucandeira:

Primeiro descasca a mandioca, rala, espreme e coloca no tipiti para
retirar todo o tucupi. Tucupi é um liquido amarelo. Apo6s, agente tira a
massa branca do tipiti, passa na peneira e faz-se o beiju grande. Vai
para o forno. Ap6s assado, coloca-se na dgua com caldo de cana para
adogar. Apés molhados, coloca-se na garreira — que € um espaco de
madeira —por cinco dias para descansar. Por ultimo, coloca as ervas
chamada de curuminzeiro e é coberto com palhas de palmeiras. Depois
de cinco dias tira a massa, mistura com agua e tira os talos que ficarem,
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e cOa-se novamente (Comunidade Taruma — entrevista 06 de outubro
de 2014).

Apos este preparo, a bebida esta pronta e pode ser consumida por varios dias. E
uma bebida que fica fermentada por passar dias e noites em utensilios de madeira
utilizados como reservatorios. Qualquer participante ou convidado que chega ao local em
que ocorre o ritual é servido das bebidas energéticas, do tarubd e do guarand, pelas
senhoras, conhecedoras da tradicdo. Esta bebida tem uma importante funcdo no ritual,
que é a de manter os participantes alucinados e vibrantes.

Cada elemento possui uma representacdo simbolica e cultural, simbologia que
pode variar de grupo para grupo. As bebidas representam a forca do indigena, ambas sdo
energéticas, servem para dar ao indigena a forca e coragem durante as festas ritualisticas.
O consumo dessas bebidas ndo é exclusivo as festas, também podem também ser
ingeridas em outras ocasides.

Na figura 1, apresentam-se duas bebidas tipicas de populacdes indigenas. No lado
esquerdo, aparece o caxiri, de tradicdo tupi, que € consumido pelo povoTikuna, etnia
tradicionalmente originaria da regido do Alto rio Solimdes; a direita, tem-se a bebida
denominada tarubd, do tupi taru'ba “bebida”, utilizada nos rituais religiosos da etnia

Sateré-Mawé. Ambas sdo empregadas especialmente em festas, puxiruns e rituais.

Figura 1 — Bebidas tipicas das etnias Tikuna e Sateré-Mawé

Fonte: Joelma
Monteiro de Carvalho( arquivo pessoal)

Em referéncia a identidade cultural, CucHE (1999 apud BONETTI, 2012) explica
que “a constru¢do da identidade se faz no interior dos contextos sociais, € nos espagos

que determinam a posicdo dos agentes e, por isSo mesmo, orientam suas representacoes
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e suas escolhas”. Logo, a identidade ¢ dotada de eficacia social e produz efeitos sociais
reais, com bases historicas e concretas. Ela se constrdi e se reconstroi constantemente, no
interior das trocas sociais.

Nessa perspectiva de estudo, em que se abordam as diferencas entre uma cultura
e outra, é que a Etnolinguistica se estabelece como objeto de investigacdo, que busca
compreender como a sociedade se posiciona em relacdo as mais variadas formas de
expressao cultural que diferenciam uma sociedade de outra.

Aceitar e entender o préximo a partir de seus valores, de suas representacdes e
simbolos culturais, bem como imagens, mitologias, ceriménias, ndo prejudica ninguém,

pelo contrario, estabelece-se uma interagdo cultural.

2- Os elementos sagrados do povo Sateré- Mawé.

Quanto aos elementos identitarios dos Sateré, ha especialmente trés elementos que
marcam a cultura e que os identificam que sdo o Guarana, o Ritual da Tucandeira e 0
porantim ou poranting. O primeiro, 0 Guarana, é descrito por RIBEIRO (2000, p.52) como
um arbusto sarmento, que contém um pequeno teor de cafeina, e possui um gosto amargo;
0 segundo, o Ritual da Tucandeira, caracteriza-se como o rito de passagem masculino do
menino para a fase adulta. Quanto ao terceiro, o porantim ou poranting, ha poucos
registros que tratam de sua funcéo social.

ALVAREZ (2009, p.153) afirma que é no poranting que se cria a cultura Sateré-
Maweé, a origem da tucandeira, a criacdo da terra e a origem dos clas. Por esses motivos
é um elemento muito significativo para essa etnia, pois carrega um valor mitico ligado as
funcGes do ritual e do guarana.

ALVAREZ detalha ainda que, (2009, p.153) o porantim ou porantig é um objeto
sagrado para o grupo étnico Sateré. Ele “¢ similar ao tacape utilizado como arma pelos
grupos Tupinambas”. E, em conformidade com esse autor, parece ndo haver mais nenhum
nativo que conserve o conhecimento da leitura dos simbolos do porantim.Os Sateré
acreditam que € neste simbolo que estdo os segredos e os mandamentos da etnia, € uma

arma com designacao que denomina o herdi cultural. ANDRADE (2012, p.97) descreveu
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que, “ele € de 1,50m, com desenhos geométricos gravados e lembra uma clava de guerra
ou um remo trabalhado [...]”.

O Tuxaua Pedro Hamaw, da comunidade de Inhda-bé, no Taruma-Acu, ao relatar
que a etnia esta retomando o culto ao porantim ou porantig, enfatizou: “Eu tirei a melhor
madeira e vou mandar fazer trés réplicas do porantim”. Acrescentou ainda que o porantim
faz parte de um ritual, como se fosse um ensinamento deixado na cultura, pelos ancestrais,
0 qual é muito respeitado. ALVAREZ (2009, p.155) explica que “¢ um icone do poder
tradicional, € como a figura do Tuxaua, que representa autoridade tradicional no grupo”.
Os elementos sagrados como o porantim, o guarana e o Ritual da Tucandeira reforcam a
crenca da etnia, o temor e o respeito ao Deus Tupana.

Entretanto, mesmo preservando seus proprios rituais religiosos, sagrados e
crencas herdadas de seus ancestrais, atualmente, boa parte dos grupos pesquisados em
areas urbanas pertence a Igreja Evangélica do 7° dia ou a outras religides. E entre os que
residem em Terras indigenas ha grupos que participam da Igreja Catolica e outros da
Igreja Evangélica.

O Tuxaua e o Paje sdo lideres espirituais. Na comunidade Sateré Y’apyrehyt,
localizada no bairro Santos Dumont, Manaus, o Tuxaua Moisés, apresentado na figura 2,
é quem dirige os cultos evangélicos. Ele faz as leituras do Evangelho e a pregacdo aos
membros de sua igreja. Ele consegue envolver os membros da comunidade na reunido

espiritual.

Figura 2 - Tuxaua da Comunidade Y apyrehyt, bairro Santos
Dumont-Manaus, em dia de culto evangélico.
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Fonte: Joelma Monteiro de Carvalho (rquivo pessoal)

A comunidade SateréY’apyrehyt, esta localizada na area urbana de Manaus, o
Tuxaua Moisés |é e interpreta os versiculos da Biblia, canta tanto na lingua portuguesa
quanto na lingua nativa. Antes do culto, as criancas ensaiam na lingua Mawé e em
portugués os louvores e oracdes que serdo cantadas durante o culto.Dentro da area da
comunidade foi construido um barracdo em alvenaria, conforme é chamado por eles, onde
foi alocada uma igreja evangélica. Aos sabados, acontece o culto religioso, com a
participacdo dos Sateré desta comunidade, bem como de outras comunidades residentes
em outros bairros.

Além dos indigenas, ha também ndo indios que frequentam a igreja, participam
da liturgia e das interpretac@es da Biblia. Durante as reunifes, em certos momentos, eles
se dividem em grupos de homens, criancas e adolescentes, distribuem-se pelas areas da
comunidade, leem e discutem os textos biblicos, cantam em lingua portuguesa e na lingua
Mawé.

A decoracdo do barracdo segue aos ritos da igreja evangélica. O pastor,
representado pelo Tuxaua Moisés, usa camisa branca, de mangas longas, gravata e um
colar, representativo da etnia, feito com penas de papagaio e sementes desidratadas. A
frente, no altar, h4 um palpito, coberto com uma toalha rendada branca; um teldo e uma
televisdo, utilizados para a projecdo de textos, nos momentos dos estudos biblicos e

durante os louvores. Nas paredes da igreja ha dizeres em lingua portuguesa e na lingua
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nativa Mawé, como a palavra Deus e a palavra Tupana, divindade espiritual em Mawé.
Apos o término da liturgia, o publico ndo indigena também participa das rodas de
conversas.

No Ritual da Tucandeira, o chefe religioso é o Tuxaua ou o Pajé, o qual faz
trabalhos espirituais para restabelecer a satde dos indigenas e feiticarias. SouzA. K. F.
(2011, p.49) destaca esse aspecto: “os Pajés sabem preparar os banhos, as garrafadas, os
remédios naturais”. Assim, o Sr. Moises, consegue desempenhar os papeis tanto de
Tuxaua como também de lider espiritual, dentro da comunidade.

O culto a divindade é muito valorizado pelos membros dessa cultura, sendo que
os principais elementos cultuados sdo o Sol e a Lua. NASCIMENTO, S. P. (2013) classifica
as divindades mais conhecidas: o “Tupana, o deus do bem e Jurupari, o deus do mal”. Ao
imaginario étnico pertencem algumas figuras lendarias, como a do Curupira, considerado
0 protetor das florestas.

Em terras indigenas (T1), as igrejas tém buscado uma integragdo e uma interacdo
dos diferentes saberes indigenas, como exemplo disso, 0s ministros das igrejas catdlicas
e evangélicas da regido das terras indigenas do Andira e Marau realizam cultos em lingua
Maweé, conforme se presenciou durante a realizagdo desse estudo. Para isso, os padres
aprendem a lingua indigena, conforme se certifica na fala do padre Orivaldo da Costa, da
igreja catolica de Barreirinha: “tive que aprender a lingua dos Sateré, tanto quanto o padre
HENRIQUE UGGE” (relato pessoal, 2014).

Além de falar a lingua Mawé, o padre Orivaldo da Costa relatou que, para
aproximar os indigenas da religido catdlica, foram traduzidas as oracdes do Pai Nosso,
Ave Maria e as liturgias biblicas em Lingua Mawé, as quais sdo rezadas e transmitidas
em programa radiofonico, desde o ano de 2004, pela emissora da paréquia de Barreirinha,
conforme quadro 1.

Apresenta-se, no quadro 1, a oragdo “Ave Maria” traduzida do portugués para a

lingua Mawé.

Quadrol: Traducdo do texto Ave Maria do portugués para a lingua Mawé
Ewepitro Maria Ave Maria

Ewepitro Maria, ewopyra’ynwakuap no, Ave Maria, cheia de graca,
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Eka’iwatwytiewywo; O Senhor é convosco;
wakuatnuatmi’airawytiEnharyporia’intokpywiat, Bendita sois vos entre as mulheres
wakuatnuatmi’airawytie’ymy&’pe, lesui, e hat. E bendito é o fruto do vosso ventre,
Jesus.
Wakuat Maria, TupanaTy, Santa Maria, Mae de Deus,
Kordi’awyteurupap hap e’atpe. Waku. Rogai por nés, pecadores,
Agora e na hora de nossa morte. Amém.

Fonte: Folhetos da Paroquia Nossa Senhora do Perpétuo Socorro- Barreirinha AM, 2014.

Ainda de acordo com o padre Orivaldo da Costa, na regido do rio Andira, ha 43
comunidades, das quais 21 sdo atendidas por ele; 12 pelo padre Henrique Uggé ; e 10
recebem o atendimento de pastores das igrejas evangélicas. Logo, a intencdo dos padres
é socializar os ensinamentos cristdos na lingua nativa do povo Sateré- Mawé.

Segundo NASCIMENTO, S. P. (2013, p.35) “Atualmente, os Sateré-Mawe e outras
etnias vivem em relacdo interétnica com a sociedade envolvente em funcdo da luta pela
vida e pela permanéncia da cultura. Deste modo, muitos povos indigenas tiveram que
encontrar novas formas de inser¢do social”. Esta afirmacdo corrobora para reafirmar a
crescente e silenciosa migracdo dos Sateré para Manaus, ou para outros municipios do
estado do Amazonas, como para 0s municipios de Nhamunda, Barreirinha, Parintins, na
perspectiva de melhores condicdes de vida para as familias e fortalecimento da tradi¢éo
cultural.

Logo, os Sateré-Mawé tém demonstrado sua luta e a persisténcia em terras
distantes das aldeias. As etnias ndo ficaram perdidas na metrépole, pelo contréario, ao
fixarem residéncia, procuraram manter a identidade e a memoria do seu povo, a0 mesmo
tempo em que buscam estratégias para conviver bem com pessoas de outras culturas, com

0 ndo indigena.

Concluséo

Diante desse panorama apresentado, percebe-se a existéncia de um sincretismo
étnico-religioso, ou seja, uma interacdo entre as culturas religiosas dos indios e ndo indios.

Esse fato ndo ocorreu apenas com 0s povos indigenas, mas também com os africanos, que

tiveram 0s portugueses catdélicos como protagonistas da génese desse sincretismo.
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Observou-se, entre os simbolos, o habito de fazer o sinal da cruz nas oragdes, como parte
do ritual religioso Sateré, durante um culto evangélico.

N&o se ignora que, além dos portugueses, outras culturas também se fizeram
presentes no processo de edificacdo cultural brasileiro, como os judeus e os arabes, desde
a época das entradas e bandeiras no territorio brasileiro. Destaca-se que, as culturas
indigenas, africanas, portuguesas, influenciaram umas as outras, constituindo o povo
brasileiro, que se caracteriza como um povo religioso, de muitas crencas, de muitos
sincretismos. Por exemplo, nas cerimonias religiosas ha tracos da influéncia de outras
culturas, como o batismo, o sinal da cruz, a presenca da Biblia, entre outros elementos
usados no periodo de catequese. Assim, na cultura Sateré, observou-se a presenca desses
itens, como na figura 3, em que o Tuxaua prega o Evangelho, tendo, nas méos, a Biblia,
porém sem deixar de usar aderecos indigenas, confeccionados em sementes nativas pelos

artesdos da etnia.

Figura 3 - Pastor indigena com aderecos -Y ’apyrehyt.

Fonte: Joelma Monteiro de Carvalho (arquivo pessoal)

E de se refletir como os indigenas urbanos e os que vivem em Terras Indigenas,
convivem com outras religides, pois a0 mesmo tempo em que preservam 0s habitos
culturais, como crencas, rituais e a crenca em divindades da tradigdo cultural, congregam

com outras religides, como no caso, a catdlica e a evangelica. Segundo o Tuxaua Moisés,
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nesse aspecto, essas convergéncias de crencas religiosas sé fortalecem a vida espiritual
na cidade.

Para CANCLINI (2003, p.35) a cultura humana é hibrida, isto & ha uma mistura de
saberes, de costumes e habitos que sdo agregados inconscientemente na vida diaria dos
povos, é um cruzamento em que o tradicional e o0 moderno esto ligados. E possivel que
a interface entre 0 moderno e o tradicional possa acarretar novos saberes em que ambas
convivem harmoniosamente, numa determinada sociedade.

Por fim, faz-se necessario refletir as possiveis mudancgas ocorridas neste ritual
devido ao fendmeno da hibridizacdo cultural, pois elas podem, ao longo dos tempos,
causar um desaparecimento total ou parcial de elementos tradicionais da cultura indigena.

Sabe-se, no entanto, que mesmo com a absorcdo de outras culturas, 0s povos
indigenas ainda se mantém fiéis aos seus costumes e a religiosidade. Eles querem
permanecer indigenas, querem ser valorizados pela cultura ndo indigena, garantindo seus
espacos, bem como usufruirem de sua cidadania, sem sofrerem nenhum tipo de excluséo
social. Portanto, deve-se estabelecer uma relagédo de respeito a diversidade cultural e de
valorizacdo das diferencas socioculturais no contexto da sociedade brasileira, estreitando

as relacdes entre os seus membros indigenas e ndo indigenas.
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A CONSTRUCAO DA IMAGEM DO POVO MURA NOS RELATOS
DOS VIAJANTES, NATURALISTAS E MISSIONARIOS

Ivone Marli de Andrade Amorim 1°
Karla Patricia Palmeira Frota 2°

Iraildes Caldas Torres 2

Resumo: No decorrer deste estudo serdo compilados dados historiograficos do povo
Mura com o objetivo de apresentar as suas especificidades e sua relagdo interétnica, seja
de indios com brancos, seja de relac6es intertribais no decorrer do projeto de colonizacao
da Amazonia, bem como a forma como era construida a imagem desse povo por viajantes,
naturalistas e missionarios. Os Mura ndo pertencem ao passado, ao contrario, Sao
seguimentos do presente e coadjuvantes de uma historia de resisténcia pautada no
desrespeito a sua diversidade cultural e sua singularidade. Ao contar a saga dos Mura nos
debrucamos sobre a sua historiografia como referéncia para resgatar a sua historicidade
pautada nos costumes barbaros, na bravura, na antropofagia e no nomadismo que se
confrontou com o projeto de colonizacdo da Amaz6nia, a vontade dos colonizadores em
ocupar a Terra, catequisar 0s gentios e escravizar os nativos. A tarefa de historicizar este
fato torna-se mais ardua na medida em que percebemos os equivocos historiograficos que
reproduziram o discurso e a visdo dos portugueses, construcdes que tiveram por
finalidade justificar uma dominagdo e acabaram por desconsiderar a 6tica de outrem. Tais
aspectos servem ao propésito de compreendermos os problemas imbricados na
construcao distorcida da imagem dos Mura no projeto de colonizacdo da Amazénia.

Palavras-Chave: Amazonia; Resisténcia; Relacdo Interétnica; Os Mura.
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Introducéo

Nas primeiras noticias do século XVII os Mura sdo descritos como um povo
navegante de ampla mobilidade territorial como eximios conhecedores dos caminhos
fluviais tinham a facilidade de se locomover sobre o0s lagos, igarapés, furos e por todo o

complexo hidrogréafico do Amazonas. De acordo com Marcoy (2001, p. 131),

A essas nacdes extintas ou expulsas pela conquista portuguesa
sucederam os Mura, cuja audacia, ferocidade e gosto pela pilhagem
foram temidas durante muito tempo pelos vizinhos barbaros e
civilizagdo. No comeco do século XVII os Mura viviam na margem
direita do Amazonas, junto aos lagos e igarapés situados entre 0s rios
Tefé e Madeira, numa extensdo de cento e quinze léguas. Praticamente
desconhecidos eles apareceram subitamente e desempenharam no alto
Amazonas o papel dos bucaneiros no mar das Antilhas ou dos Uzkosks
no Adriatico. Dificilmente um barco portugués conseguia subir o rio
sem ser atacado por esses piratas.

As fontes historicas dos séculos XVIII e X1X apontam a presen¢a dos Mura em
vastas e diversas regides da Amazonia oriental. A abrangéncia de sua ocupacao territorial
e a densidade populacional do grupo foram abordados em 1948, pioneiramente por
Nimuendaja. A partir do século XVII, os Mura teriam migrado da fronteira com o Peru
(regido de Loreto) para diversas regides dos complexos hidricos dos rios Japura,
Solimdes, Madeira, Negro e mesmo Trombetas (regido de Oriximina). De acordo com
Caldas (2010, p. 177)

Considerado por Curt Nimuendaju como ponto inicial de dispersdo dos
Mura, o rio Madeira serve como local de referéncia para detectar
aqueles indios, de onde sairiam para se transformarem, de acordo com
muitos relatos do século XVIII, nos famosos ‘gentios de corso’.
Segundo a ‘Lettre datée du Belém du Para, 30 octobre 1927%°, os
Mura, em meados do século XVIII, se estendiam a oeste até a fronteira
com o Peru (70° long. O.), a leste até Oriximin, no rio Trombetas (56°
long. L.), ao sul, do rio Madeira até o rio Jamari (8°30’ lat. S.) e ao
norte, no rio Negro (1° lat. N.). A partir de entdo, o ‘padrdo Mura de
ocupacao foi [...] classificado como némade, e tal ideia perdurou por
todos os depoimentos dos séculos XVIII e XIX’18, garantindo para
esses indios a condicdo de ‘tribo errante’.

22 NIMUENDAJU (In: METRAUX, 1928, p. 390).
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Por ser um povo némade que vivia em suas canoas como se fossem suas casas
foram descritos como quem ndo plantava, ndo possuia aldeias e ndo tecia. Consta ainda
na historiografia pesquisada que os Mura era uma tribo aborigine que habitou no periodo
do Brasil Colonial todo territorio que compreende as bacias hidrograficas dos
rios Amazonas, Madeira e Solimdes. Entretanto, a expansdo desse povo aguerrido
ultrapassava as fronteiras da Amazé6nia. Conforme Pereira, (1980, p. 537) acentua “que
mais extenso territorio ocupou, espalhando-se das fronteiras do Peru até o Trombetas.”
De indole guerreira e feroz; fato que reforca a importancia da descricdo detalhada das
crueldades e atrocidades cometidas por eles. Alias, em que pese a valentia dos povos

Mura, Souza Pequeno (2006, p.134) é enfatica em afirmar que:

Os indios Mura ficaram conhecidos na bibliografia etnografica como
‘corsarios do caminho fluvial’. Viviam em suas proprias canoas, como
se fossem suas casas, e se destacavam na resisténcia a ocupacgéo pelos
ndo indios. Sua imagem é marcada por tracos guerreiros, destemidos,
conhecedores de taticas sui generis de ataque e de emboscada, 0 que
atemorizava ¢ lhes concedia uma enorme fama de ‘perigosos’,
principalmente nos idos dos séculos XVII a XIX, quando impediram,
por sua presenca e forca fisica, 0 avango das missfes, do comércio
portugués e das a¢des de cunho militar na Amaz6nia, especialmente na
regido compreendida pelos municipios de Autazes, Itacoatiara, Careiro
da Varzea, Careiro do Castanho, Borba e Manicoré, Estado Amazonas.

Os termos “bucaneiros e/ou corsarios” atribuidos aos Mura da uma conotacdo
negativa referente aos piratas do Caribe, por tras desta denominacgdo, revela-se
antagonicamente, o sentido de guardides, ou seja, 0s corsarios tinham o apoio da
monarquia e o poder de proteger os mares da navegacdo de outras nagdes inimigas.
Entretanto, a expressdo “gentio de corso” atribuida aos Mura esta ligada a pirataria, o
comportamento selvagem, a vida ndmade e a pratica das guerras e dos saques por eles

praticados. Como descrito por Marcoy (2001, p. 131-132),

Praticamente desconhecidos eles apareceram subitamente e
desempenharam no alto Amazonas o papel dos bucaneiros no mar das
Antilhas ou dos Uzkosks no Adriatico. Dificilmente um barco
portugués conseguia subir o rio sem ser atacado por esses piratas. Em
diversas ocasides 0s governadores do Para e os capitdes-gerais do Rio
Negro enviaram tropas regulares para combaté-los e os Mura as
enfrentaram colocando-se mais uma vez em cheque.
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Todos estes termos atribuidos aos Mura pelos colonos e missionarios catélicos
construiram e disseminaram a imagem negativa de tal povo, ao ponto de negar a sua
condicdo de seres humanos. As primeiras tentativas frustradas de reducdo desta na¢ao aos
aldeamentos da Companhia de Jesus na regidao do Madeira ocorreram em meados de 1714.
A partir de entdo, passaram a figurar como uma ameaca que devia ser combatida por
atacar os estabelecimentos implantados na regido, impedir a circulacao de embarcacdes e
atrapalhar a industria extrativa do cacau. Inimigos da Igreja e da Coroa portuguesa
passaram a fundamentar a praxis da violéncia que contribuiu para a construcéo do inimigo
Mura. Adelino Branddo tece um comentério quanto a intencdo do naturalista Alexandre

Rodrigues Ferreira em declarar guerra aos Mura,

Com vistas a esta Ultima posicao, devemos a sua atitude em relagéo, por
exemplo, aos Muras e aos Mundurucus. Em relagdo aos primeiros,
Alexandre Ferreira chegou a formular mesmo um ‘projeto de guerra’,
necessario, segundo ele, ao desenvolvimento da regido para a melhoria
das condi¢cdes dos proprios indios. O cientista pretendia que se
substituisse a exploracdo das minas e da coleta das drogas do sertdo por
uma economia de base agricola e pastoril, fundada em métodos
racionais de selecdo e aclimacdo das espécies. (FERREIRA, 2008, p.
212).

O Mura agigantado € uma caracteristica importante e destacada pela facilidade
com que se locomoviam no gigantesco territorio que cobria boa parte dos rios Amazonas
e Solimdes, desde a embocadura do rio Tapajos, até o rio Jurua, adentrando aos rios
Madeira, Negro, Japura e Purus, além de uma infinidade de rios menos expressivos, tendo
como localizagdo central provavelmente a regido dos Autazes, local repleto de lagos e
intrincados rios menores, entre os rios Madeira e Purus, que dificultavam qualquer
diligéncia repressora. Todavia é necessario salientar que este territorio representava um
espaco de deslocamento utilizado por pequenos grupos Mura e também que os Mura
utilizavam quase que unicamente os rios e as varzeas, ndo adentrando profundamente nas

florestas. Silva (2012, p. 132) acrescenta,

A densidade, a abundancia, a diversidade cultural e societaria dos povos
amazodnicos até a colonizacgdo é posta fora de qualquer ddvida hoje. A
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violéncia colonial sem limites, ao lado da violéncia organizada e
institucionalizada pela Coroa e o Estado portugués, também, sdo
realidades comprovadas. A resisténcia dos povos amazonicos contra
essas medidas ndo evitou o desmoronamento da organizacdo
comunitaria originaria. O dispersamento, a aniquilacédo, a fragmentacéao
da unidade tribal resultou no isolamento como recurso de
sobrevivéncia, ou a integracao subalterna na sociedade regional, como
atestado da impossibilidade de os indios se libertarem das forcas
coloniais.

Os grupos Mura eram independentes entre si e sem uma chefia central, como até
hoje se verifica entre os Pirahd; possuiam pequenas diferencas culturais, mas se
reconheciam e eram reconhecidos como Mura. Ou seja, havia varios grupos Mura, e
outras etnias que mantinham contato esporadico, mas que se viam como uma unidade que

se refletia na identidade Mura. Do ponto de vista de Moreira Neto (1989, p. 263),

Esses dados elementares sobre a cultura Mura indicam uma
especializagdo forte desses indios ao ambiente fluvial e lacustre e
explica a dispersdo da populacdo ao longo dos rios e lagos em &reas
mais convenientes para a sua atividade produtiva. A enorme dispersdo
dos Mura nos séculos XVIII e XIX pela corrente principal do
Amazonas e por todos os seus tributarios a montante do Madeira, além
dos conflitos j& apontados, podem ser explicados pela maestria Mura
como navegadores e a busca permanente de novas areas de caca e pesca.

Os comerciantes lusitanos coagiram o capitdo Francisco X. Ribeiro Sampaio, do
forte S&o José do Rio Negro, atual Manaus, para que aniquilasse todas as aldeias ao redor
dos rios. A acéo foi dificil para os invasores, por serem ndmades 0s Muras logo usaram
0 conhecimento que tinham da regido como tatica para derrota-los, passaram a ocupar
diversos pontos de todo o extenso territdrio, surpreendendo as embarcagdes portuguesas.
Em resposta, 0s portugueses requisitaram mais soldados para a luta. Quando se
enfrentaram novamente muitos foram mortos embora a perda indigena tenha sido maior.
Apesar dos Muras serem donos de muitas técnicas de emboscadas, os portugueses por
sua vez possuiam um poder de fogo ainda ndo conhecido pelos indigenas. De acordo com
Moreira Neto (1989, p. 252)

68


http://www.infoescola.com/historia-europa/lusitanos/

Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

Esse fato teve alguma consequéncia na dispersdo dos Mura por todos
os afluentes do Amazonas até o Solimdes, inclusive os tributarios da
parte setentrional do rio, como o Japura e o negro. Outro efeito provavel
dessa sucessdo de epidemias, ataques armados e a consequente
dispersdo dos grupos foi a apresentacdo espontédnea dos Mura em
Mariripi, no baixo Japura.

O confronto durou décadas, apds mais de cem anos os colonizadores conseguiram
exterminar quase a totalidade da aldeia Mura, varios indios incluindo mulheres e criancas
foram lancadas as &guas do rio vindo todos a morrer afogados. Contudo a tribo lutou até
o fim e hoje sdo conhecidos como um povo audacioso que combateu até a morte a invasao
portuguesa. Somente em fins do século XVIII que as missdes jesuiticas conseguiram
“domesticar” a aldeia Mura deixando a passagem dos rios acessivel para os mercadores
portugueses.

Os Munduruku foram inimigos temidos por diversas etnias na area do Madeira-
Tapajos. Famigerados cacadores de cabeca, acabaram por representar o mal maior para
0s Mura. Neste momento, a alianga com os portugueses parecia significar a melhor opcao.
Até porque ja havia uma percepcdo de que a vida dos aldeamentos a principio, para 0s
Mura, néo diferiria muito de seu estilo de vida anterior.

Os Mura dos rios Madeira e Solimdes falavam até o inicio do século XX a lingua
Mura, de um tronco linguistico isolado. Desde a época da conquista, estes indios passaram
a utilizar também a lingua geral (ou Nheengatu), que gradativamente foi sendo substituida
pelo portugués. Em 1826 um observador andnimo deixou registrado que os Mura da
embocadura do Madeira falavam “a lingua geral além das suas trés girias — a articular

nasal, a gutural e a da gaita”. De acordo com Marcoy (2001, p. 132)

Como os Quichuas dos planaltos andinos, os Muras tocam uma flauta
de cinco registros e desenvolvem uma linguagem musical com a qual
se comunicam entre si. Dois desses indios, separados por um canal ou
igarapé, trocam notas sobre o tempo, conversam sobre seus casos
pessoais ou narram um encontro que podem ter tido num lago vizinho
com um civilizado a procura de pirarucu ou peixe-boi. Como entre 0s
Quichuas, falta em suas melodias a nota chave; os homens ineducados
nunca tém mais do que umas poucas notas tristes para expressar suas
felicidades e alegrias.
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Isto se confirma nos estudos linguisticos que descrevem-na como uma lingua
tonal, na qual significados séo estabelecidos eminentemente a partir das relagdes de tons.
Por meios de assovios e gritos, por exemplo, os falantes sdo capazes de gerar uma
modalidade de comunicacdo especifica, especialmente eficaz para as conversas a longa

distancia. De acordo com Everett (1983),

A Gramatica do Pirahd membro da familia mura, a qual incluia os
dialetos extintos) bohura, yahahi, mura e, possivelmente, tora Esta
lingua é frequentemente chamada de mura-pirahd na literatura
linguistica. Evito aqui o uso desse termo maior porque ele obscurece a
distincdo entre a familia linguistica (mura) e a lingua especifica
(pirahd). O pirahd é falado por aproximadamente cento e dez individuos
do rio Maici, Amazonas. O povo e guase cem por cento monolingue e,
embora tenha contato frequente com comerciantes, seringueiros, etc., &,
na sua maior parte, ndo aculturado na sociedade e cultura brasileira.
Tecnologicamente, os Pirahd mantém uma existéncia extremamente
primitiva: usam poucas ferramentas além do arco e flecha, e compram
cestas simples de aluminio de comerciantes.

Neste contexto, é notavel que as proprias caracteristicas de suas formas de
territorialidade e de sua organizagéo social estdo expressas nos costumes tribais, dentre
eles, 0 mais importante era a admissdo dos jovens a categoria de guerreiro comemorado

com a infusdo do parica. Marcoy (2001, p. 133) explicita seus pressupostos,

Esse engajamento decretado pela comunidade, era comemorado com
uma cagada que durava oito dias e que culminava com uma flagelacdo
coletiva e uma festa com bebedeiras. Cada adulto acompanhava um
jovem de sua escolha, um adelphopeiton, para usar o termo grego, 0
espancava solenemente com uma vara e era por ele espancado. Essa
flagelacdo durava diversas horas e era s6 o comeco da ceriménia.
Enguanto os homens estavam assim entretidos, as mogas preparavam
para a ocasido um vinho feito com fruto do agai. As velhas, de sua parte,
torravam e moiam o paricd, produzido o pé aromatico usado pelos Mura
como rapé. Por meio de um instrumento semelhante aqueles usados
pelos Antis e seus vizinhos da planicie de Sacramento, os protagonistas
da festa enchiam-se mutuamente as narinas com esse p0, tomando tagas
e tacas de vinho de acai. Quando as narinas estavam saturadas e 0s
estdbmagos dilatados pelo vinho, os Muras passavam a outro exercicio.

A representacdo do homem amazonico nos relatos dos viajantes, naturalistas e

missionarios que percorreram a AmazOnia ecoou da selva para o além mar de maneira
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gue, em nossa memoria esteve presente, por longo tempo, a imagem dos povos indigenas
como sujeitos perigosos e selvagens sempre de flechas nas maos a saquear as
propriedades e matar as pessoas. Essa imagem e/ou invencdo dos povos indigenas foi
reforcada pelas narrativas orais que se perpetuaram, fizeram parte de nossa infancia e
construiram a imagem negativa dos indigenas causando um afastamento de nossa

identidade étnica. De acordo com Aguiar (2012, p. 28-29),

Tais ‘casos’ de roubos e de mortes praticados pelos indigenas,
inventados ou reais, eram narrados de forma que nos prendia a atengéo,
principalmente pelas situagdes em que eram desenhadas. Nas narrativas
orais, os indios apareciam em ‘bando’, armados com flechas e porretes,
roubavam as propriedades e matavam as pessoas. De fato, as cenas
produzidas pelas narrativas orais de invasGes sorrateiras das
propriedades pelos indigenas foram marcantes e significativas para
marcar a minha maneira de pensa-los, como tipos sociais perigosos,
selvagens e capazes de ameacar a vida dos civilizados, além de
representarem constantes ameacas para as pessoas que moravam nas
areas rurais da Amazonia.

Certamente, a historiografia da colonizacdo da Amazonia traz nos relatos dos
cronistas e viajantes que documentaram e interpretaram as experiéncias com os indigenas
sob o dominio portugués, a imagem do indio colonial sobrevivente de uma cultura
destrocada e empobrecida num estdgio de evolucdo inferior aos europeus cristianizados.

Em seguida, buscamos elementos para realizar uma analise comparativa do olhar
dos europeus sobre os Mura que trago a seguir, iniciando com o épico Muraida, as
representagdes, 0s contextos que se originaram nos cantos do poema. O autor ndo atribuiu
valores a figura do indio como coragem, orgulho e uma vontade aguerrida de ndo se
submeter aos costumes dos colonizadores em defesa de sua propria existéncia. Wilkens

(2012, p. 24) tece o seguinte comentario no prélogo do poema,

Gentio de corso, sem estabelecimento perdurdvel, dividido em
pequenos corpos, aos quais 0os moradores do Pard ddo o nome de
malocas. Ocupando imensa extensdo de terreno, acrescentava a certeza
do terror da sua barbaridade e ferocidade, a incerteza do lugar a sua
existéncia, fazendo assim igualmente os descuidados e os vigilantes,
felizes vitimas das crueldades, frustrando a vigilancia dos governos, nas
oportunas providéncias. A diligéncia e valor das armas, empenhadas na
licita, necessaria defesa, o devido castigo de tantos insultos e
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crueldades; e os repetidos esforgos dos generais do Estado Para, dos
governadores das capitanias; dos ministros de Letras, e o apostélico
zelo dos missionarios de diferentes religiGes, que se empenharam na
reconciliacdo, conversdo e civilizagdo deste indémito gentio no largo
espaco de tantos anos.

A visdo dos religiosos portugueses e espanhdis a respeito da representacdo do

homem amazdnico ndo difere daquelas apresentadas nos relatos dos cientistas e

aventureiros que conviveram com 0s povos indigenas da regido e acreditavam na

transformacéo de suas vidas. Neste sentido, Pinto (2006, p. 230) ao comentar as anotacoes

feitas pelo padre Samuel Fritz em seu Didrio assinala que,

A representacdo que faz dos indigenas entretanto estd condicionada a
necessidade do europeu de afirmar a diferenca que separa a sua
identidade de civilizado, de espanhol, de branco da identidade dos
selvagens, dos indigenas pagdos, dos primitivos da América. Essa
representacdo da identidade indigena sempre em desvantagem em
relacdo ao europeu é por vezes contraditoria, quando Samuel Fritz
aponta nos indigenas sentimentos elevados de gratiddo, de fraternidade,
de lealdade, de reconhecimentos, além de elementos também positivos
como a inteligéncia, a argucia, a habilidade artistica. A ideia principal,
entretanto deste sistema de representacdo dos povos indigenas pelos
religiosos € agquela segundo a qual eles encontram-se numa espécie de
infancia, em estado de inocéncia e que necessitam ser conquistados para
a cristandade. Se entregues a sua propria sorte nesse momento em que
avancam o0s conquistadores sobre seu mundo, estdo condenados ao
desaparecimento. Para os missionarios a saida para os indigenas é a
protecdo que naquele momento apenas eles procuram garantir.

Assim se construiu e de maneira similar a representagdo do homem amazoénico

nos relatos dos religiosos e missionarios que percorreram a regido. Dentre eles,

destacamos a do Padre Jodo Daniel, que viveu na Amazonia entre 1741 e 1754, escreveu

Thesouro Descoberto no Rio Amazonas, entre 1757 e 1776, nos carceres do Forte de

Almeida, em Portugal, a que fora levado pela expulsdo dos jesuitas da Amaz6nia pelo

Marqués de Pombal. Daniel (2004, p. 360) registrou alguns dados sobre os Mura dizendo

que:

A nacio Mura também tem muita especialidade entre as mais. E gente
sem assento, nem persisténcia, e sempre anda a corso, ora aqui, ora ali;
e tem muita parte do Rio Madeira até o rio Purus por habitacdo. Nem
tem povoacBes algumas com formalidades, mas como gente de
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campanha, sempre anda de levante, e ordinariamente em guerras, ja
com as mais nagdes, e ja com 0s brancos, aos quais querem a matar ou
tem 6dio mortal. E ndo sé assaltam as mais na¢des, mas ainda nas
mesmas missdes tem dado varios assaltos, e morto a muitos indios
mansos, de que se ndo puderam livrar, por serem repentinas e
inesperadas as suas investidas; e para as evitarem lhes é necessario
fazerem cercas de pau a pique, e estar sempre alerta; e tem esta continua
guerra, ndo porque coma gente ou carne humana, mas por 6dio
estranhavel aos brancos, a que estes mesmos deram muita causa.

O naturalista Alexandre Rodrigues Ferreira chegou a Belém em 1783, iniciando
ai grande expedicao cientifica que percorreria vastas extensdes da Amazonia e de Mato
Grosso durante quase dez anos. Em Diario da Viagem Filoséfica pela Capitania de Sao
José do Rio Negro, encontram-se varias referéncias feitas aos Mura, entre elas a “Noticia
da Voluntaria Redugéo de Paz e Amizade da Feroz Nacéo do Gentio Mura nos anos de
1784, 1785 e 1786”. Na época da pacificacdo dos Mura no Japura, o naturalista
encontrava-se em viagem pelo rio Negro, e em parte desse tempo esteve em Barcelos,
onde teve contato imediato e detalhado com as noticias daquela aproximacao. Ferreira

(2008, p. 214-215) comenta o comportamento selvagem dos Mura:

O espirito de vinganca é o maior de todos, ou seja, que eles se arroguem
com referéncia aos outros uma indisputavel elevacdo, que ati¢a a inveja
e a emulacdo dos vizinhos, ou seja, que tenham recebido alguma injaria
e lesdo; a diuturnidade do tempo Ihes néo risca a lembranga dela. Ainda
que a injaria ndo tenha tido feita a todos, basta que um so a receba, para
gue o ressentimento de todos seja tdo implacavel como o do individuo
ofendido. O desejo de se vingarem € tdo cego e abrutado como o dos
animais ferozes. Mordem as pedras com gue se lhes atira, como fazem
com o0s cées e as retorquem contra 0 mesmo que as atirou. Arrancam de
seus corpos as flechas que os atravessam pela ocasido do conflito,
quebram-nas 0s pés e se podem, com as mesmas flechas fazem tiro ao
inimigo. Cortam a cabeca dos mortos que guardam para seus troféus,
arrancam-lhes os dentes. Rompem os cadaveres e fazem outras
barbaridades, donde se pode inferir a ferocidade das guerras. Eles ndo
as fazem as mais das vezes para conquistarem, mas sim para destruirem.
Todo o ponto esta em que, a ser possivel, ndo escape com vida um s
dos seus inimigos. Matar e queimar tudo é a sua maior gléria militar.

Todas estas representacbes do homem amazonico refletiam a construcdo da

imagem dos Mura sempre retratados como indémitos, inciviliziveis, através de fontes

que iam do épico Muraida aos relatos das expedic¢des cientificas realizadas no periodo da
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colonizacdo da Amazonia no século XVIII, e que se encontra consolidada nos relatos de
Wilkens, dos padres Samuel Fritz e Jodo Daniel e de Alexandre Rodrigues Ferreira, aléem

de naturalmente muitos outros perdidos com o tempo.

Considerac0es Finais

Assim sendo, de acordo com todas estas fontes os Mura no imaginario colonial
ficaram conhecidos como inimigos da civilizagdo uma populacdo hostil e que acima de
tudo consistia em um empecilho a colonizacao nas Capitanias do Grdo-Para e Rio Negro.

Eram conhecidos como “gentios de corso”, expressao criada a partir da associagao
permitida pela imagem de uma vida ndmade, ligada a navegacao dos rios e aos saques de
povoagBes e embarcacBes. Atacavam com bastante eficacia as canoas dos moradores e
comerciantes, utilizando uma tatica de emboscada que surpreendia invariavelmente os
efetivos luso-brasileiros, apesar de ndo utilizarem armas de fogo.

Portanto, buscamos no passado local elementos que possam, através de um
processo idealizante, servir para a valorizagdo dos tracos especificos e disfarcar o
complexo de inferioridade provocado pela inegavel diferenca. Quando, de algum modo,
0 poema termina por, involuntariamente, apresentar o lado tragico da colonizagéo e,
implicitamente, a violéncia decorrente deste tipo de contato entre culturas diferentes, €
que se pode perceber que a literatura inevitavelmente, registrara a diferenca que a cultura
europeia transplantada nos tropicos vai estabelecer em relacdo a matriz.

A pretensdo aqui é desconstruir esse discurso, visto que os estudos recentes tém
demonstrado uma versdo um tanto distinta da comumente transmitida nos livros
didaticos: fala-se em resisténcia indigena, em insubmissdo, em limitacdo na acao de

conquista e colonizagéo, tanto em termos culturais, como territoriais.
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O PASSADO COMPOSTO NO CANDOMBLE DA BAHIA —
O “ANTIGAMENTE” COMO LUGAR DE MEMORIA E APORTE
POLITICO

Jodo Ferreira Dias??

Resumo: A tematica do passado nos estudos afro-brasileiros tem estado acantonada as
discuss@es de longue durée de pureza nag6, idioma diacritico quer dos terreiros quer de
parte da pesquisa especializada, veiculada tanta a heranca cientifica da escola cléssica de
Nina Rodrigues e mais tarde de Roger Bastide, quanto ao que Castillo (2010) designa por
“orgulho étnico dos nagods”. Neste texto proponho observar o passado enquanto
referencial normativo candomblecista, ndo mais intrincado a uma dialética
pureza/degeneracdo expressa no bindmio nagé/banto, mas antes em passado/presente,
num vaivém temporal em que passado opera como ferramenta politica de autenticidade.
Nesse sentido, o Candomblé “de antigamente” ¢é tanto um lieu de mémoire (NORA 1984)
no sentido nostalgico, quanto um recurso politico que depura o campo religioso afro-
brasileiro do Candomblé.

Palavras-chave: Candomblé, Bahia, memoria, passado, nostalgia, politica.

Abstract: The question of the ‘past’ in Afro-Brazilian studies remains quartered to the
long-term discussions on ‘nago purity’, a diacritic category in Candomblé community
and among scholars, linked both to ‘Nina Rodrigues’ school’ and later to Roger Bastide’s
theories, and to what Castillo (2010) call ‘the ethnical proud of the nago people’. In this
text, it is my intention to glance the ‘past’ as a normative category, no longer related to
the classic dialectic between purity and degeneration, binominal expressed in nago versus
banto cults, but pronto on past versus present, a dilemma that stresses the category of
‘authenticity’. In that sense, Candomblé of yore is equally a lieu de mémoire (NORA
1984), in a nostalgic sense, and a political tool that organizes the Afro-Brazilian religious
field.

Keywords: Candomblé, Bahia, memory, past, nostalgia, politics.
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Introducéo

Analises do lugar do passado no imaginario humano revelam que a nostalgia é um
produto sociolégico cuja operatividade é estruturante. Tal como mostra BOYM (2001), a
nostalgia € um misto de emocGes, uma sensacdo de desterro que se mistura com um
romance que elaboramos com a nossa fantasia. Na mesma linha vai JOAO LEAL. De
acordo com o antropdlogo portugués, a saudade é uma “mistura unica de tristeza e paix&o,
de memorias passadas e esperancas imaginadas” (2000: 268 [tradu¢do minha]). De
acordo com HALBWACHS (1990), a memdria coletiva opera sobre uma geografia, um
espacgo que permite ativar a lembranca. MOHAMMED ELHAJJI (2007: 180) considera
que “0 componente espacial ndo é apenas determinante no processo de enunciag¢do da
subjetividade do individuo, mas € vital para a sua perenidade”. Por sua vez LEGG (2007),
argumenta que a memoria se altera ao longo do espaco e do tempo, razdo pela qual cada
vez que a lembranca de um evento € ativada, cada vez que se recorda um momento
particular, a recordacéo é feita em relacdo a esse momento tanto quanto aos momentos
anteriores em que se recorreu a sua lembranca.

A0 nascer em meio a um processo de desconstrucdo identitaria, em que 0s negros
eram jogados ao desempenho de varios papéis de meta-etnicidade (PARES 2006), depois
da experiéncia traumdtica da escravatura, experiéncia essa, alids, essencial na
reconstrugdo de um novo corpus étnico e religioso (FERREIRA DIAS, 2013b), o
Candomblé constitui-se uma religido que se alimenta, fortemente, de nocdes de
autenticidade e perda cultural. Exemplarmente, RUTH LANDES (1947), e mais tarde
VIVALDO DA COSTA LIMA, salientam as queixas do babalad (sacerdote do culto de
If4) Martiniano Eliseu do Bonfim em relacdo a degeneracdo do Candomblé, o qual ja ndo
frequentava desde a morte de Mé&e Aninha, com a qual fundou o culto dos Obéas de Xangé.
Lima junta-lhe os lamentos do babalorixa (pai-de-santo; sacerdote) Eduardo Mangabeira,
mais conhecido por Eduardo de Ijexa, “da ligeireza dos costumes” (2004: 208-209). Esse
sentimento de degeneracdo que alimenta e se alimenta da nostalgia é uma marca de 4gua
do Candomble.

O que pretendo, contudo, neste texto, ndo € mais observar a classica ‘pureza nagd’

segundo o recorte histérico dicotdbmico nagb/banto, herdeiro das andlises de Nina
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Rodrigues e seus descendentes, e mais tarde Roger Bastide, mas antes entre passado e
presente. Argumento que o passado, enquanto referencial normativo candomblecista, néo
mais intrincado a uma dialética pureza/degeneracdo expressa no binémio nagd/banto, mas
antes decalcado em passado/presente, num vaivém temporal em que o passado opera
como ferramenta politica de autenticidade. Nesse sentido, o Candomblé “de antigamente”
— usando os termos proprios da comunidade candomblecista baiana — é tanto o que
PIERRE NORA (1984) chama de lieu de mémoire, no sentido nostalgico, quanto um
recurso politico que depura o campo religioso (FERREIRA DIAS, 2016c).

A perda, a nostalgia e o auténtico

Perda cultural e autenticidade. Tratam-se de idiomas diacriticos, embrenhados no
amago identitario candomblecista, marcadores culturais que evidenciam o processo de
constituicdo desta religido. S&o, efetivamente, conceitos que estdo vis-a-vis, que
necessitam um do outro para se sustentarem. Sem a perda cultural resultante do devir
historico, da desconstrucdo da didspora, ndo seria possivel conceber uma nocdo de
autenticidade, pois que o auténtico existe como contraponto do inauténtico, do que se
degenerou daquele ideal comunitario. E o resultado da propria experiéncia africana em
contextos culturais adversos. A perda de referenciais culturais fisicos, i.e., a auséncia das
geografias constitutivas das identidades é essencial para o efeito de bricolagem.
Conforme Bastide, ¢ no espago que se “engancham” as memorias, fazendo-se uso dos
mesmos como auxiliar para a sua manutencdo. Ao mesmo tempo, BASTIDE (1970)
afirma a existéncia de um processo pelo qual 0s povos migrantes passam do espaco fisico
ao simbolico, recriando a patria abandonada. Esta ideia esté ligada & de MUNIZ SODRE
(1988) de que o terreiro ¢ a Africa reterritorializada. Ha, portanto, uma recriagao religiosa
que comporta uma dimensdo étnico-cultural expressa nas nacbes de Candomblé
(VIVALDO COSTA LIMA, 1976). Esse fendmeno ¢ reforcado pela ideologia diacritica
da africanidade, uma busca incessante pela Africa de modo fundacional (CAPONE,
2004). Como relata NINA RODRIGUES (1900), as africanas da Costa recusavam-se a
frequentar os terreiros de crioulos, como o Gantois onde o médico legista desenvolvia

pesquisa, considerando que estes ndo possuiam o mesmo grau de autenticidade face
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aqueles mantidos apenas por negras da Costa. Neste sentido, a autenticidade tem um
carater normativo no contexto do Candomblé, estando num jogo de forcas diante da perda
cultural, constituindo-se como conceitos que necessitam um do outro para existirem, pois
que a perda cultural, i.e., 0 inauténtico, requer a medida de autenticidade certa para que
se revele.

No entanto, o auténtico ndo adquire uma dimensao estanque, ele nao é intemporal,
nem tdo-pouco esta livre da acdo do tempo. Pelo contrario, é precisamente pelo falhangco
em conservar um paradigma, um modelo cultural e religioso, que a busca pela
autenticidade se ativa. A perda é, sempre, fundacional. E o paradoxo candomblecista por
exceléncia: a autenticidade reclamada é sempre uma perda face ao passado. Ao pretender
preservar uma ideia de autenticidade africana, o Candomblé debate-se, contudo, com a
perda. Efetivamente, esse € o ingrediente essencial para que se cozinhe — recordando
PALMIE (2013) e a sua nogdo de que a histdria é cozinhada — a nostalgia, esse sentido
de que tudo est& na iminéncia de desaparecer (NORA, 19962).

Como tratado noutra sede (FERREIRA DIAS, 2016c¢), a nostalgia no Candomblé
reveste-se de forte operatividade. No seio do Candomblg, o “antigamente”, categoria sem
uma baliza temporal clara, apontando invariavelmente para um tempo ja expirado, para a
infancia ou uma geracédo anterior, € normativo, porque joga com emogdes e alimenta um
desejo por um tempo edificado. Por essa razdo, PICKERING E KEIGHTLEY (2006:
920), ao definirem nostalgia, falam de um sentimento de ansiedade (yearning) por algo
inalcancével gracas a irreversibilidade do tempo, afinal, como recordam NASCIMENTO
E MENANDRO (2005), € perfeitamente comum ouvirmos dos mais velhos: “tempo bom
que ndo volta mais” ou “nada ¢ mais como antes”. Ha qualquer coisa fatidica na forma
como se olha o passado pela lente da nostalgia. JOSE JORGE DE CARVALHO (1987)
mostra como no Xangd de Pernambuco a nostalgia possui uma dimensdo estruturante do
modus vivendi. Conforme recolhido por aquele, no Xangd pernambucano considera-se
que o culto, na sua plenitude, somente foi possivel de ser alcancado pelas geracGes
anteriores, pois afinal hoje ja ndo se toca ou danca como antigamente, esse tempo
auténtico, trajado a ouro, os happy golden days of yore de Frank Sinatra. Essa leitura do
devir historico encontra-se com as palavras de MIGUEL ESTEVES CARDOSO, quando
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o historiador afirma que “a saudade n&o € apenas, ou tanto, um olhar — como uma relagéo
entre olhares comparacao do mal de hoje com o bem de ontem” (1982: 1399).

No entanto, para que essa saudade, essa nostalgia, se imprima, é preciso que a
memoria seja passada a peneira do esquecimento, esse recurso fundamental para a
constituicdo de uma memoria positiva. Ndo é sem razdo que PIERRE NORA afirma que
a “memoria é a vida, sempre carregada por grupos Vivos e, nesse sentido, ela esta em
permanente evolucao, aberta a dialética da lembranca e do esquecimento, inconsciente de
suas deformacdes sucessivas, vulneravel a todos os usos e manipulacdes, susceptivel de
longas laténcias e de repentinas revitalizacfes” (1993: 9). Desse modo, a nostalgia possui
uma dimensdo social (WILDSCHUT et. al., 2006), porque requer que haja uma
concordancia entre a nossa memoria, entre aquilo que recordamos e as memdarias alheias:
“Para que nossa memoria se beneficie da dos outros, ndo basta que eles nos tragam seus
testemunhos: é preciso também que ela ndo tenha deixado de concordar com suas
memorias e que haja suficientes pontos de contato entre ela e as outras para que a
lembranca que 0s outros nos trazem possa ser reconstruida sobre uma base comum”
(HALBWACHS apud POLLAK, 1989: 4). Ora, este cenario manifesta-se no quadro do
Candomblé de forma inequivoca. A forma como os sujeitos se referem ao passado revela
0 quadro comunitario da nostalgia. Nas palavras de Ney Santos, ogan?* da Casa de

Oxumaré, filho de Mestre Erenilton e neto de Mée Simplicia,

Saudades tenho de quando tudo era mais simples, mas se sentia 0 axe
no cheiro do barracdo, salpicado das folhas de axé que hoje foram
esquecidas e trocadas pelos belos arranjos de flores, saudades tenho de
guando minhas irmds de santo que moravam no entorno do axé
chegavam manifestadas pelos seus Orixas ao som do toque do velho
adarrum?,

A simplicidade é uma das categorias que colocam em destaque a ideia de
autenticidade. O simples de outrora expde 0s aspetos negativos do fausto presente, em
que o Candomblé perde a sua dimensdo religiosa para adentrar pelo espetaculo. A ideia

de carnalizacdo do Candomblé €, portanto, parte da agenda sobre a perda cultural

24 posto masculino responsavel pela musica sacra e pelos ritos sacrificiais.
% Adarrum, do fon adahun, é um ritmo musical sagrado utilizado para provocar o transe ritual.
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(MENEZES SANTOS, 2005; FERREIRA DIAS, 2016C). A perda cultural é, portanto,
expressa pela categoria de ‘mudanga’. Categoria, alias, politizada, utilizada como recurso
de autenticacéo, de depuracdo do campo religioso, haja visto que a mudanca, possuindo
um significado negativo no quadro candomblecista, é imputada a outros. Vejam-se as

palavras de ogan Léo, da Casa Branca do Engenho Velho:

Ah mudou, muito, muito, muito. Agora ndo em todos os terreiros, vocé
‘ta entendendo? Nao em todos os terreiros. Porque por exemplo, eu falo
pelo meu terreiro, aqui a Casa Branca, aqui mudou, um pouco, os toques
dos atabaques, mudou mais ou menos vinte por cento. Em relacgdo... eu
ndo gosto de criticar as outras casas, mas por ai a fora modificou
muitissimas as coisas, a base assim de sessenta/setenta por cento nos
outros terreiros... ndo critico. Agora s falo daqui da minha casa de
Candomblé.

Enquanto categoria acusatoria, a mudanca permite autenticar quem fala, quem
condena, revelando as dindmicas politicas do campo religioso afro-brasileiro. Porém, tais
afirmacgdes ndo comportam, tdo somente, uma ideia de acusagéo que permite autenticar-
se. Paralelamente, tais nog¢bes revelam um quadro comunitario que define o legitimo,
tratando-se de um processo de regularizagdo social. Tal como recorda SVETLANA
BOYM (2001), a nostalgia ndo se vira exclusivamente para o passado, ela &, igualmente,
prospetiva, i.e., voltado para o futuro, porque é capaz de reordenar as nossas intengdes
futuras. E, pois, nessa dimensdo, nesse quadro de intencdes que surge o que JEAN-
LOUIS TRIAUD (1999) chama de ‘memodrias instituidas’. Tratam-se de selecGes de
memorias que servem para reforcar o sentido de grupo, que encontrando concordancia
com outras memorias discordam das restantes, as quais sdo rejeitadas por colocarem em
causa a ideologia em referéncia. E, nesse sentido, que surge a nogéo de passado composto,
com que Triaud intitula o seu trabalho. Esse passado composto &, pois, parte integrante
da memoria coletiva do Candomblé, tecida no jogo passado/presente como reflexo do
binémio perda cultural/autenticidade. O caso de Mae Zoz6 no Axé Opb Afonja, cuja
agéncia foi intencionalmente esquecida, peneirada em nome de uma narrativa selecionada
no terreiro (BORA, 2007), é um exemplo paradigmatico de como o passado é composto,
panorama em que se da o que Triaud chama de vontade coletiva de imposi¢do de uma

memoria (1999: 10). Esse passado autenticado, quase uniformizado em favor de uma

82



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

narrativa ideoldgica, que se compBe como ato de poder, é certificado pelo presente
enquanto perda. Ebomi Totoia, iniciada no terreiro do Pildo de Prata, por Mée Caetana,

ha mais de 40 anos, afirma:

[antigamente] Se vocé desse um obi no minimo ficava trés dias dentro
do terreiro. Se vocé desse um bori no minimo sete dias dentro do
terreiro, e se vocé fizesse obrigacdo com bicho, no minimo tinha que
cantar folha 3, 7, 14, 17. Entdo pode dizer que vocé passava um més
dentro do terreiro. Hoje, vocé é ogan, vocé precisa dar X, vocé precisa
trazer tal coisa e esteja aqui tal dia. ‘“Teja aqui na sexta, porque vocé vai
entrar no sdbado. O santo vai Ihe puxar no sabado ou no domingo, vai
dar seu nome, e com 7 dias vocé ja esta na rua. Esse é o Candomblé que
eu tenho visto hoje. E o meu Candomblé, minha esséncia de
antigamente? Até as cantigas, meu amigo, tem lugar que eu chego e
“estdo cantando para quem mesmo?”

Vemos, uma vez mais, relembrada a esséncia do passado, esse Candomblé de
outrora, mais simples, mas mais auténtico. Um Candomblé que contrasta com o presente,
que é marcado pela aceleracdo social, pela quebra dos valores que se edificaram no/ou
sobre o passado, esse lieu de mémoire, lugar onde se enraizam lembrancas, e sobre o qual
se constroem identidades. E o Candomblé da sociedade moderna, o Candomblé

apelidado, ele proprio, de “moderno”, num jogo de forgas com o passado idilico.

Conclusao

A memoria humana ndo é estanque. Elaborada em laténcia, lapsos e
esquecimentos essenciais para que a nostalgia seja ativada, ela é essencial na composicao
de grupo, no estabelecimento de uma concordancia social, formatando-o numa ldgica de
integracéo a partir de elementos selecionados. E, pois, nesse quadro, em que a sele¢io de
elementos corresponde a uma intencdo politica, que visa depurar o campo religioso. A
minha proposta é que o campo religioso candomblecista, historicamente demarcado pelo
binémio nagé/banto, valorizando a supremacia cultural yoruba-nagé, se estruturou, de
igual modo, e se estrutura fortemente hoje, na dicotomia passado/presente. Essa relacdo
entre olhares autentica o passado, uma vez que este se institui como referencial

normativo, ele é composto, de forma a reforgcar uma ideia. Passado a peneira da nostalgia,
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0 Candomblé do passado é um idioma diacritico na sua comunidade imaginada, utilizado
como recurso para autenticar sujeitos, templos (lieux de mémoire) e valores éticos,

estéticos e comportamentais (ethos e praxis).
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POR UMA INTEGRALIDADE DO SER: CONTRIBUICOES DA
ESPIRITUALIDADE DO DIALOGO INTER-RELIGIOSO

Kevin Willian Kossar Furtado?6.

Resumo :A espiritualidade do dialogo inter-religioso, entendida como o encontro e a
interacdo entre diferenciadas vivéncias espirituais e tradigcdes religiosas, pautadas no
dialogo, na relacdo, na troca e na comunhdo de universos e significados existenciais
diversos, oferece elementos que contribuem para a promoc¢ao do ser humano integral em
diferentes perspectivas: ao buscar a superacao das tensdes e conflitos entre religides em
vista da convivéncia pacifica; ao promover o didlogo, a cooperacdo e o0 encontro na
esséncia espiritual de cada religiosidade em prol de real acolhida inter-religiosa; e ao dar
consisténcia as atitudes de respeito e valorizacdo da experiéncia religiosa do outro e as
iniciativas de intercambio e colaboracéo entre as religides, que podem contribuir para a
elevacdo dos direitos humanos ao oferecer um fundamento espiritual que os transportem
a padrbes mais expressivos e a formular critérios que exaltem a dignidade humana — e,
em extensdo, a dimensdo integral do ser — através da valorizacdo da vida em perspectiva
individual e social, e do desenvolvimento da pessoa em todos 0s seus niveis e dimensdes.
O cristianismo pode colaborar para a integralidade humana, na légica da espiritualidade
do didlogo inter-religioso, ao incluir, admirar, agir conjuntamente com, e acolher o que
pensa/cré diferente, ao ser solidario e fortalecer o intercambio entre os modos das
diferentes crencas de conceber o mistério divino que sustenta e transcende o humano.

Palavras-chave: Espiritualidade. Dialogo inter-religioso. Dimensdo integral do ser
humano. Direitos humanos.

Abstract: The spirituality of the interfaith dialogue, known as the meeting and interaction
among different spiritual experiences and religious traditions, is guided by the dialogue,
the relationship, the exchange and the communion of universes and diverse existential
meanings, offers elements that contribute the promotion of the integral human being in
different perspectives: by trying to get through the conflicts and stress among religions in
order to have a peaceful acquaintanceship; by promoting the dialogue, the cooperation
and the meeting of the spiritual soul of each religiosity creating a real interfaith reception;
and by highlighting respectful attitudes that leads to a valorization of the other’s religious
experience and promotes the exchange and cooperation among religions, which may
contribute to the improvement of human rights by offering spiritual foundations that carry
them to better standards and that formulate the criteria necessary to lift human dignity —
and, by extension, the whole dimension of the human being — through the valorization of
life on a social and individual level, and the development of a person on all of the levels
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and dimensions. Christianity can collaborate for human integrality, through the interfaith
dialogue, by including, admiring, acting together, and by welcoming those who
think/have different beliefs, it also contributes by being unselfish and by improving the
exchange between different ways of expressing the belief in conceiving the celestial
mystery that supports and transcends the human being.

Keywords: Spirituality. Interfaith dialogue. Integral dimension of human being. Human
rights.

89



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

Introducéo

A reflexdo aqui exposta esta baseada/estruturada — e se apropria dos subsidios
presentes — na obra de WOLFF (2016) Espiritualidade do dialogo inter-religioso:
contribuicGes na perspectiva cristd para pensar a espiritualidade entre religides como
promotora da dimenséo holistica do ser.

O termo holismo parte de um neologismo que expressa a totalidade das partes,
que representa mais do que uma soma delas na medida em que nelas atuam complexas
forcas dos elementos que estdo inter-relacionados no processo. “O holismo vai destacar
que o todo é maior que todas as partes somadas, e deve ser a nossa primeira referéncia
de conhecimento e a nossa orientagdo na préxis também. Porque uma praxis sem
referéncia a totalidade € um ativismo que nada transforma” (NEVES, 2015, p. 2259,
grifos do autor).

As experiéncias espirituais contemporaneas sdo multiformes e intensificam o
pluralismo religioso e espiritual que abrange todo o tecido sociocultural do mundo.
Observamos, nesse contexto, os encontros e desencontros das diferentes religides e
espiritualidades, atitudes exclusivistas fundamentalistas e intolerantes e, em
contrapartida, atos de convivéncia, diadlogo e colaboracéo inter-religiosa (WOLFF, 2016,
p. 11). Vivemos em uma época dificil para se falar em didlogo, ndo apenas no contexto
religioso em que se abrigam fundamentalismos e fanatismos, mas também no que toca as
relages politicas e econdmicas, espagos que sofrem, no momento, com as imposi¢des de
posicionamento e identidades, que minoram os desejos de abertura e aproximacao com a
alteridade (BERKENBROCK, 2007, p. 26).

WOLFF (2016, p. 11) indaga sobre “como superar as tensdes e os conflitos entre
as religiGes favorecendo a convivéncia, o didlogo e a cooperagao?” e, contribuir também,
acrescentamos, para a promocdo da integralidade do ser? Acredita-se que isso sera viavel
na medida em que as religides se encontrarem profundamente na esséncia espiritual que
as movimenta, visto que na espiritualidade se situa a possibilidade da real acolhida inter-
religiosa, a que guia e ampara o intercambio entre praticas, doutrinas e ritos.

O diélogo inter-religioso, no nivel da religiosidade, faz parte de um processo
anterior a consciéncia da instituicdo religiosa sobre a necessidade de o fazé-lo. “A

interacdo religiosa vista a partir da religiosidade € um processo que acontece desde 0s
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tempos mais antigos da humanidade”, diz BERKENBROCK (2007, p. 29), que cita a
Biblia, dentre outros exemplos imersos nas apropriac@es feitas pelo cristianismo ao longo

da histéria, como mostra de interacdo religiosa ao longo da historia.

A Biblia [...] conserva a memoria deste didlogo de religiosidades na
tradicdo judaica. Assim, lemos ali uma diversidade de rituais, cultos e
acOes religiosas quase que convivendo. Temos relatos de rituais de
oferenda das primicias, isto é, dos primeiros frutos da terra. Rituais
estes claramente de origem de cultos agrarios. Outros muitos relatos de
sacrificios de animais a serem queimados sobre amontoados de pedras.
Rituais estes oriundos de culturas pastoris. Muitos outros relatos de
acoes religiosas ocorridas nos topos de montanhas. Rituais estes
oriundos de tradi¢des de divindades personalizadas que habitam lugares
determinados e geralmente com uma aura de dificil acesso. A prépria
Biblia é testemunha das dificuldades enfrentadas quando de tentativas
de unificagdo do culto em torno do Templo de Jerusalém e de como este
processo gerou mais divisdo que unidade. Ainda no tempo de Jesus a
samaritana lhe pergunta sobre o lugar correto do culto: se neste monte
ou em Jerusalém. Para dar mais um exemplo, a histéria do cristianismo
também esté repleta de momentos de didlogo que aconteceram com 0s
chamados cultos pagdos. Por conta deste dialogo foi fixada uma data
para a festa do Natal, assumindo a data de um culto romano; por conta
deste didlogo a arvore de Natal entrou para o cristianismo advinda de
cultos germanicos. Isto sé para ficar em [...] exemplos do cristianismo.
(BERKENBROCK, 2007, p. 30).

Para WOLFF (2016, p. 12) a “espiritualidade do dialogo ¢ o que da consisténcia
as atitudes de acolhida, respeito e valorizacdo da experiéncia religiosa do outro, as
iniciativas de intercdmbio e cooperagdo entre as religides.” Ele indica que, de alguma
forma, a natureza, a forma e os objetivos da espiritualidade do dialogo ja estdo presentes
nas diferentes tradicdes religiosas. O esforcgo, pois, esta em identificar e explicitar tais
elementos, entender como eles ressoam na vida dos seguidores dos diferentes credos e
apreender a sua transversalidade com os outros modos de crer, 0 que torna possivel
“articular tais elementos na constru¢do de um horizonte espiritual comum” (2016, p. 12)
que ultrapassa as formulacGes de fé especificas, mas que também propicia uma melhor
vivéncia do contetdo do credo particular e, ainda, entendemos, colabora para o
fortalecimento da integralidade do ser.

O dialogo nao destroi as identidades religiosas. Sobre isso, TEIXEIRA (2014, p.
74) assinala que a postura dialogica pressupde a fidelidade do grupo a si e 0 engajamento

de fé adotado, em que o senso dialogante estd sempre acompanhado de uma base de

91



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

referéncia. “O didlogo ganha riqueza e sustentagdo quando acompanhado pelo
aprofundamento do proprio compromisso identitario. Para melhor dialogar, ninguém
precisa romper com a religido de sua propria cultura e heranga.” WOLFF (2012, p. 12)
entende que o temor em perder a identidade e os fiéis leva os grupos religiosos a verem
0s dialogos com outras crengas “como um risco para a integridade da fé. A Igreja [torna-
se] uma ilha”. A experiéncia ensina, expressa QUEIRUGA (2007, p. 9), que o progresso
na comunhao apenas aniquila as identidades narcisistas, enquanto enriquece a verdadeira
identidade.

O diélogo tenciona as diferentes religiGes a encontrarem no interior de suas
espiritualidades o espaco de interagdo com outras espiritualidades. O grau do intercambio
estd condicionado ao modo como cada religido entende a si mesma e as outras. Tais
compreensdes subsidiardo a acolhida, a recepcdo e a doacdo de valores entre as
espiritualidades em didlogo. De todo modo, expressa WOLFF (2016, p. 13), “nao se pode
negar, a0 menos em principio, a possibilidade de um encontro inter-religioso profundo a
partir do encontro das espiritualidades de diferentes religides. Tal € o que chamamos de
‘espiritualidade do didlogo inter-religioso’.” RIBEIRO (2012, p. 922) acrescenta que
quando um grupo religioso compara seu ser com 0s dos demais e pensa sobre 0s
equivocos e abusos que sustenta, se abre para as outras religiosidades e indaga sobre 0s

critérios do verdadeiro e do bom comuns a todas as religides.

O caso do cristianismo

O cristianismo, em sua singularidade, se constitui como uma religido que, em sua
esséncia espiritual, promove o0 encontro, a convivéncia, a interacdo e cooperacao
(WOLFF, 2016, p. 13). Para TEIXEIRA (2008, p. 39), existe “no cerne do cristianismo
uma convocagdo a hospitalidade, a cortesia, e a aceitagdo da alteridade.” Em Jesus se
observa a inclusdo, admiracdo e acolhida daquele que cré diferente; Jesus elencou as bem-
aventurancas como a principal forma de se cumprir a vontade de Deus, com a regra de
ouro do amor e a pratica da solidariedade como base. “Os critérios da verdadeira religido
estdo fundamentados no amor, na justica, na paz, na solidariedade. Séo critérios para a
realizagdo do verdadeiro culto a Deus.” (WOLFF, 2016, p. 13).
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WOLFF (2016, p. 13) defende que tais critérios podem ser observados por todos
os crentes, ao que, do contrario, a fé seria fantasiosa e a espiritualidade, vaga. A
contribuicdo especifica do cristianismo nesse quesito esta em que, no Espirito de Jesus,
encontra-se uma espiritualidade que promove a interacdo entre as diferentes formas de
crer e fortalece nelas um modo de ser que viabiliza um rico intercambio nos jeitos de se
conceber o mistério divino das diferentes crencgas que sustentam e transcendem o mistério
humano.

Os principais elementos de uma espiritualidade vinda do dialogo inter-religioso
possuem dois aspectos essenciais: recomendam a interacdo entre as diferentes vivéncias
espirituais e, por consequéncia, das diferentes tradicOes religiosas, e se configura como
uma perspectiva espiritual a ser estimulada na prépria espiritualidade. Assim, elenca
WOLFF (2016, p. 15), o “didlogo, a relagdo e o intercAmbio s3o constitutivos de toda
espiritualidade.” Em consonincia com o pensamento de WOLFF (2016, p. 17), a
espiritualidade aqui é tratada em sentido antropolégico e teoldgico. Antropologicamente,
a espiritualidade ¢é entendida como a expressao do espirito de uma pessoa, com suas
motivacdes, ideais e utopias. J& teologicamente, a espiritualidade diz respeito & dimenséo
religiosa que norteia as motivacdes da existéncia; refere-se ao sentido meta-historico da
vida, sustentado por crencas e ritos religiosos.

Ao se conceituar o didlogo, entende-se que ele se expressa para além da
transmissao de ideias, opinides e teorias. O dialogo faz parte da constituicdo do humano
e se refere a comportamentos, atitudes e modos de ser que o aproximam do diferente,
possibilitam a interacdo e a comunh&o. O viver ganha dinamismo e qualidade na medida
em que as pessoas entram em relacédo espiritual. Daqui emana a espiritualidade do dialogo
enquanto troca, intercAmbio, interacdo, partilha de universos, de significados de

(1X3

existéncia diferentes. A
(WOLFF, 2016, p. 19).
Em referéncia ao papa Paulo VI, BAPTISTA (2003, p. 56) aponta que o dialogo

espiritualidade do dialogo’ é proprio do espirito humano.”

se apresenta como um “intercambio de dons” que deve desembocar em uma praxis
dialogal, necessidade urgente face as mudancas, problemas, conflitos e desafios

enfrentados pelo mundo, hoje, ¢ “deve ser uma praxis fundada noutro paradigma, que
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possa atingir e incluir a tudo e todos, também as religides, e produzir um verdadeiro
didlogo inter-religioso.”

BAPTISTA (2003, p. 57) ressalta que a “dialogacdo espiritual” representa “o
desafio do encontro dos diferentes”, a busca da unidade na pluralidade sem fim dos seres
e formas. “Finalmente, a fraternidade, nascida de um sentido mistico, transparece em
acOes, numa nova ética, a ética da vida, expressdo de uma verdadeira religacdo cdésmica
que se concretiza efetivamente numa praxis democratica e integradora, numa
democracia”.

O conceito de religido aqui trabalhado remete-se ao conjunto de crencas e praticas
atinentes as coisas sagradas, vivenciadas individual e coletivamente, ndo constituida por
meras agdes rituais, mas que objetiva manter presente o sentido maior e dltimo da
existéncia, que se encontra além da propria existéncia (que pode ser tido como o Outro,
o Infinito, a Realidade Ultima, o Espirito Absoluto, Deus), que possibilita uma
experiéncia espiritual como experiéncia de salvacdo que envolve a historia e vida
humanas (WOLFF, 2016, p. 20-21).

Na relacdo conceitual entre espiritualidade, didlogo e inter-religioso, no caso
especifico da significancia da espiritualidade, ela ndo se limita ao espectro sociocultural
e antropologico, mas tem que ver com a dimensao da transcendéncia, “Unida a expressao
‘dialogo inter-religioso’ queremos dizer que a espiritualidade ¢ uma chave ou caminho
imprescindivel para o encontro dos diferentes universos religiosos.” (WOLFF, 2016, p.
21-22). WOLFF (2016, p. 22) afirma que as religides ndo se encontram em suas doutrinas,
mitos e ritos. Todavia, elas podem se encontram no espirito animado das doutrinas, mitos
e ritos. Assim pensado, a espiritualidade do di&logo inter-religioso “indica uma realidade
que esta nas tradicdes religiosas, mas as transcende como elemento fundante, motivador,
razao de ser das religides. Por isso possibilita 0 encontro e a interagao entre as religides.”
Para que o dialogo avance, se ndo existir encontro no espirito de cada religido, ndo havera

encontro entre as religides.

A situagdo da contemporaneidade
Ao mesmo tempo em que ndo se nega que toda religido possua uma

espiritualidade, entende-se que nem toda espiritualidade se expresse de maneira religiosa.
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Todo ser humano é um ser espiritual que desenvolve uma espiritualidade por mais que
ndo tenha uma religido, a0 que nos referimos, hoje, a “espiritualidades seculares”
(WOLFF, 2016, p. 24). WOLFF (2016, p. 25) esclarece que, assim entendido, “o conceito
‘espiritualidade’ parece excessivamente vago, que tudo abarca e com nada se identifica.”
Para ele, essa aparente fluidez indica, na realidade, uma das caracteristicas do pluralismo
religioso e espiritual do momento e, “mesmo sem concordar com todas as expressoes de
espiritualidade hodiernas, é preciso admitir o esforgco que realizam para buscar e oferecer
sentido a vida das pessoas, dentro e fora das religioes.” (WOLFF, 2016, p. 25).

Agora, isso ndo significa que todas as espiritualidades sejam legitimas em sua
totalidade. WOLFF (2016, p. 28) aponta para a necessidade de identificar nas diferentes
experiéncias religiosas e espirituais elementos que qualificam a vida humana, conduzindo
a plenitude que dignifique a existéncia. Portanto, ndo sdo validos o indiferentismo e o
relativismo religioso e espiritual que nivelam todas as espiritualidades. Cada
espiritualidade ¢ uma entre outras tantas. O valor de cada qual consiste em ter uma
especificidade de acordo com sua tradicdo religiosa que motive e inspire a utopia do que
cré (WOLFF, 2016, p. 29). “As diferentes formas de crer sdo carregadas de autenticidade
quando se constituem como resultados da atencdo ao Espirito que se manifesta nas
diferentes situagdes, tempos e espacos” (WOLFF, 2016, p. 30).

Para que se reconhecem as espiritualidades que colaboram para a dignidade
humana, WOLFF (2016, p. 31-35) apresenta trés requisi¢des fundamentais delas.
Primeiro, promover a vida humana e da criagcdo em todas as suas dimensoes e dignidade.
A espiritualidade apenas se torna real na medida em que d& sentido as situagdes que
formam a histéria dos individuos. Tal insercdo na vida do ser humano permite o
discernimento das realidades que atuam para a sua realizacdo em detrimento daquelas que
a ameacam. Isso diz respeito a uma espiritualidade atuante no contexto sociocultural e
religioso do crente, que expressa fidelidade a histéria, concretizando-a como o lugar da
real experiéncia do Mistério (WOLFF, 2016, p. 31-32).

A segunda exigéncia de valorizacdo de uma espiritualidade esta em constatar a
possibilidade por ela oferecida de verdadeira abertura ao divino. As religides e
espiritualidades existem como respostas ao apelo da Realidade Ultima ou humano. A

resposta do individuo conduz a descentralizagdo, a morte do ego, a busca de libertacéo
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para a realizacdo no Mistério maior do que tudo, entendido de formas diferenciadas em
cada tradicéo religiosa e espiritual (WOLFF, 2016, p. 33-34).

E, por fim, a terceira reivindicacdo para legitimar uma espiritualidade (WOLFF,
2016, p. 34-35) se encontra na capacidade que ela possui, partindo da conexdo com a
Realidade Ultima, de iluminar as experiéncias do cotidiano, a partir do intimo do ser e
permitir “real transcendéncia e significado de tudo” (WOLFF, 2016, p. 35).

WOLFF (2016, p. 35) defende que, no atual contexto do pluralismo espiritual,
rejeita-se que apenas a espiritualidade mantida por uma Unica tradicao religiosa seja a que
exclusivamente possibilite o desenvolvimento do espirito humano de modo téo elevado
que so ela propicie a relacdo com Deus. As maneiras “como Deus possibilita o ingresso
de todos na ordem da salvacdo séo varias, e ndo sdo exclusivas de uma religido, nem
mesmo sdo apenas das religides. A insercdo na ordem da salvacdo pode ser mais bem
categorizada numa tradicéo religiosa, mas nem sempre a sua vivéncia.” (WOLFF, 2016,
p. 36, grifos do autor). WOLFF explica ndo ser privilégio das religiGes indicar caminhos
espirituais, embora seja sua especificidade, missdo e finalidade, o que as diferencia das
culturas, artes e ciéncias que, por mais que ndo tenham por objetivo explicitar o senso
salvifico de uma vivéncia espiritual, conseguem fazer com que tal vivéncia ocorra por

meios distintos do religioso, o que se entende como “espiritualidade secular”.

Ac0es do espirito

N&o ha uma espiritualidade que seja a Unica possivel a expressar a presenca e acao
do Espirito de Deus no mundo. WOLFF precisa que uma forma pode se constituir em um
“especifico itinerdrio espiritual” (2016, p. 38, grifos suprimidos) de uma pessoa, um
grupo, um povo ou uma cultura, mas esta inserida em uma “realidade mais ampla” (2016,
p. 38, grifos suprimidos), que faz parte do conjunto das modalidades da presenca do
Espirito.

A afirmacdo da verdade em uma tradicdo espiritual ndo anula, por principio, a
mesma expressdo de verdade em outra tradicdo, visto que o modo de compreensdo da
verdade é tdo somente um modo e a verdade pode ter outros modos de expressdo e
entendimento (WOLFF, 2016, p. 38). “A agdo do Espirito [...] ndo se limita no tempo e

no espacgo. Se um rito, uma doutrina, uma prece é um meio de ac¢do do Espirito, em uma
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forma religiosa especifica, € porque inspirada pelo proprio Espirito. Mas esse meio ndo é
unico, uma vez que o Espirito ¢ ilimitado” (WOLFF, 2016, p. 39). Assim, o pluralismo
espiritual e religioso deve ser entendido como um chamado para o enriquecimento matuo
em prol da compreensédo dos caminhos que o divino usa para se encontrar com 0 Ser
humano.

Por ser origem da pluralidade no mundo, é Deus mesmo quem a permitiu. Textos
sagrados do cristianismo e do isld apontam para diversas e distintas manifestacdes e
revelagdes de Deus. “A diversidade religiosa nao ¢ algo fora do caminho de Deus.
Olhando a partir de Deus, o pluralismo € um convite a comunhd que passa pela
reconciliacdo das diferencas” (WOLFF, 2016, p. 40).

Propostas da espiritualidade crista para a integralidade do ser

O cristianismo contribui para o pensar a integralidade do ser pela via da
espiritualidade no &mbito do dialogo inter-religioso na medida em que rejeita o
misticismo abstrato e ressalta o valor da realidade histérica e humana, lugar da encarnagéo
de Cristo e da acéo do Espirito (WOLFF, 2016, p. 41-42). Colaboram para tanto algumas
dimens6es da espiritualidade cristd, conforme apropriacdo que fazemos da elaboracao
conceitual de WOLFF (2016, p. 42-44). Primeiro, a encarnacdo, que, para além do
supracitado, nos remete para o fato de que Jesus Cristo conseguiu se colocar no contexto
sociocultural e religioso do seu tempo, agindo e interagindo na vida das pessoas que
tinham uma fé e visdo de mundo diferentes da sua (WOLFF, 2016, p. 42-43). Segundo, a
gratuidade, pois a relagdo de Deus com 0 homem se da de forma eminentemente gratuita
e se pauta no amor salvifico enquanto dom universal. “[...] a vida crista caracteriza-se por
relacGes gratuitas que, a partir de Deus e em Deus, se realizam de forma desinteressada
no encontro com as pessoas. Somente na gratuidade a fé crista € vivida como dom que
ndo se impoe, mas se propde.” (WOLFF, 2016, p. 43).

O terceiro contributo da espiritualidade crista para a integralidade do ser esta na
alteridade, que se conforma no valorizar o outro em seu modo de ser, crer e viver, de
visualizar no outro uma “dimensédo interpeladora da vivéncia espiritual. A perspectiva
crista colhe essa interpelacdo desenvolvendo a sua esséncia comunitaria, que propde o

dialogo, a reconciliagdo, a comunhdo.” (WOLFF, 2016, p. 43). A diakonia aparece como
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outro elemento, pois se compreende a espiritualidade cristd como servigo manifesto na
misséo, que se apresenta como sinal de testemunho entre as diferengas, na busca da
convivéncia mutua.

O ultimo componente colaborante é a koinonia, no sentido de que a fé crista se
configura como comunitaria, relacional, comunional, e busca o encontro, o dialogo e a
cooperacdo das diferencas para partilhar um projeto de vida e testemunho divino
(WOLFF, 2016, p. 44). Com as caracteristicas expostas acima, WOLFF (2016, p. 44-45)
aponta que a espiritualidade cristd pode instituir relagdes com outras experiéncias
espirituais, pois o Evangelho, o seguimento de Cristo e a proposta do Reino implicam
uma sensibilidade para com o atual pluralismo sociocultural e religioso, e faz referéncia
a Evangelii gaudium (250) que expressa que o “dialogo inter-religioso € uma condicao
necessaria para a paz no mundo e, por conseguinte, um dever para os cristdos e também
para outras comunidades religiosas”. O presente contexto de pluralidade cobra uma
postura da fé cristd, ao mesmo tempo em que contribui para a vivéncia do Evangelho, ao
prezar pela plenitude da vida humana. WOLFF (2016, p. 44-45) expressa que isSO
significa “entender a infinita variedade de dons que Deus concede a humanidade como
expressoes multiforme da sua graca” e que “também pelas diferentes religides Deus atrai
as pessoas para si.”

O intercambio entre as religides se configura como uma troca de seus valores
essenciais, principalmente na espiritualidade. WOLFF (2016, p. 51-58) aponta para trés
dimensdes fundamentais da espiritualidade: a antropolégica, a teoldgica e a socioldgica.
De fundo, ele defende que as religides conseguem convergir de maneira mais satisfatoria
na espiritualidade do que em seus elementos formais. Assim, pois, a oragdo em uma
religido tem mais sintonia com a oracdo de outra religido do que as praticas litdrgicas de
cada religiosidade que norteiam o orar. Na mesma ldgica, o espirito religioso entre
adotantes de diferentes religides tem mais em comum do que a doutrina de cada qual.
Também, o ser religioso de uma religido pode se aproximar do ser religioso de outra
religido, por mais que as praticas expressas de cada ser sejam até antagonicas. Pelo
exposto, WOLFF (2016, p. 51) entende ser “fundamental identificar o essencial das

diferentes religides e, nessa essencialidade, explorar os elementos que possibilitam o
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encontro entre elas.” Daqui emergem as principais dimensdes do ser religioso que podem
contribuir para o encontro entre as religioes.

BERKENBROCK (2007, p. 32) reforca o entendimento de que a direcdo tomada
pela via do dialogo a partir da religiosidade se gesta de modo diferente dos dialogos

travados somente a partir das instituigcdes:

na pratica o dialogo segue ldgicas totalmente diferentes quando visto a
partir da perspectiva da religiosidade e quando visto a partir da
perspectiva da instituigdo religiosa. [...] O didlogo inter-religioso, a
partir da perspectiva da religiosidade, encontra na experiéncia religiosa
0 seu ponto de convergéncia. A identificacdo com determinada
experiéncia religiosa ou com aspectos dela é o ponto em torno do qual
se da [o0] di&logo, é o ponto no qual acontece interacdo. E a identificacdo
ndo é uma consequéncia direta da vontade. Ela acontece ou ndo. Ela é
decorrente de um sentimento. E é a proximidade deste sentimento
religioso o trilho que conduz e facilita o didlogo. Quanto mais préximo,
intenso, convergente for este sentimento, maior a chance do diélogo.

Antropologicamente, a espiritualidade ndo € uma realidade abstrata, mas
formadora de uma das experiéncias mais significativas da vida, como um factum
humanum, na medida em que sustenta padrdes de comportamento e relaciona fé e cultura,
fé e politica, fé e economia, individuo e sociedade. WOLFF (2016, p. 51-52) destaca que,
no fundo de "um ato sociocultural-religioso esta o espirito de uma pessoa que 0 pratica
com sua historia construida por fatos concretos de realizagBes e fracassos, tristezas e
alegrias, interrogac6es existenciais profundas, aspiracGes, desejos, emocdes, esperancas,
frustragdes”.

WOLFF (2016, p. 58) compreende que as espiritualidades devem considerar a
antropologia como base de suas teologias e que isso ndo significa afirmar um deus
antropomarfico, mas entender que a verdade da experiéncia espiritual de Deus ndo é
contraria a verdade da experiéncia humana, “de modo que nio ha verdadeira compreensao
do divino enquanto nao houver verdadeira compreensdao do humano.”

Na dimensdo teoldgica, a integralidade do ser se manifesta pela relacdo do
humano com o divino. Dado que a experiéncia espiritual viabilizada pelas religides
percorre as questdes existenciais, “as questOes religiosas aparecem sob a forma de

questdes humanas e vice-versa.” (WOLFF, 2016, p. 64). O divino emerge na realidade
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humana e forma o conteldo da experiéncia religiosa. A espiritualidade incide no todo da
existéncia.

Num mundo de multiformas religiosas, entende-se que a revelacao se expressa de
diferentes maneiras, mediacOes, espagos e tempos, permitindo a explicitagdo de diferentes
linguagens religiosas especificas sobre o revelado apreendido (WOLFF, 2016, p. 66).
Aqui, os diferentes conteudos e linguagens da espiritualidade se apresentam como o
objeto de dialogo entre as religides. Para WOLFF (2016, p. 67) sdo vias de encontro que
possibilitam um conhecimento reciproco sobre o Mistério que esta para além de cada
religiosidade. As religiGes em didlogo, se querem contribuir para a integralidade do ser,
necessitam colocar “seus contetidos, linguagens e praticas espirituais a disposi¢do umas
das outras, num encontro critico que lhes possibilite atingirem, juntas, o universo
religioso que envolve, fundamenta e sustenta o universo humano.” WOLFF (2016, p. 68-

69) cuida em explicitar que tal processo ndo objetiva

afirmar um denominador comum na linguagem sobre Deus [...]. Seria
uma fracassada tentativa de homogeneizar as diferengas de contetdo
teoldgico que subjaz aos conceitos, caindo tanto no risco do relativismo
qguanto do indiferentismo, que desconsideram a riqueza das
peculiaridades em cada tradigao religiosa e espiritual. No didlogo que
queira ser expressdo da verdade ndo vale nem a atitude da imposicao
nem a do ‘tanto faz’. O que se deve buscar no didlogo ¢ a sintonia no
contetdo espiritual que subjaz as diferentes formas de expresséo
religiosa. A partir desse conteido espiritual, mesmo se teologicamente
diferenciado, é que as religides podem convergir também na
compreensdo do humanum no qual cada uma se assenta. Assim, 0
didlogo das espiritualidades é inter-religioso e inter-humano a um sé
tempo, e o desenvolvimento de um acontece na mesma medida do
desenvolvimento do outro, de modo que o religioso e 0 humano
constituem o universo dialdgico das espiritualidades.

Quando convergem as dimensdes antropologica e teoldgica da espiritualidade, as
religides se possibilita a cooperagdo conjunta em agdes sociais que promovam e defendam
a vida humana e do planeta. Quando afluem, as religibes conseguem lancar um olhar
comum para 0 humano e os revesses que o atingem. Nesse sentido (WOLFF, 2016, p.
69), as religides sdo atraidas para firmarem um dialogo entre si, em prol do cuidado com
a natureza, a defesa dos pobres e a construcdo e uma sociedade de respeito e fraternidade,

colaborando para a integralidade do ser.
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No ambito espiritual é que as religides conseguem desenvolver um olhar comum
sobre a realidade humana. A sensibilidade espiritual e a social caminham conjuntamente
na cooperacdo inter-religiosa. WOLFF (2016, p. 69-70) indica as trés principais

exigéncias para tanto:

1) A afirmacdo da liberdade religiosa, com o respeito pelo individuo e
a sua consciéncia. [...] 2) Um acordo basico sobre os fins e valores
comuns e 0s meios para alcanga-los. [...] Nao se trata de encontrar um
minimo denominador comum, mas uma convergéncia sobre valores
espirituais da vida, da justica, da liberdade, da igualdade etc [...]. 3)
Admitir que no interior de cada religido existe espago para outras
perspectivas de um Deus criador e providente, o que inclui as outras
religides. [...] Essas diferencas ndo implicam a contradi¢do e oposicéo,
mas, a partir da fé no Deus criador e providente, as religifes podem
promover projetos especificos na vida social, cada um concorrendo para
0 bem da coletividade. (WOLFF, 2016, p. 70, grifos do autor).

Os trés elementos elencados permitem que as religiées convivam pacificamente
no meio social e cooperem para a concretizagdo de outra sociedade, com mais justica,
liberdade e igualdade. O compromisso social ndo se expressa de modo independente do
credo religioso. Colaborar para que a vida humana atinja a plenitude em todas as suas
dimensdes € inerente a vida religiosa (WOLFF, 2016, p. 70-71).

Consideractes finais: dimensbes da espiritualidade para pensar o ser humano
integral na defesa dos direitos humanos e da promoc¢éao do humano

As religides podem, no tocante aos direitos humanos — e a elas se faz o apelo que
assumam a perspectiva dos direitos dos povos e culturas, diz a Laudato si’ (144) —,
contribuir para sua promocdo ao oferecer um fundamento espiritual que indique uma
dimenséo de transcendéncia, quando se entende que a espiritualidade eleva os direitos
humanos a padrGes mais expressivos, como a justica, paz, liberdade, amizade,
solidariedade e dignidade da vida. A espiritualidade exerce tal fungdo em duas dimensoes.
Primeiro, na da inculturacéo, ao afirmar os direitos humanos na medida em que se coloca
na histdria e toma para si seus valores culturais que garantem os direitos do homem. “Uma
espiritualidade inculturada vincula os principios religiosos e os direitos humanos, o que
permite uma interagdo positiva entre humanismo e religido.” (WOLFF, 2016, p. 72). A

segunda direcdo esta na transculturacdo, em que a espiritualidade se posta de modo critico
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ante os valores culturais que servem de base e que expressam os direitos humanos, o que
permite a ela distinguir as estruturas socioculturais justas das injustas e a fortalecer os
ideais que elas intentam defender. A espiritualidade atua como “instancia do significado
mais profundo dos direitos humanos” ao fundamentar, de modo transcendental, os ideais
socioculturais e os valores que se apresentam como direitos de todos (WOLFF, 2016, p.
73) e, em conjunto com a religido, pode ter papel ativo contra a desumanizacédo. “Se por
vezes sente-se que a situacdo religiosa conduz a desumanizacdo, urge superar essa
situacdo afirmando a religido e a espiritualidade como promotoras de uma verdadeira
humanidade que tome o lugar da desumanizacdo presente na vida social e, as vezes,
religiosa” (WOLFF, 2016, p. 75).

KUNG (2003, p. 146) nos tenciona, “com base na humanidade geral de todas as
pessoas” a pensar na formulagao de critérios que exaltem a dignidade humana e os valores
basicos que a ela se subordinam em forma de sintese, expressa e respondida aqui: “o que
é bom para a pessoa? Resposta: aquilo que a ajuda a ser aquilo que n&o € tdo 6bvio assim,
isto &, ser verdadeiramente pessoa humana!”. Nao basta ndo ser desumana, nao instintiva
ou “bestial”, mas humanamente sensata e verdadeiramente humana. Os elementos
eticamente colaborantes para a garantia da dignidade humana e, em extensdo, da
dimensdo integral do ser, sdo os que duradouramente promovem a vida tanto em
perspectiva individual como social e que permitem o desenvolvimento da pessoa em
todos 0s seus niveis — abrangendo até os sentimentais e instintivos — e em todas as suas
dimensdes — alcangando até as relacdes sociais e naturais.

KUNG (2003, p. 147) pergunta se ha a possibilidade de se fazer, no tocante as
religides, com que todas concordem, ao menos, “na questdo criteriolégica fundamental”
sobre 0 que ajuda o humano a ser verdadeiramente pessoa humana, para se divisar entre
0 bem e 0 mal, o verdadeiro e o falso, sobre o que nas religiosidades é essencialmente
bom e o que é mal, entre o que é verdadeiro e o que é falso. Tal critério, segundo ele,
pode ser formulado tanto de forma positiva quanto negativa. Positivamente, a religido se
apresenta boa e verdadeira quando serve a humanidade, e através de suas doutrinas de fé,
de ética, em seus ritos e instituicdes, promove a identidade humana e o valor das pessoas;

negativamente, se entende a religido como falsa e ruim quando ela gera desumanidade e,
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através de suas doutrinas de fé, de ética, em seus ritos e institui¢des, ela “freia” a
identidade humana e dificulta uma existéncia frutuosa e com sentido.

KUNG (2003, p. 148, grifos do autor) defende que a “verdadeira humanidade é o
pressuposto para a verdadeira religido”, que denota que o humano — em especifico, o
respeito a sua dignidade e aos valores fundamentais — se apresenta enquanto exigéncia
minima para as religides. A verdadeira religiosidade se realiza onde ha, ao menos,
humanidade; a “verdadeira religido é a realizacdo da verdadeira humanidade”, o que
implica que a religido, em seu sentido mais amplo, de expresséo de valores elevados, se
configura como o melhor pressuposto para a realizacdo do humano.

Na perspectiva apropriativa aqui executada, aponta-se para a defesa, promocao,
valorizacdo, dignificacao, os esforcos em prol do pleno desenvolvimento humano, entre
outras dimensOes correlatas, como contributos para a integralidade humana e na
contribuicdo que o cristianismo, no particular da sua esséncia espiritual, oferece para a
integralidade do ser na I6gica da espiritualidade do dialogo inter-religioso, ao promover
0 encontro, a convivéncia, a interacdo, a cooperacao, a incluséo, a admiracéo, a acolhida
do que cré diferente, pela pratica solidaria e por fortalecer um rico intercAmbio entre 0s
modos das diferentes crengas de conceber o misterio divino que sustenta e transcende o

humanao.
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A ESPIRITUALIDADE NO UNIVERSO CORPORATIVO: A
LIDERANCA SERVIDORA SOB O VIES DA INTEGRALIDADE
HUMANA

Valdecir Simdes Lima?’

Resumo: No espaco religioso e corporativo, lideres desempenham papel fundamental.
Mas, no contexto contemporaneo, o que se V& é uma crise na area da lideranca. Aquele
lider estetizado e bem credenciado que busca o alcance de suas metas e a fidelizacdo de
seus clientes anda sob grande suspeita. Mas, por que muitos comunicadores e lideres
religiosos ndo obtém resultados eficazes a despeito de apresentarem conteido e discursos
impecéveis sob a 6tica do bom argumento, da ética e da retdrica? A partir de um trabalho
tedrico de natureza descritiva com delineamento de pesquisa bibliogréfica, propomos que
a resposta estad dentro do ambito da formacdo humana holistica. Entre os infindaveis
atributos usados para definir o bom lider, cada vez mais vé-se que qualidades espirituais
sdo agregadas a essa tarefa. Partindo do pressuposto tedrico da lideranca servidora,
conforme apresentada por Robert Greenleaf (1998), vemos que as caracteristicas desse
estilo de lideranga tragam um caminho que leva ao &mago da religido. De fato, o conceito
de um lider completo, maduro holisticamente, desenvolvido de corpo, alma e espirito
reflete na figura do lider servidor que influencia, direciona e engaja ndo so clientes, mas
discipulos. Eis, portanto, a alternativa a uma sociedade resistente a apelos verbais: um
lider integral que revele o amor sofredor, uma terminologia quase indiscreta ao mundo
empresarial, mas Unica saida para quem quer influenciar de verdade.

Palavras-chave: Educacdo; Comunicacdo; Formacéo; Lideranca

Abstract: In religious and corporate space, leaders play a key role. However in the
contemporary context, what is seen is nothing but a crisis in the area of leadership. That
well-accredited aesthetic leader who seeks to reach his goals and the loyalty of his clients
IS under great suspicion. But why do not many communicators and religious leaders
achieve effective results despite having impeccable content and speeches from the
standpoint of good argument, ethics, and rhetoric? From a theoretical work of descriptive
nature with a bibliographic research design, we propose that the answer is within the
scope of holistic human formation. Among the endless attributes used to define the good
leader, more and more spiritual qualities are added to this task. Starting from the
theoretical assumption of servant leadership, as presented by Robert Greenleaf (1998),
we see that the characteristics of this leadership style trace a path that leads to the core of
religion. In fact, the concept of a mature, holistically full-grown leader of body, soul and
spirit reflects on the figure of the leader server who influences, directs and engages not
only clients but also disciples. Here, then, is the alternative to a society that is resistant to
verbal appeals: an integral leader who reveals suffering love, a terminology almost

27 Professor da Faculdade Adventista de Teologia do Centro Universitario Adventista de Sdo Paulo —
UNASP EC. E-mail: valdecir.lima@unasp.edu.br
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indiscreet to the business world, but the only way out for those who really want to
influence.

Keywords: Education; communication; formation; leadership
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Introducéo

Se tomarmos o significado comum da palavra lider, deparamo-nos com aquele
que vai a frente mostrando o caminho. Mas, em um mundo mudado e em mudanga, é
necessario discriminar um conceito proprio de lider e lideranca. W. Bennis e B. Nanus,
(citados em BLACKABY & BLACKABY, 2007, p. 31) afirmam que eles “descobriram mais
de 850 defini¢des diferentes para lideranca.” Isso prova que a urgéncia de se limitar seus
conceitos é grande, caso contrario, ha critérios demais para satisfazer e razbes demais

para se estar perdido.

Lideranca corporativa e religiosa na contemporaneidade

A despeito de tantas publicacdes na area, de tantas pesquisas, métodos e técnicas
modernas de lideranga, na pratica, parece que os resultados obtidos pela lideranca
contemporanea ndo sao os desejados porque ‘“‘estamos em uma crise de lideranga”
GREENLEAF (1996, p. 287). HUNTER (2006) inicia seu livro Como se Tornar um Lider
Servidor exemplificando:

Trés quartos das empresas americanas gastam todos os anos um
valor estimado em 15 bhilhdes de dolares em treinamento,
desenvolvimento e consultoria para suas equipes de lideranca.
Contudo, mais de 90% do que é gasto acaba se revelando um
enorme desperdicio de tempo e dinheiro. Claro que os gerentes
ficam animados com os cursos e empenhados em aplicar o que
aprenderam. Mas as pesquisas mostram que menos de 10%
mudam de fato seu comportamento em consequéncia do
treinamento.

Como se v&, no mundo corporativo, a despeito de tanto esforco, interesse e gastos,
menos de 10% do publico alvo submetido a treinamento de lideranga colocam em prética
0 que os profissionais do ensino se esforcaram por lhes passar através de aulas e
treinamentos. Refletindo sobre essa realidade, Greenleaf (citado em SPEARS 2004, p. 19)
assegura que “vivemos em uma época onde aqueles que mantém o poder sdo suspeitos e
as acdes que emanam do poder sdo questionadas. Legitimar o poder tem se tornado um
imperativo ético.” Isso mostra que o poder deve ser legitimado com a disposi¢cao em

servir.
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Quando se fala em liderancga, muitos concordam que € bem mais confortavel dar
ordens do que dar exemplo. E, por mais vergonhoso que pareca, esse estilo tentador de

lideranca néo é privilégio de nossa sociedade, apenas. A Biblia, afirma que

na cadeira de Moisés se assentaram os escribas e fariseus. Fazei
e guardai, pois, tudo quanto eles vos disserem, porém ndo os
imiteis nas suas obras; porque dizem e ndo fazem. Atam fardos
pesados e dificeis de carregar e os pdem sobre os ombros dos
homens; entretanto, eles mesmos nem com o dedo querem mové-
los” (Mateus 23:2-4 ARA).

Como podemaos perceber, esse problema é antigo e supde dois tipos de lideranca:
0s que se utilizam do poder do cargo para exercer sua lideranca e 0s que, como Jesus,
lideram através do exemplo e do sacrificio. Nao foi por acaso que Jesus disse: “Nao vim
para ser servido, mas para servir” (Marcos 10:45).

A discrepéancia entre o discurso verbal e os resultados esperados pode ser vista no
mundo eclesiastico, como mostra um documento publicado pelo 6rgdo méaximo da
organizacdo da Igreja Adventista do Sétimo Dia, a Conferéncia Geral dos Adventistas,
sediada em Silver Spring, MD, EUA. Em 2010 foi publicado o documento Youth Alive
(Juventude Viva 2010), citando os resultados de uma pesquisa realizada entre jovens
adventistas do sétimo dia que frequentavam 69 escolas adventistas em todo o territdrio
dos EUA e Canad4, entre os anos de 1994-1995. A pesquisa foi feita a fim de detectar o
nivel de conformidade do estilo de vida do jovem adventista com as orienta¢des recebidas
por seus lideres. O resultado mostra que 45,7% dos jovens cristdos adventistas
pesquisados usam alcool; 31% fumam cigarros licitos; 16% utilizam maconha; 3,5%
fazem uso de cocaina; 7,6% usam drogas pesadas que ndo cocaina e 0,9% fazem uso de
drogas injetaveis ilicitas. Entre os jovens adventistas que iniciaram sua experiéncia com
drogas antes dos 13 anos, 20,2% ainda usam alcool, 13,6% usam tabaco, 7,6% maconha
e 0,6% cocaina.

Se considerarmos essa realidade como o retrato de uma igreja tradicional que
mantém um sistema educacional baseado em principios biblicos e que prioriza a
comunicacdo de valores espirituais e morais, esses nimeros revelam-se intrigantes. Como

afirma MARCONDES FILHO (2004, p. 8): “Ha algo de errado no mundo das comunicagdes.”
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Seré que esses jovens foram educados para provocar esse tipo de reacdo? Foram liderados
e estimulados a agir dessa forma?

O Ministério Jovem da Divisdo Sul Americana da Igreja Adventista do Sétimo
Dia no Brasil, semelhantemente realizou um estudo com jovens adventistas, nas escolas
adventistas ao longo do pais, entre 14 e 30 anos a fim de analisar a mesma proposta:
detectar o nivel de conformidade do estilo de vida do jovem adventista com as orientaces
recebidas por seus lideres. O relatorio da referida pesquisa revela que a maioria dos
entrevistados ndo imitaria o pai, ndo se desabafa com o pai, ndo imitaria nem a profissao
do pai e nem a da mée, ndo trabalharia na obra adventista, ndo acha ser importante se
casar virgem. Uma das conclusdes apresentadas pelo relatdrio € a de que “o estilo de vida
do jovem adventista entre 14 e 30 anos de idade no Brasil, caracteriza-se por adaptacao
ao mundo, ndo de rejeicdo a0 mundo—que é a caracteristica distintiva dos patriarcas, dos
profetas veterotestamentarios, de Jesus Cristo, dos discipulos de primeira geracéo e do
cristianismo protestante” (SILVA FILHO, 2009, p.153—-énfase acrescentada). Indo além, tal
conclusdo também ndo se harmoniza com os ideais da igreja e da educagdo adventista,
ideais que todos assumiram como seus e aos quais estdo todos submetidos.

Assim, o que fica claro nesse relatério € o esvaziamento de forca e poder que
caracteriza a figura primaria do lider, que é a do pai, da mae e a da igreja. A discrepancia
entre os discursos que caracterizam uma igreja com valores e principios biblicos distintos
e as préaticas apresentadas, que se opdem a esses desejaveis padrdes de lideranca, € um
grande estimulo a esse estudo. 1sso mostra, também, que o tal virus da crise de lideranga
ndo se manifesta apenas em nivel corporativo, mas extrapola suas fronteiras e atinge todas
as faces da sociedade e é aqui que se mostra pertinente uma breve apresentacdo sobre o
momento pds-moderno que caracteriza e marca nossa sociedade.

A lideranca baseada no poder e em técnicas de argumentacao e retérica teve seu
momento aureo na época moderna, conforme SANTOS (1986). Agora, a indiferenca pds-
moderna ante discursos autoritarios, dominantes e totalizantes traz a tona a eterna verdade
de que a comunicacdo (e a lideranca) ndo € constituida apenas por discursos verbais. Vale
considerar o que Meharabian (citado em HYBELS & WEAVER Il, 1995, p. 116), afirma
acerca da comunicagdo verbal. Ele assegura que as palavras ndo ultrapassam “mais que

7% de toda a intencionalidade da mensagem, mas 93% da comunicacdo se deve a
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entonacao e gestos”. Assim, percebemos que a influéncia dos lideres ndo se limita a seus

discursos, mas a sua postura, seu comportamento e sua vida.

Lider servidor, lider por inteiro

Na contemporaneidade, o que se vé é que palavras, apenas, ndo bastam mais para
que os lideres alcancem seus objetivos. Conforme Kouzes E POSNER (2003, p. 37): “os
lideres exemplares capacitam as pessoas para a agdo. Estimulam a colaboragdo e
desenvolvem a confianga.” E COVEY (2012, p. 178) acrescenta que “a confianga ¢ a mais
alta forma de motiva¢do humana. Ela extrai o melhor das pessoas. Mas exige paciéncia.”
Portanto, lideranca é a pratica (com ampla responsabilidade e alcance) do grandioso ato
de dar direcdo, de dar rumo e definir o passo da caminhada, menos com palavras e mais
com o exemplo. Nessa prética, naturalmente o lider espera resultados, mas sente, ao
mesmo tempo, que lhe é exigido mais que palavras e discursos, é preciso modelo e
paciéncia, valores e virtudes derivados do amor.

Os conceitos de lideranga de Robert Greenleaf, lancados em 1977 em sua obra

Servant Leadership, em esséncia, diferem dos tradicionais. SPEARS (2004) afirma:

Em seus trabalhos, Greenleaf discute a necessidade por uma
melhor abordagem a lideranca, aquela que estabelece o servico
aos outros—incluindo empregados, clientes, e comunidade —
como prioridade nimero um. A lideranga servidora enfatiza o
aumento do servigo aos outros, uma abordagem holistica ao
trabalho, promovendo um senso de comunidade e um
compartilnamento de poder nas tomadas de decisao.

Assim nasce o conceito de lideranca servidora, que poderiamos chamar de
lideranca em sua integralidade. Aquela que inova a medida que foca na esséncia
constituinte do lider, na formacéo completa e holistica do liderado.

Todos os que se simpatizam com a ideia da lideranga servidora e que dela se
utilizam como ferramenta de compreensdo de uma realidade, reconhecem os beneficios
advindos do trabalho de Robert Greenleaf. James C. Hunter, por exemplo, autor de Como
se Tornar um Lider Servidor e O Monge e o Executivo, reconhece sua relevancia nas

paginas iniciais do livro Lideranca Servidora, de Greenleaf (2002), e agradece o autor
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pelo enorme despertamento que ele proporcionou através dos principios de mudanca de
vida apresentados em sua teoria. SPEARS (1998), diretor e chefe executivo do Centro

Spears de Lideranca Servidora, destaca:

Hoje, ha um crescente reconhecimento da necessidade de uma
abordagem de grupo para a lideranga e gestdo. Os escritos de
Robert Greenleaf sobre o tema da lideranca servidora ajudaram
a dar inicio a esse movimento, e seus pontos de vista tiveram um
efeito profundo e crescente.

Segundo este autor, é através do coracdo que o lider chega a mente de seus
liderados e é capaz de conseguir seus objetivos nos dias atuais. Assim, valores basicos
como empatia, relacionamento amigavel e respeito humano, que parecem ser coisas
pouco académicas, pouco institucionais e bem préprias do coracéo, sdo 0s caminhos para
0 sucesso do lider servidor. Portanto, a lideranga servidora é sindnima de busca pelo
coragdo e, por isso, altamente pertinente a este estudo. Quando o coracdo esta aquecido,
as barreiras caem e a intimidade acontece. E isso que agrega veracidade ao discurso do
lider e da valor a sua fala, em um mundo resistente a apelos verbais. GREENLEAF (2002)

descreve o lider servo da seguinte forma:

Lider servo é primeiramente, servo - como Leo foi descrito. Ele
comeca com o sentimento natural de querer servir, para entéo,
primeiramente, servir. Assim, uma escolha consciente faz com
que outro aspire a lideranga. Essa pessoa é nitidamente diferente
de alguém que é primeiramente lider, talvez por causa da
necessidade de amenizar uma forga incomum ou adquirir bens
materiais.

Sendo assim, o “lider servo ¢ primeiramente, servo” (GREENLEAF 2002, p. 27).
Essa ordem: primeiramente servo, depois lider, é extremamente importante para se
entender a forga da proposta em quest&o.

Ao estudar as propostas da lideranca servidora como alternativa a uma sociedade
resistente a apelos verbais, fica claro uma caracteristica que se destaca dentre as demais:
0 amor sofredor, uma expressdo quase inadmissivel para um tema empresarial. Mas, para

escandalo de muitos, fato é que Kouzes E POSNER (2006, p. 14) afirmam que “se
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queremos ser auténticos em nossa lideranca, temos que estar dispostos a servir e temos
que estar dispostos a sofrer.”

Jesus tinha poder e autoridade porque operava na base do amor abnegado, ndo em
prol de Si. E isso é tdo verdade, que Seu estilo de lideranca transparece um forte teor de
entrega e até de morte. Foi Ele quem disse: “se alguém quer vir apés mim, a si mesmo se
negue, tome a sua cruz e siga-me.” (Mateus 16:24) Mas o que significa tomar a cruz? O
que lideranca servidora tem a ver com isso?

Em qualquer modelo de lideranca servidora, é a partir da cruz que tudo comeca.
Mas, cruz é sinbnimo de sofrimento. Interessante notar que o sofrimento e o caminho
arduo sdao elementos integrantes de qualquer modelo de lideranca servidora. Covey
(citado em HUNTER, 2006, p. 86) justifica: “A principal fonte de mudanga pessoal ¢ a dor.
Se vocé ndo sente dor, raramente tem motivagdo ou humildade suficiente para mudar.”
Entdo, quando algum lider servidor esta disposto a sofrer e, até mesmo abrir méo de sua
propria vida por uma causa, ele incorpora um elemento de abandono, de resignagéo, um
componente de morte, que chega a ser desconcertante e constrangedor.

E nessa real disposicéo para sofrer que o exemplo do lider servidor é elevado ao
patamar de eficacia maxima. Sua linguagem ndo verbal é quase audivel, suas obras
deixam um legado que falara mesmo ap6s sua morte. Tal componente de extenuacdo,
sofrimento, disposicdo para morrer, quando ndo é um mero recurso retorico, € capaz de
convencer até os resistentes aos apelos verbais e eleva potencialmente a pessoa do lider.
Saem de cena os tdo sedutores interesses humanos em forma de bem-estar, lucro,
capitalizacdo, crescimento pessoal, popularidade, que, miraculosamente deixam 0s
holofotes e perdem todo seu ‘aparente’ glamour. Entra a forga misteriosa de quem esta
disposto a morrer por uma causa. E exatamente isso que se percebe nos ricos exemplos
de Martin Luther King Jr., Abraham Lincoln, Gandhi, apéstolo Paulo e acima de tudo, o
exemplo maximo que é a vida de Jesus Cristo.

Greenleaf extraiu um grupo de dez caracteristicas do lider servidor, que julgou ser
de importéncia critica e elas encontram-se publicadas no livro Practicing Servant
Leadership, editado em parceria com Michelle Lawrence. Assim, de acordo com
GREENLEAF E LAWRENCE (2004), eis as caracteristicas:

1. Ouvir
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. Empatia

. Atitude Terapéutica
. Consciéncia

. Persuaséo

. Conceituacao

. Visdo

. Altruismo

© 00 ~N o O b W DN

. Compromisso com o desenvolvimento das pessoas

10. Senso de comunidade.

Interessante notar que essas caracteristicas ndo sdo uma lista de ideais teoricos,
ndo sdo valores abstratos pertencentes a um idealismo vazio, mas, a Unica alternativa

possivel ao lider que quer ser ouvido em uma sociedade resistente aos apelos verbais.

Conclusodes

Esse estudo reforca a verdade de que a forca dos lideres ainda é extremamente
relevante, mas eles precisam assumir sua funcdo de corpo, alma e espirito, com
integralidade. Verdade € que a forma de liderar parece invertida. Enfatizando mais o
discurso falado do que o vivido, os lideres, de forma geral, amadureceram um estado de
incoeréncia entre o que se diz e o que se faz.

N&o héa coisa melhor para quem usa a palavra do que falar e ser ouvido. Mas, para
tanto seu discurso tem que vir carregado com o poder de quem vive suas palavras. Tal
poder ndo vem com acumulo de diplomas, discursos cristocéntricos, nem com boa
vontade, disposicdo e projetos. O fato é que quando amamos, dizemos isso consciente e
inconscientemente. E é assim que a lideranca servidora se da com e sem palavras; seu
poder ndo cabe em nenhum discurso persuasivo, ou em aulas de lideranca, em livros
corporativos.

De fato, o conceito de um lider completo, maduro holisticamente, desenvolvido
de corpo, alma e espirito reflete na figura do lider servidor que influencia, direciona e
engaja ndo soO clientes, mas discipulos. Eis, portanto, a alternativa a uma sociedade

resistente a apelos verbais: um lider integral que revele o amor sofredor, uma terminologia
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quase indiscreta ao mundo empresarial, mas Unica saida para quem quer influenciar de

verdade.
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A PERSPECTIVA HOLISTICA NA LITERATURA WHITEANA
Fabio Augusto Darius?®

Resumo: O presente trabalho visa demonstrar através de pesquisa bibliografica a
percepcéo de Ellen White acerca da posic¢ao do ser humano no Cosmos e sua constitui¢do
holistica. A citada escritora, nascida nos Estados Unidos em 1827, ao longo de mais de
setenta anos de intensa atividade e aproximadamente cem mil paginas escritas é
considerada profetisa e mensageira por um consideravel nimero de membros da Igreja
Adventista do Sétimo Dia, instituicdo que ela ajudou a fundar. A anélise contextual de
seus escritos, percebidos historicamente — no momento em que os Estados Unidos
buscavam seu papel central no jogo das naces sob a égide do Destino Manifesto -
certamente propiciaré a busca e o encontro dos elementos holisticos formadores do ser
humano, sempre a partir de sua perspectiva biblica, seja para afirmar sua posicao, seja
para confrontar outras filosofias nascentes. O trabalho ora proposto, excerto de minha
tese doutoral, visa possibilitar diferente perspectiva acerca da integralidade humana,
objetivando esclarecer, prioritariamente, sua visdo pouco popular ante o cristianismo
majoritario. Conclui que o pensamento de Ellen White é distinto da filosofia grega.

Palavras-chave: Holistica, Ellen White, Estados Unidos, Adventismo

Abstract: The present work aims to demonstrate through bibliographic research the
perception of Ellen White about the position of the human being in the Cosmos and its
holistic constitution. Ellen White, born in the United States in 1827, over more than
seventy years of intense activity and approximately one hundred thousand pages in
writing is considered prophetess and messenger by a considerable number of members of
the Seventh-day Adventist Church, an institution she helped. The contextual analysis of
his historically writings will certainly propitiate the search and encounter of the holistic
elements that form the human being, always from his biblical perspective, either to assert
his position or to confront other nascent philosophies. The work proposed here, excerpted
from my doctoral thesis, bibliographical research, aims at providing a different
perspective on human comprehensiveness, aiming to clarify, as a priority, its unpopular
view of majority Christianity. Concludes that Ellen White's thinking is distinct from
Greek philosophy.

Keywords: Holistic, Ellen White, United States, Adventism
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1. Introducéo: a questdo da imortalidade condicional como ponto central da
teologia holistica whiteana

Ao demonstrar “inequivocamente” que o ser humano ao perecer e ser descido a
sepultura ndo mantém qualquer tipo de contato ou envolvimento com outros mortos ou
vivos, ndo sabendo de coisa alguma ou sentindo 0 que quer que seja, a Igreja Adventista
do Sétimo Dia desde seus primordios rejeitou qualquer principio filosofico grego ou
aporte considerado por eles ndo-biblico, tomando a Biblia e tdo-somente ela como Unica
regra de fé e resposta a todos os problemas teoldgicos e cotidianos. Mais do que isso: ao
alegar contundentemente a ndo comunicagdo dos mortos com 0s Vivos e vice-versa, a
denominacdo inequivocamente levantou uma trincheira - que persiste até hoje, talvez
ainda mais municiada - contra o espiritualismo que hodiernamente deu seus primeiros
passos, muito timidos, nos Estados Unidos, na casa das irmas Fox e hoje se constitui uma
forca “filosofico-religiosa” de alcance ndo facilmente demonstravel, em virtude de sua
aceitagdo em muitas outras confissdes, sem citar as miriades de pessoas que frequentam
paralelamente centros espiritas e suas igrejas de origem, sem destacar estes centros
oficialmente, conforme DIAS e LIMA, 2012.

Ainda, ao destacar a imortalidade condicional, percebe-se com clareza o cuidado
da Igreja Adventista do Sétimo Dia com a questdo do corpo fisico - o templo do espirito.
Nos numerosos escritos de Ellen White acerca do tema, ela alinhou sempre a alimentacéo
adequada, banhos regulares, luz solar e tantos outros conselhos como pressupostos
obrigatorios para uma vida espiritual equilibrada, fazendo desses aportes uma “teologia
do corpo”. Sem absolutamente deixar de divisar a restauragdo completa do ser humano
na eternidade, depois de um lento e gradual processo de santificacdo, que justamente se
solidifica com a rentincia do “eu”, estdgio que se evidencia claramente com a negacao do
apetite em uma vida de temperanca, ela abordou sob esses matizes, de forma privilegiada,
o equilibrio entre corpo, alma e espirito. Aqui, contudo, serdo abordadas questfes
pontuais sobre a importancia da doutrina da mortalidade aos adventistas do sétimo dia
bem como embates contra correntes contrarias, deixando-se para o0 proximo as propostas

whiteanas de préatica a partir desses pressupostos.
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2. Sobre a imortalidade condicional ou “sono da alma”: antecedentes historicos-
doutrinarios confessionais e importancia do tema para a teologia adventista do
sétimo dia incipiente

Precisamente no dia 21 de maio de 2013, a Igreja Adventista do Sétimo Dia
comemorou 150 anos de nascimento. Nascida em Battle Creek, Michigan, Estados
Unidos, com aproximadamente 3.500 membros, hoje consta com algo em torno de 17
milhdes ao redor de todo o mundo. Durante o século e meio decorrido, suas doutrinas
foram sendo paulatinamente desenvolvidas e hoje podem ser sistematizadas ao
separarmos as mesmas, apenas a titulo de investigacao, em trés diferentes vertentes, como
apontou o historiador denominacional Georg KNIGHT (2005): “1) o que é cristdo no
adventismo; 2) o que é fundamentalista no adventismo e 3) 0 que ¢ “adventista” no
adventismo.”

Ao analisarmos o que ¢ “cristdo” no adventismo do sétimo dia, percebemos que a
denominacdo estudada concordava com muitas das premissas de outras igrejas
protestantes majoritarias (embora, prezando sua prépria identidade, ndo costumasse
divulgé-las com o mesmo impeto que suas crengas que a tornam Unica) como a questdo
da autoridade da Biblia, a justificacdo pela fé, a trindade e a natureza de Cristo, dentre
outras. Observando hodiernamente, dos 28 ensinos biblicos dos adventistas do sétimo dia,
apenas quatro parecem destoar das crengas “tradicionais”, a saber: o ensino do “Grande
Conflito”, que advoga um conflito césmico entre Cristo e Satands iniciado ainda no Céu
antes da criacdo do mundo e que dé sustentagdo ao corpo teoldgico ao ser seu “alfa” e
“Omega” (sabendo que para Ellen White a restauracdo integral do ser humano e da Terra
sera efetuada somente com o fim do referido conflito); o ensino relativo ao “remanescente
e sua missdo”, caracterizando o adventista do sétimo dia como o ultimo povo escolhido
para terminar os dias na Terra antes da Parusia; o “dom de profecia”, que reconhece Ellen
White como mensageira com caracteristicas analogas as dos profetas biblicos vétero e
neotestamentarios e, como ndo poderia deixar de ser, visto que aparece no proprio nome
da referida igreja, o ensino do Sabado do sétimo dia como o dia de guarda - memorial da
Criacgéo e futuro ponto de embate, imediatamente antes da vinda do Senhor, bem como o
ensino da imortalidade condicional ou o chamado “sono da alma”, como se vera neste

capitulo.
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O carater fundamentalista da denominacdo, baseado em sua raiz teoldgica
anabatista - que em “seu melhor era um afastamento da tradigao igrejeira e da formulagéo
de credos, e uma aproximagao dos ideais da igreja do Novo Testamento” (KNIGHT,
2005) - podia (e pode) ser percebido pelo cardter marcadamente
escatologico/apocaliptico, o que ndo a distingue contundentemente. Contudo,
principalmente, a teologia adventista do sétimo dia, apesar de dissidéncias?®, sob
nenhuma hipétese podia ser taxada de liberal, exceto em um ponto que persistiu ao longo
de muitas décadas, ainda de acordo com KNIGHT (2005):

Desde os primérdios do seu movimento, os adventistas
haviam conservado, de maneira unénime, todas as crengas
fundamentais dos fundamentalistas, exceto seus rigidos
pontos de vista sobre inspiracdo. Nessa area, [...] ©
adventismo entrou na década de 1920 bastante dividido,
embora saisse dessa década muito mais unido. (p. 136)

Assim, temos que “os rigidos pontos de vista sobre inspira¢do”, ou seja, focar os
escritos de Ellen White ao corpo doutrinario adventista do sétimo dia, além de sua
marcante escatologia fazem a denominagé&o sui generis per si, ainda sequer tocando nos
pontos eminentemente “adventistas” do adventismo. O resultado dessa jungdo ¢ um
sistema complexo de crencas, que, paradoxalmente atrai um nimero cada vez maior de
membros em todos os cantos da América Latina e do mundo - especialmente no Brasil e
na Africa, embora se perceba - sem amparo de nenhuma publicagdo - que a maior parte
dos novos membros mostra-se ignorante quanto a totalidade de tal sistema de crencas em
virtude da denominacdo dos aspectos praticos de suas doutrinas sem se demorar nos

“cansativos” estudos biblicos que supririam tal lacuna teérica.°

29 Embora existam varias vertentes dentro do adventismo do sétimo dia, ha uma publicagdo que desde os
primordios dos anos 70 aborda teméticas denominacionais de forma mais académica. Trata-se da Spectrum
Magazine, que embora ndo aparente tendéncias liberais, em nada lembra o conservadorismo institucional
atribuido a Igreja Adventista do Sétimo Dia. A revista pode ser acessada pelo endereco
http://spectrummagazine.org/.

30 Embora sem amparo nas publicagdes - na verdade, ndo ha qualquer delas a esse respeito - pode-se
perceber nos estudos biblicos impressos a diminuicéo das ligdes requeridas ao candidato ao batismo. Por
outro lado, é absolutamente visivel, principalmente na Gltima década, o enorme avango midiatico da Igreja
Adventista do Sétimo Dia nas mais diversas midias. Talvez por esse motivo e dada a urgéncia do “tempo
do fim”, o foco atual seja o das questdes praticas. Essa escolha, além de levar mais membros a igreja, afasta
decididamente de perto de si seu carater fundamentalista, tdo utilizado pelos criticos até ndo muito tempo
atras.
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Até aqui se tratou rapidamente de dois aspectos fundamentais relativos ao corpo
doutrinario adventista do sétimo dia. Ao agora analisarmos de forma especifica as
questdes que efetivamente causam certa “estranheza” e evidenciam rupturas teoldgicas
com outras igrejas, entraremos simultaneamente nos pilares da denominagédo, suas
“clausulas pétreas”, de carater inegocidvel, sem as quais ela simplesmente deixa de ser e
perde seu sentido, tornando-se “evangélica”, indistintamente, ao invés de marcadamente
“adventista”.

Ainda em 1847 - 16 anos antes de sua institucionalizacdo e menos de 3 anos ap0s
os primeiros escritos de Ellen White, que aquela altura contava com exatos 20 anos de
idade - 0 movimento adventista era pouco coeso. Além de ndo ter seu sistema de crencgas
definido®! - eis 0 motivo de seu estabelecimento formal - seu pequeno e disperso povo
viu suas doutrinas serem compostas de forma independente por varios cristdos que nunca
sequer tomaram parte naquela agremiacdo ainda incipiente. Naquele ano, existiam apenas
quatro doutrinas bésicas que uniam esses homens e mulheres de fragil condigdo sécio-
econémica que em sua maioria ndo possuiam estudo e eram estigmatizados por sua
atuacdo religiosa. Eis as quatro doutrinas: a volta de Cristo, conforme Miller - que
faleceria em 1849 - pregava, embora ja com a “solu¢ao” para o aludido “Grande
Desapontamento”, a doutrina do Sdbado, que ainda engatinhava e continuava seguindo
0s contornos batistas do sétimo dia, ao iniciar o repouso sabatico a meia-noite e ndo ao
por-do-Sol, como advogam os adventistas de todas as tendéncias, a doutrina do santuério,
que prega que Cristo neste preciso momento estd efetuando o chamado Juizo
Investigativo - julgamento dos mortos e dos vivos - sendo que ao término voltara a Terra
para resgatar os justos, e o estado inconsciente dos mortos. Esta Gltima doutrina, sobre a
qual falaremos a partir do proximo paragrafo, pouco a pouco veio a integrar todas as
outras ao ressignificar os préprios conceitos de corpo, alma e espirito. Todas essas crengas
formavam (e ainda formam) o nucleo basico em torno de suas interpretacdes especificas

de Apocalipse 14, onde as 3 mensagens angeélicas até hoje acabam por formar a

31 N3o h4 “doutrinas”, mas exatamente um sistema de crencas, que pode ser alterado a cada cinco anos,
na reunido da Associacdo Geral, exceto em suas “clausulas pétreas™: a questdo do Sabado, do Santuario e
da mortalidade da alma.

121



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

identidade, motivacéo e razdo de ser da igreja, que se percebe (agora sim, sempre agora,

mais do que nunca) no tempo do fim de todas as coisas tal como aqui se encontram.

2.1. A questdo da imortalidade da alma na obra de Platdo: fundamentos gregos e

refutacGes whiteanas

Pode-se perceber sem grandes dificuldades, que Ellen White e os primeiros
escritores da igreja ndo pouparam esforcos no sentido de popularizar e convencer a todos
quantos possiveis dos ‘“erros nefastos” proporcionados pela ma interpretagdo biblica
acerca do tema que tange a questdo da imortalidade da alma. Embora nenhum desses
homens e mulheres pioneiros tenha completado formalmente qualquer estudo além do
secundario, quando muito, julgavam ter conhecimentos biblicos suficientes para refutar
ministros academicamente mais gabaritados sobre questdes filosoficas acerca ndo apenas
da imortalidade da alma, mas muitas outras tantas discussdes, como a propria maneira
correta e coerente de guardar os mandamentos de Deus em sua integridade. Ao mesmo
tempo em que White e seus correligionarios tentaram “desvelar ao mundo” essas
“mentiras” ha muito arraigadas desde o tempo dos Pais da Igreja, percebe-se (novamente)
seu carater radical de separacdo das disciplinas académicas das realmente importantes, a
saber, 0 estudo da Biblia. Contudo, com o passar dos anos, € possivel visualizar nos
escritos whiteanos uma busca pelo equilibrio entre a educacdo formal e a baseada
diretamente do conhecimento biblico, sempre com maior énfase a esta Gltima.

Acerca da questdo central relativa ao “sono da alma” ou imortalidade condicional
(também conhecida como mortalidade da alma), faz-se necessario conhecer
descritivamente sua antitese tedrica, o dualismo, para comparativamente distinguir as
duas. Esse exercicio mostrard mais patentemente os esforcos por refutar a interpretagdo
dualista platénica e neoplataonica das doutrinas ao mesmo tempo em que, como ja foi
escrito, demonstrara o total apreco pela Biblia por parte desses adventistas, quase a ponto

de refutarem todos os livros que ndo contivessem precisamente material de cunho

32 Sua obra “Educac¢io” de 1903 constitui um monumento a educacio baseada em principios biblicos € é
considerado seu grande livro acerca deste tdo caro tema. Em 1904, ao escrever um artigo nomeado
“Religido ¢ Educacdo Cientifica”, deixou mais uma vez muito claro que educacao e religido devem andar
de bracos dados e sua separacao explica o porqué tantas mentes privilegiadas perdem de foco o cristanismo.
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biblico, 3 sob o perigo de assim encontrarem e ndo perceberem caminhos distintos
daqueles até entdo trilhados ao beber diretamente da fonte escrituristica. Assim, sem
duvida é dualista a concepcao platénica, de acordo com dois reconhecidos historiadores
da filosofia, REALE e ANTISERI (2007):

Das relacBes entre a alma e o corpo, porquanto Platdo
introduz, além da participacdo da perspectiva metafisica-
ontoldgica, a participacdo do elemento religioso derivado do
orfismo, que transforma a distingdo entre alma (=supra-
sensivel) e o corpo (=sensivel) em oposicao (p.153).

E interessante notar no paragrafo de Reale e Antiseri precisamente a palavra que
contraria de forma total a teologia adventista como um todo sobre a mortalidade da alma:
“oposi¢do”. Ora, se falamos de uma teologia holistica, por simples inducéo nao é possivel
que exista qualquer tipo de enfrentamento ou disparidade entre corpo e espirito. Para
Platdo, o corpo sequer é receptaculo do espirito! Ainda se o fosse, o corpo provavelmente
gozaria de algumas prerrogativas mais libertarias, mas é o contrario: para o antigo
filésofo, o corpo ndo passa de prisdo, carcere e local onde o espirito tristemente tera de
cumprir uma pena que levara esta vida inteira. Em seu famoso didlogo Gorgias, Platdo
pde na boca de Socrates e Callicles algumas palavras esclarecedoras sobre o tema, quando
este, ao responder determinada inquietacdo do primeiro responde que “pedras e homens
mortos sdo os mais felizes de todos” ao que Sdcrates responde com as famosas palavras
de Euripedes: “Quem pode saber se viver na0 € 0 mesmo que morrer e morrer 0 mesmo
que viver?” (PLATAO, 19[--]) Sucintamente, para Ellen WHITE (2008)

se fosse verdade que a alma passa diretamente para 0 Céu na
hora do falecimento, bem poderiamos anelar mais a morte que
a vida. Por essa crenca, muitos tém sido levados a pér termo
a existéncia. Dominados por dificuldades e desapontamentos,

33 Assim mesmo, Ellen White leu os classicos. Em sua biblioteca pessoal (que possuia mais de 1500
volumes no ano de sua morte) ou em seu escritorio, péde ser encontrado dentre outros, o "History of the
Reformation of the Sixteenth Century", de J.H. Merle D'Aubigne, "The Bible History" e "The Life and
Times of Jesus the Messiah"de Alfred Edersheim, o "Livro dos Martires", de John Fox, "History of
Protestantism" e "The History of the Waldenses" de James A. Wylie e inclusive o comentario de Lutero
aos Galatas. Indubitavelmente, todos os livros e autores, em seu tempo ou transcendendo a eles, foram e
sdo contribuicBes que ainda hoje servem para contextualizar e instruir cristdos e estudiosos das Escrituras.
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parece coisa facil romper o fio da vida e voar para as béncéos
do mundo eterno. (p. 236)

Embora néo exista qualquer artigo ou publicacdo que apresente algum argumento
atestando que Ellen White leu Platédo ou teve qualquer relagdo com textos gregos ou
mesmo egipcios acerca da imortalidade da alma, ela deixa claro que a vida nédo se da
diretamente de um est&gio a outro passando desta para a outra existéncia. Para ela também
0 corpo obviamente ndo pode em absoluto ser carcere do espirito - exceto como resultado
de uma vida de excessos - visto que ambos precisam do mesmo cuidado. Em uma carta
destinada a estudantes, ela escreveu que “mente e corpo devem ambos receber atencao,
e, @ Menos que Nossos jovens sejam versados na ciéncia de como cuidar do corpo bem
como a mente, eles ndo serdo os alunos bem-sucedidos.” (WHITE, 1894). E mais um
exemplo da distin¢do entre o dualismo platénico e a visao holistica whiteana.

Embora ndo seja de facil compreensdo entender a ética platonica, parece correto
fazer essa total distincdo entre corpo e espirito na obra de Platdo. Ainda de acordo com
REALE e ANTISERI (2007) sobre Plat&o, na tentativa de clarificar ainda mais a questao:

Considerando que possuimos um corpo, estamos “mortos”,
porque somos fundamentalmente nossa alma;® e a alma,
enquanto se encontra num corpo, acha-se numa tumba; e, com
iSS0, encontra-se em situagdo de morte. Nosso morrer (com o
corpo) é viver, porque morrendo o corpo a alma se liberta do
carcere. O corpo é raiz de todo mal, fonte de amores
insensatos, de paixdes, inimizades, discordias, ignorancia e
loucura. E tudo isso representa precisamente fatores de morte
para a alma. (p.154)

Para White, o cuidado com o corpo é a chave para a imortalidade e dessa forma,
este certamente ndo pode ser a raiz de todos os males. O corpo, portanto, € de suma
importancia para que o espirito entre em contato com o Espirito que comunica vida e
eternidade. Assim, para WHITE (1979):

A semelhanca a Cristo sempre deve ser preservada. A mente
e 0 coracdo tém de ser purificados de todo pecado, de toda

34 Como se vera adiante, para White, alma € a juncéo de corpo e espirito. Contudo, sendo fiel as palavras
do citado livro, mantive-as tdo como estéo.
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dessemelhanca a Cristo. Deus tem deveres para todos em Seu
servico, para serem reafirmados por todo membro de igreja.
Seu povo deve exaltar o poder da lei acima do juizo humano.
Pondo todo o ser, corpo, alma e espirito em harmonia com a
lei, devem eles estabelecer a lei.

Contudo, € em seu didlogo Fédon que Platdo clarifica de forma inequivoca a
imortalidade da alma e é a partir de ideias centrais como esta que pouco a pouco, embora
tardiamente, o cristianismo passe a procurar nelas sua fundamentacéo acerca deste tema,
como se vera a seguir. De acordo com REALE e ANTISERI (2007), é possivel assim
resumir a questéo platdnica da alma: a alma humana é capaz de conhecer coisas imutaveis
e eternas.

Ora, para poder conhecer tais coisas, ela deve possuir, como
conditio sine qua non, uma natureza dotada de afinidade com
essas coisas. Caso contrério, estas ultrapassariam as
capacidades da alma. Consequentemente, como as coisas que
a alma conhece sdo imutaveis e eternas, a alma também
precisa ser imutavel e eterna.

Uma das grandes questdes do texto platénico (fruto de séculos de pesquisas
posteriores) reside precisamente no fato de um homem do carater e grandeza de Socrates
se perder com sua morte. E uma das grandes questdes existenciais que o primeiro dos
filésofos existenciais respondeu de sorte que ainda hoje suscita admiracao e atraia legides
de pessoas. Sereno como ndo pode deixar de ser a um homem de sua estatura, este
responde que sua vida so tera valor se sua alma for imortal. “A alma traz sempre consigo
a vida, cujo contrario é a morte. Ora, é impossivel que a alma receba o contrério do que
ela traz sempre”. (SANTOS, 1999). Entdo - e eis aqui o trecho a ser sempre
extensivamente combatido pela teologia adventista do sétimo dia - é construido em
grande medida o colossal edificio tedrico que até hoje vem a, de acordo com esta mesma
teologia, enganar milhdes de cristaos, desde muitos séculos atras. Diz PLATAO (1999),
pela boca de Socrates:

Os que levaram uma existéncia reconhecidamente de grande
piedade séo libertados como de prisdes das regides interiores
da Terra e levados para as altitudes da pura morada, para viver
na superficie da verdadeira Terra! E, entre estes, aqueles que
expiaram suas faltas pela filosofia passam a viver sem seus
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corpos, durante o resto do tempo, e a residir em lugares ainda
mais belos que os demais.

Ao escrever Platdo que no céu, ou nova Terra, a verdadeira, estdo aqueles que
foram expiados pela Filosofia, ele ndo poderia ter se utilizado de termo mais significativo.
Ora, para o cristianismo majoritario, € Cristo que expia 0s pecados, ndo outra pessoa ou
teoria. Quanto a isso, ndo carece aqui qualquer explicagcdo, mas é interessante notar que
o fildsofo descreve a futura morada absolutamente sem os corpos, que, segundo 0 mesmo
escreveu e acima estd mencionado, teré ficado neste plano terrestre em virtude de nossa
vitdria contra o corpo. Para Ellen White, Cristo ascendeu aos céus, portanto com Ele sua
humanidade santa e santificada por exceléncia. Esta humanidade Ele levou para as cortes
celestiais e é assim que serd ao longo de toda a eternidade, visto que para ela, é a obra do
pecado a raiz de todos os males. No corpo, sdo visiveis as marcas deste pecado, mas com
este mesmo corpo, restaurado por Cristo de todo o pecado, € que O veremos e assim
viveremos para sempre. Assim, mesmo nas moradas eternas, havera crescimento e nossos
corpos vdo acompanhar, literalmente, essa nova fase da vida. Ao contrario de Platdo que
ndo mencionou em seu texto acima citado a perenidade da verdadeira Terra, em virtude
de sua outra teoria que diz respeito a reencarnagdo, como também sera visto adiante, para
WHITE (1956), ndo ha nada para almejar além da continuidade eterna. Para ela, acerca

da corporeidade de Cristo e da humanidade:

Jesus assumiu a natureza da humanidade com o objetivo de
revelar ao homem um amor puro, altruista, e nos ensinar a
amar uns aos outros. Como homem, ascendeu ao Céu. Como
homem, é o Substituto da humanidade. Como homem, vive
para fazer intercessdo por nés. Como homem, vira outra vez
com majestoso poder e gléria, a fim de buscar os que O amam
e para quem esta preparando lugar.

Para Ellen White, indissociavel ao conhecimento da mortalidade da alma estava a
percepcdo da humanidade de Cristo. Dessa forma, fecha-se o ciclo fazendo material
absolutamente todo o processo desde a criacdo de tudo o que existe, passando por Sua
vinda a Terra, ascensdo aos ceus, materializacdo do mesmo e retorno para levar os justos

para suas vidas eternais naquele destino. Nesta I6gica, fecham-se as portas para qualquer
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doutrina etérea de encaminhamento do espirito para outras paragens durante o periodo
vacante para 0s mortos entre o desaparecimento destes e a Parusia. VVolta-se Ellen White
aos textos veterotestamentarios que indicam gue os mortos simplesmente vdo ao mundo
dos mortos, corporeamente.

E interessante notar que essa abordagem de humanizacio de Cristo na América
do século XIX - durante o reavivamento religioso em busca da “santidade” - foi algo sui
generis e que apenas Ellen White se utilizou, ao associar a humanidade de Cristo
expressando Seu papel central de Alguém que tem poder para salvar. De acordo com o
teblogo Woodrow W. WHIDDEN (2004) “nenhuma outra pessoa que estivesse
promovendo a santificacdo e uma vida de vitdria sobre o pecado se apropriou tanto do

assunto da humanidade de Cristo como o fez Ellen White”.

2.2.Dualismo e neoplatonismo: a entrada do pensamento na teologia cristéd e o

combate whiteano a “ma filosofia”

Até agora foi escrito acerca do papel fundamental da doutrina orfica/platonica
para o surgimento posterior da questdo da imortalidade da alma na teologia cristd. Foram
abordados também alguns aportes whiteanos na tentativa de refutar qualquer vestigio de
relacéo filosofica grega aos textos biblicos e mesmo a questao radical da humanidade de
Cristo como ponto fundamentalmente discordante até mesmo das denominagfes
genuinamente estadunidenses, os “american originals ”’ que em Si mesmos tentaram a sua
maneira e com recursos proprios fazer da teologia da América do Norte, a despeito de
Jonathan Edwards e toda a sorte de calvinistas anteriores, efetivamente uma experiéncia
de vida, relevando como ponto central a pratica ao invés da doutrina - ainda que sob
aportes ditos cientificos, como € o caso de Mary Baker Eddy, fundadora da Ciéncia Crista.

Contudo, é necessario visualizar que o platonismo em sua vertente cristd chegou
com renovado fblego ao cristianismo majoritario - ou seja - a todas as denominagdes que,
apos a Reforma, efetivamente constituiam alguma forca politico-espiritual desde o
segundo século depois de Cristo até os dias de hoje. Também se faz necessario levar em
conta algumas tentativas de assimilacdo entre as duas vertentes, a judaica e a grega e suas

decisivas incursdes no cristianismo.
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Filo de Alexandria (20 a.C. - 47 d.C.), um dos mais influentes e conhecidos
escritores judeus do periodo helenistico foi um dos que tentou fazer a referida juncao
entre os dois sistemas de pensamento ao afirmar que “o homem tem uma alma irracional
em comum com todos 0s seres vivos e uma alma racional em comum com as almas
desencarnadas no céu” (BACCHIOCCHI, 2012). Froom afirma que seu logos foi “a
maior das forgas divinas, a alma do mundo, o intérprete e revelador de Deus”. (FROOM,
1959) Ainda de acordo com citado autor, para Filo, “ndo ha (1) julgamento formal geral,
(2) ndo ha ressurrei¢ao do corpo, mas (3) o ha castigo eterno dos impios”. Em suma, seu
posicionamento imiscuido pelo neoplatonismo pouco a pouco acabou chegando a igreja
cristd, ainda que, segundo o entendimento dos te6logos adventistas do sétimo dia a
imortalidade somente seja recebida na ressurreicdo, como dom, como atestam muitos
outros cristdos, como o padre anglicano Henry Constable, também aqui citado de acordo
com o texto de FROOM (1959):

Do principio ao fim, ndo ha nos pais apostolicos nenhuma
palavra sobre imortalidade da alma, que seja tdo proeminente
nos escritos dos pais posteriores. A imortalidade é para eles
direito assegurado aos redimidos. [...] Nenhum deles expressa
gualquer frase que possa ser interpretada como conferindo
aprovacdao a teoria da restauragdo ap6s o sofrimento no
purgatorio.

Como contraponto ao fundamento platénico de Filo, os pais apostolicos (que aqui
serdo apenas nominalmente citados) mantiveram o posicionamento cristdo primitivo, o
da imortalidade apenas na ressurreicdo como dom, como Clemente de Roma, Inécio de
Antioquia, Barnabé de Alexandria, Hermas de Roma e Policarpo de Esmirna, bem como
Irineu, Arnobio, Lactancio e outros. Embora os pais da igreja ndo fossem realmente
precisos historicamente como aconteceu a alguns escritores biblicos também, o que
chamou a atencdo dos tedlogos adventistas do sétimo dia foi a vida de piedade e
santificagdo dos mesmos, bem como a tentativa proficua de manter a doutrina “pura ¢
reta”. Vale aqui dizer que os adventistas do sétimo dia, citando a capa do referido livro
de Bacchiocchi, estdo buscando saber “o que a Biblia realmente diz”, refutando com
veeméncia qualquer estudo dito sério e com base cientifica que descaracterize a Biblia,

embora 0s mesmos se apropriem de fontes académicas que a tornem novamente relevante.
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O proprio Froom, em uma tentativa literalmente grandiosa de “resolver” a questdo acerca
da mortalidade da alma, escreveu mais de mil paginas sobre o assunto em dois livros
refutando em detalhes inumeraveis tedlogos e fildsofos de todos os tempos, dando crédito
a Biblia e aqueles que, segundo seu entendimento a seguiram como regra de fé. Froom,
conhecido na Igreja Adventista do Sétimo Dia como uma espécie de Balado moderno, é
assim como outros autores, “desmistificadores” da falsa doutrina. Afinal, como se vera
mais tarde neste capitulo, o assunto torna-se para o0s adventistas do sétimo dia capital
simplesmente porque a crenga na imortalidade da alma desfavorece a crenga na volta
literal de Cristo e assim mata a maior esperanca dos membros dessa denominacao.
Portanto, nomes como o de Filo, Tertuliano, Origenes, Agostinho e Aquino, para 0s
adventistas representam um entendimento descaracterizado da Biblia Sagrada, fazendo
com que Ellen White aconselhasse distancia de todo e qualquer autor de qualquer época
que se colocasse resolutamente contra os ensinos das Escrituras. Nesse sentido, segundo
ela, deve-se privilegiadamente meditar na Biblia, deixando os sofismas humanos de lado.
De acordo com WHITE (1948)

A razdo pela qual os jovens, e até mesmo os de idade madura,
sdo tdo facilmente induzidos a tentacdo e ao pecado é que eles
ndo estudam a palavra de Deus e meditam nela como
deveriam. A falta de firme e decidida forca de vontade, que se
manifesta na vida e no carater, os resultados de sua
negligéncia ao se inspirar no pensamento puro, santo desvia
para o que € impuro e falso.

Para ela, ndo existe absolutamente nenhuma seguranca de salvagdo ou mesmo de
correto direcionamento caso cada jovem e velho deixe de inquirir diariamente a Biblia e
sua historia, sob a inspiracdo divina, para entdo, positivamente apontar os flagrantes erros
dos chamados falsos doutrinadores. Assim, afastando-se do “mal”, a sugestdo é que se
deixe de lado o profundo estudo filoséfico e mesmo que se abandone as escolas néo
confessionais, sob pena de desencaminhamento dos jovens. Por este motivo tanto ela
escreve a essa classe de pessoas, sabendo que é na tenra idade que se desenvolvem o0s
marcantes tracos de carater que serdo levados - e apenas esses tracos - ao céu. Assim, para
ela, evitar a Filosofia e se dedicar ao estudo da Biblia constitui uma salvaguarda contra o
mal e um prenuncio da salvacdo. Ainda segundo WHITE (1904):
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Deixe-me ensinar e escrever as coisas preciosas das Escrituras
Sagradas. Deixe 0 pensamento, a aptiddo, o exercicio agudo
de poder do cérebro, ser dada ao estudo dos pensamentos de
Deus. Néo estudar a filosofia de conjecturas do homem, mas
o estudo da filosofia dAquele que é a verdade. Outra literatura
é de pequeno valor, quando comparado com este Livro.

Ainda assim, os “filésofos proscritos3® sdo ndo poucas vezes citados em obras
historicas ou teoldgicas dos adventistas do sétimo dia para que fique totamente claro
como eles, pouco a pouco foram desvirtuando a plenitude doutrinaria original do
cristianismo em face de suas elocubragdes humanas, embora certamente nao seja possivel
falar de plenitude original sabendo da construgéo pelo qual passou o cristianismo mesmo
em seus primeiros anos - deixando-se mostrar aqui um dos fatores originalmente
constitutivos do adventismo do sétimo dia, que € justamente o seu carater laico, como ja
posto. Ellen White quase ndo tinha formacdo académica, exceto a primaria (em uma
época em que pioneiramente as mulheres comegavam a ingressar em estudos avangados
nos Estados Unidos3® e Europa); Miller era um fazendeiro; Bates um marinheiro
reformado e James White e Andrews, simplesmente lenhadores. Ainda assim, a eles foi
dada a luz e a pouca instrucao que tiveram acabou ndo sendo um fator preponderante para
suas carreiras, lembradas até hoje em livros e no pualpito. Paradoxalmente, J. N. Andrews
que, oficialmente foi o primeiro missionario a cruzar o Oceano Atlantico®” vivendo uma
penuria sem par. Era autodidata e, diz-se, poderia recitar o Novo Testamento de cor, bem
como grandes porcdes do Antigo Testamento, hoje d& nome a uma grande universidade
adventista nos Estados Unidos - a maior do mundo controlada pela instituigdo. Ainda

assim, mesmo hoje ndo é tdo facil aos pastores optarem pela vida académica ja que,

35 Além dos filésofos aqui citados, ha um em especial, comentado no primeiro capitulo, que desempenhou
papel de suma importancia durante o processo de Independéncia dos Estados Unidos. Trata-se de Thomas
Paine, a quem Ellen White escreveu durissimas palavras citando sua conduta que, segundo ela, era
totalmente antirreligiosa e contraria aos designios biblicos. Talvez seja Paine o pensador mais clara e
diretamente criticado pela pena de Ellen White.

36 A Oberlin School, famosa por ainda em 1844 receber mulheres e dar especial atencéo a educacao fisica,
sob os cuidados do reformador educacional Horace Man é apenas um dos mais vigorosos exemplos,
lembrando que ao tempo da Secessdo, era muito comum homens e mulheres, incluindo escravos,
dominarem a leitura e a matematica basica, que despontava como moda que demarcou fortemente o
racionalismo do periodo. Esse foi um dos motivos por tantos seguirem as profecias de William Miller...

37 Por vontade propria e com apenas relativo sucesso certo M. B. Czechowski foi o primeiro a se aventurar
na Europa.
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prioritariamente, como sempre foi, 0 objetivo principal da igreja ndo é buscar aquela
erudicdo tida como perigosa, se destituida da fé biblica, mas levar a Cristo através do
ensino da Escritura e, quando possivel, sob os pontuais comentarios de Ellen White, que
escreveu seriadamente acerca de toda a Biblia.

Dentre os alegados e citados “filosofos proscritos”, Tertuliano costuma ser
frequentemente citado por, além de ser considerado o fundador da teologia latina,
formular a doutrina do tormento eterno para aqueles considerados impios, ao sugerir a
doutrina platbnica tanto para os salvos quanto aos ndo salvos. Ensinava claramente
Tertuliano - nascido em um lar pagao e convertido ao cristianismo ao testemunhar a vida
dos martires - que “pensamos que, quando o sofrimento eterno dos perdidos é que se
procure justificar como contribuindo para a felicidade eterna dos salvos.” (HUDSON,
1858) Desta forma, para ele o inferno é algo real e est& desde ha muito preparado para 0s
que ndo levarem uma vida de piedade e santidade, como 0s martires que certamente ele
viu perecer. Justificava ele seu pensamento do inferno afirmando que “algumas coisas se
conhecem até pela natureza: a imortalidade da alma ¢ crida por muitos”. (TERTULLIAN,
19[--]) Samuele Bacchiocchi deixa claro que Tertuliano, ao longo de seus escritos néo
empreendeu absolutamente nenhum esfor¢o para validar essa doutrina “espuria” pela
autoridade das Escrituras Sagradas. (BACCHIOCCHI, 2012). Assim, ao concordar com
Platdo sem qualquer embargo e ainda ser considerado um grande pensador da igreja, a
despeito das Escrituras, o cristianismo passou a incorrer em grande perigo, ja que a Biblia
ndo era mais necessariamente a Unica regra de fé, sob a qual todos os pilares devem estar
solidamente baseados.

J& Origenes, (185-254) considerado e reconhecido como um dos homens mais
eruditos de sua geracdo nao poderia concordar com a teoria do tormento eterno de
Tertualino, mas ao advogar a ideia de salvacdo universal independentemente das obras
depois de certo periodo de castigo eterno, minou, sempre segundo a perspectiva biblica
adventista do sétimo dia, a ideia da justificacdo e santificacdo como algo processual,
terminado e completado pelo Espirito Santo sempre levando em consideracdo o livre-
arbitrio. Ao declarar a salvacdo de todos os seres vivos independentemente de fé e obras,
Origenes defende um pensamento por certo otimista para os impios e impenitentes, mas

comete uma verdadeira heresia ao se mostrar, como Tertualino, antibiblico. Ambos se
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deleitam em Platdo ao defenderem suas ideias, visto que para o filosofo grego a alma néo
pode ser destruida, visto participante da natureza de Deus. Entdo, raciocinava Origenes
que “a unica forma de eliminar o mal moral era Deus restaurar a todos, até mesmo os
impios incorrigiveis.” (BACCHIOCCHI, 2012). Ao proclamar a salvagdo eterna e
universal aos seres humanos impenitentes, por certo longe dos preceitos biblicos, de
acordo com Ellen White, ele se afasta da misericordiosa graca de Deus concedida ao
pecador arrependido, assunto de toda a Biblia. Diz WHITE (1958):

No professo mundo cristdo, muitos se desviam dos claros
ensinos da Biblia, e edificam um credo com especulacGes
humanas e fabulas apraziveis; e apontam para a sua torre
como um caminho para subir ao Céu. Os homens ficam
tomados de admiragdo ante a eloquéncia, enquanto esta ensina
que o transgressor ndo morrera, que a salvacdo pode ser
conseguida sem a obediéncia a lei de Deus.

Considera White que toda a sorte de elocubragbes humanas constitui uma
verdadeira “Torre de Babel”, onde os homens tentam erigir para propria honra e gloria
portensoso monumento, deixando as claras evidéncias da reta doutrina divina dadas
atraves da Biblia de lado. Com isso, a exemplo do ocorrido com a referida torre ocorrera
com os homens e mulheres impenitentes. Confundidos em suas linguas estranhas,
perecerdo assistindo a ruina de sua falsa obra. Continua White (1958), acerca de toda a
“va filosofia™:

Se os professos seguidores de Cristo aceitassem a norma de
Deus, esta os levaria a unidade; mas enquanto a sabedoria
humana for exaltada sobre Sua Santa Palavra, havera divisdes
e dissensdo. A confusdo existente entre credos e seitas em
conflito uns com os outros, é apropriadamente representada
pelo termo Babil6nia, que a profecia aplica as igreja amantes
do mundo, dos Gltimos dias.

Ao afirmar categoricamente que as denominacdes sectarias ou ndo que entre si
brigam por questdes doutrinérias estdo longe da reta norma de Deus, ela - talvez de forma
indireta - ndo parece ver sua prépria denominacdo livre de toda a sorte de erros, mas
conclui que somente havera paz e unidade aqueles que viverem de acordo com a Lei de

Deus. Ao escrever demoradamente sobre as chagas internas de sua propria igreja, White
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confirma que a salvacdo ndo esta destinada a esta ou aquela igreja, mas é dom de Deus.
Embora essas questdes hoje possam parecer 6bvias, o assunto foi tema de acaloradas
discussdes ao longo de muitos anos. De todo modo, as questdes consideradas por ela e
pelos adventistas como sendo antibiblicas ainda hoje permeiam a realidade de milhdes de
pessoas e Agostinho foi um dos que mais contribuiram para isso.®

Parece ser com Agostinho de Hipona que a ideia da imortalidade da alma foi
cristalizada para grande parte da cristandade medieval, permanecendo assim na mente de
consideravel nimero de pessoas mesmo nos dias de hoje. Para ele, “a morte significava
a destruicdo do corpo, o que permitia a alma imortal continuar vivendo ou na beatitude
do paraiso ou no tormento sem fim do inferno” (BACCHIOCCHI, 2012). Contudo,
Agostinho por certo efetuou certas mudancas ao pensamento platénico - embora este
tenha se mantido basilar - ao afirmar que a alma, além de ndo existir eternamente nao
estava sob nenhum aspecto, aprisionada ao corpo. Mais do que isso: “presente em sua
morada terrena, a alma teria fungdes ativas em relacdo ao corpo: atenta a tudo o que se
passa ao redor, nada deixa escapar a sua a¢ao”. (PESSANHA, 2000). Enquanto para a
doutrina adventista do sétimo dia a “ma filosofia” deve ser completamente excluida do
cristianismo, Agostinho simplesmente ndo via dessa forma. De acordo com
WACHHOLZ e DARIUS (2012):

Para Agostinho, neoplatonismo e cristianismo ndo se
excluiam, pelo contrério, aquele auxiliava no aprofundamento
da compreensdo deste, embora para ele a férmula
fundamental era intellige ut credas, crede ut intelligas
(“compreender para crer, crer para compreender”). Para o
neoplatonismo, toda a busca humana é pela felicidade. [...]
Contudo, a busca pela felicidade néo se dirige simplesmente
as coisas temporais, pois as coisas materiais ndo trazem a
satisfacdo plena. Isso se evidencia no fato de que, quando o

3% A afirmagdo acima torna-se mais plausivel de nota quando 1é-se no capitulo primeiro do livro de Allan
Kardec nomeado “O Evangelho Segundo o Espiritismo” o seguinte, sobre Santo Agostinho: “Santo
Agostinho é um dos maiores vulgarizadores do Espiritismo. Manifesta-se quase por toda parte. A razédo
disso, encontramo-la na vida desse grande fildsofo cristdo. Pertence ele & vigorosa falange dos Pais da
Igreja, aos quais deve a cristandade seus mais sélidos esteios. [...] Agora que o Cristianismo se Ihe mostra
em toda a pureza, pode ele, sobre alguns pontos, pensar de modo diverso do que pensava quando vivo, sem
deixar de ser um apostolo cristdo. Pode, sem renegar a sua fé, constituir-se disseminador do Espiritismo...”
KARDEC, Allan, O Evangelho Segundo o Espiritismo, Brasilia: Federagdo Espirita Brasileira, 90a edi¢éo
traduzida de Guillon Ribeiro da 3.a. ed francesa revista, corrigida e modificada pelo autor em 1866, 1985.
p. 64-65.
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ser humano alcanga um alvo material desejado, ndo se
contenta com este, mas dirige sua busca na direcdo de um
novo alvo, o que evidencia que os alvos materiais/temporais
ndo tem valor absoluto. Além disso, o bem material e
temporal é perecivel e mutavel, portanto, a tentativa de fazer
repousar a felicidade no que é temporal, logo evidenciara
também que a felicidade “morre” na dependéncia deste objeto
passageiro. Por isso, o0 alvo da satisfacdo plena somente pode
ser encontrada em Deus, que é summum et incommutabile
bonum. Devido a busca humana pela felicidade suprema,
Agostinho conclui que existe no ser humano um desejo
natural por Deus.

Para o adventista do sétimo dia, assim como para Agostinho, a satisfacdo plena
efetivamente s6 pode ser mesmo encontrada em Deus. Contudo, ao afimar que “nossos
alvos materiais/temporais ndo tem valor absoluto”, ele parece, como neoplatonista que
era, relegar ao corpo um pequeno e insignificante valor que certamente ndo pode ser
aceito pela teologia monista, embora, a toda a busca humana deva ser, necessariamente,
para a liberdade do ser humano. Por certo muitos outros autores, como o sempre presente
Sdo Tomas de Aquino aqui deveriam aparecer, mas parece evidente com os que foram
brevemente citados clarificar a negacdo da denominacdo aqui estudada por qualquer
filiacdo de carater filoséfico. Ha um texto, novamente de Ellen White, que parece ser
revelador, tanto por sua clareza e franqueza, quanto por sua simplicidade e a0 mesmo
tempo dureza ao tratar simultaneamente de varios assuntos correlatos. Diz WHITE
(1907):

A doutrina da imortalidade natural, a principio tomada
emprestada a filosofia paga, e incorporada a fé cristd durante
as trevas da grande apostasia, tem suplantado a verdade téo
claramente ensinada nas Escrituras de que “os mortos nao
sabem coisa nenhuma”. Multiddes tem chegado a crer que os
espiritos dos mortos sdo os “espiritos ministradores, enviados
para servir aqueles que hdo de herdar a salva¢do”. E isto
apesar do testemunho das Escrituras quanto a existéncia dos
anjos, e sua relacdo com a histéria humana, antes do
perecimento de qualquer ser humano.”

Concluséao
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A questdo especifica do espiritismo ou espiritualismo, que sem dulvida acaba
sendo meticulosamente ligada a teorias platbnicas, vem a ser grandemente combatida
também por ela, no mesmo escopo da questdo da imortalidade da alma, como atestado
em uma série infindavel de textos de sua pena. Claramente Ellen White pregou contra
todas essas chamadas heresias. Segundo WHITE (1980), acerca dos fildsofos

neoplaténicos e toda a sorte de filosofias posteriores:

Mesmo antes do estabelecimento do papado, 0s ensinos dos
filésofos pagdos haviam recebido atengdo e exercido
influéncia na igreja. Muitos que se diziam conversos ainda se
apegavam aos dogmas de sua filosofia paga, e ndo somente
continuaram no estudo desta, mas encareciam-no a outros
como meio de estenderem sua influéncia entre os pagaos.
Erros graves foram assim introduzidos na fé cristd. Destaca-
se entre outros o da crenca na imortalidade natural do homem
e sua consciéncia na morte. Esta doutrina lancou o0s
fundamentos sobre o qual Roma estabeleceu a invocagao dos
santos e a adoracdo da Virgem Maria. Disto também proveio
a heresia do tormento eterno para 0S que morrem
impenitentes, a qual logo de inicio se incorporava a fé papal.

Ao alertar para o perigo das heresias antibiblicas - que no trecho acima de uma s6
vez ela assinala todas as principais delas, citadas pelos filosofos platbnicos e
neoplaténicos, ela aconselha ao mesmo tempo para a real possibilidade da perda da fé nas
escrituras com o pensamento disposto a aceitar filosofias néo-inspiradas que como
resultado induziriam multidGes ao caminho mais féacil, como o apresentado pelo
espiritualismo com multiplas respostas para qualquer anseio e possibilidade de sentido da
vida. Contudo, essas opg¢des erroneas tdo-somente levam & morte. Eis, em poucas linhas,

a doutrina adventista sob a pena de Ellen White acerca dessa proeminente questéo.
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O SABIO E O ARTISTA: NUANCES DE HOKMAH (m23m) EM
EXODO 31:1-11

Felipe Carmo®®

Resumo: O substantivo feminino nnon é frequentemente utilizado na literatura sapiencial.
Diversos estudiosos atribuiram a ele significados técnicos que fariam referéncia a um
discurso filoséfico ou a uma tradicdo intelectual em Israel. Contudo, o termo possuli,
assim como outros no hebraico biblico, diversos significados, a depender do contexto em
que se insere. Essa caracteristica impossibilita atribuir a ele uma conotacdo técnica,
exigindo do estudioso a preferéncia pelo estudo de sua significacdo em contexto. Em
Exodo 31:1-11, por exemplo, o termo aparece em paralelo a atividades manuais,
utilizadas para a confeccdo de objetos para o santuario por meio da atuacdo de dois
artistas, Bezalel e Oholiab. Por meio da aplicacdo de uma leitura atentiva ao texto, este
trabalho tem como objetivo explorar os possiveis significados que 1»21 possui como
atividade artistica em Exodo 31:1-11. Por fim, chega-se a conclus&o de que 721 pode
refletir uma nuance artistica, amiude associada a habilidade ou expertise nas artes, mas
também como pratica “magica” ou mesmo “profética”. Esse significado sugere que, no
contexto biblico, a inteligéncia humana ndo se limita a imaginacdo metafisica, ou mesmo
a habilidade de responder questfes abstratas. A sabedoria humana possui, a semelhanca
da divina, um aspecto artistico sobrenatural.

Palavras-chave: Sabedoria; Biblia Hebraica; Arte; Antropologia.

Abstract: The feminine noun non is used frequently in wisdom literature. Several
scholars endowed to it many technical meanings that would specify a philosophical
speech or an intellectual tradition in Israel. However, the term suggests, as many others
in Hebrew Bible, a range of meanings depending on the context it occurs. This feature
make hard the possibility of attributing a technical function to the term, which demand
from its reader the preference for the study of its meaning in context. The term in Exodus
31:1-11 for example is shown in parallel to manual activities of two workers, Bezalel and
Oholiab, at the manufacture of objects to the sanctuary. The purpose of this work is to
explore the possibility of meanings of nnon as an artistic activity at Exodus 31:1-11 by
the application of a close reading to the text. At the end, we conclude that n7on can reflect
artistic nuances often associated to the expertise on art, to “magic” and even “prophetic”
practices. These meanings suggest that Hebrew Bible do not confine human intelligence
to metaphysic imagination, or even to the act of answering abstract questions. Human
wisdom have as the divine a supernatural artistic aspect.

Keywords: Wisdom, Hebrew Bible; Art; Anthropology.
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Introducéo

Desde o inicio do século XVIII, biblistas enxergaram a “sabedoria biblica” como
uma categoria separada dos demais corpora da Biblia Hebraica — em termos de
preferéncias de forma e contetdo. De inicio, ela era compreendida como a esfera
filosofica da literatura hebreia, caracterizada por uma epistemologia materialista com
base em experiéncias empiricas. Para os estudiosos que promulgavam esse entendimento,
a sabedoria militava contra a revelacao divina e conferia primazia a razdo humana como
uma espécie de “filosofia dos hebreus” (cf. BUDDEUS, 1702; WELTON, 1897; CHEYNE,
1887; KYNES, 2016). Em ocasido posterior, foi sugerido — com o apoio de evidéncias
egipcias e poucos textos biblicos (MURPHY, 1967) — que a sabedoria biblica correspondia
a uma “tradi¢do” sob a qual situavam-se 0 estilo literario, a cosmovisao, e a ideologia de
uma comunidade de sabios (cf. GAMIE; PERDUE, 1990; PERDUE, 2008; WHYBRAY, 1974).
Essa tradicdo, com efeito, atuava como inimiga da tradicdo profética na tentativa
contradizer ou denegrir a “palavra do SENHOR”. Ambas as nog¢des corroboraram com a
ideia de que a sabedoria biblica representa um “estranho no ninho”, por ser caracterizada,
principalmente, por sua indiferenca aos temas relacionados a historia da salvacdo (cf.
HASEL, 2012).

De outra perspectiva, além de abordar a sabedoria a partir das no¢gdes mencionadas
acima, estudiosos da Biblia Hebraica procuravam compreendé-la como um conceito —em
grande medida abstrato — identificado no Texto Massorético como hokmah (77327), e
traduzido como “sabedoria” para as linguas latinas (cf. S£B@, 1985) — a ocorrer com
maior frequéncia em JO, Provérvios e Eclesiastes. Dessa maneira, 7027 deveria
corresponder ao exercicio da razao israelita que, ao contrario dos gregos, desenvolvia-se
como conhecimento para a vida pratica e ndo como elucubragdo metafisica (OEHLER,
1883; HARRISON, 1991; HARRIS; ARCHER JR.; WALTKE, 1998). Esse termo, com 0 passar
dos anos, tomou as prerrogativas de um terminus technicus para a sabedoria biblica, de
maneira que, segundo S&B@ (1985, p. 785), “o significado abstrato de hokmah se tornou
0 conceito central [...] da doutrina sapiencial” — embora a discussdo sobre a sua
tecnicidade sido questionada em algumas ocasides (cf. GENUNG, 1911; 1913).

Atualmente, a academia reconhece que a sabedoria biblica ndo pode ser

compreendida como um conceito especifico, e que os significados de 1727 alcancardo
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nuances diversificadas a depender do contexto em que for inserida (cf. MURPHY, 1992;
BROWN, 2015; VAN LEEUWEN, 2001). Na narrativa de Daniel, por exemplo, a sabedoria
estara associada a pratica da magia, do encantamento e da astrologia (cf. 2:27; 4:7; 4:4;
5:7); em Ezequiel 27:8-9, ela é mencionada como virtude atribuida aos marinheiros; de
maneira muito semelhante, em Jeremias 9:17 ela ocorre como adjetivo a habilidade
profissional das carpideiras; posteriormente, em lsaias 10:13 ela é associada a arte de
governar. Esses e outros exemplos, para STUART WEEKS (2010, p. 107), representam
evidéncias de que os estudos referentes a literatura sapiencial utilizam-se de argumentos
“orientados por pressupostos alienados do texto [biblico].”

Dessa perspectiva, com o intuito de contribuir as nocdes de 11721, este trabalho
pretende explorar brevemente os possiveis significados do termo no contexto de Exodo
31:1-11 — além de considerar narrativas paralelas a ele (cf. Ex 35:30-36:7). Nessa
ocasido, dois chefes arteséos séo eleitos por YHwWH para a elaboragéo de materiais para o
tabernaculo no deserto. Na narrativa, 11727 é outorgada a ambos, porém, conferindo-lhes
habilidades artesanais Uteis para confeccdo de obras artisticas. Para cumprir com esse
objetivo, pretende-se aplicar ao texto literario o método de “leitura atentiva” (cf.
CHWARTS, 2014; ALTER e KERMODE, 1997), considerando especialmente o contetdo e a

forma deste para granjear possiveis significados.

Nuances de 7727 como atividade artistica

O contexto literario de Exodo 31:1-11 remete-se imediatamente & tematica da
edificacdo do taberndculo no deserto. Nessa ocasido, a fim de compor um grupo de
trabalhadores para tal finalidade, YHWH se dirige a Moisés alegando ter elegido duas
personalidades distintas: Bezelel, filho de Uri, filho de Hur, da tribo de Juda; e Oholiab,
filho de Ahisamach, da tribo de D&, designado como seu assistente. O TM#° segue com a

narrativa da seguinte maneira:

400 TM foi retirado da Biblia Hebraica Stuttgartensia (1997); a traducéo para a lingua portuguesa foi
adaptada de JOHN I. DURHAM (1987, p. 409).
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Entdo YHWH pronunciou-se a Moisés para dizer: V& — Eu chamei pelo
nome Bezalel, filho de Uri filho de Hur, da tribo de Juda; Eu o enchi com
o Espirito de Deus, em sabedoria, em discernimento e em habilidade e
trabalho de todo o tipo para elaborar matrizes complexas, para trabalhar
em ouro, em prata, e em cobre, em gravura de pedras de engaste, em
escultura de madeira, para realizar trabalho de todo o tipo. Veja também
gue eu mesmo coloquei ao lado dele Oholiab, filho de Ahisamach, da
tribo de D4, e que coloquei sabedoria na mente de todos os outros ja
habilidosos, para que eles facam tudo o que te ordenei: a tenda da
congregacdo, a arca do testemunho, o propiciatorio acima dela, e toda a
aparelhagem da tenda; a mesa e seus utensilios, o candelabro puro e todos
0s seus utensilios, o altar de incenso; o altar das oferendas e todos os seus
utensilios, a bacia e seu suporte; as vestes costuradas de forma elaborada,
as vestes sagradas de Aaron, o sacerdote, e as vestes dos seus filhos para
0 ministério sacerdotal deles; e o 6leo da ungdo e o0 incenso aromatico
para o lugar santo. Eles devem trabalhar de acordo com tudo o que eu te
ordenei.

Em primeira instancia, para que a atividade fosse devidamente realizada, o TM
informa que Bezalel foi dotado de 7727; no contexto, uma virtude estritamente
relacionada a habilidade artistica.*! Esse significado ndo é estranho aos biblistas: além
das nuances referidas propriamente a erudi¢do, 7720 também expressa a expertise no

manuseio de materiais para a confeccéo de obras de arte (cf. LINDEZ, 2014; WEEKS, 2007;

41 Embora seja dito, em uma narrativa paralela, que Bezalel e Oholiab estivessem dispostos a ensinar sobre
o seu oficio (Ex 35:34), o ensino estaria igualmente restrito a confeccio de objetos artesanais e ndo
propriamente a atividade intelectual. Pode-se sugerir que essa atividade abrangesse, na verdade, a de um
“mestre de obras” (DYBDAHL, 1995, p. 252) para a instru¢do de individuos “cujo cora¢@o o Senhor tinha
posto sabedoria [1222 220 M 103 WR]” (cf. Ex 36:2; ver 35:25-26).
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WOLFF, 2007).4? Além disso, outras linguas semiticas compreendiam que o alcance
semantico de “sabedoria” poderia abranger a atividade relacionada ao “oficio”. Por
exemplo, tanto no arabe classico quanto no aramaico do periodo seleucida, a sabedoria
relacionava-se a atividade médica (MULLER, 1997, p. 367); de forma mais especifica, o
acadiano (emqu[m], “artesdo” ou “técnico”) e o sumério (hasis kal sipri, “habil em todo
ofici0”) possuirdo nuances mais proximas ao hebraico biblico por relacionar o conceito

de sabedoria a habilidade artistica, especificamente a do artesdo (MULLER, 1997, p. 367,

369). Com efeito, os personagens dotados de 717217 serdo denominados sakam-leb (“021

2%, “sabio de coragdo”),*3 ndo obstante essa designacao seja referida, em algumas versoes
da Biblia em portugués, como “homens habeis” (ARA) ou “homens inteligentes” (NVI)
(cf. Ex 28:3; 31:6)*, sem uma alusdo imediata ao conceito de sabedoria de uma
perspectiva mais abrangente.

Analisando algumas expressdes utilizadas no TM, é possivel reconhecer que o
protagonismo artistico de Bezalel e Oholiab possui caracteristicas peculiares. VICTOR
HAMILTON (2011, p. 520), por exemplo, chama atencdo a utilizagdo do termo r’eh (X7,
“eis que” ou “vé”) em Exodo 31:2. Para o autor, a utilizagdo da express&o no inicio da
sentenca deve designar a comissao de um individuo para uma incumbéncia divina (cf. Gn
41:41; Ex 7:1). CARL F. KEIL e FRANZ DELITZSCH (2014) argumentam que a propria
expressdo “chamei pelo nome” (A2 “NR7P) faz aluséo a especificidade de YHWH na

ocasido de separar individuos especificos para uma comissdo singular (cf. Is 45:3-4).

42 Nas versdes em portugués, ao invés de ser traduzida como “sabedoria”, 721 serd, por vezes, encontrada
como “habilidade” ou “pericia”, aparentemente desassociada de uma virtude intelectual, de forma restrita
(cf. Ex 28:3; 31:3, 6; 35:25, 26, 31, 35; 36: 1, 2, 4; 1Rs 7:14; 1Cr 22:15; 28:21; 2Cr 2:6, 12; SI 58:6; Is
40:20; Jr 10:9; Ez 27:8).

43 Assim como os bens materiais eram conferidos por YHwWH e devolvidos como oferta a edificagdo do
tabernaculo (cf. Ex 25:2; 35:21), a sabedoria conferida aos artistas poderia ser, igualmente, “devolvida”
quando utilizada na confeccio de materiais para a construcéo (cf. Ex 28:3; 31:6; 35:10, 25; 36:1). Em ambos
0s casos, tanto os bens materiais (ouro, prata, broze, linho, estofo etc.) quanto a sabedoria eram outorgados
por YHWH e aplicados aos servigos relacionados a contrucéo; ao passo que o “generoso de cora¢do”
contribui com bens materiais, o “sabio de coragdo” contribuird com a confec¢do de objetos para a
construgdo do tabernaculo.

4 De fato, essa preferéncia de traducdo nio ocorre apenas em algumas versGes em portugués e pode ser
encontrada em outras como “skilled workers” (NVI), “craftsmen” (NLT), “habiles” (Louis Segond, 1910)
etc.
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Nesse sentido, Bezalel e Oholiab estariam sendo comissionados por YHWH para 0 Servi¢o
no tabernaculo, sugerindo um chamado sobrenatural as prescri¢cdes artisticas de ambos.
No mesmo sentido, a propria outorga do “espirito de Deus, em sabedoria”, para a
confeccdo de “toda espécie de trabalhos” refor¢a o argumento. Embora a expressao rias
élohim (2798 1317, “espirito de Deus™) disponha de um campo fértil de significados, na
construcdo do tabernaculo, ela faz alusdo a uma espécie de “inspiragdo profética” (cf.
ProPP, 2006, p. 487; DAVIDSON, 2017, p. 60-63). No Pentateuco, por exemplo, essa
expressao estara associada a capacidade de José de interpretar sonhos (Gn 41:38); e
emergira na ocasido em que Balado profere uma béncdo a Israel (Nm 24:2).%> Em outras
diversas ocasides, a locugdo 077% 1137 se encontrara diretamente relacionada a atividade
da proclamacao da “Palava do SENHOR” pelos profetas (cf. Is 11:2; 2Sm 23:2; Ez 11:5;
Dn 5:14; JI 2:28).%% Essa correspondéncia evidencia que, “Bezalel, cheio do Espirito de
YHWH, deveria ser considerado como alguém possuido pela divindade” (DURHAM, 1987,

299

p. 411); “o trabalho de Bezalel era uma vocagao sagrada; ele foi divinamente ‘chamado
(DAVIDSON, 2017, p. 61). Ao primar pelo significado de 072§ 1137 no contexto de Exodo

31:1-11, pode-se sugerir que a vocacao artistica dos artesdos nao se distingue da profética.

Essa mesma nogdo é observada por Jo ANN DAVIDSON (2008, p. 29):

Em outras passagens das Escrituras, o Espirito de Deus veio sobre certas
pessoas que, assim, tornaram-se profetas, juizes ou pregadores,
capacitando-os a proclamar a Palavra de Deus. Contudo, no livro de
Exodo, o Espirito de Deus capacita Bezalel “a elaborar projetos
artisticos”. A implicagdo parece ser que a habilidade de Bezalel
expressard, por meio da arte, a revelagdo de Deus.

No contexto de uma narrativa em paralelo, a saber, Exodo 35:30-36:7, em
consideracao especifica a atividade artistica, é interessante notar a utilizacdo do verbo
garah (227) (cf. Ex 36:2), que podera ser traduzido, nas versdes em portugués, como

“entregar-se [a obra]”, ou “se achegar [a obra]”. Essa expressdo, contudo, ocorre

45 A expressdo ocorre pela terceira no Pentateuco quando associada a Bezalel e Oholiab; dentre elas, duas
estardo especialmente relacionadas ao assunto da 7791 (cf. Gn 1:2b; 41:38; Ex 31:3).

46 Na tradicdo cristd, o espirito do SENHOR sera o responsavel pela proclamacéo do evangelho de acordo
com as prerrogativas divinas (cf. At 2:4; 4:31; 9:17; 13:9, 52).
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usualmente na Biblia Hebraica como referéncia a participagdo em rituais religiosos, e ndo
meramente a atividades profissionais (cf. Lv 9:7; Nm 17:5; 18:3, 4, 7 22; Ez 40:46; 44:16;
ProPP, 2006, p. 663; MILGRON, 1991, p. 577-578). Assim — como em Leviticos 9:7, por
exemplo —, 0s artistas ndo estariam se aproximando, no sentido de “dar um passo a
frente”, mas tomariam tal iniciativa com o intuito de oficiar um rito (MILGRON, 1991, p.
577-578). Essa nogdo ¢ fortalecida quando hakam (Q27) e haras (WA, “técnico,
especialista”) sdo utilizados juntos, em outros contextos, sugerindo a associacao da

Vo=t

habilidade artistica a “feiticaria”. Em Isaias 3:3, por exemplo, wakdakam hdrasim ( 2211
QY “artesdo [sabio] perito”) ocorre em paralelo a n®h0n lahas (W7 1923, “encantador
perito”); em Isaias 40:20, a habilidade artistica é aplicada diretamente a fabricacdo de
idolos. Tais exemplos levardo MULLER (1997, p. 378) a afirmar que “a habildade [artesa]
permanecia associada & manipulacdo de poderes convenientes”, e que “o fabricante de
idolos representa ambos, o artesdo e o feiticeiro”.

Por (ltimo, nota-se a utilizagdo da expressdo hebraica mela’kah (IRDY),
traduzida as versdes em portugués como “trabalho” ou “obra”, como referéncia as
producdes artisticas. Esse termo, no contexto de ambas as se¢des de Exodo 31 (31:1-11 e
31:12-18), encontra-se relacionado ao shabbat (cf. VASCONSELOS e IGLESIAS, 2016); isto
€, a0 passo que TIXY7 diz respeito a performance de Bezalel e Oholiab, o termo também
faz referéncia ao tipo de trabalho que deveria ser proibido nesse dia — a relacdo entre
ambas as palavras ocorre em diversos contextos da Biblia Hebraica. Por essa ocasido,
costuma-se entender, em termos de forma e conteudo (cf. FRETHEIM, 1991; LEIBOWITZ,
1976), que a mTPR?M produzida pelos artistas em Exodo 31 corresponde a 79X77% obrada
pelo préprio YHWH no contexto da criagdo, em Génesis 2:2-3%’. Nesse sentido, por igualar
a atividade dos artesdos a de YHWH, o texto pode sugerir que a criagdo do mundo, como

TORD7, também representa a obra de um artista.

Considerac0es finais

47 No texto, Ié-se: “E, havendo Deus terminado no dia sétimo a sua obra [72X?%], que fizera, descansou
nesse dia de toda a sua obra [[12X77] que tinha feito. E abengoou Deus o dia sétimo e o santificou; porque
nele descansou de toda a obra [19X7%] que, como Criador, fizera” (ARA).
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Ao ler texto de Exodo 31:1-11 foi possivel reconhecer, de maneira mais
pormenorizada, as possiveis nuances associadas a “sabedoria” (7772277) como habilidade
artistica. Em primeira instancia, averiguou-se que 0S personagens engajados nas
atividades, Bezalel e Oholiab, foram “comissionados” por YHWH para uma finalidade
especifica e, de um contexto mais amplo, sobrenatural. Adicionalmente, a atuacdo do
“espirito de Deus [D°77X% M17], em sabedoria” nessa ocasido, deve evidenciar que a
atividade dos artistas ndo se distingue do ministério profético, em termos de natureza e
finalidade: € possivel que ambos, o0 sabio e o profeta, se utilizem de habilidades distintas
para promulgar, a sua maneira, a revelagdo de YHwWH ao povo. Em um sentido mais
especifico, a atividade artistica de Bezalel e Oholiab também pode ser considerada uma
espécie de “ritual”, devido a natureza religiosa do trabalho conferido a eles. Essa nocao
pode ser reforcada pelo fato de o trabalho artistico, em algumas ocasides na Biblia
Hebraica, ser comparado a “magia”, ou qualquer outra atividade que requeira certa
interferéncia sobrenatural. Por fim, 0 mesmo carater sobrenatural da “obra” (719R97)
realizada por Bezalel e Oholiab é esclarecido quando comparado a atuacdo do proprio
YHWH na criacdo do mundo em Génesis 2:2-3. Esse ultimo detalhe pode sugerir que, ao
elaborar trabalhos artisticos, Bezalel e Oholiab refletiam a “imagem” de YHWH, em

carater de Imitatio Dei.
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SEMELHANCAS NA VISAO SOBRE O OUTRO NAS NARRATIVAS
CRISTAS E CONFUCIANAS DE CONVIVIO

Elton Ken Onishi“®

Marcelo Eduardo Da Costa Dias*?

Resumo: Os ensinamentos fundamentais de Confucio (551-479 a.C.) séo expressados por
alguns termos chaves. O principal, e também o que ocorre mais vezes nos analectos, é o
termo Jen que tem a ideia de humanidade, bondade, benevoléncia, bem-querer ou
compaixao, cria um parametro para a relacdo entre os homens e € considerado o cerne do
confucionismo. A compreensao biblica sobre o proximo esta intrinsicamente relacionada
com o carater de Deus, expresso nas suas leis e na sua revelacdo. A fonte Gltima da virtude
crista provém da pessoa de Deus e se revela na vida dos seus seguidores na demonstracdo
de amor a Deus e ao préximo. Tendo por base a revisdo bibliografica como processo
metodoldgico, percebeu-se que o cristianismo e o confucionismo possuem grandes
semelhancas quanto as narrativas de convivéncia. Em ambos casos possuem uma grande
consideragdo “‘comunitaria” mesmo por aqueles que ndo fazem parte de seu circulo de
amizade.

Palavras-chave: Confucionismo, Cristianismo, Dialogo Inter-religioso, Convivéncia.

Abstract: The fundamental teachings of Confucius (551-479 BC) are expressed by some
key terms. The main, and also what occurs most often in the analects, is the term Jen who
has the idea of humanity, kindness, benevolence, well-being or compassion, creates a
parameter for the relationship between men and is considered the core of Confucianism.
Biblical understanding of one's neighbor is intrinsically related to the character of God,
expressed in his laws and revelation. The ultimate source of Christian virtue comes from
the person of God and is revealed in the lives of his followers in the demonstration of
love for God and neighbor. Based on the bibliographical revision as methodological
process, it was noticed that Christianity and Confucianism have great similarities
regarding the narratives of coexistence. In both cases they have a great "community"
consideration even by those who are not part of their circle of friendship.

Keywords: Confucianism, Christianity, Interreligious Dialogue, Acquaintanceship.
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Introducéo

O encontro entre cristianismo e confucionismo é antigo. Ele é relatado pelo menos
desde os tempos dos cristdos nestorianos (século 7) e dos missionarios jesuitas (séculos
13-16), incluindo Francisco Xavier e Matteo Ricci (YOUNG, 1983, p. 12 et seq.). Com a
recente abertura econdmico-politica da China, o cristianismo tomou novo félego no pais,
se deparando com as religifes chinesas. Alguns estimam em mais de 67 milhdes de
cristdos, a quarta maior comunidade do mundo (PARTRIDGE, 2005, p. 403; HACKETT
etal., 2011).

Confucionismo, mais conhecido pela sua filosofia moral, € influente nas regifes
do Extremo Oriente mas ultimamente também no ocidente. As grandes religiGes da China,
Confucionismo, Taoismo e Budismo sempre influenciaram umas as outras. O
reavivamento Neo-Confuciano dos séculos 11 e 12 também aconteceu em dialogo e
reacdo as outras religides. Na Coreia e no Japdo o confucionismo também tem exercido
influéncia significativa nas ideias e valores culturais. Na Coreia, o confucionismo tem
interagido com o taoismo, o budismo e a religido tradicional sinkyo. No Japdo o
confucionismo prové a principal base moral para o xintoismo (PARTRIDGE, 2005, p.
209, 420). O confucionismo mais recentemente tem influenciado também o ocidente
atraves da divulgacdo das publicacbes de Conflcio, inimeros estudos académicos e até o
estabelecimento de centros confucianos (VAN VOORST, 2015, p. 185; BELL, 2008).

Ha varios aspectos das religibes que podem ser estudados, por exemplo, sua
historia, politica, teologia e arte. Duas abordagens tradicionais na comparacdo de
religides tem sido a apologética e a pluralista. Na primeira, enfatiza-se as diferencas entre
as filosofias buscando se identificar qual é a superior. Na segunda, destaca-se a
legitimidade de todas as opc@es religiosas e ndo se estuda as interacdes entre elas. Este
estudo, no entanto, desenvolve uma terceira proposta caracterizada pela anélise das duas
religides, em busca de convergéncias e o desenvolvimento de pontes para contato.

E importante salientar o tratamento dado tanto ao confucionismo como ao
cristianismo neste estudo como cosmovisdes. Religides tém tido um papel importante no

desenvolvimento do comportamento humano. Tradigdes religiosas frequentemente
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instruem conduta aceitavel e inaceitavel (ROBINSON e RODRIGUES, 2006, p. 15). A
pressuposicdo é quanto a filosofia de vida, sistemas morais e éticos de ambas e sua
influéncia na vida dos seguidores. Tem sido destacado que uma das principais
caracteristicas do confucionismo, com frequéncia considerado mais um sistema ético do
que uma religido, é sua énfase na relacionalidade, que contrasta, por exemplo, com a
énfase ocidental no individualismo (MUCK et al., 2014, p. 776). O confucionismo
enfatiza primariamente a dimensao ética dos relacionamentos humanos baseando-se na
transcendéncia divina (PARTRIDGE, 2005, p. 396). Poucos estudos tém se dedicado a
esse encontro entre cristianismo e confucionismo (ELSHOF, 2015). Ap6s um breve
panordmico do desenvolvimento histérico de cada religido, este estudo apresentard
ensinamentos de cada tradicdo relacionados com a visdo sobre o outro. A Ultima secédo

desenvolve uma analise comparativa que identifica as similaridades.

Confucionismo

Confucio foi um personagem historico que viveu na China de 551-479 a.C., dentro
periodo da historia chinesa denominado Dinastia Zhou (1100-249 a.C.). De acordo com
a tradicdo, Confucio foi um pensador, educador, uma figura politica e fundador da escola
de pensamento chinesa Ru (confucionismo). Nasceu no estado de Lu, que atualmente é a
provincia de Shandong na China. O nome pelo qual é conhecido, Conflcio, é a versdo
latinizada de K’ung Fu-tzu, que significa literalmente “Mestre K’ung” (KUNG e CHING,
1993, p. 66; RIEGEL, 2013).

Apesar de possuir uma ascendéncia nobre, o que garantia sua condi¢cdo de homem
livre em um contexto escravista, era pobre e ndo possuia meios para difundir seu ideal de
governo (SINEDINO, 2012, p. XXIII). Apenas aos cinquenta anos conseguiu um cargo
oficial, possivelmente como “primeiro ministro” por um curto periodo. Porém, o grande
sébio, ao perceber que ndo conseguiria colocar em pratica suas convicgdes, deixou seu
lar no estado de Lu e viajou por varios estados feudais da China em busca de algum
governante que aceitasse um conselheiro (YAO, 2000, p. 24). J& idoso Conftcio dedicou
tempo para transmitir seus ensinamentos aos seus discipulos. Ocasionalmente tomava

tempo para ter contato com governantes e ministros (KUNG e CHING, 1993, p. 66).
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Confucio nunca pretendeu criar uma doutrina prépria. Afirmou apenas ter transmitido
ensinamentos da “antiguidade” com a finalidade de obter uma sociedade mais pacifica.
Ele deu importancia as formas externas e formas de comportamento (Li), que partem da
observancia interna dos antigos ritos (KUNG, 2004, p. 114). Em Analectos® 7.1 afirma:
“‘Transmito, mas nao crio. Confio e amo a Antiguidade. Em segredo, comparo-me a meu
velho [amigo] Peng’”.

Ha divergéncias e contradi¢bes nos registros a respeito da personalidade e eventos
da vida do Mestre K’ung (SCHUMAN, 2016, p. 36). Riegel afirma serem trés os registros
mais confiaveis sobre Conflcio. Aprovados pelas autoridades textuais, cada documento

salienta diferentes aspectos da vida do sabio:

Os Analectos, compilado por discipulos de Conflcio e seguidores
posteriores, durante os séculos seguintes a sua morte; 0 Zuozhuan, uma
historia narrativa composta de fontes antigas em algum momento do
século IV; e 0 Mengzi ou Méncio, uma compilacdo dos ensinamentos
do conhecido seguidor ep6nimo do quarto século, seguidor dos
pensamentos de Conflcio, reunidos por seus discipulos e seguidores
(RIEGEL, 2013, traduc&o nossa, grifo nosso).

A China na época de Confcio era um pais sem unidade politica e passava por
uma grande guerra civil de carater anarquico. Isso era resultado da ruina do Império Zhou
que ocorreu apods a invasao dos barbaros em 771 a.C. Estas grandes batalhas tinham como
objetivo o dominio do império e continuariam a acontecer por mais de trezentos anos
contando a partir do nascimento do Mestre K’ung (RICHEY, 2017). Em um contexto de
guerra, sangue, vinganca e inconsideracao, o intuito de Confucio era “reestruturar a ordem

social primitiva, sustentada por principios morais” (KUNG, 2004, p. 115).

A violéncia e a tremenda convulsdo social que marcaram esses trés
séculos moldaram o curso da vida, do pensamento e da filosofia de
Confucio. Seu objetivo primordial era restituir a paz e 0 s0ssego a um
pais que decaira em barbarie. (...) E impossivel dissociar Conftcio do
tempo em que ele viveu ou o confucionismo da época em que ele surgiu
(SCHUMAN, 20186, p. 37).

%0 As citagOes dos Analectos de Conflcio sdo retiradas da traducédo para o portugués feita por Giorgio
Sinedino, material publicado pela Editora brasileira Unesp. Sinedino faz inser¢des nos Analectos que neste
artigo estdo entre parénteses “(...)”, as inser¢des do autor do artigo estdo entre colchetes “[...]".
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De acordo com June Yum, ‘“Na histéria cultural e filoséfica do Leste Asiatico, 0
confucionismo tem resistido como o sistema de valor basico filosofico e politico por mais
de mil anos” (YUM, 1988, p. 376, tradugdo nossa). Utilizando as palavras de Schuman:
“Para compreender o Leste Asidtico temos que compreender Confiicio, o homem”

(SCHUMAN, 20186, p. 37).

Cristianismo

Jesus Cristo foi um personagem histérico que viveu na Palestina de 6/4 a.C. a
30/33 d.C., dentro do periodo da dominacéo do Império Romano (27 a.C. a 476 d.C). De
acordo com os evangelhos canénicos, Jesus foi um judeu, nascido através de um milagre
em Belém da Judeia. Uma virgem, chamada Maria, foi escolhida para dar a luz pelo
Espirito Santo. O anuncio feito por um anjo foi de que a crianga seria o salvador do mundo
(Mt 1:21), o Messias das profecias do Antigo Testamento Biblico. Concebido como Filho
de Deus pelos cristdos (Mc 1:1), é o personagem central do cristianismo. EXxiste uma
diferenca entre o papel de Jesus no cristianismo em comparacao a certas linhas religiosas,
por exemplo, “a pessoa de Buda ndo ¢ essencial para o ensinamento do Budismo nem ¢ a
pessoa de Maomé essencial para a fé islamica. No entanto, tudo que tém relagdo com o
Cristianismo aponta para a pessoa de Jesus Cristo” (BRAND, 2003, p. 899, traducdo
nossa). Derivado do hebraico “Yehoshua” (Josu¢), Jesus significa “Yahweh ¢ salvagao™.
Cristo € o termo grego que significa “ungido”, equivalente a Messias em hebraico. Esse
era um nome comum nos tempos do Novo Testamento (DICIONARIO..., 2016, p. 718).

Assim como 0s registros dos ensinamentos de Confucio, Jesus nao foi o autor dos
escritos que contam a histéria de sua vida. Em uma primeira fase, os ensinamentos de
Cristo foram transmitidos de maneira oral, pelos adeptos de seus ensinos. A producao
literéria dos evangelhos do Novo Testamento, relatos que contém a historia da vida e dos
ensinamentos de Jesus Cristo, aconteceu somente apds a sua morte. Os evangelhos sao
datados entre 60 a 100 d.C., e recebem 0s nomes de seus autores que, de acordo com a
tradicdo cristd foram Mateus, Marcos, Lucas e Jodo. Tais documentos ndo tinham como

objetivo apenas coletar dados sobre a vida de um homem para fins documentais, mas
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anunciar a mensagem salvifica do Messias. De acordo com a tradicdo cristd os quatro
autores dos evangelhos eram seguidores dos ensinos de Cristo (DOUGLAS, 1995, p. 567,
568, 819).

O propésito da vida de Cristo ndo estava restritamente atrelado ao seu contexto
local, a um periodo da historia ou a um grupo étnico, mas sim a toda a humanidade. Por
esse motivo dispensava os impedimentos sociais de sua época e buscava entrar em contato
com diversos tipos de pessoas. Em diversas ocasides nos evangelhos Jesus aparece sendo
criticado pelos lideres religiosos de sua época. O motivo das criticas que recebia tinha
relacdo com a postura que tomava para com o0s proscritos da sociedade judaica.
Deficientes fisicos, coletores de impostos e samaritanos eram grupos sociais rejeitados,
porém acima disso, eram alvos do propoésito do Messias de “buscar e salvar o que estava
perdido” (Lc 19:10)°L. Jesus também afirmou que veio ao mundo para trazer “vida em
abundancia” (Jo 10:10) aos e anunciou a vida eterna (Jo 11:25-26) para o ser humano.
Sobretudo ele veio chamar pecadores ao arrependimento (Mc 2:17). Tais declaracGes
tinham grande significado para a historia biblica que o antecedeu e que o sucedeu. A
énfase soterioldgica da mensagem de Cristo refletia uma expectativa profética
apresentada no Antigo Testamento a respeito do Messias (Is 53, Zc 9:9). Através da
entrega de sua vida, ao tomar a danacdo humana sobre si, Cristo pagaria o pre¢o que o
pecado exigia: a morte. A morte de Cristo simbolizou o cumprimento da expectativa
veterotestamentaria para o problema do pecado, mas também a solucdo a finitude e
aprisionamento da vida humana. Conforme a profecia escrita por lIsaias no Antigo
Testamento, “ele foi transpassado por causa das nossas transgressoes, foi esmagado por
causa de nossas iniquidades; o castigo que nos trouxe paz estava sobre ele, e pelas suas
feridas fomos curados” (Is 53:5). John Stott afirma que a importancia dada & morte de
Jesus nos evangelhos € notavel pois seus autores “dedicam um espago proporcionalmente
muito maior, em relacdo ao resto de sua vida e ministério, aos acontecimentos ocorridos
na ultima semana de Cristo e a sua morte” (STOTT, 2007, p. 114).

A mensagem do Messias esta baseada na renovacdo da esperanca da vida, sua

morte era requisito para a redencdo da humanidade. O relato da ressurrei¢do de Cristo €

51 As citag@es biblicas séo retiradas da tradugéo brasileira Nova Versdo Internacional.
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a garantia de Sua promessa, nas palavras de Paulo de Tarso, “Por seu poder, Deus
ressuscitou o Senhor e também nos ressuscitard” (1Co 6:14). De acordo com o relato do
evangelista Jodo, afirmou Jesus: “Porque a vontade de meu Pai é que todo o que olhar

para o Filho e nele crer tenha a vida eterna, e eu o ressuscitarei no ultimo dia” (Jo 6:40).

Ensinamentos Fundamentais de Conflcio Sobre o Outro

Os ensinamentos fundamentais de Conflcio sdo expressos por alguns termos
chave. O principal, que ocorre mais vezes nos Analectos, é o termo Ren ou Jen (1Z) e
compreende a ideia de humanidade, bondade, benevoléncia, bem-querer ou compaixao.
E considerado a virtude central do Confucionismo (KUNG e CHING, 1993, p. 69). Para
Riegel “a filosofia social de Conflcio gira em torno do conceito de Jen” (RIEGEL, 2013,
traducdo nossa). Apesar do conceito ser anterior a Confucio, foi através do sabio que esse
conceito recebeu preeminéncia (ENO, 2015, p. 119). Quando questionado por um dos
seus discipulos sobre o principio da humanidade (1=, Jen), Conflcio a definiu como
“amar as pessoas” (Analectos 12.22). Em outra passagem Conflcio afirma que:
“Humanidade (1=, Jen) é querer ficar de pé, mas é também fazer os outros ficarem de pé;
é querer se realizar, mas é também fazer os outros se realizarem. Ser capaz de partir de si
proprio para entender o outro” (Analectos 6.28).

Shu (%) é um outro conceito que esta intimamente relacionado com Jen
(humanidade), é comumente traduzido como reciprocidade. A humanidade se concretiza
através da reciprocidade, cuidado e tolerancia matua (KUNG, 2004, p. 117). De acordo
com Richey, o eu conceituado por Conflcio é um eu profundamente relacional que
responde a reflexdo interior com a virtude externa” (RICHEY, 2017), Shu pode ser
comparado a famosa “regra de ouro” de Cristo no Monte das Oliveiras, que € expressa no
confucionismo da seguinte maneira: “Zingong perguntou: Existe uma palavra que eu
possa praticar a vida inteira?”” O Mestre respondeu: “A consideragdo! (ou reciprocidade)
Aquilo que ndo se quer para si proprio ndo deve ser feito aos outros” (Analectos 15.23).

Chun-tzu (B ¥) pode ser traduzido como cavalheiro e representa a verdadeira

masculinidade, o0 homem superior, 0 homem nobre, 0 homem ideal ou homens honrados.

156



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

Esses homens deveriam ter a obrigagdo de fazer aquilo que é correto, em vista da
confianca e respeito do povo (KUNG, 2004, p. 101). Para o confucionismo o Jen era
aquilo que distinguia 0 Homem Nobre, como se nota na seguinte passagem: “O Homem
Nobre ndo pode dar as costas a Humanidade, nem pelo tempo que se leva para fazer uma
refeicdo. Mesmo em situagOes urgentes deve ser assim. Mesmo em meio a tribulagdes
deve ser assim” (Analectos 4.5).

Yi () tem uma funcdo de valor moral que determina o que é apropriado ou

inapropriado na forma de conduzir as relagdes humanas (CHAN e YOUNG, 2012, p. 10).
Traduzido como justica, também estd relacionado com o Jen. De acordo com esse
principio, as relagdes humanas estdo baseadas em um aperfeicoamento do bem comum
ao prover uma visao da realidade além do beneficio pessoal e imediato (YUM, 1988, p.
377-378). Para Confucio “o Homem Nobre (em principio) ndo tem que aceitar nada nem
recusar nada. Ele (vé€) o que é devido [Yi, #] e entdo age” (Analectos 4.10).

Xiao (), a piedade filial, é a virtude do respeito dos filhos para com os pais. A
familia no modelo confucianista, é considerada como um “microcosmo da sociedade”
(CHAN e YOUNG, 2012, p. 8), para Confucio a familia era a base da educacao e deveria
ter sua dindmica baseada em uma relagéo vertical. A consideracdo daquele que é superior
na estratificagdo familiar ou social ¢ o “ser filial” para aqueles que estdo abaixo sdo
deveres morais. Pode-se compreender essa virtude confuciana através da seguinte
afirmacao, “Os que tém conduta Filial e Fraterna (em casa), mas costumam ofender seus
superiores (na sociedade), pessoas assim sdo raras” (Analectos 1.2). O confucionismo
combate a rebelido ou a desobediéncia civil pois a ordem social deve espelhar a harmonia
familiar, a hierarquia existente na estrutura familiar se torna uma amostra da sociedade
por extensdo, assim os governantes e lideres da nacdo se tornam como pais ou irmaos

mais velhos (SINEDINO, 2012, p. 5). Nesse sentido o Xiao () é um requisito que

ordena tanto as relacdes familiares quanto as relacdes politicas. Entre o confucionismo as
relagdes interpessoais sdo divididas em cinco tipos: “governante-ministro, pai - filho,
marido - esposa, irmdo mais velho - irmdo mais novo, e amigo - amigo” (KUNG e
CHING, 1993, p. 68). A piedade filial considera os idosos como homens de vivéncia e
portadores de sabedoria e pensamento elevado. O estabelecimento da ordem social se da

através do respeito aos mais velhos (SIMOES et al., 2011, p. 24)
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Cheng-ming (1E44) significa “retificagdo dos nomes”. Para uma sociedade que
necessita ser organizada, Conflcio acreditava que cada um deveria atuar em seu dever.
(MCDOWELL e STEWART, 1992, p. 331-332). Cheng-ming é apresentado no
confucionismo da seguinte maneira: “O governante deve ser como um governante, o
ministro como um ministro, o pai como um pai, o filho como um filho” (Analectos 12.11).
A esséncia do Cheng-ming (retificacdo dos nomes) é a sociedade em ordem, cada
componente da sociedade deve comportar-se de acordo com o que é adequado a sua
posicao, tanto o soberano quanto o povo, tanto o filho quanto o pai (SINEDINO, 2012, p.
370). E importante salientar que a “retificacio dos nomes” tem como finalidade a
retificacdo do comportamento da sociedade em sua realidade. Para Confucio a retificacéo
dos nomes tinha que ter inicio no topo da sociedade, através dos governantes, pois foi
nesta faixa da estrutura social que a grande discrepancia entre funcdes e realidades tinha
se originado (RIEGEL, 2013). O exemplo dos nobres do governo deve ser o modelo para
0s governados. Este é o contetdo dos conselhos dados nos Analectos ao governante Ji
Kangzi sobre o ato de governar: “Governo quer dizer retiddo. Se o senhor empregar a
retidao para liderar, quem ousara ndo ser reto?” (Analectos 12.17)

Te (%), significa poder moral, virtude. Para Conflcio esse poder que era utilizado
para governar ndo tinha uma mera conotagdo fisica, continha um significado mais
profundo. O poder de governo tem relagdo com a figura do homem de virtude que inspira
seus subordinados a obedecer através do exemplo. No tempo de Conflcio era comum
considerar apenas a forca fisica como ordem para reger uma sociedade (MCDOWELL e
STEWART, 1992, p. 331). Concebida como uma espécie de poder moral que permite
ganhar uma sequéncia sem recurso a forca fisica, tal virtude permitiu também a régua
para manter a boa ordem em seu estado sem preocupar-se e apoiando-se em deputados
leais e eficazes (RIEGEL, 2013). Nos Analectos Conflcio a pratica do Te aparece da

seguinte maneira:

“Caso o povo seja guiado pelo governo e seu comportamento seja
uniformizado pelas punicdes, ainda € possivel que o povo escape das
punicdes e ndo tenha decoro. Caso o povo seja conduzido pela virtude
[1%,de] e disciplinado pelos Ritos, ndo apenas tera decoro, mas também
se tornara correto” (Analectos 2.3).
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Li (%) pode significar reveréncia, cortesia, ritual ou o padréo ideal de conduta

social dependendo do contexto (MCDOWELL e STEWART, 1992, p. 331). A prética do
padrdo comportamental, o Li, definia e pontuava a vida da antiga aristocracia chinesa.

Essas cerimdnias englobavam

os ritos de sacrificio feitos nos templos ancestrais para expressar
humildade e gratiddo, as cerimonias de doagdes de terra, as cerimonias
de bebidas, que unidos a aristocracia em uma complexa teia de
obrigacBes e endividamento; e os atos de cortesia e decoro que (...)
identificavam os praticantes [do Li] como cavalheiros (RIEGEL, 2013,
traducéo livre).

Existe uma relacdo entre o Jen e o Li. O primeiro diz respeito ao conteudo do
sistema ético de Confucio e o segundo fala sobre sua forma. Pode-se considerar o Li, um
tipo de etiqueta para 0 comportamento humano, uma regra universal. O conceito do Li
em Analectos 2.5: “O Mestre disse: ‘Enquanto os pais estiverem vivos, sirva-0s conforme
os Ritos. Quando morrerem, enterre-os conforme os Ritos [Li] e ofereca-lhes sacrificios
conforme os Ritos’”.

Zhong (if2), denota lealdade e veracidade para consigo. Essa lealdade “ndo tem
relagdo apenas com um superior ou para com um semelhante, ou para com um individuo,
mas também ao seu servico.” (ENO, 2015, p. vii) A importancia do Zhong para o
confucionismo ¢é registrada na fala de um discipulo de Confticio, “Todos os dias, reflito
diversas vezes: ao agir em favor de outrem, fui leal? Ao me relacionar com meus amigos,
fui confiavel?” (Analectos 1.4) O conceito de Zhong esté ligado a importancia de auxiliar
outros a alcancarem aquilo que precisam, 0 que 0 grupo precisa, promovendo lealdade
a0s outros e para consigo mesmo.

Quadro 1 — termos chave dos ensinamentos de Conflcio.

— Humanidade, bondade, benevoléncia, bem-querer ou
Ren ou Jen (12) -
compaixao
Shu (39) Regra de ouro
Yi (&) Justica
Xiao (%) Piedade filial
Chun-tzu (E¥F) Cavalheiro
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Cheng-ming (IE4) | Retificagdo dos nomes

Te (= Virtude, Poder moral

Li (iS) Reveréncia, cortesia, ritual ou padréo ideal
Zhong () Ser leal e verdadeiro consigo

Fonte: Proprio Autor

Ensinamentos de Jesus Cristo sobre o Outro

Os quatro evangelhos sdo os registros que contém os ensinamentos de Jesus Cristo.
Através deles a historia de Cristo atravessou barreiras culturais e territoriais, alcangou o
oriente e o ocidente, os nobres e os simples. Seus ensinamentos tinham como énfase o
anuncio e implantacao do reino de Deus na Terra (Mt 6:33). Através das falas de Jesus, ¢
possivel dizer que o reino tinha uma conotagao futura de julgamento, [motivo do convite
constante de Jesus ao arrependimento (Mt 4:17)], ao mesmo tempo, o reino de Deus era
apresentado no presente, como sendo inaugurado através da pessoa e dos feitos de Jesus
(DOUGLAS, 1995, p. 1384; Lc 1:32-33; Mt 12:28). Em Mt 5:18-20, no contexto do
Sermdo do Monte®?, o Mestre relaciona a entrada do reino a lei que foi dada ao povo
hebreu por Deus através de Moisés, “todo aquele que praticar e ensinar estes
mandamentos sera chamado grande no Reino dos céus.” (Mt 5:20).

Dentro dos ensinamentos de Cristo, a lei de Deus estava intimamente ligada aos
parametros soterioldgicos do reino, em resposta a pergunta de certo homem, “Mestre, que
farei de bom para ter a vida eterna?", Jesus respondeu: “Se vocé quer entrar na vida,
obedeca aos mandamentos" (Mt 19:16-17). Em outra ocasido Jesus afirmou que a
obediéncia dos mandamentos possibilitaria a permanéncia em seu amor, “se voces
obedecerem aos meus mandamentos, permanecerao no meu amor, assim como tenho
obedecido aos mandamentos de meu Pai e em seu amor permaneco” (Cf. Jo 15). De
acordo com a Biblia, conhecer a Deus € conhecer o seu amor (1 Jo 4:7,8), o amor de Deus
possibilitou a salva¢do da humanidade que se da através do arrependimento dos pecados
e da aceitacdo da morte de Jesus (Jo 3:16-17). Jesus nao foi apenas um lider ético, sua

missdo na terra tinha declarada conotagao soteriologica (Mt 18:11).

52 Discurso de Jesus que se encontra no Evangelho de Mateus 5-7, contém uma exposicdo da lei e sua
relagdo com a nova alianga em Cristo (BRAND et al., 2003, p.1464).
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O convite de Jesus para compor o reino de Deus também incluia uma mudancga
total de vida, um novo sistema de valores, um novo padrdo ético. A ética interpessoal no
cristianismo tem como fundamento o carater de Deus e a restauragdo de Sua imagem no
ser humano criado por Ele (Gn 1:26; Gn 5:1). BRAND et al. afirma que “a diregdo ¢€tica
e a moralidade da Biblia foram fundamentadas, primeiramente, no carater e natureza de
Deus. O que Deus requeria era o que Ele era e €” (2013, p. 514, tradug@o nossa). Ou seja,
os mandamentos biblicos sdo para o cristianismo uma expressao ética do carater de Deus
(Ibid.).

A carta do apodstolo Jodo afirma que “Deus ¢ amor” (1 Jo 4:16), a fonte tltima da
virtude cristd provém da pessoa de Deus e se revela na vida dos seus seguidores na
demonstracdo de amor a Deus e ao proximo. O cristianismo estd baseado na relagdo de
consideragdo mutua de amor entre Deus e o ser humano, assim também nas relagdes
interpessoais. De acordo com Jesus esse ¢ o resumo da Lei do Antigo Testamento (Mc
12:30,31). Um principio fundamental da lei de Deus, ¢ que ela ndo aponta para a propria
pessoa, mas para fora dela (VELOSO, 2011, p. 515). Para expressar tal ideia, o Novo
Testamento utilizou do grego a palavra correspondente a amor, “dgape” (aydmnn), seu
significado corresponde a forma mais nobre do amor que impde absoluta preciosidade em
seu objeto (WILLIAMS, 2003, p. 13).

Tanto o Antigo como o Novo Testamento incluem a ética social como dever do
individuo, no Antigo Testamento um exemplo relevante que expde a importancia do
proximo no cristianismo se encontra na Lei de Moisés. Dos dez mandamentos, dados por
Deus como a lei moral, seis tém instrugdes explicitas para o relacionamento entre os seres
humanos: Honra aos pais, ndo matar, nao adulterar, ndo furtar, ndo dizer falso testemunho
contra o proximo e nao cobicar (Ex 20:12-17). De acordo com Veloso (2011, p. 519), “os
mandamentos da segunda tabua da lei — que governa as relagdes humanas — (...) aparecem
no pano de fundo dos incidentes registrados em Génesis”. Veloso relaciona a “satde” das
relagdes interpessoais com os mandamentos concedidos por Deus no Antigo Testamento.
Por exemplo, a ordem do sexto mandamento, “ndo mataras”, tem direta relacdo com o
assassinato entre Caim e Abel; a ordem do sétimo mandamento, “ndo adulteraras”, esta
implicito na atitude de José ao fugir da esposa de Potifar.

Na vida de Cristo a lei do amor ao préximo tem sua maxima expressao, tanto em
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atos como também em através de suas palavras. Ele retoma todos os fundamentos ja
conhecidos do antigo testamento, e amplia esses fundamentos sem a intencao de revoga-
los (Mt 5:17-18). Para os seguidores de Cristo amar o préximo nao se limita a costumes
culturais (Lc 10) e ndo se limita também a pessoas que realizam o bem (Mt 5:40). Nos
ensinamentos de Jesus o amor de Deus atinge também os inimigos (Mt 5:44,45). O amor
ao proximo no cristianismo ¢ reciproco quanto a troca de compaixao, bondade, perdao,
hospitalidade, conselhos (Ef 4:32, 1 Pe 4:8, CI 3:16), porém, ndo ¢ sinonimo de
reciprocidade quanto a retribuicdo do mau (Mt 5:46) e considera o outro como superior
com o fim de servi-lo (Mc 10:42-45). O amor de Deus ¢ praticado no cristianismo
principalmente através da regra de ouro dada por Cristo a seus seguidores, “facam aos
outros o que vocés querem que eles lhes fagam” (Mt 7:12) Para os cristdos toda a
humanidade ¢ considerada como alvos do amor de Deus, tanto aquele que aceita, como
também o que rejeita seu reino. Sendo assim, amor e interesse pelo proximo expressado
aos humanos, nada mais ¢ do que um transbordar do amor de Deus através dos seguidores
de Cristo.

A relagdo interpessoal dentro da familia cristd ¢ estruturada através de diferentes
papéis exercidos por seus membros, tendo como base o amor de Deus. De acordo com

White a familia é

“um sagrado organismo social, em que cada membro deve desempenhar
sua parte, um ajudando o outro. (...) Cada membro da familia devia
sentir que sobre ele repousa a responsabilidade individual de fazer sua
parte em ajudar no conforto, ordem e regularidade da familia. (WHITE,
1990, p. 179).

Em suas responsabilidades individuais cada membro da familia deve ter o
objetivo de manter o bem comum através do amor. Como afirmado por Paulo em sua
carta a Timoéteo, “se alguém ndo cuida de seus parentes, ¢ especialmente dos de sua
propria familia, negou a fé e ¢ pior que um descrente” (1 Tm 5:3.,4, 8).

Na relagdo matrimonial a mulher deve ser submissa ao seu marido e o marido deve
honrar sua mulher, amando-a a ponto de se tornar comparavel ao sacrificio de Cristo pelos
seres humanos (1 Pd 3:1-7; Ef 5:22-25, 28), um relacionamento de submissdo mutua,

reciprocidade (ROCK, 2011, p. 812). Quanto a relagdao dos pais para como os filhos, o
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dever dos pais ¢ conduzi-los nos ensinamentos de Cristo (Ef 6:4), para que seu filho tenha
consideragdo para com Deus e com as outras pessoas, repreendendo-os quando necessario,
por amor a eles (Pv 13:24). Os filhos, em sentimento de retribuicdo a divida para com
seus pais, devem honra-los (Ex 20:12) e obedecé-los (Ef 6:1) compreendendo que os
mesmos concederam seu tempo, amor, dedicacdo, muitas vezes sofrendo ansiedade por
sua causa; Essa ¢ uma obrigacao que repousara por toda a sua existéncia para o cristao
(WHITE, 1990, p. 292). Sendo os pais de idade mais avanc¢ada, a atencdo dada a eles deve
ser dispensada na propor¢ao de sua necessidade (Ibid., p. 360). Em 1 Timoéteo 5:3, da-se
aten¢cdo ao respeito cabivel aos mais velhos, que no verso 1, ¢ expresso da seguinte
maneira: “Nao repreenda asperamente ao homem idoso, mas exorte-o como se ele fosse
seu pai”.

A importancia dada aos idosos no cristianismo ¢ expressada em algumas partes da
Biblia: “Ouca o seu pai, que o gerou; nao despreze sua mae quando ela envelhecer” (Pv
23:22); “O cabelo grisalho ¢ uma coroa de esplendor, e se obtém mediante uma vida justa”
(Pv 16:31); "Levantem-se na presenga dos idosos, honrem os ancidos, tema o seu Deus.
Eu sou o Senhor” (Lv 19:32).

No cristianismo o amor de Deus € a base para todos os tipos de relagdes sociais.
Nao existe restricao social para o intuito de restauragdo e alegria do ser humano através
do amor de Deus. O amor ao proximo ¢ a primeira reacao do encontro do homem com

Deus. O amor de Deus ¢ a condicdo bésica de existéncia do ser humano (1 Co 13:2).

Analise comparativa

“Espantoso: no confucionismo, assim como no cristianismo, a ética da
humanidade culmina no amor ao préximo.” (KUNG, 2004, p. 117) Ambas as tradicdes
consideram com muita valia “o outro”. Tal semelhanca é encontrada quando comparados
seus dois ensinamentos centrais, no confucionismo a importancia do outro é expresso
através da “humanidade” (Jen) e o amor (Agape) no cristianismo. O missionario italiano
Matteo Ricci (1522-1610) chegou a mesma conclusdo, acreditando que poucas eram as
diferencas e muitas as semelhancas entre a doutrina crista e o confucionismo (YAO, 2000,
p. 239).
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Para Confucio o Jen, traduzido como “humanidade”, é considerado o bem maior.
“O Mestre disse: Se alguém de fato almejar a Humanidade, ndo fara o mal” (Analetos
4.4). K’ung acreditava também que “somente 0s grandes sabios da antiguidade
verdadeiramente possuiam o Jen, mas isso era uma qualidade que todos devem
desenvolver (RUI, 2007, p. 112). O Jen também intimamente relacionado com a busca
pessoal pelo controle do comportamento. Sendo assim o foco do Jen estd na busca
individual pela virtude em direcdo ao coletivo. Ja no cristianismo a virtude tem relacao
com resposta ao chamado de sua fonte dltima, Deus (MA, 2014, p. 146). A relag&o entre
Deus ¢ 0 homem ¢ o fundamento para “amar o proximo” ou “amar e orar pelos inimigos
e perseguidores”. Portanto se 0 homem ama de verdade, ama pois aprendeu de Deus (1
Jo 4:7). Tanto no confucionismo quanto para o cristianismo 0 amor estd no centro das
relacOes interpessoais. A definicdo de Conflcio Jen é “Amar as pessoas” (Analectos
12.22), Jesus Cristo afirmou que o cerne da lei é amar a Deus de todo o coracgéo, de toda
a alma, entendimento e forcas e amar ao préximo (Mc 12:29-31).

A semelhanca mais popular entre os ensinos do sabio chinés e do Mestre galileu
nas relacdes interpessoais é a reciprocidade. Pelo sébio foi expressada em forma negativa,
cerca de 500 anos antes do sermédo da montanha, “Aquilo que néo se quer para si proprio
ndo deve ser feito aos outros” (Analectos 15.23), e na versao palestina tem-se, “E como
vOs quereis que os homens vos fagam, da mesma maneira lhes fazei vos também” (Lc
6:31). Apesar de terem um fim comum, um olhar mais aproximado para ambas as
narrativas revela suas peculiaridades, sua justificativa € a grande diferenca entre 0s
legados éticos das duas narrativas. Para Conflicio “o proximo é em primeiro lugar todos
os membros da familia (...) [partindo desse ponto o] amor ao proximo se estende para
além da familia em um sentido mais amplo ” (KUNG e CHING, 1993, p. 118, tradugio
nossa), para o cristianismo o proximo abrange toda a humanidade (Lucas 10:25-37).
Confucio tinha como objetivo proporcionar um canal de harmonia para seu contexto de
disputas desumanas, tinha como orientacdo o passado, a transmissdo da antiguidade
(Analectos 7:1), olhava para tras, para a virtude dos antigos imperadores do império
primitivo chinés (KUNG, 2004, p. 108). Do outro lado, a justificativa para a ética
interpessoal Crista estava baseada na instauracéo do reino de Deus na Terra culminando

em uma concluséo futura hegeménica do amor de Deus. O amor de Deus é o motivo para
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existir uma ética interpessoal entre os homens, a restauracao de tal ética na humanidade
através da salvacdo dada por Cristo culmina no reino eterno de Deus.

Uma segunda semelhanca é a importancia dada ao servico em prol do outro, no
evangelho de Marcos, Jesus afirma, “quem quiser tornar-se importante entre vocés devera
Ser servo; e quem quiser ser o primeiro devera ser escravo de todos. Pois nem mesmo o
Filho do homem veio para ser servido, mas para servir e dar a sua vida em resgate por
muitos™ (Mc 10:43-45). O sentimento dos discipulos deveria ser de humildade perante as
outras pessoas a quem deveriam servir, pois tal atitude refletia a disposi¢cdo do amor de
Deus. O que ndo contraria o conceito de humanidade confucionista pois ambos procuram
uma amplitude coletiva em sua benevoléncia. Como expressado no dialogo de Conftcio
e seu discipulo Zigong em Analectos 6.28, “Humanidade é querer ficar de pé, mas ¢
também fazer os outros ficarem de pé, é querer se realizar, mas é também fazer os outros
se realizarem. Ser capaz de partir de si proprio para entender o outro”.

Por altimo faremos a comparacdo da relagdo do individuo para com sua familia
entre as duas tradicdes, tem-se por um lado os deveres do confucionismo definindo o
papel de cada componente através da retificacdo dos nomes (Cheng-Ming), “pai sendo
pai, filho sendo filho” (Analectos 12:11), e do outro lado, os deveres cristdos dos pais e
filhos relacionados a uma vida coerente com os ensinos divinos dados por Deus.

A figura paterna na sociedade chinesa era e € ainda um modelo de agéo e
referéncia constante para o filho, ndo apenas durante sua vida, mas também apds a morte
(SINEDINO, 2012, p. 17). O papel de pai como modelo para o filho e para a esposa na
organizacdo social confucionista ndo pode ser negligenciado pois tem fundamental
importancia para a sociedade. E relevante que o exemplo do pai seja aprendido em casa,
existindo um sentir harménico entre ambos, pai e filho, pois essa dinamica se reproduzira
na relacdo social entre soberano e o subordinado (MA, 2014, p.146). Sobre o assunto
Sinedino (2012, p. 130) afirma: “[Na cultura oriental] Quando se ¢ crianga, deve-se
receber o amor dos pais e, quando se é adulto, deve-se cuidar dos filhos e também dos
genitores. Desse modo o ciclo se fecha”. A virtude filial, o Xiao confucionista, ¢ a
defini¢do do dever do filho para com o pai, ou para com os mais velhos, tratando-os de

maneira respeitosa.
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O respeito entre pai e filho € um aspecto tdo relevante dentro do cristianismo que
se encontra no regimento moral dado por Deus desde o Monte Sinai, 0 quinto
mandamento do decalogo, "Honra teu pai e tua mée, a fim de que tenhas vida longa na
terra que o Senhor teu Deus te d4” (Ex 20:12). E também encontrado no livro de
Provérbios (Pv 23:22; Pv 6:20) e retomado por Paulo em sua exortacdo aos cristaos
primitivos de Efeso (Ef 6:1-3) A relacdo filial no cristianismo é um reflexo do vinculo
afetivo entre o homem e Deus, 0 que é notado na seguinte passagem biblica, "Qual de
voces, se seu filho pedir pdo, Ihe darda uma pedra? Ou se pedir peixe, Ihe dara uma cobra?
Se voceés, apesar de serem maus, sabem dar boas coisas aos seus filhos, quanto mais o Pai
de vocés, que esta nos céus, dara coisas boas aos que lhe pedirem!” (Mt 7:9-11). Deus na
Biblia recebe o status de Pai, e 0s que aceitam a Sua graca, reatam uma relacao direta
com o Ele e sdo chamados filhos de Deus (Gl 3:26,27).

Tanto para o cristianismo como também para os ensinos do Mestre Kong, o
respeito aos pais e aos mais velhos deve ser expressado através de um tratamento cortés
e polido. Nos analectos, Confucio determina que ao servir 0s pais, 0s erros devem ser
apontados discretamente, a vontade dos pais ndo deve ser contrariada e mesmo cansados
os filhos ndo devem mostrar irritacdo (Analectos 4.18). Com grande semelhanca a biblia
afirma, “Nao repreenda asperamente ao homem idoso, mas exorte-0 como se ele fosse
seu pai” (1 Tm 5:1). Sobre a relevancia de tal valor na cultura oriental e sua diferenca
quanto ao ocidente, Sinedino afirma, “Na China existe uma crenca de que se deve tudo
aos pais. (...) [Por outro lado] ha também o dever de respeito do filho para com os pais
em retribuigdo a vida e os cuidados que lhe deram” (SINEDINO, 2012, p. 129). Para
Confucio a piedade filial era um elemento que tinha ligacdo direta com o Jen (Analectos
1.2).

Por ultimo, o ser “filial” no pensamento confucionista envolve ndo somente o
dever de cuidar dos pais e dos irmdos mais velhos pelos mais novos, mas também a
consideragdo dos jovens pelos mais velhos (Analectos 2.8) Tal afirmagdo harmoniza-se
com a valorizacao dos mais velhos expressa, também na Biblia (Pv 16:31; Lv 19:32).

As semelhancas encontradas entre as duas correntes de pensamento possuem
proximidades como demonstrado nesta secdo. Utilizando os conceitos gerais de ambos 0s

lados esta comparacdao ndo entrou em contato com as varias vertentes do cristianismo e
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do confucionismo. Sabe-se que no decorrer dos séculos ambas as ideologias se

fragmentaram em vérias subcorrentes.

Concluséao

Em resumo, ambas as tradi¢cdes consideram com muita valia “o outro”. O
confucionismo tem como principal ensinamento o Jen e o cristianismo, o Agape. Para
Confucio o Jen, traduzido como “humanidade”, ¢ o bem maior, o contrario daquilo que ¢é
mau. Esse conceito pode ser colocado em paralelo com Agape traduzido como “amor”
conceito central do cristianismo, como destacado por Jesus ao ser questionado sobre o
maior mandamento. No entanto, talvez a semelhanga mais popular entre os ditos do sabio
chinés e o Mestre galileu seja o conceito de reciprocidade. Para Cristo, o proximo deveria
ser servido, para Conflicio, o outro também deve estar de pé. Para ambos o ser coletivo
denota ser virtude.

No confucionismo, um fator definitivo na acéo e referéncia de um individuo é seu
pai. A virtude filial, o Xiao confucionista, € a defini¢do do dever do filho para com o pai,
ou para com os mais velhos, tratando-os de maneira respeitosa, 0 que no cristianismo
possui correspondéncia na atitude de respeito dos filhos para com os pais. Em ambas
tradicdes, 0 respeito aos pais e aos mais velhos deve ser expressado através de um
tratamento cortés e polido. A singularidade fica por conta do ensinamento cristdo de que
a relagdo de Deus para com o homem é uma relagdo baseada no em Seu divino carater
amoroso e que a tarefa dos pais € expressar aquilo que foi aprendido em sua relagdo com
Deus a seus familiares e para com seus filhos, enfim, ao outro.

Nota-se, portanto, um campo frutifero para o didlogo entre o cristianismo e o
confucionismo baseado na visdo do outro em ambas cosmovisdes. O desenvolvimento de
atitudes condizentes com os valores propostos deveria proporcionar comunidades e
sociedades mais dignas e respeitosas. Em época de conflitos carregados pelas diferencas
religiosas supostamente fundamentalistas e extremistas, eis um contato inter-religioso que
no seu fundamento e no seu extremo inibe a guerra. Uma observagdo superficial aponta
para a necessidade de ambos grupos, cristdos e confucionistas, se desenvolverem a partir

dos ensinamentos basicos dos seus mestres.
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CORPO, VULNERABILIDADE E JUSTICA: OS CAMINHOS DA
CONDICAO POS-MODERNA

René Dentz>3

Resumo: No declinio da modernidade, a filosofia hermenéutica reconhece a passagem
da razdo forte, com pretensbes de dominio sobre a realidade, para um pensamento
enfraquecido, consciéncia da radicalidade interpretativa na qual a subjetividade humana
esta inserida. Para um dos expoentes de tal pensamento, o filosofo Gianni Vattimo, a Pds-
Modernidade é a despedida do sentido unitario de histéria, de progresso, de sexualidade
humana. O que se instaura nessa nova época € o pluralismo como tecido social no qual a
vulnerabilidade humana, caso ndo queira sucumbir-se aos dominios da violéncia
metafisica, deve empenhar-se pela constru¢do de uma comunidade mais amiga e laica.
Para tal pensamento, ndo se trata de despedida das experiéncias religiosas cristds, no
entanto, “se deseja concretizar-se na forma da hospitalidade, a identidade do cristdo no
dialogo inter-religioso - aplicando o preceito da caridade - pode apenas se reduzir, quase
completamente, a um dar ouvidos e palavra aos hospedes” (VATTIMO, 2004, p. 126).

Palavras-Chave: Modernidade, corpo, vulnerabilidade, justica.
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Introducéo

E necessario pensar a presenca da religido, de maneira particular do cristianismo,
como instancia que promove a valoriza¢cdo do mundo, de forma que todo o processo de
secularizacdo, de alguma maneira, cumpre sua vocagcdo mais genuina que esta
fundamentada no mandamento do amor. Principio que deve continuar gerando um
combate a toda e qualquer forma de imposicao da verdade como dominio e poder. De
outro modo, pensar o cristianismo ja ndo mais pelas vias do poder é cumprir sua missdo

de construcdo da amizade diante das experiéncias da finitude humana. Ou seja,

A filosofia da religido do nosso século é preferencialmente existencial:
enguanto Sdo Tomas e a Idade Média pensavam em provar a existéncia
de Deus a partir da ordem do mundo, o pensamento religioso moderno
procura a prova de Deus, sobretudo na precariedade e tragicidade da
condicdo humana (VATTIMO, 1999, p. 84).

Para o criador do pensamento fraco, ha uma estreita relacdo entre a morte do Deus
violento da metafisica, a kénosis cristd e a propria tradicdo filosofica que trata do
enfraquecimento do ser. Assim, “a heranca cristd que retorna no pensamento fraco ¢
também e, sobretudo, heranca do preceito cristdo da caridade e de sua recusa da violéncia”
(VATTIMO, 1999, p. 37). Uma das consequéncias mais importantes para repensar esse
nexo entre filosofia enfraquecida e caritas cristd, trata-se da defesa das vitimas que nédo
puderam contar sua historia porque foram caladas pela tradicdo dominante, muitas vezes
em nome da verdade. E limiar do declinio do pensamento metafisico inaugura uma nova
possibilidade de pensar no enfraquecimento corpdéreo dos que viveram ou vivem sem sua

dignidade basica, a de ser corpo historico.

1 Pés-Modernidade e o Conhecimento no Século XXI
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A Po6s-Modernidade impacta, assim, de forma decisiva os saberes. As questdes
inquietantes sdo: como pensar Deus sem fundamento? Como afirmar o sujeito em uma
época “pds-metafisica”? Chegamos, dessa forma, a uma atestacdo necessaria ao “saber
teoldgico” pos-moderno, aquela de Sujeito Vulneravel. Esse conceito, bem interpretado,
nos permite pensar em quatro aspectos da vulnerabilidade: o desencantamento do mundo;
a consciéncia de exclusdo vivida; o desmantelamento da onipoténcia; e, por ultimo, o
projeto sociopolitico que desencadeia. Seqgundo MENDOZA (2011, p.148):

[...] A partir da assungdo da prépria vulnerabilidade o sujeito fraco
comecga a mostrar outro rosto para além da aparéncia anddina que o
etiquetava numa primeira impressdo. Assim comeca a génese de uma
presencga para si mesmo de carater proativo, marcada pela tomada de
distancia com respeito aos sistemas de totalidade e sua influéncia nos
mecanismos da propria subjetividade.

E ainda (2011, p.191):

S&do precisamente eles, os justos da histdria, quem nos sustenta na
consciéncia agobnica vivida como experiéncia de viver até o Gltimo
suspiro. Uma existéncia niilista enquanto € vivida nos limites de si
mesmo. Uma existéncia vivida como tal por um sujeito vulneravel
porgue se confrontou por experiéncia prépria com uma vida que nao
cessa de olhar de frente para a morte.

Um exemplo precioso do corpo vulneravel é Frida Kahlo. Por meio de sua arte,
Frida assume as dores de seu corpo proprio. Ou seja, somatiza eventos significativos de
sua existéncia. Seu corpo é uma expressao de sua arte e € a memoria dos acontecimentos
tragicos de sua vida. Afirma DEIFELT (2006, p. 33):

A ambigiidade de Frida ndo é sinbnimo de contradicdo. A sua
existéncia é marcada precisamente pelo limitrofe, pelo fronteirico. Ela
habita nas intersecgdes: nas fronteiras deu seu proprio corpo, que lhe da
prazer e dor; nas fronteiras da relacional idade, com um Diego que ela
identifica como seu grande amor e como a grande catastrofe de sua vida;
com a arte, que é uma extensdo de si mesma, mas que ela mesma néo
valoriza, até conseguir manter-se financeiramente pela pintura; nas
fronteiras de suas préprias convicgBes politicas, religiosas, culturais e
sociais - de todas elas ela tirava elementos construtivos para uma
sociedade mexicana alternativa, mas desencantava-se constantemente
com os rumos dos acontecimentos em seu pais.
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O corpo humano fornece um horizonte de mundo, reflexio e desejo. E o lugar do
prazer e da dor, além de possibilitar ambiglidades e, por isso mesmo, nos torna
“humanos”. Ao registrar a memoria de sua corporeidade pela pintura, Frida expde seu
horizonte de existéncia.

Como afirma MUSSKOPF (2012, p. 443):

No quadro La Venadita, a figura do veado é, a um sd tempo, um
instrumento através do qual Frida Kahlo pode exprimir sua realidade,
seu mundo e ela propria dizendo-se. Forma e contetido se misturam.
Enqguanto € algo fora de si mesma (meio), metafora, o veado é também
a materializacdo (conteido) que fala por si. O veado de Frida é a Frida-
veado, e vice-versa. O ser que ocupa o lugar central da pintura, portanto,
é uma criacdo de Frida Kahlo, e é um veado! (...) O veado é a fuga do
seu destino, a decisdo sobre seu nascimento, a ordenacao proviséria de
sua vida que ndo tem ordem: comeca e termina varias vezes, sobe e
desce, gira, da piruetas, vai para cé e para la, sacudida, sacudindo-se,
acidentando-se. Seu signo nio ¢ “cancer”, mas “veado”.

O “veado” de Frida ¢ uma condi¢do, um corpo ferido, que faz parte de um sujeito
vulneravel, excluido da filosofia, da teologia, da salvacdo; enquadrado pela ciéncia e
criminalizado pela sociedade. E neste sentido, a hermenéutica do pensamento fraco, em

defesa das pessoas feridas pela histdria, ganha destaque ao declarar que:

Derrubada a ideia de uma racionalidade central da histéria, o mundo da
comunicagdo generalizada explode como uma multiplicidade de
racionalidades locais - minorias étnicas, sexuais, religiosas, culturais ou
estéticas - que tomam a palavra, finalmente ndo mais caladas e
reprimidas pela ideia que haja somente uma forma de humanidade
verdadeira para realizar, em detrimento de toda a peculiaridade, de toda
a individualidade limitada, efémera, contingente (VATTIMO, 200, p.
17).

Saber-se falivel significa, entdo, admitir-se responsavel pelo mal e isso gera uma
angustia no ser humano, que sente o inferno da justica por perceber-se medido pelo seu
proprio agir, sentir e pensar e ndo por Deus. Eis a nova experiéncia ética apresentada pelo
simbolismo da culpabilidade: o sujeito, consciente de si, faz justica ao oprimido, pois, ele
mesmo da a si proprio, a sentenca pela falta cometida sob o olhar de Deus, que busca
manter a alianca com amor incondicional, sempre perdoa e restaura 0 ser que busca

superar suas limitacoes.
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O reconhecimento da vulnerabilidade prépria de toda subjetividade foi proposto
por Ricoeur como um novo estagio da fenomenologia p6s-husserliana. Em sua filosofia
da vontade, o filésofo francés afirma que o desejo originario ambiguo compromete
também uma afeccdo constitutiva que é vivida sob o simbolismo da mancha, da culpa e
do pecado.

A filosofia de Ricoeur se mostra como uma passagem de uma fenomenologia
transcendental a uma fenomenologia propriamente ontologica. Sua atencdo volta-se para
mostrar os recursos de uma fenomenologia da vontade, na direcdo de uma passagem para
a ontologia. A fenomenologia revela um néo ser especifico da vontade, algo como uma
deficiéncia ontoldgica propria da vontade. A interpretacdo minuciosa dessa negacao pode
ser entendida como uma fenomenologia das paix6es (ambicéo, avareza, 6dio, etc.), uma
reflex@o filosofica sobre a culpabilidade.

A fenomenologia nao é apenas método filoséfico que nos capacita a superar a
metafisica, mas um meio para se situar a teologia no pensamento. Jean-Luc Marion, por
exemplo, defende a idéia de que a fenomenologia modificada adequadamente € “o método
de manifestacdo do invisivel por meio de seus fenomenos indicadores” e “assim, também
o método da teologia”. Ou seja, a distingdo entre fenomenologia e teologia, contudo, é
que, enquanto a primeira prové o contexto para a possibilidade do fen6meno da revelagéo,
ndo consegue determinar sua realidade como revelacdo. A fenomenologia pode, assim,
ser vista como certo tipo de preparacdo a teologia. Dessa forma, podemos analisar o
fendbmeno do perddo e sua possivel liberdade, estabelecendo uma relacdo entre

fenomenologia e teologia no pensamento ricoeuriano.

2 Um novo horizonte para o pensamento Latino-Americano

Em suas raizes marxistas, a Teologia da Libertacdo negligenciou o corpo dos
sujeitos vulneraveis. O pobre foi visto como aquele que deveria ser liberto, mas apenas
em sua dimensdo material-social. Nesse contexto, € muito significativa a afirmacdo de
Jodo Batista Libanio, nareunido da SOTER, em junho de 1990, de que a teologia enfrenta

revisGes importantes em suas formas de analise.
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Ficou claro que tal marco ndo s6 necessita ser ampliado, como também
revisto em profundidade por causa de suas insuficiéncias, entre elas, da
hipertrofia da classe em detrimento de aspectos culturais e sexuais da
realidade, da incapacidade de analisar as relacGes de poder na Igreja
adaptando analises da macro sociedade, da caréncia de uma andlise do
estado, do desconhecimento de muitas novas realidades surgidas nesta
nova fase do capitalismo, etc. Aponta como caminhos um uso maior da
antropologia social, da sociologia das instituicdes, de métodos
quantitativos, da teoria da acdo (A. Touraine). A TdL ndo pode ficar
prisioneira dos conceitos de classes sociais, desconhecengo as
realidades como mulheres, criangas, negros e indigenas (LIBANIO,
1990, p. ).

Importante também ¢ a abordagem do tedlogo Hurtado, para quem “a partir da
kénosis sabemos como Jesus € homem e qual tipo de homem ele se tornou. Por ela
sabemos que a Encarnacéo no é algo neutro e genérico. E preciso afirmar, portanto, que
somente observando o ser pobre de Jesus (e sua identidade com os pobres) podemos
perscrutar o verdadeiro ser de Deus” (HURTADO, 2013, p. 97). Deus, em Jesus, mostra
seu rosto concretude, sua carne pobre na qual historicamente revela o sentido
antropologico e teoldgico mais profundo, propriamente em sua kénosis.

Por isso, ndo € possivel haver uma falsa dicotomia entre o “pobre” e os grupos
vulneraveis. A privatizacdo de terras e a privatizacao de corpos fazem parte de um Unico
sistema. A luta pelo direito a terra, por exemplo, e a luta pela autonomia sobre o préprio
corpo, quando vistas do ponto de vista da teologia queer, ndo podem ser separadas como
se uma fosse resultado de trabalhadores sérios e a outra uma revolta histérica e burguesa.
O projeto de uma sociedade justa e igualitaria passa, necessariamente, pelo rompimento
com o sistema heterocéntrico em todas as formas de reproducéo do capital. Na
maioria das vezes, o feminino, por exemplo, foi compreendido por meio de uma visao
masculina de Maria no universo teoldgico catdlico. Trata-se de uma Mimesis, na qual a
mulher é enquadrada em um modelo, em um (des) horizonte de pré-compreensao, como
arquétipo, modelo, desde a criagdo do mundo. Maria é apresentada como mulher de fé,
fiel e perfeita discipula, expressdo concreta do amor preferencial de Deus pelos pobres.
A mulher do nosso povo sente proximidade com Maria, mulher pobre, mulher do povo.
A categoria mulher ficou aprisionada em um modelo feminino virginal e assexuado, que
nunca reclamava de nada e era feita para servir e seguir ordens masculinas (mesmo de

Deus Pai).
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A teologa argentina Marcella Althaus-Reid propGe uma mudanca de paradigma
da Teologia da Libertagdo e a introducao de um alargamento do conceito de “pobre”,
“excluido”. Seu ponto de partida em Teologia Indecente é uma desilusdo com os limites
da teologia da libertagdo no contexto latino-americano que a leva a uma critica radical
fazendo uso de instrumentais marxistas, onde 0s conceitos materiais possuem
prevaléncia, ao invés do sujeito e sua identidade.

Assim afirma ALTHAUS-REID (2003, p. 8):

Teologias queer sdo geralmente teologia biograficas. E necessario
seguir este movimento diaspdrico que nos permite compreender 0s
caminhos percorridos, e as formas pelas quais identidades teoldgicas
ainda sdo desafiadas, transformadas, retraidas e disfarcadas no
Cristianismo. Teologias queer entram nas didsporas usando taticas de
ocupagdo temporéria; préaticas desestabilizadoras que ndo devem
necessariamente ser repetidas, e reflexfes cujo objetivo é serem
desconcertantes.

A teologia feminista da libertagdo, por estar, em um primeiro momento, muito
enraizada na teologia da libertacdo em sua 12 geracdo, ainda necessita de uma radical
idade que integre género e sexualidade ao discurso teoldgico tornando cadtica sua
ideologia heterocéntrica fundante. Esse pensamento é fundado em temas como
mariologia, por exemplo. E a partir destas criticas que ela articula sua proposta de uma

teologia indecente:

Uma teologia indecente é uma teologia que problematiza e desnuda as
camadas miticas de multipla opressdo na América Latina, uma teologia
gue, encontrando seu ponto de partida na intersecdo da teologia da
libertacdo e do pensamento queer, refletird sobre a opressdo econdémica
e teoldgica com paixdo e imprudéncia. A teologia indecente questionara
o tradicional campo da decéncia e ordem latino-americanas enquanto
permeiam e apOiam as mdltiplas (eclesiolégica, teoldgica, politica e
amorosa) estruturas de vida em meu pais, Argentina, e em meu
continente (ALTHAUS-REID, 2010).

Althaus Reid utiliza novos entendimentos da sexualidade como forma de

desconstruir sistemas sélidos de pensamento e criar outros novos, bem como expandir as

definicbes de religido, economia, construgdes sociais e sexuais. A questdo é que embora
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as religiGes sejam feitas para, ou ao redor de padrdes classificatorios sexuais claros, a
sexualidade limita ou abre os horizontes dos sistemas religiosos.

Sua teologia parte de ambigtidades, intraduzibilidade e ndo representacdo. Esse
nédo-lugar da teologia cria um tipo de Deus um tanto estranho para as estruturas bem
conhecidas do amor de do conhecimento da teologia tradicional. Esse Deus Estranho,
forasteiro, estrangeiro, desconhecido, escondido pode ser reconhecido em meio aos
pobres e as pessoas que sao intrinsecamente indecentes e vulneraveis, um Deus
radicalmente comunitério e cuja hospitalidade sem limites e fronteiras € irresistivel!

Afirma CAVALHAES (2010):

Talvez agora sejamos capazes de aprender a orar e pedir e agradecer a
Deus pelos nossos orgasmos, para gque as nossas teologias incluam os
prazeres antes banidos. Talvez possamos tomar cada experiéncia com
0s seus horizontes, segredos e diversas possibilidades de desfecho como
se fosse um arrebatamento, um movimento desconhecido e
descontrolado que transforma completa e radicalmente as nossas
teologias e as nossas maneiras de pensar e de viver o corpo, sem
restricdes ou consolos. Talvez possamos iniciar uma nova procissao
litrgica com o pobre, carregando conosco um célice transbordante de
caréncias e desejos, potencialidades e misérias, contradicdes e
desespero, trai¢Oes politicas e pequenos gestos de redencdo, morte e
epifanias inesperadas do nosso dia a dia, tentando eternamente dar os
contornos de uma graca perdida. E conforme caminhamos, tentaremos
atentar para o que sempre foi negado, esquecido, proibido e perigoso.
Talvez, através dos liquidos e excregdes teoldgicas do nosso corpo,
beijos e sexualidades, representemos daqui em diante as subjetividades
da nossa formagao.

4 O pensamento Queer e a Pés-Modernidade

A partir da Pés-Modernidade, hd um deslocamento do caminhar. Ndo ha mais um
lugar fixo. Em cada ponto se verifica a situacao de estrangeiro, daquele que ndo esta em
seu lugar e faz de cada lugar o seu. Um aspecto importante da chamada “Teologia Queer”
(no lugar de “Teologia Gay”) € o aspecto do discurso sobre a experiéncia pessoal. No
entanto, a elaboragdo dessa experiéncia passa ser ousada e transgressora, mais “queer”.
Nesse contexto, um livro paradigmatico foi “Queering Christ”, de R. Goss, onde expoe

uma autobiografia em um capitulo, mas estabelecendo elos com questbes sexuais e
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homoeréticas com a vida de Cristo crucificado no monastério, passando pela sua

experiéncia de casamento e ruptura com o poder eclesiastico. Segundo R. Goss:

Com o rompimento do siléncio por vozes de bissexuais e de
transgénicos, as teologias queer vao desenvolver a nova sofisticagéo do
discurso teolégico com novas particularidades sexuais, novas
compreensdes de géneros, e matizes de diferencgas. Elas vao desencarnar
residuos de bifobia e transfugia, forcando te6logas e tedlogos queer
anteriores, incluindo eu mesmo, a articular definicBes expandidas de
sexualidades e géneros (GOSS, 1993, p. 15).

Outra enorme contribuicdo foi dada pela tedloga brasileira Ivone Gebara. Em sua
proposta de “epistemologia da vida ordinaria”, busca distanciar a teologia de campos
mimeticos abstratos e, por isso mesmo violentos. A concretude do real deve ter espaco,
emergir no horizonte possivel do sujeito, que pode agora ser atestado como vulneravel.
Ao desenvolver sua proposta para a teologia, Gebara busca articular a ambiglidade de
uma maneira inovadora. O género passa a ser visto como instrumental hermenéutico, a
partir de uma sensibilidade para a realidade social. Ao desenvolver sua proposta
epistemolodgica para a teologia, Ivone Gebara articula a questdo da ambiguidade de uma
maneira inovadora. Trata-se de uma “epistemologia do cotidiano”. Afirma Gebara sobre

0 g0z0:

Talvez devéssemos ousar 0 gozo, ou pelo menos deseja-lo, sonha-lo
como uma possibilidade para nds. O gozo é efémero, o fugaz, a graga
em nossos sentidos, a sensualidade que vem e vai. E o temporal, o prazer
do momento, o primeiro instante do encontro que nao se consegue deter.
E a musica que acaba de focar pronta, o copo de vinho que se acabou
de beber, as despedidas depois de um encontro de amizade. (...) N&o é
todo-poderoso em seu reino eterno. Nao é puro, mas mesclado a nossos
sentidos e humores. Nao julga, ndo pune, é efémero, misteriosamente
efémero. Sempre em movimento, indo e vindo, serpenteando por
diferentes situacdes, cheiros, cores, é o supérfluo em contraposicdo ao
necessario. E a leveza do ser opondo-se a sua grave necessidade. S6
existe no instante. E sabio em sua fragilidade. E louco em sua danca de
todos os ritmos. O gozo é regozijo (GEBARA, 2005).

No universo catélico, uma importante referéncia em relacdo a teologia gay (que
talvez por vinculos institucionais ndo ouse a denominacao “queer”) € o te6logo britanico
James Alison. A partir de umareleitura biblica, Alison propde a superacao do fundamento

bioldgico como definidor da filiagdo divina do homem.
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[...] Jesus esta dizendo que existem duas paternidades: aquela que vem
de seu Pai, a qual se torna acessivel pela e na imitacdo criativa de uma
fraternidade inclusiva que se modela no proprio Jesus. Temos também
a sua alternativa, a velha conhecida realidade cultural que é propria de
toda a humanidade, a qual se impde sobre todas as origens bioldgicas.
A cultura humana tem sua origem fundada num assassinato fratricida,
de Abel por Caim, e todos os seres humanos se encontram, por causa
dessa origem comum, radicalmente enganados tanto sobre suas
vontades quanto sobre seus saberes (ALISON, 2010).

5 As transformac0es na Lei simbolica

A paternidade e a fraternidade cultural precedem a fraternidade bioldgica. Ou seja,
ndo é a paternidade bioldgica que se constitui no modelo-base, a partir do qual uma
paternidade cultural distorcida entra em operagdo, mas temos exatamente o contrario,
uma fraternidade cultural distorcida que modela a paternidade biologica, tornando-a ndo
fraternal.

A mimesis esta na constituicdo dos atributos humanos. Existem diversas variac6es
de mimesis segundo René Girard. O mais comum é a imitacdo aquisitiva ou de
apropriacdo. Trata-se do desejo a partir do qual o ser humano imita o desejo de outro em
busca de um mesmo objeto e, assim, inaugura-se uma rivalidade com essa pessoa pela
posse do objeto desejado por ambos. Assim define a relagdo entre mimetismo e Violéncia

James Alison:

A violéncia atrelada a mimesis de apropriacdo torna fragil toda vida
social humana, e foi assim durante o transcorrer do longuissimo
processo de hominizacdo. Vemos aqui uma encruzilhada nesse
processo, ainda em seu estagio humano inicial. Podemos imaginar um
grupo que, devido a presenca da mimesis entre seus membros - pessoas
querendo 0 que 0 outro tem ou o que o outro &, e lutando por isso -, sofra
uma crise aguda de desordem cuja viruléncia comeca a corroer o proprio
tecido social. A violéncia endémica se agrava entre 0s membros do
grupo até que o grupo se restabelece, gracas a resolucdo gerada pela
mimesis conflituosa, a qual espontanea e arbitrariamente converge sua
violéncia sobre uma vitima substituta (o bode expiatério), que, por ser
incapaz de retaliar, ndo oferece ameaca alguma de ampliar ou dar
continuidade a violéncia. A vitima é geralmente alguém que esta a
margem, um forasteiro, alguém portador de alguma espécie de
deficiéncia fisica ou mesmo alguém que possua um destaque excessivo
no grupo. A vitima é expulsa - linchada ou sacrificada - ndo importando
como, pois 0 mecanismo subjacente é 0 mesmo. Uma vez que o grupo
espontdneo e unanimemente escolheu a vitima, culpando-a pelo
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conflitos e infortinios sofridos por ele, a expulsdo da vitima produz o
momento unanime de paz, que 4 a base de uma nova ordem social
(ALISON, 2010).

Também contribui GIRARD (1998):

Os primitivos procuram romper a simetria das represalias no nivel da
forma. Ao contrario de nos, eles percebem muito bem a repeticdo do
idéntico, e tentam elimina-lo por meio do diferente. Quanto aos
modernos, eles ndo temem a reciprocidade violenta. E ela que estrutura
todo castigo legal.

A condenacdo generalizada da homossexualidade que persiste nas sociedades
contemporaneas, ainda muito influenciadas pela lei religiosa €, segundo Daniéle Hervieu-
Leger (2003), a principal resisténcia a visibilidade dessas familias, percebidas como
atentatorias ao carater “sagrado” adquirido pela “familia” nas sociedades modernas.

Segundo Elisabeth Zambrano:

Essa “sacralidade”, que toma como apoio a ordem natural das relagdes
entre os sexos, torna “impensavel” qualquer outra configuracdo de
familia que ndo seja a composta por pai-homem, mae-mulher e filhos.
Esse impositivo “divino” ndo estd presente apenas nas religides,
encontra-se, também, em outras areas do saber. A influéncia religiosa
se expressa em trés campos. No direito, temos o codigo napolednico que
mantém vivo, depois da Igreja, o carater “sagrado” estabelecido pela
“natureza” entre alianca e filiacdo, com a afirmagdo de que o pai é o
marido da mae. Para a psicanalise, a subjetivacdo do sujeito e sua
humanizacdo passam pela necessidade de elaboracdo do chamado
complexo de Edipo, processo psiquico que exige a presenca dos dois
sexos e a obediéncia ao “Nome do Pai” (ZAMBRANO, 2006, p. 12).

As trés areas podem ser fundamentadas em rigido nucleo metafisico, mas também
podem ser desconstruidas. No campo psicanalitico, o papel desse saber pode ser libertador
quando passamos a pensar no ambito do simbdlico, abrindo o horizonte do “Nao-Dito”.
E a partir do Outro que o sujeito fala e deseja. Esse Outro, alteridade radical, que néo é
a mae, o0 pai, ou qualquer semelhante, qualquer partner imaginario; marca o lugar da
linguagem, que permite ao sujeito humano situar-se diante do sexo e das geracOes. Isto
situa a via de introducdo do registro simbdlico no psiquismo e por conseqliéncia, da
castracdo. O Nome-do-Pai é justamente esse significante que no Outro, na alteridade, €

o significante do Outro enquanto lugar da lei, do limite, onde o sujeito encontra sua
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delimitacdo, sua nomeacdo. Finalmente, cabe ressaltar que a questéo do sujeito diante do

Outro ndo se resume a esse Outro como lugar da lei.

Concluséao

Na perspectiva mais radical, 0 Outro remete ao que esta além de toda regulacdo
possivel. A libido organiza-se, regula-se, tomando o phallus como simbolo. No entanto,
por ora ressalte-se aqui a dimensdo do Outro que ultrapassa a referéncia falica. A
inscricdo falica articula o gozo as leis do significante, leis da linguagem, mas a nogéo de
gozo Outro proposta por Lacan, aponta um gozo fora da linguagem, fora do sexo, fora da
possibilidade de ser apreendido por representagdes. Entretanto, é na medida em que
estamos todos dentro da referéncia falica, referéncia de linguagem, que também, a partir
dela, podemos sentir os efeitos de um mais além. E essa sinalizacdo de um mais além do
falico que permite a Lacan sublinhar, em relacdo aos humanos, ndo propriamente a
difundida dualidade dos sexos, mas uma outra dualidade, frente a qual o sujeito € dividido
— a dualidade de gozos: gozo falico e um gozo Outro, sempre visado. Ou seja, a
compreensdo da sexualidade deve pressupor um ser humano dividido, falho, limitado e
ao, mesmo tempo, livre para vivenciar sua corporeidade em sua historicidade. Com isso,
pode existir na dimenséo sexual e, por isso mesmo, em alteridade.

De tal maneira, que engendrar uma nova teologia pds-moderna, é buscar uma
esperanca possivel a partir do “novum do cristianismo como experiéncia de um triplo
ultrapassamento: de si, do outro como inimigo e do mundo violento, como condigéo de
possibilidade da instauracdo do Reino de Deus enquanto experiéncia salvifica de sentido
realizado como reconciliagdo” (MENDOZA, 2011, p. 219).
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RIC(EUR FACE A MORTE : DUAS LINHAS DE PENSAMENTO
CONCERNENTES AO IMAGINARIO DA SOBREVIVENCIA NA
OBRA POSTUMA VIVANT JUSQU’A LA MORT.

Tomoaki Yamada®*

Resumo: No segundo arquivo de documentos, "Morte" de Vivant jusqu’a la mort, duas
linhas de pensamento sobre a imaginacdo da sobrevivéncia sdo particularmente
desenvolvidas. Uma aprofundou o conceito de perfeito desapego, o que pode ajudar a
levar ao fim o "trabalho de luto” sem ceder a imaginacdo de sobrevivéncia expressa
geralmente mortos. A tarefa de Ricoeur neste caminho até que o destaque de uma
transferéncia para os outros o amor da vida. A transmissdo da vida, em seguida, passa
pela "trilha de papel” deixou como testemunho para outros, o sobrevivente- um ser. A
segunda linha representa o descolamento imperfeito. Ricoeur, em seguida, insiste na
"memoria de Deus" através da expressdo "Deus se lembra de mim", afirmou o eterno
presente do cuidado de Deus. A reformulacédo do futuro - "Deus vai se lembrar de mim"
- introduzir a possibilidade de uma forma de hipocrisia por projecdo imaginaria, ou um
"consolo"” ndo auténtico. A "memdria de Deus" continua a ser o mapeamento do eterno
presente da preocupacéo de Deus. Ele justifica a existéncia humana pela graca. Estas duas
linhas de pensar a imaginacéao de sobrevivéncia - os destacamentos perfeitos e imperfeitos
seria um exemplo da concretizagdo de uma atitude agnostica na filosofia de Ricoeur. Para
destacéa-los, esta pesquisa quer olhar a influéncia do Whitehead e Teologia do Processo
nos Ultimos pensamentos ricoeurianos.

Palavras-chave: Paul Ricceur Whitehead, Teologia do Processo, morte.

>4 EHESS, Fonds Ricceur, Rennes 2
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Introduction

Comment comprendre et mettre en perspective 1’attitude agnostique chez Ricceur?
Le philosophe a voulu tracer une ligne de démarcation nette entre son ceuvre
philosophique et sa conviction confessionnelle’, mais il a également souvent souligné
combien il est difficile et complexe de fixer cette frontiére'’. La question de I’articulation
du philosophique et du théologique est ainsi poursuivie par Ricceur jusqu’a la fin de sa
viell,

Un des thémes sur lesquels on éprouve le plus nettement I’intersection complexe
de ces deux démarches est celui de I'acte de philosopher. Chez Ricceur, cet acte émerge,
me semble-t-il, avec une force et une coloration particuliéres devant la mort ; philosopher
« devant » la mort devient un motif profond de I’ceuvre, qui travaille notamment I’ceuvre
posthume de Vivant jusqu’a la mort".

Cet écrit posthume est composeé de deux parties. La premiére comporte deux documents
d’archives, I'un intitulé « Jusqu’a la mort. Du deuil et la gaité. P.R. », I"autre tout
simplement « La mort ». Dans le premier, Ricoeur réfléchit sur le ttmoignage que donne
Jorge Semprun de son expérience du «survivre »V . L'expérience personnelle du
philosophe, qui a accompagné sa femme jusqu’a la mort, s’y refléte. « Exorciser »
I’imaginaire de la mort, c’est alors viser une maniére d’exister vivant et de « survivre »
apres la mort du proche.

Dans le second document d’archive, « La mort », deux lignes de réflexion sur
I’imaginaire de la survie sont particulierement développées, au sein de la visée «
exorciste » évoquée dans la premiére partie. Ces deux lignes pour penser I’imaginaire de
lasurvie - les détachements parfait et imparfait seraient un exemple de la mise en pratique
d’une attitude agnostique dans la philosophie de Ricceur. Pour les mettre en lumiére, la
présente recherche souhaite mettre en regard les textes du philosophe et la lecture de
Semprun comme la présupposition, ensuite souligner I’influence de Whitehead et Process
Theology dans les dernieres pensees ricceriennes en face a la mort : deux lignes de pensée
concernant I’imaginaire de la survie dans 1’ceuvre posthume de Vivant jusqu’a la mort.
Lire celle-ci, c’est par ailleurs forcément procéder par conjectures : ces écrits posthumes,
aux confins de la philosophie, du témoignage et des notes personnelles, n’ont en effet pas

été éditées par Ricceur lui-méme, ce qui laisse le lecteur aux prises avec de nombreux
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questionnements quant au devenir des themes principaux de la pensée ricceurienne dans

ces derniers écrits.

Une lecture de Jorge Semprun dans « Jusqu’a la mort. Du deuil et la gaité. P.R. »
1. Encore vivant ; le moribond et I’agonisant

La méditation sur la mort trouve son aboutissement dans une hésitation entre deux
poles. Le premier est caractérisé « par la nécessité et la difficulté de faire le deuil d’un
vouloir-exister aprés la mort »Vi. Le second est « par gaieté jointe a la grace espérée
d’exister vivant jusqu’a la mort »Vii. Le souci d’« exister vivant jusqu’a la mort » se
rapporte au vécu personnel du philosophe, marqué par la maladie dégénérative de sa
femme. La méditation sur la mort suppose la nécessité et la difficulté de « faire le deuil ».
Une oscillation interne vis-a-vis de 1’acceptation la mort est effectivement notable chez
Ricceur. Ce travail de deuil porte sur la tache minimale de la réflexion philosophique : la
clarification conceptuelle, qui, lorsqu’elle réfléchit le statut des morts, prend une la
« valeur thérapautique »V'"!, L’effort ricceurien est consacré a « exorciser » 1’interrogation
sur le sort des morts et son investissement affectif. L’enquéte philosophique s’exerce
alors sur I’anticipation intériorisée de la mort en soi comme « agonie anticipée »'.

Riceeur introduit d’abord la distinction entre I’ « agonisant » et « moribond » pour
se delivrer de I’anticipation interiorisée. C’est a partir du témoignage de Lucie Hacpille,
médecin de soins palliatifs, qui opere cette distinction. D’aprés ce médecin, les malades
en train de mourir ne se percoivent pas comme « moribonds », ¢’est-a-dire bient6t morts,
mais comme « encore vivants »*, méme s’ils ne sont qu’a quelque minutes de leur déces.
Pour I’ « agonisant », étre « encore vivant » correspond a I’émergence de la mobilisation
des ressources les plus profondes de la vie, qui lui permet de a s’affirmer encore. Elle est,
pour ainsi dire, I’ « Essentiel » dans la trame du temps de 1’agonie. Cet « Essentiel » qui
est, en un sens, le religieux, ou le religieux en commun, qui transgresse les limitations
consubstantielle au religieux confessant et confessé au seuil de la mort. En d’autres
termes, ce moment de mobilisation est un moment de grace intérieure. Dans I’entretien
La Critique et La Conviction ¥, ce moment est d’ailleurs exprimé comme le
« fondamental ». 1l renvoie a I’émergence du « courage d’étre vivant jusqu’a la mort »

lorsque la vie prend, face a la mort, un grand V. Cependant, penser ce moment et sa force,
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c¢’est courir le risque de basculer vers la littérature des expériences mystiques : il faut donc
a la fois faire preuve de méfiance, et accueillir la grace intérieure d’un certain mourir.
Ricceur analyse ensuite le « regard » de la « compassion » chez ceux qui luttent
avec I’agonisant et ceux qui 1’accompagnent jusqu’a la mort*. Ce «regard» se
différencie de celui qui voit I’agonisant comme moribond, ayant bientdt cesse de vivre.
Ce n’est pas celui du spectateur devancant déja la mort : ce « regard » voit lui aussi
I’agonisant comme « encore vivant ». Lui aussi en appelle aux ressources les plus
profondes de la vie, et comme porté par I’émergence de 1’ « Essentiel » dans son vécu de
vivant-encore. La « compassion » ne signifie ici pas seulement le « souffrir avec », mais
aussi le « lutter avec » et 1’ « accompagnement »¥", Elle rend possible le partage d’un
mouvement de transcendance intime. Ricceur développé trés  finement
I’« accompagnement » de I’«agonisant» comme «amitié dans le mourir

accompagné »*V a travers la lecture de /’Ecriture ou la vie de Jorge Semprun®”,

2. « Amitié dans le mourir accompagné » ; donner et recevoir

Jorge Semprun a plusieurs fois témoigné, dans son ccuvre d’écrivain, de son
expérience des camps de concentration, ou il a notamment accompagné la mort de
Maurice Halbwachs au bloc des agonisants de Buchenwald en 1944. Il décrit ainsi
’agonie d’Halbwachs ; « Il souriait, mourant, son regard sur moi, fraternel »! ; « J’avais
pris la main de Maurice Halbwachs qui n’avait pas eu la force d’ouvrir les yeux. J’avais
senti seulement une réponse des ses doigts, une pression légere : message presque
imperceptible »ii, Ricceur lit dans ce texte un moment de 1’ « amitié dans le mourir
accompagné », montrant les signes les plus ténus et ineffacables du « donner-
recevoir » Vi,

Le « donner-recevoir » est un concept créé par Peter Kemp**et retravaillé dans
Soi-méme comme un autre en 1990%. Kemp insiste sur le fait que « le mourant peut se
donner lui-méme aux autres et participe ainsi -« jusqu’au dernier instant »- a la pratique
commune de donner et de recevoir qui constitue le bonheur »*. Ricceur développe ce
concept en tant qu’échange réciproque entre 1’ « estimation du soi » visant a la vie bonne
et la « sollicitude » pour autrui. Le lien entre le soi-méme et I’autre est élevé jusqu’a I’idée

d’« irremplacabilité » ", Cette idée rend fondamentalement équivalente I’estime de
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I’ « autre comme moi-méme » et I’estime de « Soi-méme comme un autre ». Le « donner-
recevoir » est lié a I’« amitié mutuelle » > qui fonde le souhait partagé de vivre-
ensemble dans Soi-méme comme un autre.

Dans cette ceuvre posthume, Ricceur revient sur les derniers moment partagés
I’agonisant et celui qui I’accompagne. Leurs « regards » se croisent mutuellement, dans
un échange de dignité humaine. Au « regard » de la « compassion » qui voit ’agonisant
comme vivant-encore, répond le « regard » de 1’agonisant, « fraternel ». Ce croisement
opere la « fusion entre la compréhension et I’amitié »*V,

La compréhension, c¢’est ici la sympathie envers le vivre finissant et son recours a
I’ « Essentiel ». L’amiti¢ aide 1’agonisant mais aussi la compréhension elle-méme. Le
message presque « imperceptible » délivré par Halbwachs a Semprun est celui du non-
narratif* ; c¢’est également un témoignage de I’affleurement de 1’ « Essentiel ». Le texte
de Semprun indique clairement cette dimension : « Une flamme de dignité, d’humanité
vaincue mais inentamée. La lueur immortelle d’un « regard » qui constate 1’approche de
la mort, qui sait a quoi s’en tenir, qui a fait le tour, qui en mesure face a face les risque et
les enjeux, librement, souverainement »*Vi,

Chez Ricceur, le dernier moment est saisi sous 1’aspect de la vie, non sous I’aspect
de la mortalité. L’émergence de la mobilisation des ressources les plus profondes de la
vie, dans le projet vitale de s’affirmer encore, appelle en nous le courage d’étre vivant
jusqu’a la mort. Au seuil de la mort - en d’autres termes, au bord de la finitude humaine
-, la volonté de vivre résiste a la mort anticipée et intérieure. L’amiti¢ mutuelle dans le
mourir permet de partager le souhait de vivre-ensemble. Elle est, pour ainsi dire, la
reconnaissance mutuelle qui atteste I’ineffagable existence vive du proche. Par elle, la vie
ayant éte autrefois est gravée et transférée comme une trace, pour celui ayant accompagné

au mourir.

3. Survivre et la valeur thérapeutique

Ricceur réfléchit enfin sur le témoignage que donne Jorge Semprun de son
expérience du «survivre ». Chez l’auteur d’origine espagnole, cette expérience
correspond a choisir la vie, contre I’écriture méme, pour pouvoir un jour écrire et vivre.

Semprun dit en effet passer par une période d’aphasie, dans le cadre d’une stratégie
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d’amnésie volontaire®Vil, Pourtant, il s’efforca ensuite d’affronter la mémoire de la mort
atravers I’écriture, par I’interminable travail d’ascése qu’elle constitue. L’écriture permet
de se déprendre de soi en prenant sur soi ; elle est en méme temps, une maniere de devenir
soi-méme. Ricceur voit en elle I’espace d’un accord pour la réconciliation au service de
la mémoire de la mort. Ecrire, c’est aussi une maniére de reconnaitre les autres : par la
« compassion », 1’écriture accueille la perte des proches et fait mémoire de leurs traces
de vie. Le travail de mémoire est d’accepter la mort des proches : ¢’est donc un « travail
de deuil », qui est un parcours du « survivre ». Pour lui, « survivre », c’est le « long trajet
du deuil afin d’accepter la séparation du défunt qui s’éloigne et se détache pour les vivants
laissés »Viil, Cette conviction est la motivation profonde qui permet a Ricceur d’écrire la
premiére partie de posthume de son ouvrage, qui porte sur la « valeur thérapeutique ».
L'expérience personnelle du philosophe, qui a accompagné sa femme jusqu’a la mort, s’y
reflete. « Exorciser » I’imaginaire de la mort, c’est alors viser une maniére d’exister
vivant et de survivre apres la mort du proche. Autrement dit, le propre du parcours du
survivre est de laisser des traces de vie aux autres survivants. Ce point de vue de laisser
des traces de vie aux autres survivant est encore élargit dans la deuxiéme partie « La mort
».

Nous souhaitons souligner les échos considérables qui existent entre la remarque
semprunienne relative a '« expérience de la vie »*, et ce parcours ricceurien du
«survivre ». Chez Semprun, un mot espagnol, qui n’a pas d’équivalent en francais,
permet de saisir d’un seul trait la vie comme expérience d’elle-méme, la vivancia. Pour
traduire ce mot, nous devons avoir recours a des périphrases. La traduction francaise par
« Vécu » est approximative et contestable : elle oriente la notion vers le passif et le passé,
alors méme que pour Semprun I’« expérience de la vie », celle que la vie fait d’elle-méme,
I’expérience de soi-méme en train de vivre la vie, renvoie a de I’actif et & du présent. La
vivancia de Semprun «se nourrit du passé pour se projeter dans I’avenir ». Or,
I’affirmation ricceurienne du « demeurer vivant jusqu’a la mort » implique précisément
une coincidence entre 1’expérience de la vie, qui « se nourrit du passe pour se projeter
dans I’avenir », et le parcours du « survivre », qui laisse des traces de vie aux autres

survivants. Le « demeurer vivant jusqu’a ... » est solidaire d’un « demeurer survivant

190



Il Congresso Lusofono de Ciéncia das Religioes: Historias, Memorias, Narrativas —
Ruturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolugoes
Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias
Lisboa, 27, 28, 29 e 30 de Maio, 2017

jusqu’a ...», a travers I’appel de I’amiti¢ dans le mourir du proche accompagné.

L’expérience du survivre décrit alors un détour, a la maniere d’une périphrase.

Deux lignes de pensee concernant I’imaginaire de survie
1. Le travail de deuil

Dans le second document d’archive, « La mort », deux lignes de réflexion sur
I’imaginaire de la survie sont particulierement développées, au sein de la visée «
exorciste » évoquee plus haut. L’une est approfondie le concept de détachement parfait,
qui peut permettre de mener a son terme le « travail de deuil » sans céder a I’imaginaire
des morts qu’exprime habituellement la survie**. La définition du deuil est « un
déliement, une a une, de tout les attaches qui nous font ressentir la perte d’un objet
d’amour comme une perte de nous-méme»*X. Le processus d’accueillir la perte d’un
objet amour est le moment du déliement des attaches. Le travail de deuil vise au gaité
apres la lamentation et la plainte et au travers le détachement. Il rend libres pour de
nouveau investissements affectifs. Cette perspective affective est approfondi dans la
posthume.

Ricceur propose le démantelement de I’imaginaire de la survie par la gaité. Il
accomplit le « détachement » comme travail de deuil, pour s’exercer aux dépens de
’attachement a soi®. C’est la dimension éthique du « détachement » emprunté par
Maitre Eckhart. C’est achevé par le « transfert sur I’autre des amours de la vie »*Xi1i, e
renoncement a la survie achéve le détachement en deca de la mort qui n’est pas la perte
du soi, ni arréter de la volonté de vivre, mais la condition nécessaire de la libération pour
la gaité. Ce transfert est liée a la transmission de la vie de soi pour les survivants a travers
I’amour, c’est la gain de la vie. Le transfert sur I’autre des amours de la vie est donc une
résolution nécessaire pour I’affirmation de la vie.

Dans le dernier fragment consacré a Derrida, le travail de deuil permet de garder
la volonté de vivre par le transfert. A 1’heure du déclin de la vie, le religieux qui donne la
puissance de désir de vivre émerge. Le religieux ne signifie pas de céder au mythique. «
Un nouveau mot me revient a nouveau : « I'espérance qu'elle[la trace] me survive ». Tout
le religieux est 1a, comme lien entre mon vouloir-vivre et les miens[les proches] »*V, La

transmission de la vie passe par la « trace écrite », laissée comme témoignage d’un ayant
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été, aux autres, aux survivants. En accomplissant jusqu'a son terme ce travail de deuil,
Ricceur en arrive au transfert aux autres de I'amour de la vie**V. Le « religieux » se fonde
sur ce transfert. C’est une résolution nécessaire pour I’affirmation de la vie. Ricceur rate
cette voie jusqu’a la mise en exergue d’un transfert a autrui de lI'amour de la vie. La
transmission de la vie passe alors par la « trace écrite », laissée comme témoignage aux

autres-les survivants- d’un ayant été*Vi,

2. La confiance dans le souci de Dieu

La seconde ligne est celle du détachement imparfait. Ricceur insiste alors sur la «
mémoire de Dieu », a travers 1’expression « Dieu se souvient de moi », énoncée au présent
éternel de la « confiance dans le souci de Dieu »**VII, C’est la question du rapport vertical
entre le temps et éternité*ii. °idée de la « mémoire de Dieu » est celle qui est inspirée
par Alfred-North Whitehead et la Process Theology représenté comme Charles
Hartshorne. Chez Ricceur, une reformulation au futur - « Dieu se souviendra de moi » -
introduirait le risque d’une forme d’hypocrisie par projection imaginaire, ou bien d’une
inauthentique « consolation ». La « mémoire de Dieu » reste la schématisation du présent
éternel du souci du divin. Elle justifie le sens de 1’existence humaine par la grace. Chez
Ricceur, le sens d’une existence éphémere humaine peut étre schématisé comme « marque
» de Dieu. Chaque existence « makes a difference » en Dieu »**X, C’est qualifié comme
« récapitulation »?'de I’existence, dans une temporalité cumulative, dense, raccourcie
dans I’instant totalisant. Rien ai perdu ce qui a été. Cela signifie que tout faits et toute
existence humaine font le sens, rien n’arrive en vain*.. Le fait au passée, I’avoir-été est
préservée comme la schématisation dans la « mémoire de Dieu ». Notre existence unique
est laissé et tracée en Dieu. Cependant, il importe que la « mémoire de Dieu » n’assure
jamais notre vie apres la mort, ni céde a la projection imaginaire humaine des morts Elle
n’est qu’une proposition de la maniere appropriée de saisir, de décrire et de parler des
faites qui sont au-dela de la vie humaine*'i. Dans La Critique et la Conviction, en effet,
Ricceur I’explique que « je me “figure” que I’existence humaine qui n’est plus, mais qui
a été, est en quelque maniére recueille dans la mémoire d’un Dieu qui en est affecté »*ii,
Par le moyen de la schématisation, il rend possible de figurer I’avoir-été. Par ailleurs,

Ricceur en appelle I’idée de la grace dans la « confiance » pour sortir du détachement
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imparfait. Elle s’exprime avec une sorte de I’invocation, « Dieu, tu feras ce que tu voudras
de moi. Peut-étre rien. J’accepte de n’étre rien »'V, Rien ne garantit la vie aprés la mort.
Le souhait de vouloir-vivre ne s’exprime qu’avec les paroles de 1’espérance devant
I’ Infini.

Les deux lignes pour penser I’imaginaire de la survie - les détachements parfait et
imparfait sont synthétisees dans La Critique et la Conviction ; « Je ne réclame rien, je ne
réclame aucun « apres ». Je reporte sur les autres, mes survivants, la tache de prendre la
releve de mon désir d’étre de mon effort pour exister, dans le temps des vivants ». Ainsi,
dans le dernier fragment écrit de sa vie intitulé, Temps de /’euvre, temps de la vieXV, le
transfert du souci du soi vers les autres qui lui survivent s’achéve dans les ceuvres écrites.
Dans la tristesse de 1’avoir a mourir, il s’approche au consentement difficile de sa propre
mort. il distingue le « temps immortel de 1’ceuvre » du « temps mortel de I’existant vivant
». Par la mort de I’auteur, 1’ceuvre est séparé de lui, et recue par « d’autres vivants qui ont
leur temps propre ». L’ceuvre écrite vise une durée qui ignore de la mort.XVi' Ce serait une
espérance que la trace de la vie survit a la mort de I’auteur. Les deux lignes pour penser
I’imaginaire de la survie seraient un exemple de la concrétisation d’une attitude

agnostique dans la philosophie de Ricceur.

Conclusion

Pour la proposition de notre symposium, il est particulierement utile de
recomposer cette seconde ligne, c’est-a dire, la « mémoire de Dieu » venant de Whitehead
et de Process Theology. Car Ricceur ne précise pas les références précises et détailles dans
Vivant jusqu’a la mort, méme si dans La Critique et la Conviction, I’entretien ayant publié
presque méme année que cette archive, il ne marque que les ouvrages, pas de pages
précises. L’idée de la « mémoire de Dieu », me semble-t-il, est liée au théme de
I’immmotatlité objective(objective immortality) de Whitehead, ensuite ayant recu par
Hartshorne; comme la mémoire divine(Divine memory).

En effet, Ricceur lisait les ouvrages de Whtehead, Le devenir de la Religion Vil et
Proces et Réalité*'’™, d’ailleurs 1’étude whiteheadienne par Alix Parmentier, Le Probléme
de Dieu chez Whitehead', enfin Man’s vision of God and the Logic of Theism', par

Hartsthorne. Dans la cosmologie whiteheadienne, il s’agit de rapports organiques dans le
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devenir du monde, de la nature et de ’homme. A propos de Dieu et le monde, chaque
notre acte est laissée dans 1’« empreinte de Dieu »"!. La nature conceptuelle de Dieu
demeure inchangée, en raison de son accomplissement ultime. Cependant sa nature
dérivée est consécutive a I’avancée créatrice du monde'l. La nature conséquente de Dieu
est composée d’une multiplicité d’élément se réalisant individuellement'v. Notre acte
contribue également au devenir de Dieu.

Ainsi il soutient toute actualisation du monde. 1l est « recueillie dans la nature de
Dieu. L’¢élément correspondant dans la nature de Dieu, n’est pas une actualisation
temporelle, mais la transmission de cette actualisation temporelle en fait vivant, toujours
présent »"V. Ce point de I'immoralité objective dans le monde et la nature, me semble-t-il,
est modifié et recu par Hartshorne. L’ « actualisation temporelle en fait vivant » et
« toujours présent », c’est le changement qui « fait justement une différence (make a
difference) » pour la valeur de la réalité, et qui fait également une différence a Dieu »"'.
Elle est développée et élaborée dans la dimension du passée comme mémoire divine'
Ici, nous poursuivons le processus que Ricceur a élaboré I’idée de la « mémoire de Dieu »
par Whitehead et Hartshorne.

Comme le dernier mot, je voudrais introduire I’apport de 1’interprétation
ricceurienne sur Whitehead et sur Process Theology. Il est important que Ricceur a déja
indiqué la proximité entre Process Theology et Hans Jonas dans La Critique et la
Conviction™, Parce que c’est jusqu'a 2014qu’elle n’a pas été discutée par chercheur
whiteheadien japonais Yutaka Tanaka'™. Jonas a bien recu Whitehead et a réclamé les
erreurs de 1’omnipotence de Dieu a la tradition Judéo-Chretien dans Le Dieu apres
Auschwitz en 1984. Bien que son enquéte de Théodicée est trés familiére a celle de
Process Theology, par exemple, les problématiques par Hartshorne dans Omnipotence
and Other Theological Mistakes™ publié en 1984. Dans le contexte de Théodicée, la
contribution de Jonas est ignorée chez Process Théologiens. Bien entendu, Jonas n’a rien
référé Process Theology.

I n’y a pas de moyen de savoir pour nous si Ricceur lisait Omnipotence and Other
Theological Mistakes. Car 1’ouvrages par Hartshorne au Fonds Ricceur ne lasse que
Philosophers speak of God™!. L’apport ricceurien de I’interprétation ricceurienne sur

Whitehead et sur Process Theology, serait un nouveau théme a considérer.
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