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EDITORIAL 2024/Edicéo Especial

E com grande satisfagdo que apresentamos uma edicdo extra da Revista
Sacrilegens. Nesse novo volume, a equipe editorial se reuniu com a coordenacao do VII
Congresso Nacional de Ciéncia da Religido (CONACIR), que aconteceu no ano de
2023, para trazer uma coletanea exclusiva das principais palestras que ocorreram na
ocasido do evento, que teve como titulo “Religido e o Direito & Esperanca no
Antropoceno”.

O CONACIR é um evento anual promovido pelo corpo discente do Programa de
Pds-Graduacdo em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, e
desde 2012 tem tido um papel importante no sentido de promover encontros, debates,
parcerias e didlogos entre discentes e docentes, pesquisadoras e pesquisadores de dentro
e fora do pais, sempre estimulando producbes e reflexGes sobre o tema da religido a
partir de perspectivas cientificas, tanto especificas da Ciéncia da Religido quanto
interdisciplinares. A tematica eleita para 0 ano de 2023 mais do que nunca tem sido
colocada no centro das discussdes académicas e politicas, sobretudo numa era em que as
atividades humanas tém impactado de diferentes formas a disposicdo e processos
geofisicos dos mais diferentes ecossistemas.

O conceito de Antropoceno, em linhas gerais, tem sido utilizado como
ferramenta tedrica para o estudo e reflexdo ndo apenas do periodo de intensa atividade
humana no planeta, mas sobretudo de seus efeitos e impactos. Parece haver, de um lado,
uma tendéncia de fazer parecer algo completamente inédito: as preocupagfes sobre
integralizacdo do corpo e da natureza, sobre tecnologia, sobre politica, sobre
preservacdo de nossa casa-comum, dos animais, dos ecossistemas, do planeta... tudo
isso, no entanto, de certo modo ja tem sido elaborado ha bastante tempo pelas culturas
tradicionais, indigenas e camponesas, numa guerra silenciosa que “(...) vai sendo
abafada, silenciada na historia mesmo. E uma luta pela terra e pela palavra sobre a

terra”’. Nesse sentido, a tematica proposta pelo CONACIR 2023 também foi um

! Nancy Cardoso Pereira. “Pachamama corpo e territorio: ancestralidades ressurgidas,
reinventadas e rebeldes” (p. 16-37). In: Mércia Alves da Silva; Graziela Rinaldi da Rosa (Orgs).

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edigéo especial, p. 5-8, nov. 2024 5



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pos-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

convite para pensar sobre nossas proprias categorias académicas, quem as tem
elaborado, sob quais interesses e a partir de quais perspectivas.

Dentro das contribuicbes, uma das mais significativas foi a de tensionar as
compreensdes sobre “natureza”. Sobre isso, pesquisadoras e tedlogas feministas tém
desafiado as compreensdes tradicionais ao perguntarem pelo qué se tem compreendido
por “a natureza”. Seria uma natureza silenciosa, graciosa, aproveitavel, que tudo da?
Uma natureza que se aproxima tambeém das compreensdes judaico-cristds tradicionais
do que seria o feminino— de uma maternidade deserotizada, “naturalmente” subordinada
a um sistema reprodutivo (patriarcal) que visa produtividade (a reproducdo de méo de
obra barata), extensiva e monocultural? Uma natureza governada e controlada? Ou sera
que quando acionamos Nnoss0s conceitos para pensar natureza, estariamos dispostas e
dispostos a interrogar ““(...) as construcdes sociais tidas como ‘naturais’, aproximando-
nos da "natureza mesma’, (...) [visualizando] os varios usos do cristianismo - COMO0 uma
das légicas de dominacdo - e a retorica do colonialismo sobre o que € natural e o que
ndo €27 Sera que estamos dispostas e dispostos a pensar uma “natureza mesma’?

Quando convocadas e convocados a discutir sobre “Religido e o Direito a
Esperanca no Antropoceno”, muito se falou sobre os efeitos devastadores de um sistema
econdmico que transformou a natureza, a cultura e 0s corpos em negocio lucrativo para
a légica mercantil da exploracdo e do lucro. Nancy Cardoso destaca que 0 acesso a
alimentos de qualidade se tornou uma questdo de privilégio, que tem recebido
manutencdo pelo agronegacio. A relagdo entre o agronegdcio e a terra é profundamente
marcada por dindmicas de poder, que restringem liberdades e controlam 0 acesso aos
recursos fundamentais para a sobrevivéncia — nossa e do planeta. Essa realidade
concede a uma elite o poder de decidir quem tem ou ndo acesso a esses recursos, ao
mesmo tempo, em que regulamenta e institucionaliza esses privilégios. Para a tedloga,
trata-se de uma relagdo de estupro; isto é, uma relacdo de violéncia e degradacao:

um atentado ao pudor sem consentimento; o capital cerca a terra,
declara propriedade privada e sagrada de sagrado matriménio, entra

Pedagogias Populares e Epistemologias Feministas Latino-Americanas. Curitiba, PR: Editora
Brazil Publishing, 2019. p.18.

2 Nancy Cardoso Pereira. “Da Agropornografia a Agroecologia: uma aproximagio queer contra
as elites vegetais... em comunicagdo com o solo” (p.35-41). In: André Musskopf; Marcia Blasi.
(Org.). Historia, saude e direitos: sabores e saberes do IV Congresso Latino-Americano de
Género e Religido. 12 ed. Sdo Leopoldo, RS: CEBI, 2016, v. 1, p. 36.
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com o seu membro tdrgido — enormes tratores Massey Ferguson, John
Deere, New Holland, Claas, Caterpillar, Valtra. Torna a erecéo ainda
mais facil com farmacopornograficos de Viagra: agrotéxicos o0s
produtos de Monsanto (EUA), Syngenta (Suica), Dupont (EUA), Basf
(Alemanha), Bayer (Alemanha), e Dow (EUA), e ejacula no cassino
de commodities. Mais um dos orgasmos solitarios do capitalismo.

A linguagem provocativa utilizada para criticar a relagdo entre capitalismo e
exploracdo da terra € uma ferramenta poderosa de protesto. Tal abordagem revela que
discutir esses temas vai além da teoria académica; € uma questdo pratica, real e urgente.
Nancy Cardoso destaca como a apropriacdo da terra e dos recursos naturais ocorre de
forma violenta, com o capital se impondo como uma forga masculina e agressiva. Nesse
cendrio, produtos quimicos que aumentam a produtividade causam danos ao meio
ambiente e a saude, ignorando os direitos e a dignidade das comunidades afetadas.
Nesse sentido, o trecho que selecionamos aqui evidencia que essa exploragdo
transforma a terra em mercadoria, onde o valor é reduzido a termos financeiros,
desconsiderando o bem-estar humano e ambiental. Assim, a busca incessante por lucro
resulta em uma satisfacdo efémera e isolada, sem considerar as graves consequéncias
sociais e ecoldgicas que se seguem.

Com efeito, no contexto do Antropoceno, a interseccao entre religido e direito se
torna uma questao urgente e necessaria. Por isso mesmo, somando-se as discussdes que
aconteceram no CONACIR 2023, e aos esforcos para valorizar estratégias de
resisténcia, esse dossié extra convida a reflexdo critica sobre como € possivel tensionar
as dindmicas de poder para enfrentar os desafios contemporaneos. Como Nancy
Cardoso apontou, os efeitos devastadores de um sistema econdémico que trata a natureza,
a cultura e os corpos como mercadorias, e que se coloca como um "atentado ao pudor
sem consentimento”, nos alerta sobre a forma violenta como o capital se apropria da
terra, restringindo 0 acesso a recursos essenciais e transformando o direito a alimentos
de qualidade em um privilégio de poucos. Essa realidade, que cerceia liberdades e
perpetua desigualdades, exige uma resposta tanto ética quanto legal.

Neste dossié, apresentamos 0s artigos que resultaram das principais palestras do
evento. Selecionamos aqueles que exploram como as tradi¢des, experiéncias, linguagens
e expressdes religiosas podem inspirar uma ética ecoldgica e influenciar a criacdo de
alternativas menos violentas, com o potencial de resgatar valores que promovem a

sustentabilidade e o respeito a vida em todas as suas formas. Buscamos valorizar
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também aqueles trabalhos que priorizam vozes das comunidades marginalizadas, cujas
experiéncias oferecem uma perspectiva valiosa sobre a relagdo com a terra e 0S recursos
naturais. A incluséo de suas narrativas é fundamental para desenvolver politicas que nao
apenas respeitem, mas também promovam a justica social, econdmica, de género e de
raca, e justica ambiental.

Convidamos as leitoras e os leitores a refletirem sobre seu papel na construcao
de uma sociedade onde religido e direito caminhem juntos em defesa da Terra e de
todos os seus habitantes. A medida que navegamos por este século desafiador, é
imperativo reimaginar nossos sistemas de valores e normas, buscando ndo apenas a
sobrevivéncia, mas um futuro em que a dignidade humana e a integridade ecoldgica
sejam plenamente respeitadas.

Tenha uma 6tima leitural

Doutoranda Giovanna Sarto

Doutoranda Mara Bontempo Reis
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INTRODUCAO DO DOSSIE

V11 Congresso Nacional de Ciéncia da Religido - CONACIR
Religido e Direito & Esperanca no Antropoceno

E com imensa satisfacdo que apresentamos o volume especial Religido e Direito
a Esperanca no Antropoceno da Revista Sacrilegens, resultado do VII Congresso
Nacional de Ciéncia da Religido (CONACIR), evento anual organizado pelos discentes
e pesquisadores do Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncia da Religido da
Universidade Federal de Juiz de Fora (PPCIR/UFJF). O Dossié que apresentamos reune
reflexdes que emergem a partir do Antropoceno, uma época geoldgica caracterizada
pelos profundos impactos das atividades humanas no planeta. Nele, destacamos o papel
da Ciéncia da Religido ao lidar com essa realidade existencial e social. Assim, a escolha
pelo tema Religido e direito a esperanca no Antropoceno encontra-se estreitamente
vinculada a um chamado de reflex&o e responsabilizagcdo do ser humano com o planeta
Terra.

A acelerada degradacdo ambiental, aliada as profundas crises sociais,
econbmicas e politicas, exige uma reflexdo critica sobre os modos de vida que
sustentamos. A vista disso, 0 VII CONACIR surge como uma resposta a essa urgéncia,
buscando entender como diferentes campos do saber — especialmente a Ciéncia da
Religido — podem contribuir para repensar nossas relaces com o meio ambiente, as
desigualdades e as responsabilidades éticas que decorrem de nossa acao sobre a Terra.
Logo, a escolha deste tema foi motivada pela necessidade de trazer ao centro das
discussdes académicas e publicas a interseccdo entre religido, ciéncia, politica e meio
ambiente, em um momento em que as transformacdes climaticas e as injusticas sociais
demandam novas perspectivas.

Neste contexto, o Dossié busca articular abordagens que ndo apenas analisem a
crise social e ambiental, mas também proponham alternativas que nos conduzam a uma
convivéncia mais justa, sustentavel e esperangosa com o planeta e entre nos. Os textos
reunidos, desde a conferéncia de abertura até as mesas tematicas, exploram as multiplas
dimensdes da crise do Antropoceno sob uma perspectiva critica e interdisciplinar. As
mesas tematicas articulam autores e enfoques que examinam tanto as dimensdes

filoséficas quanto as praticas da crise contemporanea. Os textos, organizados de forma a
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integrar diferentes areas do saber, como teologia, sociologia, ecologia e estudos
decoloniais, reforcam o dialogo entre ciéncia e religido no contexto do Antropoceno,
promovendo um debate qualificado dos desafios que enfrentamos.

O primeiro artigo, elaborado pelos coordenadores da VII edigdo do CONACIR:
Religido e Direito a Esperanca no Antropoceno, tem como objetivo refletir e destacar a
urgéncia de discutir as implicacdes éticas e sociais das mudancas ambientais no
contexto atual. Ademais, Jungley de Oliveira Torres Neto e Presley Henrique Martins
buscam situar os leitores na motivagéo do tema, suas implicagOes e abrir caminho para
0s textos subsequentes.

A conferéncia de abertura do VII CONACIR, realizada em 21 de novembro de
2023, proferida por Nicolas Panotto, intitulada Reimaginar lo religioso:
espiritualidades, misticas y lo utopico mas alla de la modernidade (Re-imaginando o
Religioso: Espiritualidades, Misticismo e o e o utdpico além da modernidade), se
materializa em um profundo e proficuo artigo. Panotto reflete sobre a crise
contemporanea que vivemos, representada pelo Antropoceno e pelo Capitaloceno,
ambos simbolos de uma faléncia da modernidade e do excepcionalismo antropocéntrico.
O autor aponta como, ao longo da histéria, a humanidade buscou controlar a realidade e
dominar a natureza, promovendo uma visdo de mundo centrada no ser humano como
superior e controlador. Nesse sentido, Panotto critica a maneira como a definigéo
moderna de religido, profundamente influenciada pelo cristianismo, reforgou essa
perspectiva ao classificar e hierarquizar o mundo, muitas vezes de forma excludente.
Diante dessa crise, 0 autor propde uma necessaria reimaginacdo da religido e da
espiritualidade. Para que a religido possa atuar como uma forca de transformagéo
existencial, social e ambiental.

O segundo dia do VII CONACIR, em 22 de novembro de 2023, trouxe uma
mesa inspirada que abordou o tema Esperanca no horizonte de pensamento de Rubem
Alves, com apresentacdes de Arnaldo Erico Huff Junior, Breno Martins Campos e
Edson Fernando de Almeida. As falas apresentadas nessa ocasido estdo agora
materializadas nesta edicdo especial da Revista Sacrilegens.

Arnaldo Erico Huff Janior, em seu texto Esperanca, mdsica e imagem em mais
uma prosa com Rubem Alves (e Nietzsche e Caetano Veloso), entrelaca musica e poesia

como veiculos centrais para a compreensdo da esperanca em Rubem Alves. O autor
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parte da constatacdo de que a obra de Rubem Alves esta impregnada por uma profunda
sensibilidade estética, em que a musica e a imagem ocupam um papel essencial para
articular o tema da esperanca. Nesse percurso, Friedrich Nietzsche e Caetano Veloso
sdo convocados para dialogar com Alves, agregando nuances filosoficas e artisticas a
discussdo. Neste contexto, a potencialidade musical viabiliza caminhos para a esperanca
e para a imaginacdo de novos mundos. E nesse espaco criativo que a esperanca se
concretiza, rompendo com o fatalismo da crise contemporanea e permitindo que novas
possibilidades de existéncia emerjam.

Seguindo a linha da apresentacdo de Breno Martins Campos e, agora, neste
artigo, com a colaboracdo da professora Ceci Maria Costa Baptista Mariani, somos
levados a refletir profundamente sobre o pensamento de Rubem Alves, com foco em
uma perspectiva antropoldgica contra hegemdnica, que busca desafiar as relagdes entre
humanidade e natureza, tal como foram sustentadas pela triade do capitalismo,
tecnologia e mercado. O texto dos autores Corpo e natureza: contribui¢bes alvesianas
para um novo humanismo ecolédgico apontam que, apesar de Rubem Alves ter falecido
em 2014, suas ideias oferecem uma sélida base para se pensar uma critica ao dualismo
moderno, especialmente no que tange a separacdo entre ser humano e natureza. A vista
disso, é-nos apresentado que Rubem Alves lutava contra o dualismo e o cientificismo,
que, aliados ao capitalismo e ao mercado, resultaram na “ditadura da tecnocracia”.
Diante desta perspectiva, 0 corpo, com todas as suas limitacfes e tensdes, é um ponto de
resisténcia e um espaco de possibilidade de reconexao com a natureza e com a criacéo.

Edson Fernando de Almeida, em seu texto Entre espinhos e estrelas: Teologia
da libertagéo e da esperanca em Rubem Alves, destaca um aspecto fundamental muitas
vezes negligenciado na leitura das obras de Rubem Alves: o forte acento da Teologia da
Esperanca que perpassa seus escritos teoldgicos. Embora Rubem Alves seja
amplamente conhecido como um dos artifices protestantes da Teologia da Libertacéo,
Edson propde que essa teologia de Rubem Alves deve ser entendida em correlagdo com
a Teologia da Esperanca, uma corrente teoldgica cuja figura mais representativa é
Jurgen Moltmann. A partir dessa perspectiva, Edson sugere que € possivel encontrar em
Rubem Alves tanto uma Teologia da Libertacdo quanto uma Teologia da Esperanca,
sendo que uma nao pode ser completamente compreendida sem a outra. Ele sublinha

que a imaginacao, a magia, 0 jogo, o possivel e o desejo formam um arco semantico que
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atravessa a nocdo de religido nas obras de Rubem Alves, desde suas primeiras
publicacbes até suas reflexdes mais tardias. Esses elementos indicam que a visao
religiosa de Rubem Alves esta profundamente enraizada no campo do potencial criativo,
do desejo de transformacdo, e da abertura para o que é possivel. Neste sentido, a
esperanca ndo é um conceito abstrato, mas uma forca concreta que impulsiona a acdo
libertadora, especialmente em tempos de crise e transformacao social.

Nas Mesa Il: Religido, Politica e questBes indigenas, realizada no dia 23 de
novembro, Dalila Varela Singulane apresentou uma reflexdo sobre a intersecgdo entre
religido, politica e questdes indigenas. Em seu texto Religido, politica e os povos
indigenas do Brasil: questdes para se pensar 0 antropoceno, a autora destaca que a
colonizacdo do Brasil foi marcada pela imposicdo do cristianismo e por uma Vvisao
eurocéntrica que considerava os indigenas como inferiores. Essa perspectiva ndo apenas
justificou a escravizacgdo e a catequizacdo forcada dos povos originarios, mas também
deu origem a figura do “bom selvagem”, perpetuando o pensamento racista e negando a
agéncia politica dos indigenas. Dalila aponta em seu texto que a historiografia
tradicional, predominantemente escrita por homens brancos, tem negligenciado a
resisténcia politica dos povos indigenas e suas lutas por justica, reconhecimento e
direitos, incluindo o direito a terra. Assim, enfatiza-se a urgéncia de repensar a historia
do Brasil, incorporando a agéncia politica dos povos indigenas, o que implica em uma
descolonizagdo do pensamento e na inclusdo da histdria indigena nos curriculos
escolares. Esses elementos sdo fundamentais para a constru¢do de uma sociedade mais
justa e igualitaria, onde as vozes e experiéncias dos povos indigenas sejam devidamente
reconhecidas e valorizadas. A descolonizagdo do ensino e da narrativa historica e,
portanto, um passo crucial para reparar as injusticas do passado e promover um futuro
esperangoso que respeite e celebre a diversidade cultural e identitaria do Brasil.

Por fim, a Mesa IV: Religido, politica e Africa, realizada em 24 de novembro, 0s
professores Mércio de Jagun e Alexandre Marques Cabral discutiram a relacdo entre
religido, politica e cultura africana. Mércio de Jagun, em seu texto Consideragdes sobre
a Fenomenologia do Transe, aborda as diversas teorias e conceitos sobre a
fenomenologia do transe, propondo uma analise organica e descolonizada no contexto
afro-brasileiro. O autor oferece reflexes sobre o fenémeno medidnico no Candomblé

de matriz iorubd, destacando sua importancia nas praticas afro-brasileiras. O autor
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ressalta a importancia de considerar elementos estruturantes do transe, como corpo,
emocao e ultrapersonalidade, que sdo fundamentais para esse fenbmeno. Termos como
“cavalo”, “aparelho” e “elegun”, utilizados no ambiente de Terreiro, devem ser
examinados com um olhar descolonizado e etimoldgico. E-nos enfatizado que, embora
ainda estejamos distantes de uma compreensdo plena do fenémeno mediUnico no
contexto afro-brasileiro, é fundamental ampliar as pesquisas para que esse eixo, tdo
significativo para essas praticas, receba mais elucidacdo e menos preconceito.

Alexandre Marques Cabral, em seu texto Sobre decolonialidade da fé e
heteroteotopias: a macumba como espiritualidade marginal e teogonia marginalizada,
aborda a relacéo entre esquecimento e memaria na construcéo da historia. Neste sentido,
somos conduzidos a flexdo de que a histdria ndo deve ser vista como um mero acumulo
de fatos, mas como um processo dindmico que reinterpreta e apropria o passado para
moldar o presente e o futuro. Alexandre Cabral questiona a nocdo de uma Africa
universal, defendendo a importancia de investigar as “Africas em nds”, especialmente
no contexto da experiéncia colonial brasileira. Além disso, ele levanta a questdo da
colonialidade da fé, afirmando que a tradicdo cristda foi frequentemente
instrumentalizada para legitimar a dominacéo e a opresséo.

Em suma, as reflexdes propostas por este Dossié: Religido e Direito a Esperanca
no Antropoceno nos convidam a uma profunda reavaliacdo das interseccdes entre
ciéncia, religido, politica e as questdes existenciais, sociais e ambientais que nos
cercam, enfatizando a necessidade de uma abordagem descolonizada. Que cada artigo
aqui apresentado inspire novas formas de pensar e agir, promovendo reflexGes e acOes
que dialoguem e se articulem com as demandas do nosso tempo.

Desejamos a vocé uma Otima leitura e que as ideias discutidas aqui possam
servir como sementes de esperanca para a construcdo de um futuro mais justo, solidario
e equitativo.

Doutorando Jungley de Oliveira Torres Neto

Doutorando Presley Henrique Martins
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Religido e direito a esperanca no antropoceno?

Religion and right to hope in the Anthropocene

Presley Henrique Martins?

Jungley de Oliveira Torres Neto®

Resumo: Por ocasido do VII CONACIR, realizado em novembro de 2023, com o tema
Religido e Direito & Esperanga no Antropoceno, este artigo examina e apresenta 0s
temas centrais do evento e suas motivacGes subjacentes, com o objetivo de
contextualizar a relevancia e atualidade desses debates. O Antropoceno, uma era
geoldgica marcada pelo impacto significativo das atividades humanas no meio
ambiente, desafia as divisdes tradicionais entre as ciéncias humanas e naturais, exigindo
uma abordagem interdisciplinar para abordar essas questdes. Nesse contexto, refletimos
sobre o dialogo entre religido e Antropoceno, ancorado no conceito de esperanca. Na
primeira parte, exploramos como as a¢Ges humanas, especialmente desde a Revolucao
Industrial e a Segunda Guerra Mundial, aceleraram a degradacdo ambiental,
comprometendo os ciclos naturais da Terra. Na segunda parte, focamos no conceito de
esperanga, ressaltando sua importancia como uma forca transformadora em tempos de
crise. A esperanca, entendida ndo como passividade, mas como uma postura ética e
ativa, € fundamental para enfrentar os desafios ambientais e sociais. O conceito de noir
profético é introduzido como uma forma de reconhecer a gravidade da situacdo atual
sem cair no fatalismo. Concluimos que a esperanca no Antropoceno é tanto um direito
quanto uma responsabilidade, e que uma abordagem integrada, envolvendo religido,
ciéncia e politica, é essencial para promover o compromisso com a sustentabilidade
ecologica das futuras geracoes.

Palavras-chave: Antropoceno. Esperanca. Sustentabilidade. Religi&o.
Responsabilidade Coletiva.

Abstract: On the occasion of the VII CONACIR event, held in November 2023, with
the theme Religion and the Right to Hope in the Anthropocene, this paper examines and

1 O titulo deste texto foi o tema central do VII CONACIR: Religido e Direito a Esperanca no
Antropoceno, refletindo o compromisso da coordenacgdo e da comissdo cientifica em destacar a
urgéncia de discutir as implicacbes éticas e sociais das mudangas ambientais no contexto
contemporaneo. Nesse sentido, funciona como introducédo as conferéncias, agora convertidas em
artigos, que serdo apresentados a seguir, oferecendo reflexdes e debates sobre o tema. Além
disso, com o0 objetivo de concisdo, este texto busca situar o leitor no tema do evento e suas
implicacBes, preparando o terreno para os artigos subsequentes, que explorardo essas questdes
com maior profundidade.

2Doutorando em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora com periodo
sanduiche no Sgren Kierkegaard Research Centre, Copenhague, Dinamarca. Pesquisador
visitante na Kierkegaard House Foundation, EUA (2023-2024). Bolsista CAPES. E-mail:
presley.hmartins@gmail.com. ORCID: 0000-0001-6920-0498.

3Doutorando em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora. Bolsista
CAPES. E-mail: jungleyjf@hotmail.com. ORCID: 0000-0002-6710-2533.
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presents the central themes of the event and its underlying motivations, aiming to
contextualize the relevance and timeliness of these discussions. The Anthropocene, a
geological era marked by the significant impact of human activities on the environment,
challenges the traditional divisions between the humanities and natural sciences,
requiring an interdisciplinary approach that integrates these issues. In this context, we
seek to reflect on the dialogue between religion and the Anthropocene, grounded in the
concept of hope. In the first section, we explore how human actions, especially after the
Industrial Revolution and World War 11, accelerated environmental degradation and
compromised the Earth's natural cycles. In the second section, we focus on the concept
of hope, highlighting its importance as a transformative force in times of crisis. Hope,
understood not as passivity but as an ethical and active stance, is essential to addressing
environmental and social challenges. The concept of prophetic noir is introduced as a
way to acknowledge the severity of the current situation without falling into fatalism.
We conclude that hope in the Anthropocene is both a right and a responsibility, and that
an integrated approach involving religion, science, and politics is essential to foster a
commitment to ecological sustainability for future generations.

Keywords: Anthropocene. Hope. Sustainability. Religion. Collective Responsibility.

Introducéo

A escolha do tema Religido e Direito a Esperanga no Antropoceno surge como
uma resposta essencial a necessidade de refletir e responsabilizar o ser humano em
relacdo ao planeta Terra. Em um momento em que a interconexdo entre culturas, povos
e meio ambiente se torna cada vez mais evidente, é crucial ponderar sobre principios
que promovam a preservacgao e a sustentabilidade do ecossistema em que vivemos. As
relacGes atuais, marcadas pela subordinacdo, o lucro desmedido e a transformacéo de
tudo em objeto de consumo, exigem uma revisdo urgente de nossas concepcoes,
epistemologias e ontologias.

Neste contexto, a reflexdo sobre o direito a esperanga no Antropoceno ndo se
limita a adaptacdo as novas realidades ambientais, mas também envolve uma
reavaliacdo profunda de nossos valores e praticas sociais. Este momento critico nos leva
a questionar como a religido e a espiritualidade podem oferecer diretrizes éticas e
morais que orientem nossas acles. Assim, em vez de perpetuar a exploragédo e o
consumismo, € necessario adotar uma perspectiva que reconheca a interdependéncia
entre o ser humano e a natureza, promovendo uma coexisténcia harmoniosa que respeite
os limites planetarios e assegure um legado de esperanca e preservacgdo para as futuras
geracoes.

Como introducéo, torna-se necessario explicitar os conceitos fundamentais deste

artigo. O termo religido, aqui empregado, adota uma perspectiva interdisciplinar, ndo se
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limitando a uma concepc¢do estatica ou puramente transcendental. Pelo contrario, o
conceito entrelaca questdes sociais, politicas, econdmicas e ambientais, permeando todo
o trabalho, especialmente a partir do conceito de esperanca, que serd abordado no
segundo tdépico. Nesse sentido, Frederico Pieper, em seu artigo, Religido: limites e
horizontes de um conceito, destaca que o termo "Religido(Ges) exige cautela ao ser
definido, uma vez que sua etimologia revela sua constituicdo ocidental, sem
correspondéncia em muitos sistemas linguisticos (Pieper, 2019, p. 18). Essa
complexidade nos obriga a considerar o termo em um contexto mais amplo, evitando
simplificacbes. Portanto, adotaremos uma abordagem interdisciplinar para abordar suas
intersecOes com as esferas sociais, politicas, econdmicas e ambientais.

O termo direito, no contexto presente, refere-se principalmente a um direito
coletivo, voltado a protecdo do bem comum e das geracOes presentes e futuras. Ele ndo
se restringe ao ambito juridico/legal ou individual, mas abrange toda a humanidade
como um direito vital. Esse carater coletivo foi reafirmado na Conferéncia de
Estocolmo (1972), quando a Declaracdo sobre o Meio Ambiente Humano definiu, nos
Principios 1 e 2, o Direito Ambiental como um direito humano fundamental. Com o
tempo, esse reconhecimento foi se expandindo, sendo incorporado a Vvarias
constituicdes, como a brasileira (Brasil, 1988). Dado o aumento da complexidade dos
desafios ambientais e sua interconexdo com questdes sociais, politicas e econémicas, 0
direito humano transcende fronteiras, exigindo uma resposta conjunta que promova
politicas e acOes locais, regionais e internacionais. Assim, o direito coletivo estabelece-
se como um pilar fundamental para garantir o equilibrio entre desenvolvimento e
sustentabilidade, assegurando um mundo viavel para as geragdes presentes e futuras
(Santin, 2017, p.33).

A esperanca, neste contexto, ndo se refere a uma expectativa passiva, associada
ao "esperar”, mas sim a ideia de "esperancar”, que implica acdo e mobilizacdo em busca
de solugbes e na (re)construcdo de um futuro sustentavel. Enquanto o Antropoceno
representa uma era de incertezas ambientais, politicas e morais, a esperanca emerge
como uma forca vital e abrangente. Essa esperanca ndo se limita a uma area especifica,
mas se entrelaca com as diversas dimensdes da experiéncia humana, promovendo um

engajamento ativo e colaborativo (Bloch, 2005, p. 49). Assim, a esperanca significa ndo
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apenas esperar por mudancas, mas ser parte das transformagdes necessarias para
enfrentar os desafios contemporaneos e construir um futuro viavel.

O conceito de Antropoceno, popularizado por Paul J. Crutzen e Eugene F.
Stoermer, refere-se a uma nova época geoldgica em que a atividade humana tornou-se a
principal forca responsavel pelas mudancas ambientais e climéaticas do planeta. O
Antropoceno é caracterizado pelo impacto humano na Terra e pela interconexao entre as
atividades humanas e as mudancgas nos sistemas terrestres, ressaltando a urgéncia de
uma reflex&o critica sobre as consequéncias dessas a¢fes para o futuro do planeta e das
proximas geracOes (Crutzen; Stoermer, 2000, p. 17-18). Assim, este artigo, elaborado
pela coordenacdo do VII CONACIR: "Religido e Direito a Esperanca no Antropoceno”,
visa situar o leitor no contexto tematico do evento, destacando a importancia de
promover um didlogo profundo sobre as repercussdes €ticas e sociais das
transformagfes ambientais contemporaneas. Além disso, o0 texto serve como ponto de
partida para os artigos subsequentes, criando um espaco de reflexdo sobre o tema em
questéo.

Pensar a religido e a esperanca no contexto do Antropoceno ndo € apenas um
exercicio académico, mas uma necessidade vital de reavaliar e atualizar os principios
que moldam nossa interacdo com o mundo. Isso passa pela responsabilizacdo do ser
humano por suas agdes em relacdo ao meio ambiente e promove uma consciéncia
coletiva sobre a importancia de preservar os ecossistemas para as futuras geracoes.
Portanto, a escolha deste tema reflete uma crescente conscientizacdo sobre os desafios
planetarios, tanto episttmicos quanto ontoldgicos, que afetam diretamente o ambiente.
Nesse cenario, o VII CONACIR, ao abordar a relacdo entre Ciéncia e Religido e
incentivar acdes sustentaveis, reafirma seu compromisso com a formacdo de valores
éticos e com a busca de solucdes para os desafios contemporaneos. Ao abrir espaco para
a discussdo sobre Religido e Esperanca no contexto do Antropoceno, 0 congresso
fomenta uma reflexdo critica e construtiva sobre as responsabilidades compartilhadas
por todos os habitantes do planeta.

1. A intrinseca relacdo entre Ciéncias Humanas e Naturais no Antropoceno:
viradas epistemoldgicas, ontoldgicas e outras ainda desconhecidas

A relacdo entre Religido e Antropoceno abre espaco para um dialogo profundo

entre ética e ciéncia, oportunizando perspectivas e possibilidades para a elaboracéo de
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estratégias de convivéncia e sustentabilidade no planeta. Neste contexto, no campo das
ciéncias humanas e sob uma abordagem filoséfica, mas ndo se restringindo a essas
areas, busca-se abordar o conceito do Antropoceno — uma era geologica marcada pelos
efeitos profundos e acelerados de certas atividades humanas na capacidade de
autorregulacio do planeta. E valido ressaltar que o conceito de Antropoceno foi
popularizado por Paul J. Crutzen e Eugene F. Stoermer. Crutzen e Stoermer sugerem
que o Antropoceno teve inicio a partir do final do século XVIII, com a Revolucdo
Industrial, intensificando-se ap6s a Segunda Grande Guerra (Dantas; Batista, 2023, p.
97).

De maneira geral, o termo Antropoceno é utilizado para descrever a transicao e o
surgimento de uma nova era geoldgica sucedendo o Holoceno. O aspecto perturbador
desta transicédo é que, enquanto no Holoceno* a espécie humana encontrou condigdes
ideais para o seu desenvolvimento — e, podemos afirmar, para a sua propria formacao
—, ndo se pode esperar 0 mesmo do Antropoceno. O Antropoceno implica uma
transformacdo do Sistema Terra, causada principalmente pelas acdes humanas® (ndo
sendo justo atribuir a responsabilidade a toda a espécie humana pelo ocorrido).

No seculo XIX, o progresso das ciéncias geologicas fortaleceu a ideia de um
avanco historico ininterrupto, tratando as mudangas no tempo geologico como

independentes dos processos humanos. Contudo, a nogdo de Antropoceno, embora

0 Holoceno é uma época geoldgica que comegou ha cerca de 11.700 anos, é caracterizado por
um clima estavel e condigdes ambientais propicias ao desenvolvimento das civilizagoes
humanas. Durante esse periodo, houve uma estabilizacdo do clima, permitindo a expansdo da
agricultura, a domesticacdo de animais e o desenvolvimento das primeiras cidades, além de
mudancas ecoldgicas e culturais (De Blij, Harm J, 2012, p.121-122).

SUm aspecto fundamental a ser considerado é o modo como as dindmicas do capitalismo
impactam a crise socioambiental. As transformacdes recentes no capitalismo, particularmente as
novas fases de neoliberalismo e financeirizacdo, tém acelerado a destruicdo ambiental de
maneiras que exigem uma reflexdo aprofundada. A priorizagdo de lucros imediatos sobre a
sustentabilidade é determinante para o agravamento da situagdo. O periodo contemporaneo,
marcado pela hegemonia do neoliberalismo, coincide com uma aceleracdo significativa da
devastacdo ambiental, em que politicas de desregulamentacdo e a busca incessante por
crescimento econémico exacerbam os problemas ecoldgicos. Assim, enfatiza-se que a crise
ambiental atual ndo é apenas uma consequéncia das escolhas individuais, mas um reflexo de um
sistema econdmico que privilegia o seu crescimento em detrimento da satde planetaria (leia-se
também ambiental). Portanto, ao discutir o Antropoceno, é fundamental que ampliemos nossas
reflexdes para incluir ndo apenas as acdes humanas em um sentido restrito/individual, mas
também as forcas estruturais que moldam essas agOes, apontando, assim, as raizes mais
profundas da crise socioambiental que enfrentamos.
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inicialmente proposta como uma nova divisdo geoldgica, contestou essa separacdo entre
0 tempo historico e o tempo natural, que governa os ciclos planetarios. Bruno Latour
afirma que o cenario que pensdvamos ser estatico comecgou a se mover (Latour, 2020, p.
27). A velocidade com que o planeta esta respondendo as alteragdes causadas pelos
seres humanos demonstra que o modelo, que considera a interacdo entre longas, médias
e curtas duracgdes, ja ndo é mais suficiente para situar a histéria de forma apropriada.
Mais diretamente: “A historia dos seres humanos em suas relagdes estreitas com a terra
que os suportam e os alimenta, que se repete para durar, ndo parece mais quase imovel”;
por conseguinte, “fora do alcance e da mordedura do tempo” (Braudel, 2013, p. 25-26).

Neste contexto, Rodrigo Turin diz que “a histéria se tornou mortal” (Turin,
2022, p. 14). De acordo com Turin, se a Gltima grande catastrofe coletiva, como as duas
Guerras Mundiais, moldou a forma e o alcance do presente, 0 Antropoceno representa
uma catastrofe que define o nosso tempo. Em outras palavras, o nosso entendimento do
presente é agora moldado por uma crise de magnitude cosmica, que coloca em risco as
condi¢bes ambientais que sustentaram tanto as ameagas a humanidade quanto eventos
historicos devastadores como guerras, genocidios e conflitos. Assim, o conceito de
Antropoceno reforca as transformacées profundas na forma como o aquecimento global,
junto com outras perturbacdes ambientais provocadas pelo ser humano, influencia a
nossa percepcdo e nomenclatura do tempo (Turin, 2022, p. 14).

Se o Antropoceno é marcado como tendo comecado na metade do século XX,
ISSO sugere que a crise climéatica ndo pode ser atribuida apenas a sociedade industrial ou
ao capitalismo em geral, mas sim uma de suas variacbes que emergiu apds a Segunda
Guerra Mundial (Turin, 2022, p. 147). No entanto, ao considerar todas as acOes e
processos humanos com impacto global como precursores do Antropoceno, 0 termo
acaba se alinhando diretamente com a narrativa da historia humana. Em um momento
em que a colaboragdo entre ciéncia e politica € fundamental, a ideia de Antropoceno,
que inicialmente surgiu para descrever alteragdes na quimica atmosférica e introduzir
uma nova unidade cronoestratigrafica, tornou-se crucial. 1sso porque o conceito nos
incentiva a refletir sobre a trajetoria das interacGes entre politica e ecossistemas.
Compreender essa trajetéria é vital para enfrentar os significativos desafios ambientais

que enfrentamos hoje e que surgirdo no futuro.
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Considerando o rapido crescimento econdmico global observado no pds-guerra,
durante os “anos dourados” (Hobsbawm, 1995, p. 253), também se aceleraram as
transformacg6es nos ecossistemas do planeta. A promoc¢do de uma ideologia de bem-
estar social, que se baseia na expansdo tecnolégica voltada para 0 consumo e no
crescimento populacional acelerado, perturbou os processos naturais de regeneragéo da
biosfera e alterou a estrutura fisico-quimica dos ecossistemas globais. Em outras
palavras, o avanco acelerado das atividades econdmicas e a emergéncia de novos
padrdes culturais durante a metade do século XX causaram modificacGes duradouras na
resiliéncia dos ciclos naturais da agua, do fésforo, do nitrogénio e até mesmo do
petrdleo, considerando as interrupcdes que podem se estender de 10 a 400 milhdes de
anos.

Com esse proposito, integrar diferentes formas de conhecimento,
tradicionalmente divididas entre as “ciéncias humanas” e as “ciéncias naturais”, torna-se
fulcral para uma compreensdo mais robusta do tema. O Antropoceno, mais do que ser
apenas um objeto de estudo, questiona as abordagens exclusivamente disciplinares,
demandando a superacdo de isolamentos dentro das diversas areas do saber. Ademais, é
fundamental integrar as questdes relacionadas aos Direitos Humanos e Ambientais na
discussdo. Quando devidamente analisada, essa conexdo exerce um impacto profundo
sobre as bases epistemoldgicas da modernidade (Latour, 2015, p. 227). Estdo surgindo
novas abordagens que se distanciam das improdutivas Guerras das Ciéncias, adotando
as “viradas ontologicas” (Ontological Turns), “viradas epistemoldogicas”
(Epistemological Turns) e outras viradas e transformacGes que ainda ndo foram
nomeadas. Essas novas abordagens refletem um afastamento das desgastadas Guerras
das Ciéncias (Science Wars).

Dentro das exigéncias inescapaveis do Antropoceno, sobressai a necessidade
premente de criar interconexfes entre areas que a modernidade tradicionalmente
manteve separadas. Por exemplo, como pode a economia operar sem considerar a
ecologia? Isso sublinha a crescente importancia de abordagens transdisciplinares, como
a Bioeconomia e a Economia Ecologica. Conforme apontado por Isabelle Stengers,
surgem os ‘“‘constrangimentos de Gaia” (Stengers, 2018, p.99), uma representagdao do

planeta que reaparece com novos significados no século XXI. Esses constrangimentos,
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sejam eles assustadores ou promissores, trazem a tona narrativas etnograficas que
revitalizam descrigdes, como nos estudos multiespécies.

Neste caminho, emerge a reflexdo sobre novas representacées do Anthropos e
suas ciéncias, em que o0 humano e o ndo-humano ndo podem mais ser percebidos como
entidades totalmente distintas. 1sso nos conduz a pergunta: qual seria a ciéncia do
humano no contexto do Antropoceno? E qual seria a ciéncia do ndo-humano? Uma
passagem, embora estreita, se abre, permitindo vislumbrar um horizonte além do ser
humano. A clareza se desfaz diante de novas provas, e surge a necessidade de um
discurso capaz de articular essas evidéncias sem forca-las a se conformar a expectativas
limitadoras.

Essas mudancas e reconfiguragdes no pensamento abrem oportunidades para que
0s modernos se reconhe¢cam como nunca tendo sido verdadeiramente modernos. Sera
que a teoria da evolucdo e a geologia ja proporcionaram as perspectivas tranquilizadoras
que se esperava delas? Nao seria este 0 momento ideal para explorar essas correntes de
pensamento, ndo em busca de uma definigdo de natureza, mas de novas potencialidades
sobre o que é vivo? Que tipo de politica conceitual pode emergir disso? Certamente,
uma nova e inesperada “partilha do sensivel”, como diria Ranciére (2008, p. 27).

Com a crescente interdependéncia entre o cosmos e a politica, abre-se espaco
para novas formas de diplomacia. A tarefa agora é desafiar tanto o pensamento quanto a
pratica, a fim de alcancar novas formas de estabilidade, ainda que temporarias, que sdo
moldadas por disputas narrativas e controvérsias sociotécnicas, mantendo, no entanto,
um carater de objetividade. Estamos entrando em uma era de nova objetividade, um tipo
de realismo renovado que emerge da interacdo entre diferentes campos cientificos e o
que se considera “ndo-cientifico”.

Atualmente, arqueologia, geologia e biologia utilizam técnicas de investigacédo
integradas para alcancar um consenso académico sobre os marcadores geoquimicos de
tecnofosseis, o que inclui uma datagdo precisa da nova era geolégica conhecida como
Antropoceno. Esta é a principal preocupacdo da Comissdo Internacional de
Estratigrafia, integrante da Unido Internacional de Ciéncias Geoldgicas.
Simultaneamente, a politica esta se reconfigurando diante da crescente influéncia do
cosmos sobre os sistemas ndo-humanos. A natureza passa a inspirar a politica de formas

que o pensamento ocidental moderno nunca havia imaginado. Tanto as ciéncias quanto
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a politica sdo agora chamadas a lidar com as consequéncias de suas a¢des no mundo
com responsabilidade, um conceito enfatizado por Donna Haraway com o termo
“response-abilities” (Haraway, 2016, p. 114).

Dentro deste contexto, que aborda a responsabilidade do ser humano em sua
relagdo com o planeta, Krenak caracteriza 0 Homo sapiens como “uma espécie de
ameba gigante” (Krenak, 2020, p. 9), que consome vorazmente o ambiente ao invés de
viver em harmonia com ele. No entanto, ele ressalta que “os outros seres estdo conosco,
e a recriagdo do mundo é um evento sempre possivel (Krenak, 2020, p. 71). Essas
palavras ecoam o discurso de outro renomado pensador brasileiro, Leonardo Boff
(1997, p. 72), que afirma: “Tudo estd em relagdo com tudo. Nada existe isoladamente,
existindo solitario, por si mesmo. Tudo coexiste e interexiste com todos 0s outros seres
do universo”.

Ailton Krenak revisita o conceito de James Lovelock (2006) de que a Terra pode
ser entendida como um organismo vivo e questiona: “Serd que a Unica forma de
convencer os céticos de que a Terra € um organismo vivo é destrui-la?” (Krenak, 2020,
p. 18). A metéfora proposta por Lovelock na teoria de Gaia, que inicialmente foi alvo de
criticas e zombarias por parte de muitos cientistas, ganha, segundo Krenak, uma nova
relevancia e poder argumentativo. Para Krenak, a vida ¢ “a interacdo do organismo
planetario em uma dimensdo imaterial” (Krenak, 2020, p. 28), e representa
“transcendéncia, algo que vai além das defini¢des convencionais” (Krenak, 2020, p. 29).
Neste contexto, um “negacionista” ¢ alguém que se apega a uma visao reducionista para
rejeitar uma teoria que, apesar de suas falhas, oferece uma reinterpretacdo fundamental:
vivemos em conjunto com outros seres, tanto vivos quanto inanimados, em um
ambiente que é essencial para nossa existéncia. A vida, portanto, ¢ formada por essas
interacdes. Estar vivo é participar dessas trocas. Com base nesse raciocinio, Krenak
afirma assertivamente: “Precisamos parar de nos focar no desenvolvimento e comegar a
nos envolver” (Krenak, 2020, p. 24). Ele argumenta que o desenvolvimento orientado
pelo capitalismo nos faz desviar do que realmente importa: entender e valorizar as
trocas que sustentam nossa vida e a concepcdo da Terra como um organismo Vivo que
possibilita essas interagdes

Assim, Krenak (2020) salienta dois aspectos basilares que devem ser

considerados nas discussdes sobre educacdo ambiental e que estdo profundamente
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enraizados na perspectiva dos povos indigenas: a no¢do de coexisténcia harmoniosa
com o ambiente, entendida como parte de um “corpo” que participa de uma ‘“danca
cosmica”, e a visdo da Terra como um organismo vivo. O autor argumenta que o saber
tradicional dos povos indigenas oferece percep¢des importantes que podem ndo so6
ajudar a enfrentar, mas também a mitigar uma das questdes mais prementes de nossa
era: as mudancas climaticas. Esses conhecimentos estdo enraizados nas duas premissas
essenciais discutidas no livro e contribuem para estabelecer um paradigma capaz de
“curar o planeta”, reiterando que a vida ndo € apenas util, mas uma experiéncia criativa
que implica o fortalecimento da vida na Terra e na compreensdo desta como uma
provedora viva.

Diante das reflexdes proporcionadas sobre a interconexdo entre a humanidade e
0 meio ambiente no contexto do Antropoceno, € fundamental considerar a necessidade
urgente de uma responsabilizacio humana. E imperativo reconhecer que as acdes
humanas tém implicac6es significativas no funcionamento do planeta e na qualidade de
vida de todas as formas de vida que nele habitam. Nesse sentido, a ideia de
responsabilizagdo no Antropoceno néo se limita apenas a mitigar danos ambientais, mas
também a promover uma relacao de respeito, cuidado e harmonia com o meio ambiente
e suas diversas manifestacfes. 1sso requer uma mudanca de paradigma tedrico-pratica,
uma transformacdo profunda na maneira como interagimos com 0 mundo ao NOsso
redor, com “outro” e consigo mesmo. Isso inclui desde a adogdo de praticas sustentaveis
a promocdo de politicas ambientais eficazes. Somente através de um compromisso
genuino com a sustentabilidade e o bem-estar de todas as formas de vida poderemos
enfrentar os desafios vigentes.

Portanto, uma abordagem integrada no contexto do Antropoceno aponta a
necessidade imperiosa de uma atuacdo colaborativa interdisciplinar que va além das
divisdes tradicionais entre as ciéncias do espirito e as ciéncias da matéria, isto &, entre 0
que denominamos de Ciéncias Humanas e as Ciéncias da Natureza. Este periodo
geoldgico, caracterizado pela profundidade e rapidez das transformacbes provocadas
pela atividade humana, desafia as perspectivas convencionais e exige uma reavaliacao
das interacdes entre 0 humano e o ndo-humano. O conceito de Antropoceno ndo destaca
apenas a interdependéncia entre os sistemas ecoldgicos e sociais, mas também abre

caminho para uma nova abordagem epistemoldgica, em que a colaboracdo entre
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diferentes areas do conhecimento pode oferecer caminhos mais eficazes para os desafios

ambientais e sociais que enfrentamos.

2. Pensar a Esperanca no Antropoceno

Como mencionado anteriormente, a sétima edicdo do evento CONACIR nédo
apenas buscou refletir sobre os desafios do Antropoceno, mas também provocou uma
reflexdo sobre a esperanca no contexto desse periodo. Assim, por um lado, engquanto
parte da humanidade, por meio de suas ac¢des, tem agravado os desastres naturais e as
consequéncias do Antropoceno podem nos conduzir a uma catastrofe ambiental e a
possivel extingdo da espécie humana, por outro, a inércia e a passividade diante desses
desafios seriam uma confirmacao da irreversibilidade dessa catastrofe. No entanto, se a
resignacdo é inaceitavel, entdo o olhar para o futuro ndo deve ser de aceitacdo tragica,
mas sim de esperanca.

No entanto, a esperanga muitas vezes € interpretada como passividade, como
algo que, ao estar sempre em espera, ndo age no presente para modifica-lo e,
consequentemente, alterar o curso do que pode nos levar a um futuro distépico. Se o
mundo pode ser recriado, como nos lembra Krenak, o que possibilita essa recriacdo nao
¢ a conformidade com a realidade que enfrentamos, mas a acdo concreta no presente,
orientada por uma esperanca transformadora. Trata-se de uma esperanca que, apesar das
circunstancias, mantém uma perspectiva de futuro que age no presente em busca desse
futuro, sem ser ingénua. Portanto, a esperanca deve considerar as dificuldades e a
realidade do presente. Nesse sentido, a negacao nao se fundamenta no esquecimento ou
na negacdo dos problemas atuais, mas sim no reconhecimento de que, embora esses
problemas existam, ¢ imperativo dizer: “ndo, isso ndo pode continuar assim.”

Considerando que nossas acles tém contribuido para a intensificacdo do
Antropoceno, como podemos refletir sobre a esperanca nesse contexto? Ainda temos o
direito de alimentar esperanca? Refletir sobre a esperanga ndo se restringe a um mero
otimismo em dire¢do ao futuro; trata-se também de reavaliar as relacdes que mantemos
com o passado. Nesse sentido, é pertinente questionar se estamos presos a uma
determinacdo histérica que nos impele a repeticdo, ou se estamos dispostos a aprender

com os erros, sem cair em condenac@es, buscando assim ressignificar esses momentos.
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Isak Winkel Holm, professor de literatura Comparada na universidade de
Copenhague, em seu livro, Kierkegaard and Climate Catastrophe: Learning to Live on
Damage Planet, baseando-se na filosofia do dinamarqués Sgren Kierkegaard (1813-

1855), desenvolve o conceito de prophetic noir, segundo o autor:

Eu proponho o conceito de noir profético como um nome para a
atmosfera especifica que surge quando a sombra de um desastre futuro
recai sobre o presente. Usando o termo de Kierkegaard, o noir
profético é uma lei interpretativa para todos os fendmenos. Sendo um
estado de espirito noir em vez de um pensamento sombrio, trata-se
menos de uma compreensdo cognitiva e mais de um encontro
sensorial com um presente obscurecido pela ruina iminente® (Holm,
2023, p. 9-10).

O conceito de noir profético torna-se central nessa mudanca de perspectiva
existencial, ao propormos uma esperanca que nao desconsidera a gravidade da situagédo
presente. Pelo contrario, € precisamente ao reconhecer a seriedade do momento atual
que essa perspectiva se volta para acGes concretas no presente, com o objetivo de
moldar um futuro distinto. Assim, a esperanca abre caminhos para um futuro ndo
determinado pelas agdes passadas nem pelas adversidades presentes. Enxergar essa
possibilidade torna-se crucial para evitar uma postura fatalista e resignada.

O conceito de noir profético, portanto, implica uma mudanga de postura
existencial frente ao reconhecimento de uma catastrofe iminente. Esse reconhecimento,
ao invés de paralisar ou conduzir ao desespero, torna-se o ponto de partida para uma
transformacdo interior. A partir desse estado de consciéncia sombria, surge uma
esperanca que ndo ignora a gravidade do presente, mas se constroi sobre ela. Ao aceitar
a iminéncia da ruina, a esperanca, paradoxalmente, se manifesta como uma forca ativa
que motiva acBes concretas no presente. E essa mudanca existencial que permite a
esperanca transcender a resignacao fatalista, abrindo possibilidades para um futuro que
ndo estd predeterminado nem pelas tragédias passadas nem pelas adversidades

presentes. Assim, o noir profético se revela como uma visdo que equilibra a gravidade

® No original: “I propose the concept of prophetic noir as a name for the specific mood that
arises when the shadow of future disaster falls upon the present. To use Kierkegaard’s term,
prophetic noir is an interpretative law for all phenomena. Being a noir mood rather than a
sombre thought, it is not so much cognitive understanding as sensory encounter with a present
darkened by impending doom”.
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da situacdo atual com a busca por novos caminhos e transformacfes, tornando a
esperanca ndo um refagio ilusério, mas uma forca que atua na realidade.

Para aprofundar a reflexdo sobre a esperanca, especialmente em tempos de
crises como as que vivemos no Antropoceno, é necessario analisar o conceito de
esperanga ndo apenas como um sentimento passivo ou idealista, mas como uma forca
transformadora e dinamica. Ernst Bloch, em sua famosa obra sobre a esperanca, destaca
que ela é “uma for¢a permanente em cada ser humano, um motor que o impulsiona
enquanto vive” (apud Tillich, 2009, p. 4). Bloch argumenta que a esperanga nio se
limita a uma mera expectativa otimista, mas desempenha um papel ativo na vida das
pessoas, direcionando-as para um futuro que ainda ndo esta determinado, mas que pode
ser moldado pelas ac¢des presentes.

Nesse sentido, a esperanca € fundamental para a existéncia humana, uma vez
que, sem ela, “a tensdo de nossa vida em direcdao ao futuro desapareceria e, com ela, a
propria vida” (Tillich, 2009, p. 5). Mesmo em tempos de dificuldades extremas, como a
pobreza, a doenca ou o fracasso social, a esperangca mantém as pessoas conectadas a
uma visdo de um futuro possivel, mesmo que incerto. Esse pensamento é
particularmente relevante no contexto atual do Antropoceno, uma era marcada pelo
impacto profundo e devastador das atividades humanas no planeta.

Tillich (2009) levanta uma reflexdo importante ao questionar: “Temos o direito
de ter esperanca, mesmo contra a esperanga?”’ (p. 6). Esse “esperar contra a esperanca”
refere-se a capacidade de manter viva a crenga em um futuro melhor, mesmo quando
todas as evidéncias parecem contradizer essa possibilidade. Ele se baseia no exemplo
biblico de Abrado, que acreditou na promessa divina de que seria 0 pai de uma grande
nacdo, apesar de ndo ter filhos na velhice. Essa fé em algo aparentemente impossivel
mostra que a esperanca pode persistir mesmo nas circunstancias mais desesperadoras.

Ao refletirmos sobre a esperanca no Antropoceno, devemos reconhecer que a
esperanca nao pode ser vista como uma simples “fantasia utdpica”, como alguns criticos
a denominam. Bloch, ao contréario, defende que a esperanca esta enraizada na realidade
e nas condicdes concretas de vida, e € essa realidade que fornece as bases para uma
esperanca genuina. Tillich (2009) reforca essa ideia ao afirmar que “a esperanca
genuina nao ¢ uma fuga para a fantasia, mas uma for¢a que cria € mantém o futuro” (p.

7). No contexto das crises ecoldgicas, essa visdo sugere que, embora as condi¢des
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presentes possam parecer avassaladoras, € possivel vislumbrar um futuro diferente,
desde que nossas acOes estejam orientadas para transformacdes significativas e
concretas.

Essa ideia de uma esperanca enraizada na realidade € central para a reflexdo
sobre o Antropoceno. Como Tillich (2009) observa, “onde ha esperanca genuina, aquilo
que esperamos ja tem alguma presenca” (p. 7). Em outras palavras, a esperanca
auténtica ndo é meramente um desejo vazio ou uma idealizacdo distante, mas algo que
ja estd em processo, algo que, de certa forma, jA& comecou a se manifestar em nossas
acOes e decisdes presentes. Essa "presenca do futuro no presente” nos chama a
responsabilidade de agir agora para moldar o amanha.

No entanto, essa esperanca ndo € facil de sustentar, especialmente em um mundo
onde as crises climéticas, as desigualdades sociais e as ameagas a biodiversidade s&o
cada vez mais alarmantes. Tillich (2009) nos lembra que ““a esperancga ¢ facil para tolos,
mas dificil para os sabios” (p. 8). A esperanca genuina exige discernimento, pois ha
uma linha ténue entre esperanca realista e ilusGes enganosas. Muitas vezes, 0 que parece
ser esperanca pode, na verdade, ser uma forma de escapismo, uma negacao da realidade.
Tillich adverte que "esperanca sem base na realidade é tolice, enquanto a esperanca
genuina é rara e grande” (p. 8).

Assim, no contexto do Antropoceno, a esperanca deve ser critica e consciente.
N&o se trata de um otimismo ingénuo, mas de uma postura que reconhece as
dificuldades e os desafios do presente, sem, no entanto, sucumbir a desesperanca.
Tillich (2009) argumenta que “esperar implica muitas vezes esperar pacientemente” (p.
9), o que significa que a esperanca auténtica requer uma espera ativa e vigilante, uma
abertura para o que pode emergir das nossas a¢fes. A paciéncia, nesse sentido, nao €
passividade, mas uma forma de resisténcia diante das adversidades.

Ainda segundo Tillich (2009), essa espera ativa se manifesta na luta constante
entre “esperanca e desespero”, uma luta que ¢, por si s6, um sinal de que algo novo esta
emergindo (p. 9). No contexto das mudancas climaticas, essa tensdo entre esperanga e
desespero é palpavel. As evidéncias cientificas apontam para um futuro de dificuldades
crescentes, mas é precisamente nesse cenario que a esperanga se torna mais necessaria.

N&o uma esperanca vaga ou idealista, mas uma esperanca que se traduz em acOes
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concretas, em mudancas de comportamento e politicas que possam mitigar os efeitos
devastadores do Antropoceno.

Em dltima andlise, Tillich (2009) nos convida a reconhecer gue a esperanga nao
¢ algo que se da de forma isolada. “A participagdo no eterno ndo ¢ dada ao individuo
separado, mas em unidade com todos os outros” (p. 10). Em outras palavras, nossa
esperanca pelo futuro deve ser coletiva, englobando ndo apenas nossos proprios desejos,
mas também as esperancas daqueles que foram marginalizados, daqueles, cujas
esperancas ndo foram realizadas. A esperanca verdadeira, portanto, ndo é egoista, mas
voltada para o bem comum.

Essa reflexdo nos leva a uma conclusao essencial: a esperanca no Antropoceno €
tanto uma responsabilidade quanto um direito. Temos o direito de esperar por um futuro
melhor, mas esse direito vem acompanhado da responsabilidade de agir, de lutar contra
as forgcas que ameacam esse futuro e de trabalhar em conjunto para construir um mundo
mais justo e sustentavel. Como Tillich (2009) coloca, “a esperanga esta presente aqui e
agora, em cada ato de amor, em cada manifestacdo de verdade” (p. 10). E € essa

esperanca que nos impulsiona a continuar, mesmo quando tudo parece estar perdido.

Considerac0es finais

Este artigo procurou abordar as implicacbes éticas, epistemoldgicas e
ontolégicas da relacdo entre a religido, a ciéncia e o direito a esperanga no contexto do
Antropoceno. A humanidade se encontra em uma encruzilhada histérica, em que as
acOes passadas e presentes tém causado impactos profundos e potencialmente
irreversiveis no planeta. O Antropoceno, marcado pela intervengdo humana em escala
geoldgica, nos desafia a reavaliar nossa maneira de agir e interagir com 0 meio
ambiente, exigindo uma reestruturacdo nas formas como entendemos nosso lugar no
mundo e nossa responsabilidade em preserva-lo.

Na primeira parte do artigo, abordamos a intrinseca relacdo entre as Ciéncias
Humanas e Naturais, destacando a importancia de uma abordagem interdisciplinar para
enfrentar os desafios ambientais. O conceito de Antropoceno, introduzido por Crutzen e
Stoermer, evidenciou que as divises tradicionais entre o tempo histérico e o tempo
geoldgico ja ndo sdo adequadas para entender a crise atual. As mudancas climaticas e as

transformacg0es nos ecossistemas ndo podem mais ser vistas como processos naturais
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isolados da acdo humana; ao contrério, elas sdo profundamente moldadas por praticas
econdmicas, politicas e culturais. As perspectivas filosoficas, como as de Bruno Latour,
apontam para a necessidade de uma “virada ontoldgica”, que ultrapasse as divisdes
disciplinares e reconheca a interdependéncia entre 0 humano e o ndo-humano.

Ao longo desta andlise, ficou sublinhado que o progresso histérico e cientifico
do século XX, especialmente apos a Revolucdo Industrial e a Segunda Guerra Mundial,
acelerou a degradacdo ambiental de forma sem precedentes. A busca pelo crescimento
econbmico desenfreado e pelo bem-estar social, baseado no consumismo e na
exploracdo de recursos naturais, tem levado a ruptura dos ciclos naturais que sustentam
a biosfera. Essa nova era exige, portanto, uma revisdo profunda das nossas
epistemologias e praticas sociais, reconhecendo que o desenvolvimento econdmico, sem
consideracdo pela ecologia, ndo € mais sustentavel. A interconexdo entre os ciclos
naturais, como o da agua e do fésforo, e a economia global reforca a necessidade de
incorporar uma visdo sistémica e interdisciplinar nas discussdes sobre o futuro do
planeta.

Na segunda parte do artigo, enfocamos o conceito de esperan¢a no Antropoceno,
destacando sua importancia nao apenas como uma resposta emocional, mas como uma
forca ética e transformadora. A esperanca, inspirada nas ideias de Ernst Bloch e Paul
Tillich, foi apresentada como um recurso ativo e dinamico, essencial para enfrentar as
crises ecoldgicas. Ao contrario de uma esperanca ingénua, que ignora a gravidade da
situacdo, a esperangca no Antropoceno é uma forca que reconhece as dificuldades
presentes, mas se recusa a aceitar a passividade ou a resignacdo. Ela exige acbes
concretas e transformadoras, guiadas por um sentido de responsabilidade coletiva e
compromisso com o futuro.

O conceito de noir profético, conforme apresentado por Isak Winkel Holm,
reforca essa visao de esperanca critica e ativa. Ele descreve a sensacdo de viver sob a
sombra de um desastre iminente, mas prop6e uma resposta que nao se limita ao
desespero. Ao contrario, 0 noir profético convoca a uma consciéncia sensorial e moral
da gravidade do presente, enquanto orienta as agdes para a construcdo de um futuro
diferente. Assim, a esperanca no Antropoceno ndo se baseia na negacao dos problemas
atuais, mas na compreensdao de que, mesmo diante de grandes desafios, é possivel e

necessario agir para evitar um futuro distopico.
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Consideramos, portanto, que a esperangca no Antropoceno é tanto um direito
quanto uma responsabilidade. Diante das crises ambientais, ndo podemos nos permitir a
inércia ou a aceitacdo fatalista de que a destruicdo do planeta é inevitavel. Ao contrério,
é nosso dever cultivar uma esperanca critica, fundamentada na acdo concreta e na
interconexdo entre as diversas areas do saber. A colaboracdo entre ciéncia, politica,
religido e filosofia torna-se fundamental para enfrentar os desafios globais de forma
integrada e inclusiva.

A religido, nesse contexto, pode oferecer uma base ética e moral poderosa,
proporcionando diretrizes que nos ajudem a redefinir nossas relagdes com o planeta e
com as futuras geracbes. A espiritualidade e os ensinamentos religiosos podem nos
lembrar da interdependéncia entre 0 humano e o ndo-humano, promovendo uma visao
de mundo que respeite os limites ecoldgicos e valorize a vida em todas as suas formas.
Somente por meio dessa integracdo entre saberes, aliada a uma préatica responsavel e
comprometida, poderemos (re) construir um mundo mais responsavel, sustentavel,
harménico e justo, garantindo um legado de esperanga para as geragoes que Virdo.

Assim, o Antropoceno nos convoca a repensar nossas epistemologias, valores e
praticas sociais, reconhecendo que o direito a esperanca estd profundamente ligado a
nossa responsabilidade de cuidar do planeta e de todos os seres que nele habitam. Ao
olharmos para o futuro, devemos nos engajar em ac¢des concretas que promovam a
sustentabilidade, a justica e a preservacao, sabendo que a esperanca, embora desafiada,

é um recurso vital para moldar um amanh& melhor.
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Reimaginar lo religioso:
espiritualidades, misticas y lo utopico mas alla de la modernidad

Re-imaginando o Religioso:
Espiritualidades, Misticismo e o0 e o utopico além da modernidade

Nicolas Panotto?!

Resumen. El presente texto se basa en la Conferencia de Apertura del VII CONACIR llevada a
cabo el 21 de noviembre de 2023. La misma propone repensar criticamente la nocién de utopia en la
era del antropoceno/capitaloceno a partir del lugar de la categoria de “religion” construida durante
la modernidad. En este sentido, se busca indagar sobre la dimension especialmente politica de las
nociones de antropoceno/capitaloceno, y la funcionalidad de lo religioso a dicha dialéctica.
Palabras clave. Antropoceno. Capitaloceno. Utopia. Religion. Modernidad.

Resumo. Este texto é baseado na Conferéncia de Abertura da VIl CONACIR, realizada em 21 de
novembro de 2023. PropGe um repensar critico da nocdo de utopia na era do
antropoceno/capitaloceno a partir do lugar da categoria “religido” construida durante a
modernidade. Nesse sentido, busca investigar a dimensdo particularmente politica das no¢des de
antropoceno/capitaloceno e a funcionalidade da religido nessa dialética.

Palavras-chave. Antropoceno. Capitaloceno. Utopia. Religido. Modernidade. Utopia.

Abstract. This text is based on the Opening Conference of the VII CONACIR held on November
21, 2023. It proposes to critically rethink the notion of utopia in the anthropocene/capitalocene era
from the place of the category of “religion” constructed during modernity. In this sense, it seeks to
investigate the especially political dimension of the notions of anthropocene/capitalocene, and the
functionality of the religious to this dialectic.

Key words. Anthropocene. Capitalocene. Utopia. Religion. Modernity. Utopia.

Introduccion

Es dificil hablar de utopia, espiritualidad y esperanza, cuando acabamos de salir de
elecciones en Argentina con una victoria abrumadora de la ultraderecha, encarnado en la
persona de Javier Milei. Pero en realidad existen varios posibles vinculos con el tema que
nos convoca. Por un lado, este acontecimiento nos muestra la presencia de una narrativa
utdpica, cuasi mesidnica, que se instald6 en nombre de “las elecciones mas importantes en

los ultimos 100 anos”. Eslogan que nace de un reclamo social que pide a gritos “jque se
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vayan todos!” y de que la situacion actual -insostenible en términos de inestabilidad
estructural, pobreza y polarizacion- debe transformarse radicalmente. Milei supo capitalizar
muy estratégicamente este humor social precisamente poniéndose como gerente del futuro
inevitable. Esta narrativa abrid una especie de fisura que permitié su autoproclamacion
como el gran reformador (sin gradualismos) y encarnacion del pasado liberal argentino, en
nombre préceres como Juan Bautista Alberdi.

Asi como en Milei prevalecié la reapropiacion de un mesianismo anarco-
capitalista que canaliza las desesperanzas sociales, desde la otra vereda invade un
sentimiento de frustracién y desosiego por la crisis de las utopias progresistas. Cuesta
comprender cémo los valores de la justicia social, del progreso de los derechos y del
principio de la igualdad -los cuales habian sido concretados a través de varias leyes y
politicas publicas después de afos de lucha y movilizacion por parte de la sociedad civil-,
pudieron ser tan vapuleados y menospreciados por parte de la sociedad, y practicamente
borrados de un plumazo.

Estas dos resonancias muestran una dificultad comun: el problema de cémo
la modernidad ha intervenido en la construccién de las utopias. Aungue las posiciones y
agendas son antagonicas, el inconveniente radica en la condicion ontoldgica de la utopia
que subyace en ambos espectros, tanto el de ultra-derecha como en el progresista. Persiste
una nocion abstracta de lo utdpico, donde sus contenidos se transforman en leyes trans-
historicas inmutables, las cuales pueden ser reapropiadas o no pueden ser cuestionadas. Una
utopia que se deposita sobre el rol de un actor particular (sea un individuo o un colectivo) y
cuyo locus se centra exclusivamente en la dimensién de la potencia humana. La
movilizacion de uno y la frustracion del otro (cosa que previamente era igual, pero al reveés)
nace de la misma raiz: las limitaciones de la utopia en clave moderna. ;Qué queda,
entonces, de la utopia en su sentido mas basico y elemental, como devenir cosmico desde lo
infranqueable que insiste en aparecer? (Qué queda del u-topos, del no lugar inmanejable
que presiona la historia en su concrecion? En ambos casos, se cae en el error de una
metafisica utdpica que olvida dicha dimension constitutiva de indecibilidad. Se mata lo
utdpico a partir de la absolutizacion de las formas concretas que pretenden su concrecion.

Franz Hinkelammert denomina a este fendmeno como el problema del cautiverio de

las utopias (Hinkelammert, 1995, p.179) Afirma que la sociedad moderna y secularizada no
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se puede sacralizar si no es por medio de la utopia. Al socavar la utopia, se socava la misma
cosmovision moderna en su condicién ontologica, su materialidad y su proyeccion
historica. Los sistemas sociales modernos y sus imaginarios son utopias institucionalizadas
y objetivadas (Hinkelammert, 1995, p.194) El impacto de este cautiverio y su redefinicion
en la modernidad, lo podemos ver, precisamente, en los dos sentires descritos: en la
posibilidad de su reapropiacion por parte de perspectivas conservadoras desde conceptos
morales y econdmicos abstractos, y en las lecturas reduccionistas de algunos progresismos
que insisten en modelos esencialistas y universalistas, sin considerar las ambigiedades,
contradicciones, cambios y paradojas de lo social. En otros términos, la presencia de una
mirada moderno-céntrica-occidental es el problema de fondo tanto en la
instrumentalizacion conservadora como de la canalizacion estratégica progresista de lo
utopico.

El problema no reside solamente en qué grupo se apropia de lo utdpico, sino mas
bien en como la modernidad demarca una forma especifica de darle sentido a la utopia por
parte de todos los espectros posibles. Hablamos especificamente del impacto de categorias
como la dimension progresiva del tiempo, la nocion de lo espacial y cdsmico como un
objeto bajo dominio humano, la historia como una secuencia de leyes absolutas
teleoldgicas, lo humano como una agencia esencializada impulsada por dichas leyes, y los
horizontes de acciones como proyectos preestablecidos. Cada uno de estos elementos sirven
a la demarcacién de una vision politica especifica, donde el tiempo pierde su profundidad
contingente en nombre del progreso, donde el medio ambiente se transforma en objeto de
manipulacion, donde la historia deviene en un eterno retorno funcional a los poderes
hegemdnicos y donde lo humano es enmarcado en una jerarquizacion excluyente a partir de
definiciones esencialistas.

Sobre lo que reflexionaremos es como ingresa lo religioso en todo este entramado.
La hipdtesis que abordaremos es la siguiente: la definicion cristiano-céntrica de “religion”
que hemos heredado de la modernidad, no sélo representa el problema de fondo respecto a
las disputas que tenemos con relacion a los desafios del lugar publico de las religiones,
sino ademas actia como un marco de clasificacién y jerarquizacion funcionales a las crisis
actuales del antropoceno/capitaloceno, sus implicancias socioculturales y ambientales, y

los modos de proyectar la vida en el mundo. En otras palabras, algunos debates sobre la
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genealogia de lo religioso son importantes para identificar las paradojas politicas de su
utilizacién hoy, especialmente en este periodo de crisis global. La pregunta es hasta qué
punto la dimension clasificatoria de lo religioso fue funcional a la clasificacion del mundo

y sus utopias (o la imposibilidad de trazarlas).

|

¢Por qué pensar en el antropoceno y capitaloceno? Precisamente porque representan
los estadios contemporaneos, en su forma ya geologica, de como la modernidad ha
intervenido en el curso de la historia y la composicion del mundo. Representan,
precisamente, la cuspide sobre lo que la antropologia moderna ha alcanzado y como ella
afecta los procesos cosmicos.

Hay quienes distinguen entre antropoceno y capitaloceno como dos estadios
distintos o continuos, pero me gustaria resonar con quienes los unen dialécticamente.
Mientras el antropoceno se relaciona con la nueva era geolégica donde lo humano
interviene como el actor principal de ajuste y desajuste, el capitaloceno destaca la accion de
lo humano desde la ldgica del capitalismo como demarcacion de sentidos (sociales,
politicos, culturales, ambientales y econdmicos). Aqui quisiera ser contundente en una
afirmacion sobre la relacion entre estos dos elementos: los males que estamos viviendo en
este periodo de antropoceno y capitaloceno, son consecuencia del excepcionalismo
antropoldgico de la modernidad a partir de la cual se alimentan. Un antropocentrismo
desdibujado y sin cuerpo, como decian Deleuze y Guatari; un antropocentrismo tecnoldgico
que, en palabras de Achile Mbembe, ya no es un medio sino “verbo y carne” (Mbembe,
2021, pp.1-6).

Débora Danowski y Eduardo Viveiros de Castro aseveran que “no solo la
modernidad se globalizo, sino también el globo se modernizo” (Danowsky y Viveiros de
Castro, 2019, p.44) El excepcionalismo humano devino en un estado de excepcion
ontologica, lo cual derivé en un “nosotros sin mundo” (Danowsky y Viveiros de Castro,
2019, p.66). No sdlo se aniquila la posibilidad de una nocién de lo comun, sino se destruye
el propio mundo que posibilita un nosotros. El antropocentrismo no solo se transforma en el
vértice de una piramide que toma el mundo como objeto, sino que termina destruyéndolo y

anulandolo como espacio vital. Lo comdn se desvanece como condicion sociologica al
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destruirse el mundo como localizacion relacional de un nosotros que le permite germinar.
En palabras de Mbembe, es el avance del capitalismo como proyecto de “un mundo sin
afuera inapropiable” (Mbembe, 2021, p.33).

Dipesh Chakrabarty, desde una mirada poscolonial, profundiza un poco mas esta
vision sugiriendo que en el antropoceno lo humano se transforma en fuerza geofisica. Esto
en linea con Bruno Latour, quien ha insistido en que el gran problema de la modernidad es
haber distinguido entre cultura y naturaleza (Latour, 2007), lo cual lleva a la distincion
sujeto-objeto. Chakrabarty agrega al postulado de Latour que hablar de lo humano como
fuerza geofisica trasciende tal distincion y su problema, ya que dicha fuerza “no es ni sujeto
ni objeto”. En sus palabras, esta fuerza geofisica se entiende como “la capacidad de
movilizar cosas. Es agencia en estado puro, carente de ontologia” (Chakrabarty, 2021, p.61)
En este sentido, la nocion de “humanidad” como concepto esta en cuestionamiento, pero
también como proyeccion.

Por esto, Chakrabarty plantea que el problema con el antropoceno no es sélo
antropolégico sino, principalmente, politico. Aludiendo al llamado de Latour sobre “una
composicion progresiva de un mundo comun”, Chakrabarty sugiere que lo que se necesita
es “pensar lo humano en diferentes escalas y registros, considerando modos de existencia
ontolégicos y no-ontolégicos” (Chakrabarty, 2021, pp.62-63) En sus palabras:

Es por ello que surge la necesidad de considerar lo humano a partir de
registros contradictorios simultdneamente: como fuerza geofisica y como
agente politico, como detentor de derechos y como autor de acciones;
sujeto tanto a las fuerzas fortuitas de la naturaleza (siendo también una
fuerza de ese tipo, colectivamente) y abierto a la contingencia de la
experiencia humana individual, formando parte de historias de escala
diferente; del planeta, de la vida de las especie y de las sociedades
humanas (Chakrabarty, 2021, p. 63).

La propuesta de Chakrabarty nos desafia a comprender que el movimiento
de la fuerza geofisica de lo humano se relaciona con dos elementos fundamentales: con el
lugar de lo no-humano como lo que desafia las formas de esa agencia y con la apertura del
cosmos que permite dicho movimiento hacia nuevas formas posibles. De nuevo, nos
encontramos en el lugar que tiene la tensién entre la inmanencia y la trascendencia, entre lo
que es y lo que podria ser, entre la realidad como forma y como posibilidad-de-ser. Es esa

tension la que la modernidad pretendio obturar, a través de la absolutizacion de ciertas
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formas inmanentes, ciertas categorizaciones de lo humano que excluyen lo no-humano y su

fuerza trascendental. La definiciébn moderna, precisamente, sirvid a esta sutura.

I

Dicho esto, podriamos afirmar que la crisis del antropoceno/capitaloceno posee una
fuente constitutivamente “religiosa”. Y con el uso de “religioso” quiero ser muy cauteloso.
Me refiero, concretamente, a ese intento por contener la alteridad/sacralidad que excede
nuestras fronteras cognitivas, historicas y practicas a través de marcos discursivos y formas
rituales/institucionales. El excepcionalismo antropoldgico moderno que anula el mundo a
través de su dominio, pretende poner fronteras a aquello que va mas alla de los limites de lo
humano y su control. Hablar de trascendencia y alteridad no es algo intrinsecamente
religioso; sin embargo, la pretension de su contencién es una problematica muy cercana a
todas las formas de comprender y definir lo religioso.

La concepcion moderna de religion ha sido funcional a esta fijeza del mundo. Desde
su propia creacioén, la nocién de religion ha pretendido contener aquello que le rebasa.
Poner fronteras a la nominacion de lo imposible. Pero no cualquier definicion. A pesar de
querer dejar atras el fundacionalismo de la Iglesia, el cristianismo sigui6 presente a través
de una culturizacion de lo cristiano como unica forma de comprender la experiencia de lo
sagrado y la espiritualidad. De esta forma, la utopia cristiana, el esencialismo de la
institucion eclesial, la trascendentlizacion metafisica, monoteista y ontologica de lo divino
como principio regente, se tradujeron en las dinamicas méas propias de lo moderno en su
sentido sociopolitico y cultural (Frigerio, 2021).

La trascendencia se fosiliza en la nominacion de un Dios metafisico, y la presencia
de la alteridad constitutiva de la historia se controla bajo las formas de la institucionalidad y
el discurso religioso hegeménico. El problema no es la busqueda de nominacion en si, sino
la condicionalidad ontoldgica que cobr6 a partir de la sacralizacion del dominio humano
sobre la realidad. Por ello la construccion de la nocion de “religion” en la modernidad
representa una practica de violencia sobre los otros y sobre el mundo, al intentar obstruir la
fluidez sagrada de la realidad, regular su transito a través de la institucionalidad juridica,
cientifica y politica, imponerle canales de practica ritual absolutas, definirla a través de la

razon como Unico medio sustantivo de lo que nos rodea, exacerbando el lugar del individuo
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creyente por sobre lo colectivo, y haciendo de las visiones monoteistas las formas mas
elevadas y coherentes con lo que el mundo moderno puede aceptar como “religioso”
(Fitzgerald, 2000; Asad, 1993). Una nocidén de religion que pretende capturar la fuerza
propia del mundo, proyectando el potencial sagrado en un ente por fuera de él, y con ello
vaciando la misma realidad. Mas adn, una nocion de lo religioso que poco se acerca a la
diversidad de experiencias de espiritualidad que nos habitan.

Esto mismo sucede con la nocion de secularizacion y su historial colonial. Como
afirma Nelson Maldonado-Torres, mas alla de que este concepto pretendié superar la vision
medieval de una historia capturada por un fundamento Gltimo administrado por la Iglesia,
actué a su vez como un dispositivo que estableci6 un conjunto de dicotomias y
clasificaciones entre lo occidental y no occidental, lo racional y la supersticion, lo subjetivo
y lo objetivo; en fin, entre lo admitido como religioso en el parametro moderno y lo negado
como tal, proyectado a su vez el en campo de lo cultural, lo social, lo racial y lo econémico
(Maldonado-Torres, 2008). Asi, otra vez, la nocion moderna de lo religioso participa como
dispositivo colonial de diferenciacion, alterizacion, exclusion y discriminacion (Cfr. King,
1999, 2017; Yountae y Craig, 2021). Aqui un problema fundamental a identificar: los
riesgos y peligros no devienen sélo de un uso conservador de lo religioso, sino en un uso
esencialista de religion desde el excepcionalismo antropoldgico moderno, lo cual atraviesa
cualquier corriente sociopolitica.

En palabras de Viveiros de Castro, hablamos de “la presencia de una angustia
metafisica” (Danowsky y Viveiros de Castro, 2019, p.67), donde nace la idea de un fin del
mundo, también funcional a las pretensiones modernas. Es una angustia que nace de la
imposibilidad de abrirse a la novedad, a lo desconocido, de salirse de la estructura para
resignificar las formas. Mas bien, apela a la catastrofe para buscar una salvacion en sus
mismos parametros. Una religiosidad mesianica donde el terror es representado por todo
aquello que se sale del curso antropocéntrico que media lo religioso. Este es un sentir que
se ha profundizado hacia extremos impensados durante la pandemia (Aleman, 2020)

Aqui no hablamos de abstracciones filosoficas y epistémicas sino de problemas
politicos muy concretos. En aquel famoso debate entre Jirgen Habermas y Charles Taylor
sobre el lugar publico de lo religioso (Mendieta y Van Antwerpen, 2011, pp.61-68), Taylor

le responde a Habermas que los conflictos con la legitimacion de lo religioso en el campo
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social no tienen tanto que ver con la aceptacion o no de dicha presencia innegable, sino con
una molestia mas profunda, a saber, con qué hace el Estado con la pluralidad. Por eso,
debemos plantear que las restricciones del concepto cristiano-moderno-céntrico de lo
religioso conlleva una demarcacion sociocultural sobre lo que entra y queda afuera de la
modernidad, sobre la propia movilidad del mundo y el reconocimiento de su agencia
constitutiva, y de aqui, sobre las institucionalidades concretas que median entre lo politico,
la sociedad y lo religioso.

Es aqui el punto de partida de las dificultades con la laicidad y la libertad religiosa
que encontramos hoy en varios de nuestros contextos. No solo hablamos de una falta de
aplicacion y extension de estos principios. Necesitamos mas laicidad, asi como una idea de
libertad religiosa que deje de ser funcional a los conservadurismos a partir de su nocion
clausurante tanto de libertad como de religién. Sin embargo, el problema que ambos
elementos comparten es lo dicho hasta aqui: el concepto esencialista moderno-céntrico de
religion que los atraviesa, que otorga poder al cristianismo conservador como la forma mas
aliada al progreso moderno capitalista, por lo cual restringe la idea de libertad, de expresion
y de reconocimiento en lo publico (Panotto, 2023).

De aqui -como siempre afirmo de forma provocativa- es que el fundamentalismo, en
realidad, es una clara expresion de la modernidad. Es una radicalizacion de sus postulados
mas béasicos, como lo vemos en la instrumentalizacion de la distincion entre sujeto y objeto,
en la comprension esencialista del ser humano como cuspide de la realidad, en la nocién
metafisica y naturalizada de lo divino que implica, a su vez, una comprensién del mundo y
la naturaleza en esa misma direccién. Mas aln, representa un sentido de lo religioso cuyas
fronteras significantes devienen en un baluarte que petrifica el avance de la historia.

En otros términos, si decimos que el capitaloceno/antropoceno representan un
problema intrinsecamente politico, entonces la pregunta hacia lo religioso es qué rol juega
en el sostenimiento o cuestionamiento, en la legitimacion o resistencia de los idearios
modernos que fundamentan el mundo actual, especialmente su antropologia, su

cosmovision, sus dicotomias.
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i

Dicho esto, ¢es posible redefinir lo religioso desde otra clave? ¢(Es acaso un
significante que podria salirse de la clausura de sus fronteras impuestas? Mas adn, lo
religioso en tanto definicién y fendmeno, ¢esta condenado al esencialismo clasificatorio
cristiano-céntrico de la modernidad? Tal como lo proponen los abordajes pos/de-coloniales,
es posible “hacerle el juego” al sistema clasificatorio de la modernidad desde una
reconceptualizacion de lo religioso que sea funcional a la construccion de un comdn que
valore el mundo y sus procesos inalienables desde su pluralidad constitutiva. Esto, tanto
desde una resignificacion de la practica religiosa como del objeto de lo religioso, es decir,
lo sagrado, la Trascendencia, el Misterio, la Alteridad. En fin, el intento de nominar aquello
que nos excede.

Joaquin Algranti y Damian Setton ofrecen un posible camino en esta direccion.
Frente a los intentos esencialistas y estructuralistas que imperan en el imaginario
latinoamericano actual en su pretension de fijacion categérica, afirman que, en realidad, la
estructura de los mundos religiosos comprende la produccion activa de identificaciones
imperfectas (Algranti y Setton, 2021, p.20). Mas aun, la potencia constructora de mundos
se da gracias a estas expresiones imperfectas. En sus palabras:

El caracter “imperfecto” de las identificaciones no remite a una norma, un
ideal de la accidn correcta, sino al intento por explorar las apropiaciones
reales, priorizando analiticamente las circunstancias en las que la
interpelacion religiosa falla en algin sentido, esto es, requiere ajustes y
compromisos inesperados” (Algranti; Setton, 2021, p.20).

Esta “imperfeccion” de las clasificaciones de lo religioso tiene que ver con la propia
labilidad de su definicién y, por ende, de sus posibilidades hermenéuticas. Mas aln, tiene
que ver con el potencial de su propio objeto primario. Como dice John Caputo, la religion
es un “contrato” frente a la incondicionalidad del acontecimiento de la manifestacion de lo
divino o lo sagrado. Es un contrato que, como tal, debe ser renegociado constantemente, ya
que la incondicionalidad de la experiencia religiosa siempre presiona sus acuerdos desde
los cambios historicos (Caputo, 2005). Por ello, en palabras de David Tracy, “la principal
resistencia de las religiones es la resistencia a la recurrencia de lo mismo” (Tracy, 2013,
p.129) De aqui que la redefinicion de lo religioso no sélo responde a las transformaciones
sociologicas a las que se enfrenta. Su mismo objeto invita a un cambio constante en su

intento de definicion.
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Ahora bien, ¢por qué apelar a este elemento filos6fico? Como ya dijimos, no nos
referimos solamente a la identificacion de un factor fenomenoldgico. Mas bien, esta
apelacion a la trascendencia y alteridad constitutivas de lo religioso comprenden un
principio de movilidad sociopolitica. En otras palabras: ;cdmo interviene la interpretacion y
la irrupcion de la Realidad Ultima en una redefinicion intra y extra religiosa, asi como de
las propias dinamicas sociales? Mas aln, ¢cémo lo religioso deja de ser un campo de
inmovilidad, para transformarse en un campo que canalice esta “agencia en estado puro”,
que irrumpe frente a lo que la violencia del excepcionalismo antropocéntrico que clausura
con sus formas de realidad e impone sobre los colectivos?

En otras palabras, la pregunta es cobmo pensar lo religioso desde una mirada critica
que permita desplazar su lugar dentro de las miradas moderno-céntricas funcionales a los
males del antropoceno/capitaloceno, y también para habilitar otros modos de imaginar el
vinculo religién/espiritualidades-espacio publico desde esta necesaria busqueda por un
mundo con-un-nosotros/as. Desde una mirada filosofica, incluso el pensamiento critico en
torno al antropoceno/capitaloceno ha ofrecido algunas lineas de pensamiento, que
Ilamativamente también se vinculan estrechamente con una teoria de la religién, aunque por
momentos sin mencionarlo. Me gustaria presentar en este caso, s6lo como una mencién a
ser profundizada, la vinculacién que hay entre lo que se denomina como realismo
especulativo y el correlacionismo -elaborado por Graham Harman y Quentin Meillassoux-,
y el posible vinculo que podriamos hacer con la idea de mistica.

El realismo especulativo propone precisamente una relectura antropolégica que nos
desplaza del excepcionalismo antropocéntrico moderno y comprende la convivencia
césmica y social desde la nocién de relacionalidad. Graham Harman -en linea con lo que
pensadores como Bruno Latour y Viveiros de Castro han cuestionado sobre el
antropocentrismo de la teoria del discurso- plantea que la relacionalidad no es simplemente
una mediacion discursiva sino una relacionalidad presente desde los objetos reales. Esto
conlleva, en sus palabras, “la necesidad de pasar de una metafisica a una infrafisica”
(Harman, 2015, p.68), donde la tension trascendencia-inmanencia se registra desde los
objetos reales y no solo desde la construccion simbolico-discursiva, desde lo éntico mas
que desde lo ontolégico, reconociendo que, aunque las vinculaciones estan mediadas por

simbolos, la inercia y la fuerza del encuentro con lo dntico posee una potencia propia mas
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alla de la nominacién que le demos como acto posterior. Es, de alguna manera, reconocer
que la alteridad habita el mundo desde su existencia mas elemental, y como tal, la alteridad
nos confronta mas alla de las demarcaciones y fronteras establecidas social y politicamente.

Por su parte, Quentin Meillassoux propone una contraposicion entre metafisica,
fideismo y especulacion. Meillassoux desarrolla un pensamiento postmetafisico que nos
lleva méas alla de la distincion sujeto-objeto, asi como de lo particular-universal. Plantea
que pensar en lo absoluto es inevitable, pero requerimos salir de la objetivacion moderno-
céntrica hacia “un absoluto sin ente absoluto”. Mas aun, propone pensar dicha categoria
como “una necesidad absoluta que no reconduzca a un ente absoluto” (Meillasoux, 2015,
p.62). De aqui que lo absoluto es la propia correlacion entre las relaciones que se gestan en
el mundo y sus objetos, humanos y no-humanos. EI mundo se presenta en su donacién, en
una facticidad como Todo-Otro. En sus palabras, “El correlacionismo no funda
positivamente una creencia religiosa determinada, sino que socava efectivamente toda
pretension de la razdn para deslegitimar una creencia en nombre de lo impensable de su
contenido” (Meillasoux, 2015, pp.72-73)

Estas breves notas sobre el realismo especulativo y el correlacionismo, teorias que
son parte del andamiaje critico sobre el antropoceno/capitaloceno, nos dan algunas pistas
no solo para pensar el mundo méas alla del excepcionalismo antropocéntrico, sino para
reinscribir el lugar de lo religioso desde una mirada que priorice la cuestion de lo relacional
y su alteridad constitutiva. Lo religioso, entonces, no se comprende como lo que fija sino
como lo que habilita el fluir de la realidad, de las nominaciones y de las relaciones,
desmantelando la metafisica detras de las nociones religiosas y sociales particulares, hacia
una apertura desde la busqueda y la inquietud por la alteridad, como una invitacion a
resignificar el mundo, los vinculos, los cuerpos, desde el encuentro con lo novedoso.

Por ejemplo, el tedlogo Joerg Rieger sugiere que el nuevo materialismo nos permite
resignificar la tension inmanencia-trascendencia a partir de una materialidad de las
relaciones que reubique el lugar del sujeto. Pensar lo religioso en esta clave nos permite
cuestionar su lugar como busqueda de ideas abstractas y verdades universales, hacia el
analisis de las relaciones materiales dentro de dindmicas de poder. Afirma: “Hay formas
materialistas de concebir lo trascendental -por ende, cuando ésta no es definida en

contraposicion con la inmanencia sino como la trascendencia de una materialidad sobre
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otra” (Rieger, 2022, p.79) Y finaliza: “Trascendencia, deberiamos concluir, no refiere a lo
ultramundano o supernatural sino a una inmanencia alternativa que redisefia la inmanencia
dominante” (Rieger, 2022, p.81) Vemos aqui plasmada la tension trascendencia-inmanencia
como dispositivo critico frente a los inmanentismos hegemonicos que pretenden
absolutizarse desde la abstraccion categorica, en este caso en clave moderno-céntrica.

Esto nos lleva, en segundo lugar -0 como un paso posterior-, a pensar en lo que
podriamos denominar como una mistica teo-poética de la religion. El pensador poscolonial
Edouard Glissant nos invita a pensar en la Poética de la Relacion desde el pensamiento del
archipiélago de las islas caribefias, que conciben el conocimiento desde la unién de sus
particularidades, frente a la épica del pensamiento continental occidental. Glissant va contra
la proyeccion lineal de las fronteras y los tiempos de la modernidad, y propone una Poética
que renuncia a la fijeza ideoldgica. En la triada Diversidad-Relacion-Totalidad, la
identificacion de las particularidades no nos lleva a una dispersion analitica sin horizontes
comunes, donde la Totalidad deviene, como advertia Meillassoux, en un ente abstracto que
reivindica la violencia colonial de la imposicién de universales particulares. Mas bien,

El pensamiento poético preserva lo particular, pues en realidad sélo la
totalidad de los particulares efectivamente exceptuados garantiza por si
misma la energia de lo Diverso. Pero se trata, cada vez, de un particular
gue se pone en Relacion de manera absolutamente intransitiva, es decir,
junto con la totalidad finalmente realizada de particularidades posibles
(Glissant, 2017, p. 66).

Esta poética de la relacion como pensamiento critico que propone Glissant se acerca
mucho al elemento mistico constitutivo de lo religioso. La mistica tiene que ver con una
tradicion presente en todas las voces religiosas, que justamente pone el énfasis -
parafraseando a Paul Tillich- en el impacto del intento de adentrarnos a la Realidad Ultima
desde nuestras particularidades confesionales. Es el reconocimiento del pasaje de lo
instituido -sean dogmas, ritos, instituciones- a partir del desafio que produce la nominacion
de esa Realidad-siempre-Trascendente a las formas finitas de definirlo en la historia y la
cultura. El reconocimiento de esta tension mistica interviene en los procesos intra-religiosos
y se transforman en un posicionamiento critico frente a la historia y sus escenarios
sociopoliticos (Panotto, 2017, 2020). La teéloga brasilefia Maria Clara Bingemer lo pone en

las siguientes palabras:
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Podemos afirmar que la mistica estd fundamentada en el dato
antropolégico que envuelve a los seres humanos, los abre hacia el
acogimiento de la apertura de lo trascendente y, consecuentemente, los
regenera en todos sus aspectos relacionales, haciéndolos participes activos
del contexto en que viven, ya que el lugar antropoldgico de la experiencia
mistica ocurre exactamente en el espacio intencional donde se da el pasaje
dialéctico de las categorias de las estructuras hacia categorias de relacion,
0 del sujeto en su ser-en-si a un sujeto en su ser-para-con-el-otro, hacia la
Alteridad y el servicio de ella para la caridad (Bingemer, 2013, p. 25).

En conclusion, subrayar la dimension mistica de lo religioso es destacar su
potencial utopico, enfatizando la tensidn constitutiva entre la imposibilidad de lo sagrado y
las formas rituales como busquedas transitorias de nominarlo. Esto no s6lo da cuenta de las
divergencias clasificatorias de lo religioso, sino ademéas desafia el excepcionalismo
antropocéntrico de la modernidad, al traer la utopia como intra-fisica, a lo trascendente

como trans-inmanente.

v

En resumen, ¢por qué hablar de la necesidad de repensar lo religioso en el contexto
actual del antropoceno/capitaloceno desde en realismo especulativo y una mistica teo-
poética? Porque necesitamos desplazar lo religioso como categoria de las fronteras
hermenéuticas racionalistas-abstractas que impuso la modernidad para contener lo religioso
en tanto practica, inmovilizandolo con el objetivo de que, en su quietud, afirme el estatus
quo Yy todas sus proyecciones culturales, raciales, sociales y econdémicas. Conforma una
critica a las fronteras de contencion del exceso interpretativo e historico, demarcacion que
termina siendo funcional a la objetivacion de la realidad y a la hegemonia de narrativas
conservadoras.

Requerimos una definicion que identifique, valore y proyecte mas esta
“imperfeccion” constitutiva de la definicion, que no deviene solo de un vicio sociolégico
sino en la potenciacion de las oportunidades significativas que nos brinda la tension
constitutiva de su propio objeto, es decir, de ese intento nunca clausurado de apelar al
Misterio, a la Realidad Ultima, a la Alteridad radical como lo nombrado pasajeramente.
Mas atin, porque lo religioso necesita ser vinculado con su dimension relacional. “Religion”
significa precisamente eso: re-ligar, re-conectar, re-vincular. Lo relacional es parte

constitutiva de su comprension. La modernidad intentd licuar esta relacionalidad
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instituyente, hacia una objetivacion moralista, antropocéntrica, jerarquizante, clasificatoria
e institucionalista, funcional al proceso moderno-colonial-occidental. En el
antropoceno/capitaloceno, lo que necesitamos precisamente es salirnos de las miradas
catastroficas del excepcionalismo antropolégico (y que sostiene el estatus quo de las
narrativas imperantes para “mantenerlo a salvo”), hacia la promocion de la trascendencia
constitutiva del elemento relacional de la realidad y el mundo.

Levanto este elemento porque creo que uno de los grandes problemas que tenemos
hoy en la politica es precisamente la presencia de esta categorizacion moderno-céntrico-
occidental de lo religioso, que cumple una triple funcién: 1) legitima el lugar de los
conservadurismos religiosos como propuestas “contenedoras” del exceso critico (y por
ende, social, cultural, incluso religioso), 2) no permite pensar en formas alternativas de
abordaje de las creencias y espiritualidades al esconder e incluso pretender anular la
diversidad que lo compone, y 3) es funcional al avance ecocida de los conservadurismos
politicos.

Como indicado al inicio, esto significa recalcar que las concepciones moderno-
centricas no habitan solamente las miradas politicas conservadoras que instrumentalizan
concepciones abstractas y universales de lo divino y lo religioso, sino también a las teorias
criticas y progresismos, que contintan definiendo el fendmeno desde el racionalismo
ilustrado y desde dicotomias también modernas entre lo publico y lo privado. Todo esto
imposibilita ver el potencial critico y activista de las religiones y espiritualidades, y
reconocer su aporte a la sociedad. Y lo afirmo porque en mi experiencia personal como
activista en temas de laicidad y libertad religiosa, he encontrado grandes impedimentos y
problemas no sélo con la instrumentalizacion conservadora de estos conceptos, Sino
también en la dificultad de construir alianzas estratégicas y practicas de resistencia con
movimientos sociales y organizaciones de sociedad civil, que parten del mismo
esencialismo moderno-céntrico que los aleja de lo religioso, lo cual comprenden
estereotipadamente como supersticion, conocimiento inferior o simplemente una creencia
individual.

En concreto, me gustaria sugerir los siguientes elementos de una mirada
materialista, relacional y teo-poética de lo religioso como teoria critica y como practica

sociopolitica alternativa, a partir de los siguientes postulados:
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- Requerimos identificar el andamiaje colonial que pesa sobre las nociones de
religion, secularizacion, laicidad y libertad religiosa, y construir una alternativa
decolonial de estos términos, no solo en términos categoriales sino también de
estrategia politica. Repensar lo religioso desde una mirada critica sobre su
funcionalidad en el antropoceno/capitaloceno implica reconocer el peso que adn
poseen como marcos demarcatorios casi naturalizados, que intervienen en la politica
y los imaginarios sociales. Una relectura decolonial significa encontrar las
posibilidades y coyunturas que habitan en esas mismas categorias, a pesar de su
origen histérico, occidental y colonial, que nos permita encontrar puertas de

inclusion y relectura.

- Esto implica reconocer y cuestionar el cristiano-centrismo de lo religioso hoy en
tanto categoria y practica politica. La modernidad molde6 la nocidn de lo religioso
desde la hegemonia cristiana, lo cual impacta hoy en limitaciones muy concretas: en
la preponderancia de una definicion monoteista de lo sagrado, en la imposibilidad
de aceptar préacticas religiosas y espirituales no institucionalizadas a la hora de
pensar en politicas publicas, en la jerarquizacion de las experiencias espirituales a
partir de su composicion dogmatica, en la demarcacién moralista de la vivencia

religiosa y sus consecuencias politicas, entre otros elementos.

- Significa resistir el fundamentalismo religioso desde las potencialidades de la
misma religion. Como afirme, el fundamentalismo es hijo de la modernidad. Es una
proyeccion pre-moderna desde una ontologia moderna, que esencializa lo humano y
naturaliza metafisicamente la realidad. Por ello, resistir el fundamentalismo implica
una disputa publica de sentido sobre lo que es la religion y la espiritualidad, donde
lo que queda fuera debe ser afirmado como parte de la diversidad de expresiones y

posibilidades.

- Es un llamado a articular politicamente las resignificaciones sobre lo religioso

dentro de la academia, tanto de las ciencias sociales como de las humanidades. En
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este tiempo se han popularizado muchas nuevas nociones, como espiritualidad,
religion vivida, religiones populares, entre otras. Sin embargo, cuesta aun encontrar
una canalizacidon concretamente politica de estas categorias para que desafien la
instrumentalizacion de las nociones hegemaonicas en la politica actual. Por ejemplo,
seria interesante pensar en la idea de espiritualidad como un término que valora las
religiosidades no hegemdnicas -como las indigenas y las afrodescendientes- desde
una mirada juridica, para asi vincular la libertad religiosa, el derecho a la tierra 'y la
ancestralidad, como elementos que no pueden ser entendidos por separado, mas alla

de contar con demarcaciones legales particulares.

- Nos invita a crear instancias de activismo y movilizacién articulada que muestre
cémo lo religioso y las espiritualidades son elementos identitarios relacionales y no
clausurados, que no tienen que ver solo con instancias rituales prefijadas sino con
resignificaciones existenciales, colectivas e histdricas. En este sentido, es
importante insistir en la visibilizacion de lo religioso en el debate sobre lo cultural,
la politica, el ecocidio, la discriminacion y los derechos. Esto se puede realizar
poniendo a dialogar diversas voces, como los movimientos y teologias feministas,
los grupos afro y las teologias interculturales, analistas politicos y te6logos/as
politicos/as, grupos interreligiosos y dialogos publicos, entre otros. En fin,
relacionar lo religioso y los derechos humanos. Esto conlleva poner en practica lo
que Chakrabarty habla de “pensar lo humano en diferentes escalas y registros”
como un modo de cuestionar la esencializacion de lo humano: es mostrar la
diversidad religiosa y espiritual como modos de rearticulacion de las experiencias

humanas y de pensar el mundo.

En resumen, una mirada materialista, relacional y teo-poética de lo religioso que
desafie el excepcionalismo antropoldgico heredado de la modernidad nos permite destacar
un elemento tan basico como el hecho de que lo religioso y espiritual son campos
sumamente diversos y en proceso de redefinicion constante, lo cual nos habilita a pensar

otros lugares de lo religioso que cuestionen las voces hegemdnicas, asi como promover
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nociones criticas frente a los conceptos modernos que legitiman la crisis del

capitaloceno/antropoceno.

\

Para terminar, me gustaria volver al concepto de utopia mencionado al inicio. Desde
lo dicho podriamos decir que lo utopico no es s6lo una condicion teleoldgica de la historia
sino un elemento ontoldgico constituyente. La utopia no es solo el horizonte que impulsa la
accion, sino el propio estado de lo humano y no-humano en relacion, que posibilita dicha
proyeccion. Por ello, repensar la utopia mas alla del esencialismo moderno desde una clave
religiosa, es dar cuenta de la diversidad de posibilidades, registros, voces, corporalidades y
experiencias, pero no como manifestaciones de “lo religioso” como un todo sino como
modos de mostrar que la religion y las espiritualidades ofrecen un marco que convoca, que
invita, que interpela, que relaciona, que busca comunes y horizontes constantemente, que
canaliza vinculos desde la donacién del Misterio, pero sin clausurarlos. El objeto de lo
religioso siempre le excede; negarlo, es caer en fundamentalismo. Esta resiginficacion
critica de lo religioso no sélo cuestionara el corazon del esencialismo moderno-céntrico de
la nocién hegemonica de lo religioso, sino que puede ser un gran aporte para repensar las
utopias que hoy necesitamos para un mundo que esta siendo destruido por las fronteras

politicas, hermenéuticas y culturales que le han sido impuestas.

Referencias Bibliogréaficas

ALEMAN, J, Pandemoénium. Notas sobre el desastre. Madrid, NED, 2020.

ALGRANTI, J.; SETTON, D. Clasificaciones imperfectas. Sociologia de los mundos
religiosos. Buenos Aires, Editorial Biblos, 2021.

ASAD, T. Genealogies of Religion. Discipline and Reasons of Powerin Christianity
and Islam. London, The Jhon Hopkins University Press, 1994.

BINGEMER, M.C. O Mistério e o Mundo. Rio de Janeiro, Editora Rocco, 2013.
CAPUTO, J. Sobre la reigién. Barcelona, Tecnos, 2005.

CHAKRABARTY, D. Clima y capital. La vida bajo el antropoceno. Santiago, Ediciones
Mimesis, 2021.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 33-51, nov. 2024 49



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

DANAWSKI, D y VIVEIROS DE CASTRO, E. ¢(Hay mundo por venir? Ensayo sobre
los miedos y los fines. Buenos Aires, Caja Negra, 2019.

FITZGERALD, T. The Ideology of Religious Studies. London, Oxford University Press,
2000.

FRIGERIO, A. Nuestra arbitraria y cada vez mas improductiva fragmentacion del campo
de estudios de la religion. Revista Cultura y Religion, 15(1), 2021, 299-329.

GLISSANT, E. Poética de la relacion. Buenos Aires, UNQUI Ediciones, 2017.

HARMAN, G. Hacia el realismo especulativo. Ensayos y conferencias. Buenos Aires,
Caja Negra, 2015.

HINKELAMMERT, F. Cultura de la esperanza y sociedad sin exclusion. San José, DEl,
1995.

KING, R. Orientalism and Religion. Postcolonial Theory, India and “The Mystic
East”. London/NY, Roudlage, 1999.

KING, R. (ed) Religion, Theory, Critique. Classic and Contemporary Approaches and
Methodologies. NY, Columbia University Press, 2017.

LATOUR, B. Nunca Fuimos Modernos. Buenos Aires, Siglo XXI, 2007.

MALDONADO-TORRES, N. Secularism and Religion in the Modern/Colonial World-
System: From Secular Postcoloniality to Postsecular Transmodernity. MORANA, M.,
DUSSEL, E. JAUREGUI, C. A. (eds.) Coloniality at Large: Latin America and the
Postcolonial Debate. Durham, Duke University Press, 2008, 360—384.

MBEMBE, A. Out of the Dark Night. Essays on Decolonization. New York, Columbia
University Press, 2021.

MEILLASSOUX, Q. Después de la finitud. Ensayo sobre la necesidad de la
contingencia. Buenos Aires, Caja Negra, 2015.

MENDIETA, E.; VAN ANTWERPEN, J. (eds.) ElI poder de la religién en la esfera
publica. Madrid, Trotta Editorial, 2011.

PANOTTO, N. Otherness, Paradox, and Utopia: Theological Imagination and the
Deconstruction of Power. The Ecumenical Review, Vol 69, 1 (2017). 45-59.

PANOTTO, N. La dimension politica de la espiritualidad como mistica: alteridad, lenguaje
y hospitalidad radical en la construccion de lo publico. Hojas y Hablas, N 20 (2020). 13-
28.

PANOTTO, N. Secularism under Dispute: Towards Agonistic, Pluralistic, and Democratic
Politics. A Latin American Perspective. International Journal of Public Theology, 17
(2023) 1-23.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 33-51, nov. 2024 50



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

RIEGER, J. Theology in the Capitalocene. Ecology, Identity, Class, and Solidarity.
Minneapolis, Fortress Press, 2022.

TRACY, D. Pluralidad y ambigledad. Hermenéutica, religion, esperanza. Madrid,
Trotta, 2013.

YOUNTAE, A.; CRAIG, E. (eds) Beyond Man. Race, Coloniality, and Phulosophy of
Religion. Durham and London, Duke University Press, 2021.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 33-51, nov. 2024 51



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pos-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Esperanca, musica e imagem em mais uma prosa com Rubem Alves
(e Nietzsche e Caetano Veloso)

Hope, music and image in another chat with Rubem Alves
(and Nietzsche and Caetano Veloso)

Arnaldo Erico Huff Junior!

Resumo: O texto trata do tema da esperanca em Rubem Alves, privilegiando as questdes da
musica e da imagem. Friedrich Nietzsche e Caetano Veloso sdo chamados a baila para agregar
ideias, questbes, nuances. Conservadorismo, realismo, cientificismo sdo problemas interpelados
pelas no¢bes de som, de imaginacdo, de embriaguez e do dionisismo.

Palavras-chave: Rubem Alves. Esperanga. Mdsica. Imagem.

Abstract: The text deals with the theme of hope in Rubem Alves, favouring the issues of music
and image. Friedrich Nietzsche and Caetano Veloso are called upon to add ideas, questions and
nuances. Conservatism, realism and scientism are problems that are challenged by the notions of
sound, imagination, drunkenness and Dionysism.

Keywords: Rubem Alves. Hope. Music. Image.

Introducao

Iniciemos com duas questfes gerais. Falar em esperanca no horizonte de Rubem
Alves:

1) implica um jogo de multiplas temporalidades;

2) movimenta um processo de reconexdo com um fundamento animico,
dindmico e livre da existéncia.

Para colocar em movimento esses sentidos, pedirei 0 auxilio de duas eminéncias,
além de Rubem Alves: de um lado, uma de suas maiores referéncias, Nietzsche, em seu
primeiro (e mais autocriticado) escrito, O nascimento da tragedia; de outro, Caetano
Veloso, com a ideia que aparece sob o termo “careta”, na cang¢ao “Reconvexo”.

A visada que nos acompanhara pretende langar luz sobre os significados da
nocdo de esperanca humana a partir da tradicdo epistémica representada por Rubem

Alves, porém em um momento de necessaria reavaliacgdo do humanismo e de seus

! Doutor em Ciéncia da Religido e Histéria Social, Professor do Departamento de Ciéncia da
Religido da UFJF. ORCID: 0000-0002-5313-9749. Email: huffjr_@hotmail.com.
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sentidos na modernidade. O humanismo foi o principal paradigma no qual Rubem se
movimentou — a ideia de humanizacdo foi fundante para ele e para muitos outros
pensadores nos anos 60 e 70, por exemplo. Neste VII Conacir, se entendo bem, o
humanismo esta implicado sob o guarda-chuva do termo “antropoceno”, que de alguma
forma também ¢ atinente a ideia de um “capitaloceno”, como indicou Nicolas Panotto
na conferéncia de abertura.

A era do homem. A era do capital. Estariam elas caminhando para o fim? Talvez
seja esse um momento de encruzilhada. De que modo a ciéncia da religido e a
teopoética podem produzir sentidos, ideias, conceitos, simbolos, que ajudem a
interpretar e a viver esse almejado momento? E nesse sentido que nos aproximamos da
tematica da esperanca no horizonte de Rubem Alves, que essa mesa se prople a

enfrentar, no intuito de que suas ideias e intuicdes permanecam também em movimento.

1. Esperanca e multiplas temporalidades

Pensar sobre esperanca e multiplas temporalidades implica, de saida, considerar
que a ideia de esperanca pertence, primeiramente, ao futuro. A intuicdo de fundo aqui é
que esperanca tem a ver com o sentimento e a percepcao da liberdade e do possivel:
aquele espaco onde as amarras e os grilhdes das estruturas do presente e do passado séo
redimensionados e dao lugar a imaginacéo e a criatividade, ao que é novo. Sao aqueles
momentos epifanicos que vemos, por exemplo, aqui e ali na obra de jovens artistas ou
jovens intelectuais que ainda conseguem ver as coisas em uma outra chave; ou na obra
daqueles velhos loucos que mantém acesa em suas moradas a chama de uma luz
antiquissima, queimando a brasa de suas fogueiras.

Podem esperancar, nessa percepcao, aqueles que conseguirem se colocar de fora
do tempo e do espago instituidos, nos intersticios do mundo profano, intersticios
poéticos, religiosos, imaginativos, embriagados, dionisiacos, carnavalescos, por onde
irrompe o sagrado — aqui pensado como qualidade criativa da experiéncia humana.

A esperanga, porém, nao surge, nesse sentido, como algo que se dirige a um
destino final. A concepg¢do de tempo historico é ontoldgica, mais que légica. Diria que
se trata, isso sim, de uma imaginacdo poética acerca do sentido da histéria. Faz-se, nesse
caso, distin¢do entre destino e sentido, pensando o primeiro termo como uma situagédo

ou um lugar ao qual se chega ou se pretende chegar, e 0 segundo como motivo,
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dindmica, anima, valor e desejo que habita e motiva a existéncia, o caminhar. Trata-se
de uma concepcao que atravessa o corpo e a historia postando-se diante de um horizonte
utopico que, por sua vez, retroage por sobre o presente.

A decorréncia e o complemento desse livre olhar para o futuro € uma acolhida
criativa também da heranca que se recebe do passado. Reinhart Koselleck (2006, p.
305ss) formulou essa perspectiva como a relagdo entre um espaco de experiéncia (aqui
visto como heranca) e um horizonte de expectativa (para nds, esperanca). O passado,
tradicdes, ideias, valores, ritos, mitos, simbolos, incidem por sobre o presente, ajudando
a moldar o que se espera do futuro. Para além da cultura, todavia, pode-se pensar nesse
passado como continuidade, uma instancia que reside em um tempo fora do tempo, e
em um espaco fora do espagco comum. Rubem Alves falava de uma escritura e de uma
melodia imemoriais gravadas em nossa carne, como em um palimpsesto. Ja em
Nietzsche e em Eliade aparecia a ideia de um eterno retorno?. Rubem Alves tratava
sempre desse tema. Veja como ele aparece, por exemplo, aplicado ao nascimento do

protestantismo:

A teologia protestante nasceu quando o poder magico-poético da
Palavra foi redescoberto e democratizado. Cada individuo deveria ler
as escrituras da mesma forma como se I& um poema, na soliddo, sem
vozes intermediarias de interpretacdo. Os hermeneutas tinham de ficar
em siléncio para que a voz do Estranho pudesse ser ouvida: o
testemunho interno do Espirito Santo. Acreditava-se que as palavras
esquecidas escritas em nossa carne e a Palavra, vinda do passado,
haveriam de se encontrar e fazer amor — e 0 milagre aconteceria. Se,
por pura graga, 0 Vento soprasse e a melodia que ndo estava la fosse
ouvida, 0s mortos ressuscitariam. (Alves, 1992, p. 96-97).

O paradigma temporal hegemonico da modernidade capitalista ndo €, porém,
este. O tempo religioso do cristianismo instituido quer ir ao céu, ao apocalipse ou a
escatologia, como destino, ndo como sentido. O tempo cronoldégico do capitalismo ruma
a realizacdo da historia, por exemplo, no projeto do self made man, aquele que ndo é um
looser. Sdo concepgdes de um tempo irreversivel. Diferentemente do tempo do sagrado

e da poesia, que quer sempre novamente se reinstaurar. O tempo da modernidade ndo é

2Ainda que ndo nos dediquemos aqui a questdo, vale indicar que a ideia de “Eterno retorno” em
Nietzsche, que aparece, p. ex., no cap. 3 de “Assim falou Zaratustra”, guarda relacdes
importantes com a ideia dos génios dionisiaco e apolineo, que serdo referidos adiante.
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kairos, é kronos. Trata-se de um tempo linear, cumulativo, um tempo preso dentro do
tempo, fechado em si, para dentro do que é entendido como real, como a realidade.

E nesse sentido que Rubem aponta o problema do que chamava de realismo, a
saber, a ideia-valor que afirma que s6 € real o que pode ser provado objetivamente, o
que leva a nocdo correlata de que s6 entende o mundo quem conhece a realidade
objetiva e com ela lida de alguma forma racional. O tempo do capitalismo, por exemplo,
é um tempo de racionalidade para o acimulo material. A ideia de razdo instrumental se
adapta bem nesse ambiente, uma razdo voltada para fins especificos.

Na prética, o realismo — que pode ser de natureza politico-econémica, académica
e também religiosa e é um produto dileto da modernidade — gerava e gera um mundo
unidimensional em termos espaco-temporais. Ha uma ideia quase sub-repticia de uma
realidade a qual cada um deve adaptar-se ou, minimamente, dar-se conta pelas vias da
razdo, o mundo real, que se afirma contra toda iluséo, alienacdo ou fantasia, seja estas

de natureza politica, ideoldgica, religiosa ou mesmo artistica.
Nas palavras de Rubem:

Eis o segredo: para que o0 comportamento humano seja
“racionalizado”, o homem deve se convencer da irrelevancia da logica
do coragdo e da inevitabilidade da logica da “realidade”. Deve tornar-
se objetivo. Deve estar convencido de que a sua imaginacdo apenas
fabrica ilusdes. Precisa abdicar de seu desejo e submeter-se a
“realidade” da vida. Precisa ser convertido ao “realismo”. Esta, a
ideologia de nossa civilizacdo. O que antigamente se levava a cabo
pelo uso de uma linguagem religiosa metafisica se consegue agora
pelos desdobramentos filosoficos, cientificos e terapéuticos, que se
tornaram a linguagem candnica de nossa era (1986, p. 60).

O projeto do realismo é, no horizonte de Rubem, o do controle da imaginacédo. E
como se faz isso? Seu diagnostico, do inicio dos anos 1970, é surpreendentemente atual.
Deve-se “criar inimeros objetos de desejo, de forma que a mente se mantenha em
movimento, indo de um a outro sem nunca ser capaz de transcendé-los” (Alves, 1986, p.
46)3. Dificil pensar em um momento em que o capitalismo tenha elevado tdo
exponencialmente a oferta de imagens e de objetos de desejo quanto 0 momento em que
vivemos, com a profusdo de youtubers, tiktokers, gamers, bloggers, influencers,

coaches, além de indmeros sites de compra e venda e uma vida no instagram,

30 original em inglés, Tomorrow s Child (Harper & Row), foi publicado em 1972.
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superficialmente feliz. A exponéncia da imagem leva a seu esfalecimento. A hipertrofia
da imagem encontra a morte da imagina¢do, em meio a um oceano de individuos
“conectados” sem saber a qué ou a quem. Se € bem verdade que temos o mundo na tela
de um celular, também é verdade que um smart-phone (phone — telefone; smart —
inteligente, esperto; telefone inteligente) ndo vem acompanhado necessariamente de
uma smart-person, uma pessoa inteligente. Esse ndo parece, por vezes, ser de fato um
mundo da razéo.

Precisamos, nesse sentido, nos perguntar sobre a validade para os dias atuais da
leitura de Rubem Alves acerca do realismo. Em que medida o velho realismo moderno
ainda existe, afinal? Uma das expressdes que passaram, na verdade, a ser empregadas,
com espanto, diante dos acontecimentos atuais € o termo “surreal”, todavia ndo em seu
sentido potente, ligado ao sonho e a transgressdo poética do real, mas no sentido de algo
tdo fora do esquadro, tdo exdgeno ao que se espera, que parece, isso sim, i-rreal, im-
possivel.

Estariamos, entdo, vivendo o0 momento do irrealismo? Sera que toda a poténcia
da globalizacdo, da tecnologia, da internet, das redes, dos celulares diminuiu ainda mais
0 mundo em vez de o expandir? Seria 0 mundo virtual, o metaverso, a realidade
aumentada, na verdade ndo uma expansdo de dimensdes temporais e espaciais, mas o
aprofundamento da unidimensionalidade? As vezes parece que sim. Mas estas s&o
perguntas quase retéricas. Feitas mesmo para cutucar. Talvez uma tecnologia nao seja
boa ou ma em si mesma, dependendo sempre do uso que os humanos dela fazem.

A0 menos uma coisa, todavia, me parece hoje permanecer em relagdo ao século
XX, o século do realismo e do antropoceno: a forca acachapante de apequenamento das
poténcias humanas, colocadas em situacdo de serviddo. E diante desse elemento
apequenante do que é humano, que Rubem Alves ergueu sua pena afiada, e o fez em
nome do sonho, da esperanca, do desejo, do corpo, da felicidade.

Assim, se por um lado o paradigma humanista de Rubem reproduz por certo
uma distin¢do de principio — e que deve ser revisada — entre o que é humano e o que ¢,

por exemplo, atinente a natureza ou ao que ndo é humano?, ha, por outro lado, em seu

*Veja por exemplo os argumentos que aparecem no inicio de “O suspiro dos oprimidos” (Alves,
1984, p. 11): “Ao contrario dos animais que t€ém uma programacao definida biologicamente e,
portanto, fechada, o0 homem é aberto. Com isto queremos dizer que sua programagdo nao se
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argumento elementos criativos, especialmente em sua teopoética, que permitem uma
critica contumaz do humanismo humanocentrista, moderno, ocidental e capitalista.

Diversas entradas na obra de Rubem seriam possiveis nesse sentido. A que tomo
na preparacao deste texto, se aproxima de algumas das ideias por ele desenvolvidas no
“Suspiro dos oprimidos”. Trata-se de um texto em que Rubem apresenta de modo
maduro sua teoria da religido. Dialogando principalmente com Feuerbach, Marx e
Freud, como representantes de uma tradicéo critica de interpretacédo da religido. Rubem
toma a forca dos argumentos criticos e as converte em energia criativa. Tudo se
reconfigura, se requenta, se remexe com Rubem Alves e uma alquimia acontece em seu
caldeirdo de bruxo teopoeta.

Assim, por exemplo, do trato do tema da alienagéo em Feuerbach, Rubem extrai
uma perspectiva positiva: “a alienagdo ¢ o pressuposto da critica e da transformacao.
Uma consciéncia ndo alienada, que se sente em casa no presente, € a consciéncia
ajustada a ele e que, epistemologicamente, se apresentard como consciéncia objetiva e
que nada mais faz que refletir o dado” (Alves, 1984, p. 33). Ou seja, a alienagdo do
mundo ¢ necessaria para a superacdo e a transformacdo da realidade: “Tal conflito
revela uma tensdo entre a existéncia (o que €) e uma exigéncia ética de superacao (a
esséncia). Segue-se a conclusdo inevitavel: para 0 homem o absoluto ndo € o dado, mas
a sua propria esséncia. O homem ¢ o seu proprio Deus” (Alves, 1984, p. 45). O discurso
religioso aparece, assim, como uma expressdo de protesto e como horizonte para a acao,
um “projeto politico de liberagdo da esséncia” (Alves, 1984, p. 46). Rubem entrevé,
nesse sentido, uma esséncia ndo essencialista, se posso assim dizer; como que uma
poténcia humana por se realizar, em devir. Algo de constitutivamente humano

permanecia como desafio:

teriamos de nos perguntar se os subsidios das ciéncias humanas nos
permitem compreender o homem como um ser dividido entre uma
face externa, regida pelo discurso do cotidiano e pelas receitas
institucionais préticas a que estamos submetidos, e uma face interna,
reprimida, proibida, que articula um discurso desiderativo e
subversivo, e que busca objetos ausentes no mundo real (1984, p. 47).

fecha: é incompleta, talvez. Tudo dependera do ponto de vista. Mas por que dizemos isto? De
que informacdes dispomos para fazer tal afirmacao? A resposta € muito simples. Observa-se que
existe uma relagdo constante entre a estrutura bioldgica animal e a sua atividade. Determinados
animais sempre fazem a mesma coisa. [...] Em relagdo ao homem, entretanto, tal ndo acontece.

L]
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Se as ciéncias humanas, pergunta Rubem, se detiverem apenas na face externa
da religido ndo estariam, neste caso, “investigando tudo sobre a religido exceto o projeto
de superacao que ela contém?” Assim também contribuindo para a prépria alienagao
religiosa, a medida que ndo realiza a “hermenéutica de seus sonhos”?

A face externa pertencem, nesse horizonte, o dado, o kronos, o tempo do reldgio,
a face mais constitutiva do antropoceno, do capitloceno. A face interna, por sua vez,
cabem o0 sonho, o possivel, o kairos, a imaginacdo. O projeto moderno pretende
domesticar a face interna pela forca da face externa, compreendida como real. Talvez
justamente disso nasga o que hoje percebemos como o surreal da historia. Talvez da
propria impossibilidade de uma “realizagdo” do humano surja a possibilidade de sua
“surrealizacdo” pelas vias da submersdao em um oceano de imagens e alternativas de
consumo. Talvez ndo se trate mais da adaptacdo a realidade, mas da retirada dos
potenciais humanos para a esfera do metaverso, numa nova (ir)realidade. Um projeto de
irrealismo.

Mesmo assim, uma natureza brincante parece permanecer humana. E como se
limitando-se a face externa ndo se conseguisse fazer o0 mesmo com a interna. “Nao se
pde uma ideia na cadeia”, disse certa vez o poeta payador Jayme Caetano Braun.’
Rubem Alves, proximo dele, efetiva ndo apenas uma critica, mas um processo de
descentramento do pensamento académico moderno de tipo cientificista e racionalista,
rumo a uma aproximacao cada vez mais intensa com as fontes dos sentidos poéticos de
viver. O caminho poético indicado por Rubem Alves consiste em entrever a

possibilidade de superacdo da unidimensionalidade moderna, assim como do vazio

% “O povo é mesmo que tropa/ No rumo do matador/ O eterno sofredor/ Que o proprio regime
dopa/ Carnaval, novela, copa/ Minha alma se compadece/ E eu a mim se me parece/ Que uma
grande licdo fica/ Quanto mais se sacrifica/ Mais 0 meu povo se empobrece/ Eu faco essa
confissdo/ Aqui da terra farrapa/ Se me arrancarem do mapa/ Fica um buraco no chao/ Porque
eu calcei 0 garrdo/ Pra um tiro de volta e meia/ Ndo me assusta cara feia/ Tampouco falta
vergonha/ E duvido que alguém ponha/ Uma ideia na cadeia”. Com o violdo crioulo de Lucio
Yanel ao fundo, disponivel em: <https://youtu.be/8LCPyb4Wzu0?feature=shared> Acesso em
22/11/2023. A payada é uma forma de poesia de improviso, semelhante ao repente,
predominante na Argentina, Uruguai, Paraguai e no sul do Brasil. E Jayme Caetano Braun foi
um mestre no género. Veja como 0 poeta popular acusa a exploracdo, a massificagdo, a
unidimensionalizagdo do povo, dopado pelo regime, como tropa. “O 6pio do povo”, dizia Marx.
Mas o poeta sustenta sua visdo, com o pé firme no chao, vé a farsa e seus comparsas, que nem
se quiserem lhe podem alijar o direto de imaginar, mesmo em meio ao sofrimento e a
exploracdo.
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multidimensional, pelas vias da fung¢do imaginativa humana e de uma reconexao
multitemporal.

A imaginacdo pertence, inclusive, a esfera do marxismo. E nesse sentido que
Rubem menciona, por exemplo, o projeto de superagéo da alienacdo existente em Marx:

Falamos sobre o futuro e fazemos predigdes porque cremos que 0
futuro serd idéntico ao passado e ao presente. De forma idéntica em
Marx, encontramos a fé, a crenga de que o futuro sera a superacdo do
passado e do presente. Na verdade, para falar da aboli¢do da alienacgdo
€ necessario que a consciéncia saia do circulo fechado dos
determinismos econdmicos. A consciéncia sai dos limites do real e
ingressa nos horizontes do possivel. Mas o possivel s6 pode ser
pensado através da imaginacdo. E ndo existe forma de imaginacdo que
ndo seja alimentada pelo amor e pelo desejo (Alves, 1984, p. 64).

Ou seja, o discurso de Marx é de natureza utdpica (Alves, 1984, p. 74). Os
discursos religiosos (também o do marxismo) ndo s&o, afinal, meros reflexos invertidos
do mundo real, mas suspiros e protestos: “expressoes de liberdade, negagdes simbodlicas
da alienagdo imposta, projetos utdpicos de uma sociedade justa”.

Falar, afinal, de religido como presenca da auséncia, como Rubem faz, implica
postar-se diante do horizonte da vida de modo aberto, desejoso, sonhador.
Simultaneamente, apropriar-se de um passado esquecido, o jardim perdido, num eterno
retorno ao tempo mitico-poético do sagrado, e liberar a funcdo imaginativa da esperanca
em relacdo a um futuro que retroage por sobre o presente. A ética que brota dessa
interacdo jamais poderd ser prescritiva ou moralista, mas devera ser antes contextual,
atenta, aberta e livre. E como se a tradi¢do incorporada nos simbolos religiosos recaisse
por sobre o presente e invocasse 0s melhores sonhos humanos em relagdo aos dias que
viréo.

No horizonte de Rubem Alves, sobrepuja-se o projeto individualista moderno do
realismo, tanto quanto o projeto dessubjetivador do surrealismo, rumo aos sentidos de
pertenca, de participacdo, de oikumene. Sentidos que nascem da beleza. Passado,
presente e futuro confluem em uma compreensdo alargada dos significados de ser
humano. A liberdade da esperanca torna-se, por isso, multitemporal, multiespacial, ou
talvez a-temporal, i-nespacial... Rubem aponta para as fontes da energia vital, que
existem para além do humanismo humanocentrista, coisas diante das quais as palavras

Se esvaem.
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Tente se lembrar de algumas de suas experiéncias felizes: brincando
na praia, de maos dadas com uma pessoa amada, no siléncio da tarde,
ao por do sol, recebendo uma palavra amiga, tomando um copo de
vinho, ouvindo musica, ou simplesmente bebendo a &gua fresca, no
calor... Tente agora colocar em palavras 0s sentimentos que vocé
experimentou. E o0 que a gente descobre é que por mais que falemos
sobre o prazer de brincar, a tranquilidade de passear de mdos dadas, a
tristeza bonita do fim de tarde, a alegria de se ouvir aquela voz, o
sabor e as memdrias do vinho, a beleza da musica e a gratiddo que
mora em cada gole d’agua, havera sempre uma distancia infinita entre
aquilo que foi sentido e aquilo que foi dito... (Alves, 1986, p. 34).

A (im)possibilidade de dizer o indizivel passa pela metafora, pelo simbolo, pela
imagem. Assim a auséncia esperante se faz presenca. A beleza, o sagrado, o éxtase, 0s
profundos sentimentos de pertenga precisam ser experimentados. A musica pode surgir,

entdo, como lugar de experiéncia estético-religiosa e multitemporal.

2. Esperanca, musica e imagem: “meu som te cega, careta”

Permitam-me agora evocar Nietzsche e Caetano Veloso para trazer a baila
possiveis significados do som e da musica no contexto do que chamei acima de
reconexdao com um fundamento animico, dinamico e livre da existéncia.

O vocabulario coloquial dos anos 70, no meio dos movimentos de contracultura,
usava as palavras “careta” e “caretice” para referir-se a visdo conservadora e moralista
do ocidente cristdo, apegada a um passado que nao se abre ao futuro, ao novo. Square,
que quer dizer “quadrado” em portugués, parece ser o equivalente anglo-saxdo do termo
“careta” para os hippies dos Estados Unidos.

O termo aparece ao menos em duas cangdes de Caetano Veloso: “Vaca profana”
e “Reconvexo”. A primeira, Caetano fez atendendo a um pedido de Gal Costa: “Dona de
divinas tetas / Derrama o leite bom na minha cara / E o leite mau na cara dos caretas™®.
Caetano esfrega na cara do conservadorismo as tetas, a vaca, o leite, a feminilidade. Um
escandalo. “La mala leche para los puretas”, aparece em espanhol. “Caretas de Paris e
New York, sem magoas estamos ai”, diz Caetano, supondo haver caretice em todo lugar,
mesmo na metropole (seria possivel ser metropolitano e caipira a0 mesmo tempo? Temo
que sim... Caipira, no sentido de alguém que entende o seu lugar como o centro do

mundo). Porém Caetano termina por assumir: “Mas eu também sei ser careta / De perto

® Disponivel em: <https://youtu.be/Ytbs7NZfUOE?feature=shared>; acesso em 06/04/2024.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edigdo especial, p. 52-74, nov. 2024 60


https://youtu.be/Ytbs7NZfUOE?feature=shared

Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pos-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

ninguém é normal / As vezes segue em linha reta / A vida que ¢ meu bem meu mal”...
para entdo, ao fim, desejar que o leite bom “inunde as almas dos caretas”. Nao ha
solucéo facil para a caretice e a solu¢do ndo pode ser dualista; € preciso que cada um
tome parte do seu quinh&o, de seu proprio pendor ao etnocentrismo, a etno-caretice.

J4 a voz de “Reconvexo” ¢ de Maria Bethania, registrada no album “Memoria da
pele”, de 1989, e arranjada e produzida por Jaime Alem.” Dessa cancdo quero extrair
algumas ideias que nos aproximam da musica e do som, também da imagem, como algo
que pertence as fungdes imaginativas e magicas que Rubem Alves levanta em sua critica
do realismo moderno e que aqui sdo tomadas como fonte de liberdade e de esperanca,
simultaneamente suspiro e protesto diante do mundo instituido. Detenhamo-nos, por um
instante, na letra da cancao:

Eu sou a chuva que lanca a areia do Saara

Sobre os automoveis de Roma

Eu sou a sereia que danca, a destemida lara

Agua e folha da Amazonia

Eu sou a sombra da voz da matriarca da Roma Negra
\Vocé ndo me pega, Vocé nem chega a me ver

Meu som te cega, careta, quem é vocé?

Que ndo sentiu o suingue de Henri Salvador
Que ndo seguiu 0 Olodum balancando o Pel6
E que ndo riu com a risada de Andy Warhol
Que ndo, que ndo, e nem disse que ndo

Eu sou o preto norte-americano forte

Com um brinco de ouro na orelha

Eu sou a flor da primeira masica a mais velha

Mais nova espada e seu corte

Eu sou o cheiro dos livros desesperados, sou Gita Gogoia
Seu olho me olha, mas ndo me pode alcangar

Nao tenho escolha, careta, vou descartar
Quem néo rezou a novena de Dona Cand
Quem ndo seguiu 0 mendigo Jodozinho Beija-Flor

Quem ndo amou a elegancia sutil de Bobd
Quem nao é recbncavo e nem pode ser reconvexo

O préprio Caetano comentou a constru¢do da cangéo:

" Em verséo de estldio, disponivel em: <https://youtu.be/dggaGjAzjDc?feature=shared>; acesso
em 18/03/2024. Informacdes do fonograma em:
<https://discografia.discosdobrasil.com.br/discos/memoria-da-pele>; acesso em 09/04/2024.
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Compus para Bethania gravar. Eu estava em Roma quando um dia
acordei e vi os carros empoeirados, todos cobertos de areia.
Perguntei: ‘Gente, o que tem nesses carros ai?’. Uns italianos, amigos
meus, responderam: ‘isso é areia que vem do deserto do Saara, que o
vento traz’. Com essa imagem, comecei imediatamente a compor a
musica.

A letra fala em Gita Gogaia, porque a letra de Gita diz ‘eu sou, eu
sou, eu sou’... e porque a cang¢do ‘Fruta Gogodia’ também se estrutura
do mesmo modo ‘eu sou, eu sou, eu sou’.

A letra é meio contra o Paulo Francis, uma resposta aquele estilo de
gente que queria desrespeitar o que era brasileiro, o que era baiano,
a contracultura, a cultura pop, todo um conjunto de coisas que um
certo charme jornalistico, tipo Tom Wolf, detestava e agredia (Veloso,
Sobre as letras, 2003, p. 62-63).

Em termos musicais, tendo como referéncia a versdo de estidio de Bethania, a
cancao é pura diversdo afro-brasileira e latino-americana. 1jexa parece ser o ritmo que a
governa, mas ha elementos percussivos do samba de roda da Bahia, pandeiros evocando
algo de maracatu, também a classica batida do Olodum no trecho instrumental, além de
violBes e teclados com certo balanco caribenho. Um mundo todo. A contaminacédo é
instantanea. A vontade de dangar brota nos pés. Axé.

Mas o centro pulsante da can¢do € justamente a convergéncia entre a letra e a
masica. H4, de inicio uma pertenca planetéria, internacionalista, que passa pelo Saara,
por Roma, pela Amaz6nia, por elementos naturais, pela América do Norte com seus
pretos, pela voz da matriarca da Roma Negra, que € Sdo Salvador, em referéncia a mée
Aninha, do Axé Opd Afonja8. Essa dimenséo planetaria, fugidia, impossivel de pegar ou
ver, logo se aprofunda e encontra sua fonte maior no som. “Meu som te cega, careta,
quem ¢ vocé?” E 0 som que cega o careta, que, em sua ignorancia, nem chega a ver, nio
pega, o olho olha mas ndo pode alcancar, ndo conhece Henry Salvador ou o Olodum ou
a risada de Warhol.

Mesmo com tamanho contetdo critico e reflexivo, a cancéo é leve. Ha nela algo
de ladico, pueril, debochado, inclusive. Se fossem s palavras, soariam graves, talvez
magoadas, mas a melodia e a harmonia as purificam. A critica da caretice, quando em

forma de mdsica, faz-se festa, torna-se uma ode a participacdo no centro pulsante da

8 Sobre isso, ver p. ex.: <http://portal.iphan.gov.br/noticias/detalhes/3048/terreiro-ile-axe-opo-
afonja-completa-15-anos-de-tombamento>, acesso em 15/04/2024.
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vida. Os sentidos da cancdo, em letra e musica, conduzem, assim, a experiéncia de algo
que se move abaixo das superficies, 0 vico da mata, a dynamis das cidades, o espirito
que subjaz a primeira musica, a mais velha. Uma espada afiada de Ogum. O cheiro dos
livros desesperados...

De modo mais particular, h4 nessa cancao certo paradoxo entre som e imagem.
O som que interpela a caretice ndo ensurdece, cega. Uma inversdo dos sentidos da visao
e da audi¢do. A cegueira ¢ exposta pela incapacidade de ouvir. “Quem tem ouvidos para
ouvir, ouca”, disse Jesus, conforme Mt 11.15. Isso quer dizer que alguém pode ter
ouvidos e ndo querer ou ndo saber ou ndo poder ouvir. Quem ndo ouve, nesse caso, Nao
tem problema de surdez, mas de cegueira. Nao ouve, porque ndo vé, ndo vé com clareza
a transparéncia do mundo. “Teu olho me olha, mas ndo me pode alcangar”. E Caetano,
assim, se aproxima do jovem Nietzsche, e assume a funcdo do mistagogo, a conduzir
iniciaticos no caminho de um mistério. O fato é que a imagem cessa ante a forca
dionisiaca da cangdo. E como se o careta estivesse apartado da “verdadeira natureza das
coisas”, como disse Schopenhauer e aprendeu Nietzsche, e precisasse sair de sua
confusdo, o que demanda mudanca, cura, guia.

Nietzsche, em seu primeiro livro, conecta o nascimento da tragédia grega
justamente a Dionisio (o deus a festa), sempre contraposto a Apolo (o deus a caretice?).
O que advém desses dois deuses artisticos sdo impulsos contrastantes: a arte do escultor,
apolinea, atrelada a imagem, de um lado, e a arte ndo figurativa da mdsica, dionisiaca,
de outro. Imagem e som pertencem, nessa percepcdo, a universos distintos. Sao
impulsos diferentes e opostos, que geram frutos geralmente conflituosos e que apenas
tém em comum a palavra “arte”. O sonho e a imagem sao o mundo artistico de Apolo; a
embriaguez e a musica, 0 mundo artistico de Dionisio.

A tragedia grega, entendida como obra de arte a um tempo dionisiaca e apolinea
¢, para Nietzsche (2020, local 258), um “milagre metafisico da ‘vontade’ helénica” -
sendo a vontade, aqui, atinente aquelas poténcias que subjazem e sustentam a propria
vida, de onde vem o fundamento sonoro do mundo. Os sentidos que sdo, nesse
horizonte, atribuidos a Dionisio pertencem a um universo essencial, uma forca vital que
se apresenta em forma de musica, por vezes referido pelo filésofo também como o Um-
primordial. A verdadeira natureza das coisas, para o jovem Nietzsche, reside neste Um-

primordial, e tem a ver com a participacdo em uma realidade profunda, onde tudo esta
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conectado. No “Nascimento da Tragédia”, essa ¢ a morada da musica, a casa de
Dionisio. Musica, nesse horizonte, implica reconexdo. H& um principio de individuacéo
que deve ser superado em prol do completo esquecimento de si, de uma imersdo na
poténcia da vida que leva a dissolucdo do eu. Como disse Nietzsche, numa clara

acepcdo de sua metafisica de artista:

De flores e grinaldas esta coberto o carro de Dionisio; panteras e tigres
caminham sob seu jugo. Transformemos o ‘Hino a alegria’ de
Beethoven numa pintura e ndo contenhamos a for¢a da imaginacéo,
vendo multidées assombradas se prostrando no pé: assim poderemos
nos aproximar do dionisiaco. Agora o escravo é um homem livre,
agora se quebram as rigidas frias barreiras que a necessidade, o
capricho ou a ‘impudente convengdo’ estabeleceram entre os homens.
Agora com o evangelho da harmonia universal, cada qual se sente ndo
apenas unido, reconciliado, fundido com seu préximo, mas um com
ele, como se 0 véu de maya estivesse rasgado e apenas seus farrapos
tremulassem ante o misterioso um primordial. Cantando e dangando se
manifesta o ser humano, como membro de uma comunidade superior;
ele desaprendeu de andar e de falar e estd em vias de ascender pelos
ares a dancar. Em seus gestos fala o encantamento. Assim como agora
falam os animais e a terra da leite e mel, também ressoa dentro dele
algo sobrenatural: ele se sente deus, agora caminha encantado e
elevado, como via os deuses andarem nos seus sonhos. O ser humano
ndo mais artista, tornou-se a obra de arte: o poder artistico de toda a
natureza revela-se ai nos paroxismos da embriaguez, para suprema
gratificacdo do Um primordial. (Nietzsche, 2020, local 327).

A vida s6 vale a pena se for vivida em forma de arte — “somente como fenémeno
estético a existéncia e 0 mundo se acham eternamente justificados” (Nietzsche, 2020,
local 587).° E como uma divinacao do humano, transcendido e salvo do jugo da imagem
e de Apolo. Dancando e cantando, ele participa da verdadeira esséncia do mundo.
Quando se rompe o principium individuationes, provavelmente em meio a certo terror,
vislumbra-se essa esséncia do dionisiaco, transmitida por Nietzsche pela analogia da
embriaguez. As emocdes dionisiacas levam a subjetividade ao completo esquecimento
de si. (Nietzsche, 2020, local 314). “O poeta €pico e o escultor alcancam a justificacdo
do mundo da individuatio, alcancada na contemplacdo, o cume da arte apolinea, ao
passo que o musico se dissolve na dor primordial” (Nietzsche, 2020, local 1882). Por

isso, talvez haja esperanca para a cegueira do careta de Caetano, e consiga ele

® Seria interessante uma conversa entre a ideia luterana de justificacdo pela fé somente e a ideia
nietzschiana de justificacdo somente pela estética. Ou como disse Nietzsche (2018, p. 59) em
outro lugar: “Eu s6 acreditaria em um deus que soubesse dangar [...] Agora sou leve, agora voo,
agora me vejo sob mim mesmo, agora um deus danga através de mim”,
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abandonar a ordem estabelecida, a plasticidade do mundo — como ele € visto antes de
cair o véu de Maya — em favor da imaginacdo do mundo, do mundo como ele deveria
ser; 0 que se dara pela participacdo numa festa dionisiaco-caetanica. A festa da
esperanca. Dos videntes que vislumbram novos mundos, seguindo o toque do tambor.

A compreensdo de Nietzsche acerca do Um-primordial ndo é, todavia, otimista,
mas pessimista. Estava, afinal, tratando da tragédia grega. Como observou Araldi (2009,
p. 102), ha uma teodiceia que subjaz o “Nascimento da tragédia”. Como a vida, essa
esséncia mistica identificada como primordial, como principio metafisico, como
sabedoria e verdade, comporta dor e sofrimento. A possibilidade de redengéo se da pela
consagragao a arte. Dionisio torna-se, aqui, a propria fonte da musica. Por isso 0
pessimismo €, para Nietzsche, sintoma de jovialidade, de vitalidade, ao passo que o
otimismo corresponde ao cansaco e a velhice da civilizacdo. E isso o que percebe o
pensador ao interpretar os gregos (Nietzsche, 2020, local 130-143). Ha algo de triste,
nostalgico, destruidor, no génio da criacdo artistica que é, paradoxalmente, conexo as
fontes mais dindmicas da existéncia. Contrapondo novamente Dionisio a Apolo, explica
o mestre dos aforismos: “o escultor, como o poeta épico a ele aparentado, estd imerso na
pura contemplacdo das imagens. O mausico dionisiaco é, sem qualquer imagem,
unicamente dor primordial e eco primordial dela” (Nietzsche, 2020, local 539-551).

Em uma de suas cronicas, Rubem Alves escreve que a beleza mora no meio do
caos e que ela é um jeito de Deus, se ele existe, se comunicar com 0s mortais. O
exemplo é de quando, em meados dos anos 1950, era seminarista e tentava, ja na cama
pronto para dormir, sintonizar uma radio para ouvir o “Concerto para piano e orquestra
n° 17, de Chopin, em um aparelho a valvulas: 90% de ruido, 10% de beleza.'® O texto é

primoroso, uma revelacdo:

Mas a minha alma, sem que tivesse sido ensinada, sabia distinguir
muito bem o ruido cadtico e sem sentido dos sons da beleza, que me
comoviam. Minha alma sabia que a ordem morava no meio do caos e
ela estava disposta a suportar o horrendo do caos pela beleza quase
inaudivel que existia no meio dele.
Ai me veio uma ideia sob a forma de uma pergunta que me pareceu

19 Enquanto escrevo estas parcas linhas, escuto 0 mesmo concerto no youtube, com meus fones
de estudio, executado pela orquestra La Fenice, de Veneza. O mundo analégico tem seus
desafios, mas o mundo digital de hoje serve também como metafora da velhice da civilizacéo,
acomodada e feliz...
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uma revelac&o: a vida toda ndo serd assim, uma luta contra o caos sem
sentido em busca de uma beleza escondida? E essa busca da beleza,
ndo sera ela a esséncia daquilo a que se poderia dar o nome de
"sentimento religioso?"

"Sentimento religioso", como eu o entendo, nada tem a ver com ideias
sobre o outro mundo. E algo parecido com a experiéncia que se tem ao
ouvir a "valsinha" do Chico, ou a primeira balada de Chopin. Uma
sonata de Mozart... Um critico musical poderia escrever um livro
inteiro analisando e descrevendo a sonata. Mas, ao final da leitura do
livro, o leitor continuaria sem nada saber sobre a sua beleza. A beleza
estd além das palavras, exceto quando as palavras se transformam em
musica, cOmo na poesia.

Ficou aquela imagem. Uma melodia linda se faz ouvir em meio aos

horrores da vida. Ainda que seja uma "marcha funebre"... (Alves,
2009).

A seu modo, Rubem aponta para o Um-primordial de Nietzsche, a um tempo
doloroso, cadtico, poderoso e belo. N&o seria a vida uma aventura em busca da beleza
escondida? Da Melodia esquecida? Do Estranho que vive nos corpos? Que esta além
das palavras, mas vive no som? E as imagens que nos vao brotando pela mao de Alves,
fazem viajar, desejar, imaginar.

Aqui talvez se possa, em um primeiro momento, pensar que Rubem Alves toma
alguma disténcia de Nietzsche. Isso porque Rubem tem um entendimento mais positivo
da imagem, ainda que ame a musica.!! “Eu penso por meio de imagens”, gostava de
dizer. Tornou-se, nesse caminho, um contador de histdrias, a medida que se afastava do
discurso académico cientificista — e contar histérias ndo é outra coisa sendo uma
economia de imagens: “Por muitos anos tive um sonho: queria plantar o meu jardim.
N&o um jardim, mas o meu jardim. Digo o meu jardim porque ele tinha de ter o poder de
evocar imagens e historias que eu amo” (Alves, 1992, p. 47). A imagem em Rubem ¢
presenca da auséncia, algo que indica uma falta primordial, essencial, parte constitutiva
de ser humano. Por isso, imagens em sua percepcéo ndo sao opostas ou concorrentes do

mundo dos sons e da musica. Em sua perspectiva, imagens convocam a imaginacao, a

1 E como ele contou certa vez: “Ndo admira que rigorosos professores de pos-graduacio
frequentemente repreendam seus orientandos por incluir citagbes minhas nos seus projetos de
tese. ‘Rubem Alves ndo ¢ cientista. Ele ¢ um escritor!” Esses professores estdo cobertos de
razdo. N&o sou cientista. A ciéncia pensa por meio de conceitos abstratos. Eu penso por meio de
imagens. Sdo imagens que me fazem pensar. Mais do que isso: é por meio delas que tento
ensinar. Ao convocar minhas ideias para escrever este artigo, foram as imagens que acudiram
em meu socorro” (Alves, 2005).
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livre associacdo, a criatividade. E c& estamos nos, entdo, novamente no terreno da
dynamis e de Dionisio. Em Rubem, a imagem ¢é possibilidade de esperanca.

Por isso afirmei acima que Rubem e Nietzsche estdo afastados apenas
aparentemente. Ambos apontam, ao fim, para uma mesma instancia, um mesmo
substrato de sentido, que tem na arte (e na religido, no caso de Rubem Alves) espaco
para a manifestacdo de algo da ordem do sublime, aquilo que em ciéncia da religido e
teologia chamamos de sagrado. O incondicional de Paul Tillich; a qualidade
propriamente religiosa da experiéncia humana. Talvez essas ideias possam mesmo
iluminar o Um-primordial e a teodiceia de Nietzsche. O afastamento entre Alves e
Nietzsche é, por isso, superficial: ambos se referem a mesma poténcia de vida, a mesma
vontade de poder.

Posso mesmo imaginar Rubem Alves se apropriando e fazendo teopoética com o
Reconvexo de Caetano, enquanto o jovem Nietzsche danga com um caneco de cerveja
na mdo, divertindo-se desengongado, como um alemdo tentando acompanhar o swing
afro-latinoamericano...'?

O mundo originario das imagens é para Rubem algo ancestral, que se move em
um tempo fora do tempo, mas que irrompe no presente, como ja disse, na dindmica das
maltiplas temporalidades. Rubem menciona, aqui e ali, assim também uma melodia
esquecida, imemorial, que quando € ouvida faz ressuscitar os mortos — atestando sua

pertenca também ao universo musical. No mesmo sentido, fala de um texto escrito na

12 A alusdo é metaférica, como quase tudo neste texto. Nietzsche, como se sabe, assumiu franca
resisténcia ao consumo de alcool, como escreveu em “Ecce Homo” (2008, p. 17): “Bebidas
alcoodlicas me sdo prejudiciais; um copo de vinho ou cerveja por dia basta perfeitamente para
tornar a vida um ‘vale de lagrimas’ para mim — em Munique vivem meus antipodas. Embora
tenha percebido isso um pouco tarde, eu o vivi desde pequeno. Quando menino, acreditava que o
vinho, como o tabaco, fosse inicialmente apenas vaidade de homens jovens, mais tarde um mau
costume. Talvez o vinho de Naumburg tenha sua parte de culpa neste juizo acre. Crer que o
vinho alegra: para isso eu teria de ser cristdo, isto €, crer no que para mim justamente é absurdo.
Curiosamente, enquanto pequenas doses de alcool fortemente diluidas alteram-me o &nimo ao
extremo, eu me torno quase que um homem do mar quando se trata de doses fortes. J& quando
garoto via nisso a minha valentia. [...] Mais tarde, 14 pelo meio da vida, € certo que tomei
partido rigoroso contra qualquer bebida ‘espirituosa’: eu, adversario por experiéncia do
vegetarianismo, exatamente como Richard Wagner, que me converteu, ndo saberia aconselhar
com seriedade bastante a completa abstencdo de alcool as naturezas mais espirituais. Agua
basta... [...] In vino veritas [no vinho, a verdade]: parece que também nisso me acho em
desacordo com o mundo quanto ao conceito de ‘verdade’ — em mim paira o espirito sobre a
agua...” Posso argumentar, um tanto irdnico, que, ao considerar o alcool uma bebida
“espirituosa”, Nietzsche o devolve ao universo de Dionisio...
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carne: “por vezes este texto emerge sob a forma de sonhos, imagens cripticas que se
fazem visiveis quando as luzes se apagam e o Ego, habitante da luz, vai dormir.” (Aves,
1992, p. 57). Esperanca, som e imagem sao presencas da auséncia.

Esse era também para Nietzsche o exato local do surgimento do poeta lirico,
dionisiaco, musical, em contraposi¢cdo ao poeta épico, andlogo ao escultor, apolineo,
preso a superficie plastica da imagem. Mas Nietzsche assumia, por outro lado, um
mundo imagético que brota das profundezas da musica. Ao final do “Nascimento da

tragédia”, no ultimo paragrafo, ele pacifica a imagem e o som, com o auxilio do mito:

se lembrard como, diante do mito que se movia a sua frente, sentiu-se
elevado a uma espécie de onisciéncia, como se sua faculdade da visdo
ndo apenas tocasse as superficies, mas pudesse penetrar o interior, e
como se, com o0 auxilio da masica, pudesse ver a sua frente as
flutuacBes da vontade, a luta dos motivos, a torrente caudalosa das
paixdes, de modo tangivelmente visivel, por assim dizer, como uma
profusdo de linhas e figuras em vivo movimento, e dessa maneira
pudesse mergulhar até os mais delicados segredos das emocdes
inconscientes. (Nietzsche, 2020, local 1882).

Do horizonte de Nietzsche e Rubem, pode-se dizer que as linguagens do mito, da
poesia e da musica sdo irmds e amigas intimas no coracdo humano. Assim
reconciliados, Dionisio e Apolo, constituem a possibilidade de ir até “os mais delicados
segredos das emocdes inconscientes”. E aqui vale nova referéncia a Beethoven, a quem
Nietzsche e Rubem amavam. J& foi mencionada acima a grandiosidade da 92 Sinfonia,
exaltada pelo fil6sofo-musico em um texto pleno de imagens: “transformemos o ‘Hino a
alegria’ de Beethoven numa pintura e ndo contenhamos a for¢a da imaginacao, vendo
multiddes assombradas se prostrando no po: assim poderemos nos aproximar do
dionisiaco”. O teopoeta-mUsico, por sua vez, escreveu 0 que segue, em uma de suas

cronicas, acerca do grande compositor aleméo:

A musica classica da alegria. H& masicas que ddo prazer. Mas a
alegria é muito mais que prazer. O prazer € coisa humana, deliciosa.
Mas é criatura do primeiro olho, onde moram as coisas do tempo,
efémeras, que aparecem e logo desaparecem. A alegria, ao contrario, é
criatura do segundo olho, das coisas eternas que permanecem.
Superior ao prazer, a alegria tem o poder divino de transfigurar a
tristeza. Haverd maior explosdo de alegria do que a parte final da
Nona Sinfonia? E, no entanto, a vida de Beethoven chegava ao fim,
marcada pela tristeza suprema de ndo poder ouvir o que mais amava, a
musica. Estava totalmente surdo. Mas é precisamente dessa tristeza
que nasce a beleza. No ultimo movimento, Beethoven faz o coro
cantar a Ode a Alegria, de Schiller. Sempre que a ou¢o imagino
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Beethoven de pé sobre um alto rochedo a beira mar. O céu esta negro.
O mar ruge furioso. Respingos e espumas molham a sua roupa. Mas
ele parece ignorar a furia da natureza. Sorri, abre os bragos e rege... o
mar. A tempestade ndo cessa, continua. Mas a flria se pde a cantar a
alegria! Abre-se uma fresta nas nuvens negras através da qual se pode
ver o céu azul... (Alves, 2012, p. 372).

Beethoven podia estar surdo, mas ndo estava cego. Via muito bem. Enxergava
longe. Enxergava fundo. Viu o mar rugindo e a dor primordial. Transformou-0s em
beleza na forma de som. Uma cura para a cegueira e a caretice. Fiat lux!

Penso que se trate de deixar invadir e transfigurar a imagem nascida do génio
apolineo pela forca vital e criativa do génio dionisiaco. O sonho embriagado na forma
do som, como um escape de sentido ante o sur-realismo que vigora.t?

Mas se é verdade que a musica classica era a grande paixdo de Nietzsche e
Alves, como ambos deixam transparecer; Nietzsche, por outro lado, assume que a
primeira morada de Dionisio € a musica e a poesia popular, a cangdo popular —
devolvendo-nos, assim, aos bracos de Caetano Veloso; também Rubem Alves deixa
escapar aqui e ali sua admiracdo por Chico Buarque, Vinicius de Moraes e Paulo
Leminski, por exemplo. Sempre que surge no meio do povo, a cangdo popular nasce
como fruto de movimentos dionisiacos. E na cancdo popular que Nietzsche vé a clara
unido entre Dionisio e Apolo (Burnett, 2012, p. 36; Nietzsche, 2020, local 599). Em

suas palavras:

Mas concebemos a cancdo popular, antes de tudo, como espelho
musical do mundo, como melodia originaria que busca uma
manifestacdo onirica paralela e a expressa na poesia. A melodia &,
portanto, o elemento primeiro e universal, que, por isso, pode sofrer
varias objetivacdes, em varios textos. Na ingénua apreciacdo do povo
ela também €, de longe, 0 mais importante e necessario. A melodia da
a luz a poesia, e o faz sempre de novo; € isso que nos diz a forma
estréfica da cancao popular [...] na poesia da cangdo popular vemos a
linguagem fortemente empenhada em imitar a mdsica; [...] Com isso
definimos a Unica relagdo possivel entre poesia e musica, palavra e
som: a palavra, a imagem, o conceito busca uma expressdo analoga a
musica e experimenta agora em si 0 poder da musica (Nietzsche,
2020, Local 599-612).

13 O termo possibilita, inclusive, uma interessante brincadeira com o prefixo em francés: de um
lado um sobre-realismo, um super-realismo, de outro um realismo &cido, azedo (sur, do francés,
surréalisme), um realismo estragado.
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Na cancdo, a letra é a superficie de um imenso iceberg. A poesia lirica é a
manifestacdo de uma melodia antiquissima que fundamenta e perfaz a existéncia
humana. E a linguagem que imita a masica, nesse sentido. Apenas a letra, ndo ¢é ainda
musica. A musica lhe empresta poder. H& algo outro, para além e anterior ao que se
canta. A simplicidade de Jodo Gilberto — 0 génio do esvaziamento que a bossa nova
apresenta — capta exatamente esse sentido: “E s6 isso o meu baido/ E ndo tem mais
nada, ndo/ O meu coracdo pediu assim, s6/ Bim bom bim bim bom bom/ Bim bom bim
bim bom bim bom”. Tao pueril quanto pode parecer a arte da concisdo. Musica ¢ apenas
¢ tdo somente musica, como motor ¢ fundamento do/no “cora¢do humano” — essa
fantastica metafora religiosa da experiéncia de sentido profundo, visceral. A musica é,
nessa oGtica, o reflexo da dor e da contradicdo do mundo no Um primordial, sua copia,
como uma segunda moldagem; apenas em um momento posterior torna-se imagem,
como um sonho apolineo (Nietzsche, 2020, local 526-539).

A subjetividade do artista, seu eu lirico, onirico, ¢ pura “imaginagdo”, nesse
sentido, pertence nao a coisa em si, mas a sua representacdo apolinea. “A imagem que
agora lhe mostra sua unidade como coragdo do mundo”, diz Nietzsche, “¢ uma cena
onirica, que da expressdo sensivel aquela dor primordial [...] Portanto, o ‘Eu’ do poeta
lirico ressoa de dentro do abismo do Ser [...]” (Nietzsche, 2020, local 539) Ou, de outra
forma: “O sortilégio dionisiaco-musical em que esta adormecido langca como que
centelhas de imagens a sua volta, poemas liricos” (Nietzsche, 2020, local 539-551). Por
isso, o poeta lirico ndo ¢ um artista apenas “subjetivo”. Sua primeira pessoa, sua
individualidade, ndo é aquela de um individuo desperto, empirico-real, mas “a tnica
verdadeiramente existente e eterna, existente no fundo das coisas” (Nietzsche, 2020,
local 551). O poeta lirico € um embaixador da dor primordial e de Dionisio.

E justamente ai, como argumenta Gerardus van der Leeuw, que estid 0 ponto
onde religido e musica se tocam, e que pode ser encontrado em todo tipo de musica, de
modo intencional ou nao, em algum lugar entre a arte e o culto: “as vozes representam
algo; elas ndo soam por si mesmas, mas por algo mais” (1963, p. 261). Para o
fenomendlogo holandés, trata-se de uma “teoria encarnacional” da musica. A musica
como reconexao e aproximacao em relagcdo a algo outro, uma outridade, para além e
aquém do tempo e do espaco cotidianos — a experiéncia do sagrado, quando a eternidade

toca o tempo historico.
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Nesse horizonte, no “fundo das coisas”, reside também, como Caetano parece
cantar, a possibilidade de superacdo da caretice e do otimismo: o aprofundamento
necessario sem o qual o careta ndo pode ouvir o inaudivel, ver o invisivel, buscar dizer,
junto dos poetas liricos, 0 que ndo pode ser dito. A caretice esta presa ao carater imovel
da imagem, ao canone, ao mundo idolétrico de Apolo, a cegueira, ignorante, que “nem
chega a ver”. A esperanca, por sua vez, pertence a liberdade, como um sopro primaveril,
que recria 0 passado e reimagina o futuro na dinamica explosiva do som, apesar de...;
em Nietzsche, as orgias dionisiacas sdo tidas como “festas de reden¢do do mundo e dias
de transfigura¢ao” (Nietzsche, 2020, local 366). Caretice, nessa percepcdo, é falta de
esperanca e liberdade, falta de pertenca as fontes da experiéncia humana, necessidade de
redencdo. A caretice € unidimensional e unitemporal. O realismo é caretice. Os profetas
e os artistas sdo aqueles que sabem dessa verdade superior, oposta ao mundo cotidiano,
e expressam na arte e na religido uma vida possivel e digna de se viver (Nietzsche,
2020, local 286-300).

Consideracoes finais

Penso que Nietzsche, Rubem Alves e Caetano Veloso tém algo em comum: sua
alta estima em relagdo ao que é humano. S&o humanistas, nesse sentido. Apostam nas
poténcias criativas da raga. Do modo como aqui 0s apresentamos, todavia, possibilitam
também uma critica atenta do humanocentrismo moderno, cume do antropoceno, do
capitaloceno autocentrado. Em sua perspectiva, a redencdo desse mundo humano
pertence a musica.

Hé& aqui algo relativo a relagdo entre esséncia e existéncia, eterno e temporal,
kairos e kronos. “A musica nos eleva dramaticamente acima do que ¢ acidental e nos
permite diferenciar entre esséncia e aparéncia”, foi o que disse van der Leeuw (1963, p.
248), discutindo justamente com Schopenhauer, Nietzsche e Wagner. Essa € a transi¢do
que permite a ruptura da individuatio, apontada por Nietzsche, no sentido de uma
pertenca profunda a um nivel da existéncia ndo acessivel sendo em forma de arte. Nesse
horizonte, segue van der Leeuw, “ndo ¢ que o mundo existe e a arte ¢ uma expressao
dele, mas que a arte existe, ‘fiat arts, pereat mundus’”. Arte e religido sdo a expressao

do coracéo pulsante do mundo, ou o proprio cora¢do do mundo pulsando.
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Se é um momento de crise de sentido que vivemos, e de uma consequente critica
do mundo como ele estd (0 mundo do antropoceno), tem-se ai um caminho criativo
interessante. S0 ideias que podem ser poderosas no sentido de transcender a
unidimensionaliadade do mundo, sua plasticidade imagética, suas amarras estaticas. Um
modo de superacdo da égide acachapante da imagem apolinea, rumo a emancipagao
sonora, musical, embriagada de Dionisio. Cessa o império da imagem e da aparéncia.

Retomando Caetano, é preciso primeiro interiorizar-se, ir ao amago do
reconcavo, a suas fontes; para que se possa entdo expandir, transcender e explodir-se em
modo reconvexo. A letra da cancdo faz alusdo ao Reconcavo Baiano, que se espalha ao
redor da cidade de Salvador e da Bahia de Todos os Santos, englobando Santo Amaro da
Purificacdo, terra da familia Veloso. Ir ao Recdncavo, simbolicamente, € como ir as
fontes da existéncia, da cultura, da tradicdo, a sua substancia, para assim poder também
pertencer a algo maior, indelével, poder reconvexar-se.

Ainda uma palavra sobre a vida académica. Em um texto sobre a “filosofia
musical” de Nietzsche, Jaci Maraschin (2004, p. 41-42) percebe que, se € na filosofia
que a genialidade de Nietzsche explode, isso se da em func¢édo de sua profunda conexao
com o universo da musica. Uma filosofia musical, ndo uma filosofia da musica.
Nietzsche precisava dela. Para ele ndo era possivel pensar filosoficamente sem mausica.
Por meio dela, julgava a filosofia. Podia marteld-la com a “imponderabilidade dos
sons”, diz Maraschin: “foi assim que fez de sua filosofia a musica que ndo conseguiu
compor. E tornou-a tdo intensamente poética a ponto de transcendé-la para além dos
sistemas de doutrinas, fragmentando-a em versos sem rimas abertos para o indizivel”
(Nietzsche, 2020, p. 42).

Como qualquer atividade humana, também a vida académica e a universidade
correm 0 risco permanente de se tornarem fins em si mesmas. Ciéncias humanas sem
vinculo com o que é humano ndo é novidade alguma, nesse sentido. A intuicdo de
Nietzsche (2020, local 88) ¢ que, nesses termos, “o problema da ciéncia ndo pode ser
conhecido no terreno da ciéncia”, como disse anos depois da publicacdo do
“Nascimento da tragédia”, em seu “Ensaio de autocritica”, de 1886. E preciso enfrentar
0 problema da ciéncia no terreno da arte. Rubem Alves também sabia disso. Talvez
tenha mesmo aprendido essa licdo critica com Nietzsche, mas certamente com uma

importante ajuda da teologia protestante moderna. Trata-se de “ver a ciéncia pela 6tica
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do artista, mas a arte, pela 6Otica da vida” (Nietzsche, 2020, local 102). O que pode a
mausica fazer pelos estudos de religido e pelas ciéncias humanas?

Ao final do “Nascimento da tragédia”, Nietzsche argumenta que o mito tragico ¢
analogo a dissonancia musical, uma vez que ambos engendram uma alegre sensacdo de
prazer e tomam parte de uma “inten¢do metafisica, transfiguradora, da arte”. Isso
concentra os sentidos aqui desenvolvidos e pode nos ajudar a encerrar 0 argumento.
Desde a tradigéo cristd, me é dificil ndo lembrar da transfiguracéo de Jesus, que aparece
em Mt 17.2: “E foi transfigurado diante deles; o seu rosto resplandecia como o sol, e as
suas vestes tornaram-se brancas como a luz”. Aparecem também Moisés e Elias para
falar com Jesus. Por detrds de sua aparéncia fisica, Jesus transparece sua verdadeira
natureza essencial. E como se usasse uma mascara, e por detras, por dentro, no fundo
daquela “careta” superficial houvesse algo outro, transparente, luminoso, claro. Ir além
da “careta” significa conhecer a verdadeira natureza da salvagdo. Perceber a
transparéncia da imagem, para ir a sua esséncia de vida. Esperanca, nesse sentido, néo é
somente um devaneio utopico (ainda que estes também sejam bons) mas tem a ver com
reconectar-se e com transcender os limites visiveis para buscar um mundo que aqui
acercamos através das figuras de Dionisio, da embriaguez e da mdsica, a arte ndo
figurativa. Os discipulos, todavia, conforme o texto de Mateus, tiveram medo ao ver o
Cristo transfigurado na companhia de outros seres de luz. E assim mesmo, a beleza

assusta, mysterium tremendum...
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Corpo e natureza:
contribuicdes alvesianas para um novo humanismo ecoldgico

The Body and the Nature:
Alvesian Contributions to a New Ecological Humanism
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Breno Martins Campos?

Resumo: Por razdes cronoldgicas e epistemoldgicas, uma vez que nosso autor de referéncia,
Rubem Alves, morreu em 2014, este artigo ndo alcanca discussdes acerca, por exemplo, dos
desafios do Antropoceno — até para evitarmos possiveis anacronismos. De todo modo, nossa
proposta € de uma concepcdo antropoldgica contra-hegemdnica no que se refere as relacbes
entre humanidade e natureza (ou criagdo, em sentido teoldgico), aquelas que foram construidas
e sustentadas por uma triade: capitalismo, tecnologia e mercado. Com base em pesquisa
bibliogréfica e de interpretacdo densa de textos, nossos objetivos especificos ou secundarios sao
0s seguintes: (1) discutir como o dualismo contribuiu para disjuncdo entre ser humano e
natureza; (2) apresentar e defender o corpo como locus privilegiado, no humano, para o
acolhimento da criacdo, portanto, da natureza; e (3) apontar aberturas e caminhos para uma
humanizacéo cada vez maior do corpo e, consequentemente, do entendimento e aceitagdo da
vida como dadiva. Esperamos demonstrar que a reflexdo antropoldgica de Rubem Alves oferece
elementos para uma proposta de novo humanismo, que ndo se encontra baseada numa
compreensdo dualista, mas, nates, num paradigma ecoldgico. Noutros termos, trata-se de um
caminho para a compreensdo de que a vida se baseia na convicgdo de que tudo esta conectado.
Palavras-chave: Religido. Humanidade. Natureza. Antropologia. Rubem Alves.

Abstract: For chronological and epistemological reasons, as our reference author, Rubens
Alves, died in 2014, this article does not reach discussions about the challenges of the
Anthropocene, for example. By doing that we avoid potential anachronisms. Nevertheless, our
proposition is a counter-hegemonic anthropological conception of the relationship between
humanity and nature (or creation in the theological sense), constructed and sustained by a triad:
capitalism, technology, and the market. Using bibliographical research and intensive text
interpretation, our specific or secondary goals are the following: (1) discuss how the dualism
contributed to the disjunction between humans and nature; (2) present and argue the body as a
privileged locus, in the human, for the sheltering of the creation, and therefore, of the nature too;
and (3) point out the gaps and ways for a grater humanization of the body and, as a
consequence, a better understanding and acceptance of the life as a gift. We hope to demonstrate
that Rubem Alves’s anthropological reflection offers elements to a new humanism proposition.
This new proposition is not supported in a dualistic comprehension, it is based on the ecological
paradigm. In other words, it is a way to understand life based on the awareness that everything
is connected.

Keywords: Religion. Humanity. Nature. Anthropology. Rubem Alves.
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Introducéo

De partida, nosso intuito é estabelecer e reconhecer a importancia, relevancia,
pertinéncia e urgéncia de todas as discussdes relativas a questdo e aos desafios do
Antropoceno, grosso modo, entendido no sentido de que a espécie humana afetou a
natureza e a vida no planeta Terra, de tal modo a estabelecer um novo estrato ou fase na
historia do registro geoldgico. Estamos a falar, sobretudo, dos tempos posteriores a
Revolucdo Industrial e suas consequéncias, com énfase no capitalismo industrial,
tecnoldgico e de mercado.

Com inten¢bes didaticas, recordamos, aqui, um caso bem sintomatico e recente
relacionado ao assunto. Em marco de 2024, fomos desafiados por uma noticia que
mereceu ampla cobertura da imprensa e midia mundiais, e que vamos representar pela
cobertura da Folha de S. Paulo (por razdes praticas de acesso a assinatura do jornal).
Eis o titulo da matéria jornalistica: “Em vota¢do, cientistas negam que estejamos no
Antropoceno, a época geoldgica dos humanos - Grupo rejeitou que mudancas sejam
profundas o bastante para encerrar o Holoceno” (Zhong, 5 mar. 2024). De que se trata?
Depois de um debate de 15 anos, um comité de cientistas com duas dezenas de
pesquisadores (Subcomissdo de Estratigrafia do Quaternario, que é uma das se¢des da
Unido Internacional de Ciéncias Geoldgicas) chegou a concluséo de rejeitar a proposta
de declarar o inicio do Antropoceno, como uma época recém-criada do tempo
geoldgico, em que as mudancas introduzidas pela humanidade nas condi¢cdes geoldgicas
teriam sido suficientes para a superacdo do Holoceno, cujo inicio se deu com o recuo
dos grandes glaciares, ha mais de 11 mil anos. O resultado da votac&o foi significativo:
12 x 4, com duas abstencdes. De forma mais pessoal, registramos, aqui, um comentario
muito inteligente e, a0 mesmo tempo sarcastico que ouvimos de um amigo (que temos
em comum): mas o planeta Terra néo votou.

Noutro caso (mais proximo de nossa realidade como pesquisadores no Brasil), a
importancia do assunto foi evidenciada pelo VII Congresso Nacional de Ciéncia da
Religido (CONACIR), realizado de 21 a 24 de novembro de 2023, sob organizacéo do
corpo discente do PPGCIR/UFJF, cujo tema e titulo — “Religido e direito a esperanga no
Antropoceno” — abriram margens para debates e também para duvidas (mais do que
para certezas) — 0 que é muito bom para um evento cientifico da area das Ciéncias da

Religido e Teologia —, mas sem prescindir do esperancar. De modo que julgamos
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oportuna a reproducédo do texto de chamada ou convocatéria daquele Congresso, como
registro historico e para que nédo seja esquecido:

A escolha pelo tema Religido e direito a esperan¢a no Antropoceno
encontra-se estreitamente vinculada a um chamado de reflexdo e
responsabilizacdo do ser humano com o planeta Terra. No fluxo da
existéncia e na extensa malha humana que conecta culturas, povos € 0
meio ambiente, quais sdo 0s possiveis critérios de acdo que favorecam
e cooperem para a preservacdo e sustentabilidade do ecossistema em
gue estamos inseridos?

Diante das configuracGes vigentes e relativas as relacfes entre pessoas
e mundo, a forma com que pensamos a nGs mesmos ¢ a realidade que
nos abraca, em que ha predomindncia de mecanismos de
subordinacao, de lucro desmedido e de uma — quase — obrigatoriedade
de transformar tudo e todos num objeto meramente utilitario que
satisfaca o proprio sistema autofagico, pensar a religido e esperanga
no Antropoceno é um ato urgente que colabora para que as
concepcgoes, epistemologias e ontologias que nos trouxeram até aqui
sejam revistas, avaliadas e atualizadas em direcdo a uma revitalizacéo
comum que favoreca o despertar de um mundo menos vertical e mais
horizontal em que todas as partes sejam devidamente consideradas e
que garanta um futuro sustentavel para as geragBes presentes e
futuras®.

Estabelecida e reconhecida a importancia da tematica, pois ela ndo € meramente
tedrica, mas empirica, porque ligada a questdes de vida e morte, ndo somente
individuais, mas de espécies inteiras que estdo ameacadas de extingdo, dentre as quais, a
nossa (Homo sapiens sapiens), precisamos assumir que nosso artigo € um passo atras ou
anterior — todavia, necessario — a discussdo mais contemporanea (quanto ao
Antropoceno, por exemplo). Assim, entendemos que o objeto de nossa discussao foi
necessario para que outros, mais contemporaneos — e, quem sabe, até mais inclusivos —
pudessem se desenvolver na forma de novas e muito bem-vindas epistemologias.

Rubem Alves, autor e interlocutor que fundamenta nossas discussGes e
proposicBes neste artigo, morreu (ou se encantou, como dizem os alvesianos) ha 10
anos, em 2014, e ndo teve tempo, portanto, para incluir em suas reflexdes o debate
quanto ao Antropoceno, assim como seus sentidos, consequéncias e desafios. Ainda
assim, podemos afirmar que ele intuiu o que estava por vir, ao propor uma antropologia
contra-hegeménica no que toca a concepcao das relagdes entre humanidade e natureza —
haja vista sua clarividéncia para tantos assuntos humanos, demasiadamente humanos

(lembrando-nos de Nietzsche, filosofo amado por Rubem Alves), mas também para 0s

% Disponivel em: http://www.conacir.com.br/. Acesso em: 20 jun. 2024.
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da vida e natureza de modo mais abrangente. Afinal, ndo foi Rubem Alves o autor a
tratar tantas e tantas vezes de jardins, literalmente ou como metafora? Nao foram poucas
as vezes em que, a seu modo, Rubem Alves fez a critica da sociedade capitalista
industrial, tecnoldgica e de mercado. Ainda assim, nem sempre bem comprendido, por
exemplo, por teoldgos da libertacdo catolicos, que talvez esperassem dele um apego
maior ao materialismo historico e dialético do marxismo.

Estabelecida esta primeira parte introducdo, ainda que em forma de digresséo,
apresentamos nosso artigo como resultado de pesquisa bibliogréafica de algumas obras
alvesianas, ou seja, diretamente da fonte primaria, de comentadores que dialogam com
ele — ou que nds mesmos colocamos em dialogo com a bibliografia de Rubem Alves — e
de parte de nossa prépria obra a respeito do autor e de seu legado (sobretudo, para a
Teologia e as Ciéncias Sociais da Religido)*. Se o objetivo geral ja esta explicado,
mesmo que de forma dispersa, nos paragrafos anteriores, nossos sentidos e reflexdes
estdo, ainda, direcionados a trés objetivos especificos: (1) discutir como um antigo
habitante do mundo ocidental, o dualismo, contribuiu — como ainda contribue — para a
disjuncdo entre ser humano e natureza, e, ainda, pela exploracdo do planeta pela
humanidade; (2) apresentar e defender o corpo (humano) como o locus privilegiado para
0 acolhimento da criacdo e, portanto, da natureza; e (3) apontar aberturas e caminhos
para uma humanizacao cada vez maior do corpo e, consequentemente, do entendimento
e aceitacdo da vida como dadiva, graca, presente.

Como j& fizemos questdo de esbogar, ainda que num capitulo (passo ou degrau)
anterior ao das teorias do antropoceno — bem como as do perspectivismo, pds-

humanismo, novo animismo, dentre outras —, nosso artigo pode muito bem estar

4 As ideias que apresentamos e desenvolvemos neste artigo — a nosso ver, cada vez mais atuais —
resultam de didlogos e discussfes que temos estabelecido a respeito de Rubem Alves e sua obra.
Entretanto, elas tém como base primeira para os argumentos a dissertacdo A Espiritualidade
como experiéncia do corpo (Mariani, 1997), do final dos anos 1990, defendida pela autora deste
artigo na Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora de Assuncdo. Para ampliacdo do
assunto, indicamos também o capitulo de livro “Corpo, desejo e experiéncia de Deus:
contribui¢des para uma antropologia teologica em dialogo com Rubem Alves” (Mariani, 2020)
e o artigo “A espiritualidade como experiéncia do corpo (Contribui¢do para a busca de uma
espiritualidade do cristdo, da cristd, no estado de vida leigo)” (Mariani, 2000). Além disso,
alguns de nossos arrazoados sdo cotejados com a dissertagdo Protestantismo e poder: uma
analise da ética puritana e do discurso fundamentalista na Igreja Presbiteriana do Brasil
(Campos, 2000), defendida pelo autor deste artigo na Universidade Metodista de Sdo Paulo,
também no final dos anos 1990.
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localizado no que consideramos uma concep¢do antropologia revolucionaria e
necessaria & contemporaneidade — e ndo somente & humanidade. Talvez, estejamos em
face de um paradoxo, no sentido de afirmamos uma antropologia que seja capaz de
abarcar a natureza (ou criacdo), mas, ndo podemos fugir dessa possibilidade, afinal, o
proprio Rubem Alves nunca foi um autor de caminhos de dire¢do Unica, mas, antes, de

encruzilhadas, bifurcacdes, becos sem saida, contramé&os.

1. Dualismo: a dissolucao do corpo e o descuido com a natureza

Bem sabemos que o problema do dualismo ndo é novo nem para filosofia nem
para a teologia (claro, estamos a nos referir a um recorte ocidental), assim como néo é
dificil demonstrar que sua fundamentagdo também ingressou nos limites das
epistemologias préprias do campo e método cientificos, e de sua producdo de
conhecimento. Da tradi¢do platonica, por exemplo, herdamos uma viséo de ser humano
cindido: o corpo (material, imanente, limitado) e o espirito (universal, transcendente e
divino). A divisdo que encontramos na filosofia platdnica vai ao encontro de uma
concepcao de realidade também dividida entre mundo das ideias e mundo das coisas. O
primeiro é o lugar da verdade, ao passo que o segundo é o mundo do sensivel, que se
opde ao lugar da verdade, sendo compreendido, portanto, como o lugar da ilusdo. No
interior desse universo dualistico das explicacdes e compreensdo de todas as coisas, a
incorporar categorias religiosas, a vida humana consiste na busca de uma realidade
divina, eterna, imutavel, ideal — como uma espécie de busca que implica no abandono
do mundo das sombras e do sensivel, da realidade material, da ddvida e do engano. Nao
por acaso, 0 que Rubem Alves (1982) chamou, primeiramente, de protestantismo e
repressao, e, depois, por ampliacdo de sentido e abrangéncia, de religido e repressao
(Alves, 2005), verdade e vontade de Deus sdo categoria sindnimas ou intercambiaveis —
muito embora as categorias religido e protestantismo, elas mesmas, ndo sejam nem
sinbnimas nem intercambiaveis.

Em perspectiva platonica, cuja influéncia foi das mais fortes para a concepgéo
antropoldgica cléassica (dualista), tanto na filosofia como na teologia cristd, o ser
humano é, por um lado, alma (naturalmente imortal), congénito do mundo das ideias e
permanentemente voltado para esse mundo pela reminiscéncia e pelo imperativo da

purificacdo. O movimento da alma é dominado pelo logos; por outro lado, ainda dentro
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da concepcao platénica, o ser humano também é soma, corpo, pulsdo amorosa. Porém, a
forca do corpo aparece como um polo em oposi¢do ao do logos. Assim, para Platéo, a
polaridade entre a vida da alma e sua condicao terrena € constitutiva do ser humano.

Segundo Henrigue Claudio de Lima Vaz, na antropologia platénica (Vaz, 1991,
v. 1), logos e eros se integram pela visdo da transcendéncia — que € Ideia (razdo) —, a
pulsdo amorosa se compraz na contemplacéo da Ideia do bem e do belo. “E a razdo que
arrasta na subida para o inteligivel e que encontra na submissédo do homem todo ao Belo
e ao Bem finalmente conhecidos, finalmente amados, a recompensa dos seus longos
trabalhos e como a gloria do seu triunfo” (Vaz, p. 241, 1956). Assim, o que d4 unidade
a experiéncia humana, na tensdo entre a acdo de eros e de logos, é a visdo do
transcendente, que é Ideia. A aproximacao da transcendéncia € possivel porque a alma é
consubstancial a transcendéncia, é também Ideia, podendo-se, portanto, afirmar que o
humano é um ser racional. Mesmo que esteja contemplada a pulsdo amorosa (a forga de
eros), o que determina o humano, segundo esse ponto de vista classico, é o fato de ele
ser racional.

De fato, como marca distintiva do estagio final da concepcdo classica de ser
humano e representando também forte influéncia na concepcéao antropoldgica forjada no
seio do cristianismo, esta a antropologia neoplaténica. Dominante nos séculos 1ll a VI
d.C., ela propde uma visdo renovada do dualismo psyche-soma. O dualismo de Plotino
(um dos filésofos mais expressivos do referido periodo), € de um tipo finalista, que
concebe, de um lado, a alma voltada para o inteligivel, que é o ser humano interior e
verdadeiro, e, de outro, a mesma alma voltada para o corpo, que representa a condi¢éo
inferior do ser humano. Por conseguinte, o neoplatonismo da contornos decisivos a uma
concepcao dual da estrutura ontoldgica do ser humano (Vaz, 1991, v. I).

No periodo medieval, a concepcdo de ser humano na experiéncia cristd €
plasmada com base na tradicdo biblica, porém, por adi¢do, segundo instrumentos
conceituais provenientes da filosofia grega. Mesmo reagindo ao dualismo mais radical —
pois a antropologia patristica tem seu centro no mistério da encarnacdo, que pée em
xeque certo instrumental conceitual dualista (Vaz, 1991, v. I) —, especialmente gnostico,
0s primeiros padres responsaveis pela organizacdo tedrica da experiéncia cristd nao

escaparam da influéncia grega. Santo Agostinho, por exemplo, organiza sua teologia
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fazendo uma transposicao da tradicdo platénica para dentro dos temas fundamentais da
tradicdo biblica e da tradicdo patristica anterior.

Outro autor de fundamental importancia para o pensamento cristdo no Ocidente,
Sdo Tomas de Aquino procura também estabelecer o encontro entre a proposta cristd e a
concepcao classica (dualista) de ser humano. Diante da questdo da unidade do humano,
constroi sua antropologia orientada por uma sintese entre a concepg¢do do ser humano
como animal racional (Aristdteles), a concepcao neoplaténica do ser humano como ser
fronteirico entre o espiritual e o corporal, e a concepcdo biblica do ser humano como
criatura, imagem e semelhanca de Deus (Vaz, 1991, v. I). No entanto, a natureza
racional da alma é que marca a especificidade do ser humano, ou seja, que faz dele um
ser de fronteira entre 0 material e o espiritual.

No mundo moderno, mesmo contando com um projeto antropoldgico de critica a
concepcdo medieval, diferentemente do que se poderia imaginar — isto é, até de forma
paradoxal —, fica estabelecido um dualismo entre intelecto transcendente e matéria.
Segundo o método cartesiano, por exemplo, o humano é fundamentalmente cogito
(essencialmente pensamento) e também corpo. Distinto da mente, o corpo é extensao,
funciona como uma maquina, seu mecanismo segue as leis da natureza. Em visao
cartesiana, 0 humano é razdo — que € um dado a priori, universal e ndo depende da
historia ou do contexto social — e natureza. Para esse modelo moderno, a razéo é a
capacidade que a mente tem de descobrir a verdade escondida no mecanismo da
natureza e, a partir dessa descoberta, domina-la pela técnica.

Na contemporaneidade, o dualismo se radicalizou: assistimos, hoje, ao
surgimento do pés-humano, no sentido do ser humano que possui uma nova
compreensdo de si (de seu corpo e mente, bem como da relacdo entre corpo e mente),
uma nova compreensdo do mundo (do espago e tempo), uma nova compreensdao da
sociedade (da ética, politica, espaco publico), como fruto da grande revolucdo operada
pelo desenvolvimento da informatica. Quando as tecnologias invadem os campos da
atividade humana, geram uma revolucdo antropoldgica, fica estabelecido um debate
sobre o anacronismo e as reconfiguragdes do corpo, avalia-se que o corpo humano esta
inadequado para 0 mundo que criou.

Para exemplicar, recorremos ao artista plastico Stelarc, que entende o cérebro

como a parte mais poderosa e sofisticada do corpo, e defende a mutagdo fisica sintética
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para que o ser humano possa se tornar fisicamente melhor, pois considera que o corpo é
obsoleto. As performances do artista propdem a simbiose entre ser humano e maquina.
Para ele, a perpetuacdo da espécie ja ndo é uma questdo de mera reproducéo:

Se ja se pode fertilizar fora do corpo humano e alimentar um feto fora
do utero feminino, entdo — tecnicamente falando —, podemos ter vida
sem nascimento. E se até podemos substituir partes do corpo humano
gue funcionam mal e colocar |4 componentes artificiais, entdo — mais
uma vez , tecnicamente falando —, ndo h& necessidade de morte
(Franco, p. 103-104, 2010).

Embora seja por outro caminho, entendemos que uma tal maneira (radical) de
pensar no humano e em sua humanidade também leva a desvalorizacdo do corpo. A
nocdo de obsolescéncia do corpo e a busca intensa do emprego da supervitalidade
bioldgica trazem uma grave consequéncia: a constatacdo de que o humano sempre é
doente, obsoleto e invalido.

Também faz parte do projeto antropoldgico contemporaneo uma nova maneira
de experimentar o espaco e o tempo. O desenvolvimento das tecnologias de
comunicacdo tem provocado a duplicacdo do real. Criaram-se 0 espaco e 0 tempo
virtuais, nos quais é possivel navegar sem a restricdo dos limites corporais e
geogréficos, sem os limites da sincronicidade, sem os encontros e confrontos com
pessoas em contextos determinados. A ciberexisténcia permite a experiéncia de uma
especie de liberdade total. Em contrapartida, o advento dessas novas possibilidades vem
com um custo antropoldgico bem alto. A deslocalizacdo, a destemporalizacdo e a
descorporificacdo, caracteristicas estruturais do virtual e do digital na Internet,
acarretam como consequéncias fatores que levam a desumanizacao, isto €, a superagédo
do corporal, que pode representar a superacao do préprio ser humano, a fuga para a ndo-
historia e a queda no autoesquecimento (Wiegerling, 2002).

Enfim, estamos a propor que a presenca decisiva da tecnologia no ambiente e
nos corpos humanos esta nos levando a um dualismo radical — de outra espécie,
diferente daquela filosofica —, que tem anunciado a dissolugdo do corpo e, a0 mesmo, 0
aprofundamento do descuido com a natureza. Talvez ndo seja a melhor maneira de
encerrarmos esta primeira se¢do do artigo, pois ainda permanece ativo certo dualismo
entre corpo (humano) e natureza. Todavia, ele faz parte dos limites que assumimos logo

de inicio, pois estamos a tratar da teologia (mas ndo sé da teologia) de um autor, Rubem
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Alves, dentro de seu proprio tempo — mesmo que ele sempre estivesse a frente de seu
tempo. Vamos, portanto, dar atencdo ao que ele tem para nos dizer.

Antes, entretanto, um aperitivo: a participacdo de Rubem Alves no programa
“Provocagdes” da TV Cultura — conduzido pelo provocador-mor e entrevistador
Antdnio Abujamra —, exibido aos 3 de maio de 2011°. A partir dos 7’34 da entrevista,
Abujamra pergunta: “Rubem, vocé fala tdo bonito que eu quero perguntar uma coisa
simples [contém ironia] para vocé: a vida ¢ uma causa perdida?”, acrescida de outra, aos
8’39”: “A felicidade ¢ uma ideia velha?”’. Em meio as respostas, aos 9°45’’, Rubem
Alves se lembra do filme “Cidade dos anjos®, no qual os anjos eram imortais —
citamos, aqui, em palavras livres —, mas ndo podiam sentir o que nds, os seres humanos
sentimos. Um deles, com inveja dos humanos, trocou a imortalidade pela oportunidade
de sentir as experiéncias préoprias dos seres humanos: o prazer (no corpo ou do corpo).
Na primeira cena, depois de haver se igualado a um ser humano, o filme mostra Seth (o
ex-anjo) debaixo de um chuveiro de &gua quente, a tomar um mero banho, uma
banalidade: “Que felicidade fantastica e a gente ndo presta atencao nisso”, disse Rubem

Alves a Abujamra (10°23”).

2. Corpo e natureza: domesticagéo versus criatividade

Pela valorizacdo da corporeidade, a compreensao antropologica de Rubem Alves
oferece uma contribuicdo importante para a critica de quaisquer propostas de poés-
humanidade que possam estar fundamentadas num materialismo dualista e, a0 mesmo
tempo, para a afirmacdo de uma proposta alternativa, a fim de construirmos um novo
humanismo — que se reconheca sensivel também as demandas ecologicas (ainda que se
trate, como ja admitimos, de uma discussdo interna as epistemologias proprias do
humanismo).

Para Rubem Alves, o corpo é condicdo que possibilita o encontro do ser humano

com a natureza. Com o corpo e por ele, podemos descobrir a natureza como lugar de

5 Disponivel em: https://cultura.uol.com.br/videos/54869 provocacoes-rubem-
alves.html#:~:text=Programa%20exibid0%20em%2003%2F05%2F2011. Acesso em: 23 jun.
2024.

® Filme de 1998, dirigido por Brad Silberling. Trata-se de uma adaptacio de “As asas do
desejo”, dirigido por Wim Wenders, filme de 1987.
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alegria e felicidade: “Através de seus sentidos corporais, o ser humano ¢ capaz de se
deleitar na natureza. Descobre-se num jardim, num lugar de gozo estético. Um jardim é
uma combinacgao de cores, formas, odores, movimentos, ritmos e sons” (Alves,1987a, p.
202). O encontro que constitui a relacdo do ser humano com a natureza ndo € um
encontro de adaptagéo.

Para uma critica da domesticacéo do corpo, Rubem Alves (1987b) escreveu uma
instigante estoria infantil: O patinho que ndo aprendeu a voar. Dentre os filhotes de
uma mesma ninhada, apenas o patinho Taco se recusava a se tornar selvagem. Por medo
a liberdade, deixou-se domesticar. Sem que lhe faltasse comida, mas domesticado,
encontrou um dono, entregou-se a ele e passou a viver uma espécie de serviddo
voluntaria. Pesado e com a asa cortada, apartado de sua familia, certo dia, Taco sentiu
nostalgia de voar alto — algo que nunca havia experimentado. Uma experiéncia densa,
dura e, a0 mesmo tempo, bela ocorreu: Taco sentiu saudade de algo que estava dentro
dele — o ser selvagem —, ainda que nunca houvesse voado nas alturas do céu. A saudade,
dentro de si, é a metafora de um grande desejo. Ao final da estéria, mesmo com muito
milho a disposicdo, no cercadinho, Paco ja ndo tinha fome. E, sem fome, j4 ndo ha
esperanca — mesmo se houver comida a disposi¢éo.

Exemplo de quem bem entendeu tudo isso foi Adélia Prado, poeta mineira, que
neste ano, aos 88 anos de idade, venceu o prémio Machado de Assis (da Academia
Brasileira de Letras) e o prémio Camdes, 0 mais importante da lingua portuguesa
(Porto, 26 jun. 2024). Com base nas palavras e metaforas da poeta Adélia Prado, Rubem
Alves escreve (Alves, 1997, p. 55): “Nao existe nada que satisfaca o coragdo. As
pessoas ndo acreditam. Pensam que existe algo que, se elas tiverem, as fara felizes”. O
desejo é insaciavel, a felicidade nunca estara localizada ao final de uma ou varias
conquistas, “pois assim a coisa vai, sem fim”, depois de aquisi¢des parciais, as pessoas
poderdo até gozar da sensacdo de alguma felicidade, “mas como a felicidade nunca
chega, elas passam a vida inteira sendo levadas pela loucura das dez mil coisas” (Alves,
1997, p. 55). As promessas do capital, da tecnologia e do mercado nao se cumpriréo.

Vale muito pena uma breve visita ao poema “Tempo” de Adélia Prado (2018, p.
103), téo citado e recitado por Rubem Alves — porque, mais do que a comida, 0 que

importa mesmo é a fome:
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I[\.l.é]ste exato momento do dia 20 de julho
de mil novecentos e setenta e seis,

0 céu é bruma, esté frio, estou feia,

acabo de receber um beijo pelo correio.
Quarenta anos: ndo quero faca nem queijo.
Quero a fome.

No livro Poesia, profecia, magia: meditacdo, Rubem Alves conta uma estéria
semelhante a do patinho Taco, com a diferenca de tratar de um pato adulto que ja havia
experimentado a vida selvagem, mas que se convertera — por livre-arbitrio, em face as
dificuldades da vida — a domesticacdo. Com o passar do tempo, o grasnar dos patos
selvagens, la do alto, acordou em seu corpo uma profunda nostagia. Todavia, ele ja
estava pesado demais para pode voar — havia tempos que ele trocara a fome pelo milho,
muito milho Rubem Alves define, entdo, nostalgia: “saudade de uma vida que se
perdeu, memoria do paraiso, testemunho de que mora em nds um destino diferente”
(Alves, 1983, p. 54).

A diferenca do corpo animal, o corpo humano néo se adapta a natureza. O corpo
animal é natural — viver é adaptacdo —, o ser humano, diferentemente, vive dividido. Ele
também se adapta, € bem verdade, mas, além disso, traz em si a capacidade de
transcender: consegue imaginar mundos, condicdes diferentes de existéncia, realidades
outras — mesmo que ainda inexistentes, pois sua fome ndo é somente de comida. A
sabedoria de Jesus nos ensina que ndo € s6 de pdo que se alimenta ou vive o ser
humano, mas de toda palavra que procede da boca de Deus (Mateus 4.4). Em
determinada fase de sua vida, Rubem Alves passou a conceber cada palavra sua — falada
ou escrita — como uma refeicdo, celebracdo eucaristica. A metafora sempre utilizada
vem do filme “A festa de Babette”” — no qual a refeicdo é fruicdo. A banda Titds, por
sua vez, pergunta-nos: “Vocé tem fome de qué?”, pois “a gente nao quer s6 comida”,
mas também “diversdo e arte”, “saida para qualquer parte”, “bebida, diversdo, balé”,
“comer e fazer amor”, “prazer para aliviar a dor”®. Nada hd que nos impeca de
considerar tudo isso uma teologia secularizada, do corpo e boa para ele, haja vista ser a

tematica do desejo (do corpo) a presidir os argumentos. De modo semelhante, trata-se

" Filme dinamarqués, dirigido por Gabriel Axel, original de 1987.
& Musica “Comida”, do disco “Jesus ndo tem dentes no pais dos banguelas”, de 1987.
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de uma teologia que promove a abertura do olhar (um terceiro olho?) para o encontro de
rotas de fugas em face de encruzilhadas, becos sem saida, muros, aporias.

Antropologicamente, conforme propbe o protestantismo analisado e criticado
por Rubem Alves, o ser humano ndo pode tdo somente considerado um pergrino em
terra estranha — como propde, por exemplo, o puritanismo (que, de resto, também
propde a mortificacdo do corpo para elevagdo da alma), como se houvesse uma verdade
unica, no mais das vezes, vinculadas a teologia reducionista da inerrancia ou
infalibilidade da Biblia (Campos, 2000) — mais racional do que corpérea. Em
contrapartida, também antropologicamente, o corpo humano tem condicdes de ser
engravidado pelo novo (no sentido forte de novidade), conceber e dar a luz o que ainda
ndo existe. Essa condicdo humana, de corpo insatisfeito e desejante, faz-se com a ajuda
da imaginacao na histéria e com a liberdade. Trata-se, portanto, de um corpo criativo.

Para Rubem Alves, o ser humano sé experimenta realmente a humanidade se for
capaz de exercitar sua capacidade de criar. E do corpo que brota a imaginac&o. Estamos
a falar da importancia da imaginacéo e da criatividade no processo de humanizacdo. A
énfase na capacidade humana de imaginar e a hipotese de que a imaginacdo criativa €
fundamental no processo de humanizacgéo séo o centro do livro A Gestagdo do Futuro,
escrito por Rubem Alves, em 1972 — originalmente, em inglés: Tomorrow’s Child.
Imagination, Creativity and the Rebirth of Culture. A obra tem como cerne a sociedade
estadunidense envolta numa logica de producdo e consumo, e marcada pelo otimismo
de falsos profetas que proclamavam a inevitabilidade de um futuro positivo gragas aos
avancos da tecnologia (Alves, 1986).

A sociedade erigida sobre os valores da producdo e consumo € fechada em si
mesma, ou seja, dentro dela, ndo existe a possibilidade de humanizacdo, pois nao
oferece espaco para a criatividade. De fato, o que ha é a légica da industria, tecnologia e
mercado. Qual seria, entdo, a saida para a questdo da humanizacdo numa sociedade que
ndo permite a criatividade? A resposta a tal pergunta é justamente o que Rubem Alves
constroi ao longo dos arrazoados e argumentos em A gestacdo do futuro. Temos de
admitir que questbes mais recentes, relacionadas, por exemplo, a Inteligéncia Artifical
Generativa, apontam desafios outros, que ndo estdo contemplados nesta nossa

discussdo, pois o proprio Rubem Alves ndo teve tempo de opinicar sobre elas.
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Todavida, possiveis solu¢des ao xeque (j& sera um xeque-mate?) a que esta submetida a
humanidade pela IA podem ser intuidas do didlogo com o corpus alvesiano.

A saida para a humanizacéo so ¢é possivel por meio de um processo de morte e
ressurreicdo, como metafora, num processo que ultrapasse a logica da relacdo de causa
e efeito. E preciso que se instaure uma ordem realmente nova, que ndo seja
consequéncia inevitavel da anterior, ja antiquada — e ainda dualista. Estamos a busca de
uma nova ordem que ndo venha do passado, mas do futuro, para tanto, é preciso
imaginacao e criatividade. Transformacdes reais s6 ocorrem a medida que, por um lado,
superamos certa antropologia a afirmar que o ser humano estda dado em fungédo da
estrutura social e, por outro lado, reconhecemos o papel importante da imaginagdo no
exercicio da criatividade. Enfim, ser humano implica, necessariamente, em ser capaz de
criar, e s é capaz de criar aquele que da asas a imaginacao.

A imaginacdo e a criatividade sdo possibilidades do corpo — o que ja se
configura como uma alternativa critica a variegadas formas de dualismo. Segundo
epistemologia alvesiana, o ser humano emerge do mundo animal quando se rebela e
pode negar o mundo que existe (0 mundo como ele é), ou seja, quando pode ndo aceitar
o0 mundo natural, que tenta se impor, para apostar na possibilidade de vir a existir um
mundo diferente, que venha ao encontro de seus desejos e de suas necessidades.

Assim, ser humano significa estar em constante contradi¢do e em constante luta.
O sofrimento mantém viva a condi¢cdo humana de ser em movimento, resistente a
domesticacdo. Toda insatisfacdo, portanto, dispara a imaginagédo e faz nascer aspiragoes
e expectativas. O ser humano passa, entdo, a desejar um mundo que ainda néo existe,
mundo imaginario (no bom sentido do termo). O corpo, desejando algo que néo existe,
mobiliza-se para criar, ou melhor, recriar 0 mundo, humaniza-lo, de forma que ele se
harmonize com seus valores e desejos.

E esse o processo que, segundo Rubem Alves (1986), permite a afirmagdo da
personalidade humana na condicéo de emergéncia do Ego. Segundo ele, a personalidade
€ uma estrutura de valores: o corpo, na sua relacdo com o mundo, avalia a realidade,
tendo a si mesmo como referéncia. No ato de avaliar, rejeita aquilo que estd em
contradicdo consigo, com sua necessidade de sobreviver e se expressar. Entdo, na
negacao e rebeldia, afirma-se. E o nascimento simbélico do ser humano, essa rebeldia é

0 elemento constitutivo da experiéncia humana, € o elemento estrutural na afirmacgéo da
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consciéncia. De modo que somos seres em movimento, vivendo um processo de
humanizacdo, pautado pela emocao do corpo em relacdo — dor na contradi¢do e prazer
no ato de criar o novo para a superacdo do sofrimento. E é pela imaginagdo que o
movimento é possivel. Se o corpo é tdo somente substituido pela mente — e se ela for
dogmaticamente cosntruida e sustentada por uma instituicdo reliosa, mas ndo sé —, 0s
limites do mundo de uma pessoa serdo dados pelos limites do vocabulério, sintaxe,
gramatica que dao sentido a seu existir. Foi o que Rubem Alves aprendeu, por exemplo
com o filésofo Ludwig Wittgenstein (Campos, 2000). “Os limites de minha linguagem
significam os limites de meu mundo” (Wittgenstein, 1994, p. 245).

A imaginacdo faz parte da I6gica da vida, ela é que empurra a existéncia humana
para o novo: “A vida possui uma logica em si mesma. Quando chega a certas crises nas
quais a experiéncia passada ndo lhe ajuda a seguir adiante e, ao contrario, torna o
processo impossivel, ela deixa o passado para trds e comeca de novo” (Alves, 1986, p.
79). Olhando atentamente para a experiéncia humana, Rubem Alves mostra como é
possivel perceber essa logica em varias formas de expressdo da imaginacdo, por
exemplo, na magia, na brincadeira e na utopia.

A magia é constante na experiéncia humana. Consiste na maneira pela qual o ser
humano expressa desejos e aspiracdes por meio de ac¢des simbolicas. Em situacdo de
contradicdo e de impoténcia — mas ndo s6 —, 0 ser humano apela para a magia. Ela
revela a verdade de uma organizacdo social em contradicdo com as aspiracdes humanas
e, a0 mesmo tempo, aponta a repressdo que a ordem imp0&e sobre a capacidade humana
para a criatividade. Talvez possamos considerar a magia como a imaginacao sem poder
para agir. Além disso, parece impossivel pensarmos em religido sem magia, a ponto de
nos incomodar o mecanismo a considerar que magia é dos outros e religido é nossa. “E
ndo seremos, todos nds, magicos timidos? / Cada prece, cada gesto, cada olhar, cada
palavra: ndo serdo todos rituais magicos, dancas secretas, formulas de bruxedo?”
(Alves, 1983, p. 63).

O jogo e o brinquedo, assim como a magia, sdo elementos intrinsecos a atividade
humana. Para pessoas adultas, o brinquedo é a negacédo de seu proprio mundo (adulto), é
a atividade que, sob orientacdo do desejo, liberta a imaginacao para criar uma realidade
outra, que proporcione prazer. Trata-se da criagdo de um universo em contradicdo com a

propria organizacdo dentro da qual se brinca. A alegria do jogo é a criatividade. O
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brinquedo, assim como a magia, revela, por um lado, a contradi¢éo e o desacordo com a
realidade, e, por outro, traz a luz a presenca da imaginacgdo, também sem poder, mas que
se mantém ativa, pulsando e proporcionando experiéncias de prazer que séo referenciais
motivadores para que se mantenha viva no corpo a capacidade criativa. A filosofia da
aprendizagem de Rubem Alves assume que é brincando que se aprende. “Todo
brinquedo bom apresenta um desafio. A gente olha para ele e ele nos convida para
medir forcas” (Alves, 1997, p. 122).

Uma utopia é a visdo nascida da dor do corpo, que subverte o sofrimento e
oferece a ele um sentido a favor do futuro. “Nas utopias vemos a ldgica da criatividade
alcancando o seu limite ultimo. Pressupostos hd muito mantidos tém de ser
abandonados. Somente assim podera o novo mundo comecar” (Alves, 1986, p. 123).
Mesmo se apontar, necessariamente, uma contradicdo, a utopia € também uma aposta, é
a esperanca de que o desejo saia da impoténcia e adquira poder para criar 0 novo.

Quanto a construcdo do novo, em diadlogo com a magia, a brincadeira e a utopia,
todas as pessoas que conhecem o processo alvesiano de criacdo hdo de se lembrar de
que, no inicio, mora o espanto. Nunca serd demasiado registrar o espanto do proprio
Rubem Alves em face da aranha que dividia com ele o escritério de trabalho: um salto
no abismo e, pronto, um fio comeca a tecer um universo, uma teia é gerada. Por
metafora, um salto no abismo e, pronto, Rubem Alves nos oferece um mundo que pode
ser habitado por aqueles que entram em seu livro O poeta, o guerreiro, o profeta
(Alves, 1992). “De repente, o ordindrio (prosaico) se transforma em extraordindrio
(poético). Traz-se a existéncia o que antes ndo havia — pela capacidade de ouvir o

siléncio e de enxergar coisas que ainda ndo sao” (Campos, 2023).

3. Corpo, histéria e liberdade: a natureza como dadiva

Para Rubem Alves (1984), a cultura pode ser compreendida como o esforco de
humanizacdo do mundo, trata-se da transformacéo da ordem natural das coisas segundo
a orientacdo do desejo. Ha uma liberdade humana que, interferindo na natureza, faz
nascer a historia. O mundo humano &, portanto, realidade dindmica — porque precéria —,
Ou seja, porque nunca satisfaz quem quer que seja e nem se satisfaz, justamente porque
0 desejo sempre permanece. Assim, na relacdo com o mundo, o ser humano

experimenta a impoténcia (sempre). Todavia, a afirmacéo do limite é, a0 mesmo tempo,
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condicdo de abertura. O corpo, em sua vocacdo humana, resta sempre disposto a
transcendéncia e animado por novos desejos. Dai que ndo possamos tomar o desejo
como instinto, mas, antes, como historia.

Rubem Alves nos persuade de que o desejo que expressa a insatisfacdo do corpo
ndo € instintivo e que também ndo é desvelamento de uma espécie de esséncia humana.
O desejo, em perspectiva alvesiana, é cultural. As auséncias que 0 corpo humano
experimenta ndo sdo determinadas pelo imperativo da natureza. Se o desejo ndo é
instinto, ele deve ser percebido na ordem das atribui¢cGes de valor sobre a percepcao
corporal das auséncias. Tal percepcdo ndo pode ser heranga genética, mas fruto de
experiéncia histdrica. Do corpo desejante nasce a historia, a0 mesmo tempo em que 0
desejo acontece no corpo segundo 0 movimento da historia e de maneira nenhuma
independente dela — ou seja, o caminho é de méo dupla.

O desejo que provoca a imaginacao so € criativo, isto é, humanizante, se estiver
encarnado numa histdria aberta ao futuro. A sociedade tecnolégica, por exemplo, exibe
um poder capaz de suspender a historia, de impossibilitar a emergéncia do novo. As
contradi¢bes materiais geradas pelo sistema econdmico causam o sofrimento do corpo e
calam os desejos mais profundos, substituindo-os por desejos superficiais e
instantdneos. Todo 0 movimento desse sistema econdmico, tecnoldgico e de mercado
acontece com o objetivo de automanutencdo, trata-se de movimento circular, voltado
para si mesmo. Dentro dele, ndo ha possibilidade de humanizagdo, pois ndo existe
espaco para a imaginacao ou criatividade — os caminhos da magia, da brincadeira e da
utopia estao intrditados.

Transformacdes s6 podem acontecer a medida que, de um lado, seja superada
certa antropologia a afirmar que o ser humano esta limitado pela estrutura social e, de
outro, seja reconhecido o papel decisivo da imaginacdo no exercicio da criatividade.
Como ja esta claro, para Rubem Alves (1987a), a emergéncia do desejo, que esta na
origem da realizacdo do humano como ser criador, s0 é possivel se a historia estiver
aberta ao novo. A metafora mais adequada a compreensdo do argumento é a do
processo de morte e ressurreicdo, que ultrapassa a logica da causa e efeito. Rubem
Alves concebe a histéria de maneira marcada pela certeza da presenca da graca. O
futuro ndo é consequéncia légica do passado. Ele existe quando o sofrimento, a

insatisfacdo e a impoténcia experimentados pelo corpo na relagdo com o mundo séo
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vencidos pela intuicdo de que a imaginacdo pode ser mais real do que o presente. A
esperanca aponta o ser humano para o futuro. “E na tensdo entre o desejo infinito e a
consciéncia da finitude que o humano desabrocha em liberdade. O medo da morte
superado pela entrega em amor torna possivel a realizacdo da vocagdo fundamental de
ser criado a imagem de Deus” (Campos; Mariani, p. 479, 2018).

Portanto, ndo basta sofrer com a contradigdo do presente nem simplesmente
desejar, € preciso crer que o desejo terd algum poder. Essa crenga é a esperanga que
experimentamos quando temos noticia de que um ato criativo ja se fez historia, segundo
a dinamica da graca, misteriosamente, sem causa precedente. E no momento em que as
aspiracdes dos sem poder se tornam realidade que o novo irrompe. O evento criativo
ndo pode ser provocado, s6 pode ser acolhido. E a experiéncia de estar diante do
mistério do mundo, evento salvifico, capaz de manter viva a possibilidade de
humanizacdo, que ocorre a partir de onde menos se espera.

Outro elemento que, na perspectiva de Rubem Alves (1986), faz com que o
encontro do ser humano com a natureza seja um encontro de criatividade, além da
historicidade, é a liberdade. O que estd em jogo na relacdo é o poder que permeia o
encontro do ser humano com o mundo. Ora, poder ndo precisa ser, necessariamente,
dominagdo ou repressdo, mas, ainda, condi¢do para o exercicio da criatividade, se
acolhido como dadiva, graca, presente. Entretanto, Rubem Alves esclarece que, na
tensdo propria da interpretacdo do texto biblico, por exemplo, o que esta em jogo ndo €
propriamente a verdade, mas o poder — isto €, quem tem poder para definir o que é a
verdade (Campos, 2000). De tal modo que as palavras, na concepcdo do que Rubem
Alves (1982) chamou de Protestantismo da Reta Doutrina, devam corresponder
estritamente a verdade, sem nenhuma sombra de duvida, sem brumas nem mistérios
(Campos, 2000).

Mas o que vem a ser tudo isso, se ndo ha possibilidade de fé sem a existéncia da
duvida? Nem sequer pode haver a possibilidade de religido ou espiritualidade sem o
Mistério. De resto, é nisso que reside a origem da propria mistica (Campos; Mariani,
2018). Mais do que as palavras, por verdadeiras que sejam, o que define a religido é o
que faz bem ao corpo. No locus religioso em que poder é somente repressao, ndo ha
liberdade possivel, nem mesmo para a interpretacdo da Biblia — tema muito caro aos

principios da Reforma, no século XVI. Rubem Alves (1982) apresenta a questdo de
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maneira muito instigante e sui generis. Para ele, a interpretacdo literal ou ndo dos textos
biblicos, mesmo que em contextos de inerrancia ou infalibilidade biblica, pode depender
do modo em que se encontra o verbo, indicativo ou imperativo.

Segundo sua anélise, a interpretacdo de textos que se apresentam no
modo imperativo ndo pode ser literal. Por exemplo: “Se o teu olho
direito te faz tropecar, arranca-o e lanca-o de ti; e se tua mao te faz
tropecar, corta-a e langa-a de ti” (Mateus 6.29); mais um: “Se queres
ser perfeito, vai, vende os teus bens, da aos pobres e teras um tesouro
no céu” (Mateus 19.22).

[...]

A tese exegética de Rubem Alves é a de que os textos no modo
imperativo ndo precisam ser interpretados literalmente, enquanto os
que estdo no modo indicativo devem ser interpretados literalmente
porque narram os fatos como eles se deram. A igreja, representada
pelas autoridades religiosas, tem interpretado a Biblia a partir de seus
interesses, quais sejam os de garantir a sobrevivéncia de seu discurso.
O imperativo pode ser relativizado; o indicativo ndo, pois a igreja ndo
aceita os mitos (Campos, 2000).

Todavia, nos lugares em que poder é criatividade, imaginacdo e criacdo de
novidade, a natureza ndo é para ser tomada literalmente, é metafora, dadiva e deve ser
acolhida e colocada em beneficio da inventividade humana. Na criacdo, estd a
humanizacdo, pois, nela, o corpo humano ndo apenas sobrevive, mas a dadiva é para
que ele viva e se expresse. A vida, afirma Rubem Alves (1984, p.177), “nao se esgota
no ato de comer, mas inclui os atos de rir, dangar, cantar, brincar”.

O exercicio de poder presente na relacdo com a natureza é humanizador, quando
acontece, sobretudo, para garantir que 0 corpo possa se expressar com liberdade — e néo
para ser punido, culpabilizado, mortificado. A necessidade da sobrevivéncia e a
preocupacdo com o consumo e produgdo devem estar, numa estrutura de valores, em
funcdo do corpo que cria, que danga, que brinca, que deseja a vida em abundancia.
Entretanto, num mundo tdo necessitado de consciéncia ecoldgica, ha de se tomar
cuidado com uma antropologia que sup8e poder e dominio do humano em relacdo a
natureza. Estando atento a corporeidade, o humano se descobre “filho da terra”. Isto €, o
corpo ndo apenas necessita do intercdmbio com a natureza para permanecer vivo, mas o
corpo € natureza. Assim sendo, o encontro entre ser humano (filho) e natureza (mée)
torna a vida mais abundante a medida que ndo se trata de submissdo do ser humano
(domesticacdo ou adaptacdo) nem submissdo da natureza. Em seu corpo, o ser humano
pode experimentar a natureza como dadiva, como algo que Ihe é oferecido e o estimula,

convida-o a exercer sua capacidade criativa e de expressdo. O ser humano recebe como
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dadiva um convite ou condicdo para sua propria humanizacao. Acolher a natureza é ter
mais vida, submeter a natureza é a morte.

Na obra de Rubem Alves, portanto, encontramos a confirmacgéo poética de que a
emocao e a sensualidade tém um sentido afirmativo, um gosto de bondade, ao contrario
do que nos fizeram crer, por exemplo, o racionalismo e o dualismo, que propéem
desconfianca e medo em relacdo aquilo que é experiéncia do corpo. Pelo corpo, o ser
humano descobre a delicia do toque da brisa, o calor do sol, a beleza das flores, o
frescor das arvores e da dgua. Experiéncias gratuitas, prazer oferecido como presente
pelo Outro. Com o corpo, o ser humano é capaz de se relacionar com a natureza huma
relacio de acolhimento. E também pelo corpo que o ser humano descobre que ndo é

bom estar s6. O corpo conduz ao outro.

Considerac0es finais

Em meio as crises ecoldgicas e humanitarias em curso — bem como (e ndo por
acaso) as propostas antropoldgicas que defendem a obsolescéncia do corpo -,
procuramos resgatar na obra de Rubem Alves sua compreensdo de humanidade, que é,
ao mesmo tempo, critica e otimista. Como um Dom Quixote, ele lutou bravamente
contra o dualismo e o cientificismo, que, agigantados pela cooptacdo do capitalismo e
pelo mercado, tém nos levado a ditadura da tecnocracia. As armas de Rubem Alves
eram as palavras de valorizacdo da corporeidade, com seus limites e possibilidades, e
tensdes que, segundo ele, fazem do humano um ser de transcendéncia, com
possibilidades de didlogo com as variacOes sobre a vida e a morte.

Rubem Alves apostou — e talvez a melhor melhor metéfora para ilustrar o que é
uma aposta em sentido alvesiano seja a do salto no abismo — na vida e no ser humano.
Podemos mesmo afirmar que sua antropologia (a nosso juizo, uma antropologia
teoldgica) é uma proposta de humanizacdo, a revelacdo de uma utopia. Trata-se de uma
proposta que tem no horizonte 0 humano em condicdes de viver em alegria, realizando-
se pela criatividade exercida com o poder do amor pela vida. Todavia, ndo estamos a
nos referir a amor pela vida de modo descompromissado ou etéreo, na verdade, € amor
que floresce na relagdo com a natureza, com o outro, com o proprio eu.

Rubem Alves foi um homem gravido de futuro e de esperanca, confiante na

forca de um desejo profundo que habita o humano e o torna capaz de transformar este
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mundo em algo melhor. Assim, como afirmamos desde o inicio deste artigo, mesmo
sem a possibilidade de encontrarmos no corpus alvesiano os debates sobre as questdes
do Antropoceno (mais contemporaneas nossas do que dele), suas contribuicdes
antropoldgicas sdo ainda atuais, continuam validas e dialogam com nossos desafios
mais urgentes.

Como procuramos demonstrar, a antropologia anti-hegemonica de Rubem Alves
nos oferece elementos para a proposi¢do de um novo humanismo, ndo mais apoiado em
uma compreensdo dualista, mas com referéncia no paradigma ecolégico, de modo
compreender a vida segundo a consciéncia de que tudo esta interligado. Estamos,
portanto, a falar de um ser humano que nao perde a consciéncia de que é filho da terra e
de que seu poder, sempre em didlogo com a criatividade e a imaginacao, deve ser

exercido como cuidado filial.
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Entre espinhos e estrelas:
Teologia da libertacéo e da esperanca em Rubem Alves

Among thorns and stars:
Liberation and Hope Theology in Rubem Alves

Edson Fernando de Almeidal

Resumo: Conhecido como o artifice protestante da Teologia da Libertacdo, pouca
atencdo tem sido dada ao forte acento que a Teologia da Esperanca recebeu nos escritos
teoldgicos de Rubem Alves. Minha hipétese é que Rubem Alves se inscreve também no
campo da chamada Teologia da Esperanca, que tem em Jirgen Moltmann seu autor
mais conhecido. Encontramos em Rubem tanto uma teologia da libertagdo, quanto uma
Teologia da Esperanca. Uma s6 pode ser pensada em correlacdo com a outra.
Palavras-chave: Rubem Alves. Libertagdo. Esperanca.

Abstract: Known as the Protestant architect of Liberation Theology, little attention has
been given to the strong emphasis on the Theology of Hope found in Rubem Alves's
theological writings. My hypothesis is that Rubem Alves also belongs to the field of the
so-called Theology of Hope, whose most well-known author is Jirgen Moltmann. In
Rubem, we find both a theology of liberation and a Theology of Hope. One can only be
understood in correlation with the other.

Keywords: Rubem Alves. Liberation. Hope.

Eu nunca me esquecerei de Rubem Alves
(Jurgen Moltmann).
Introducéo

Segundo Terry Eagleton (2023), os filésofos contemporaneos abandonaram o
tema da esperanca precisamente numa época tomada pela sensacdo de que o futuro esta
perdido. Ernest Bloch (2006, p. 35), no prologo de seu Principio Esperanca, ja
apontava para esta contradicao: “A esperanca, este lugar do mundo tao habitado quanto
as terras mais cultivadas e tdo inexplorado quanto a Antartida”. A teologia cristd do
século XX foi fortemente impactada pelo texto de Ernest Bloch. Jiirgen Moltmann foi o
te6logo que com mais contundéncia deixou-se tocar pelo Principio esperanca do
filosofo judeu. No prefacio ao livro Teologia da Esperanca, escrito em 1964, uma das

mais importantes obras teol6gicas do ocidente cristio contemporaneo, o proprio
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Moltmann registra que encontrou na filosofia messianica de Bloch as categorias
filosoficas mais importantes para a sua Teologia da Esperanga (Moltmann, 2005).

Sob o impacto do Principio Esperanca, Moltmann se perguntava como a fé
cristd perdera aquilo que era intrinsicamente 0 seu tema mais original e singular: a
esperanca. Nos escombros do pos-guerra, 0 mito de Prometeu foi tomando o lugar do
mito de Sisifo. Registra Moltmann: Queriamos sair da apatia, viver! Assim foi que a
Esperanca se tornou ‘ferro para o sangue anémico de Cristo’ (Moltmann, 2005, p. 20).
O tedlogo alemdo buscava na teologia, uma acdo semelhante a de Bloch na filosofia.
Inspirado por Bloch, redescobre o cristianismo como visceralmente escatoldgico. A
esperanca ndo ¢ um apéndice da teologia. E sua espinha dorsal. O escatol6gico ndo é
um meio de se pensar a teologia cristd. E 0 meio que dé a intensidade e o tom de todas
as suas afirmac@es (Moltmann, 2005, p. 30).

Por isso, por ndo ser apéndice, a esperanca € a possiblidade de renovacao e
transformacao do presente da teologia. E precisamente por conta da esperanca que a fé
traz ndo somente paciéncia para o presente, mas também impaciéncia. Traz ndo somente
quietude, mas também inquietude. Por causa da esperanca a fé ndo acalma o cor
inquietum, mas é o proprio cor inquietum. E pela esperanca que a paz com Deus é
guerra contra 0 mundo. E pela esperanca que se pode dizer que a fé é realista, porque a
esperanca toma a sério as possiblidades que impregnam o real e ndo apenas as suas
probabilidades. A esperanca sequer pode receber a pecha de utopia, pois ndo se move
para aquilo que é sem lugar, mas para aquilo que ainda ndo tem lugar, mas que pode vir
a té-lo (Moltmann, 2025, p. 41).

Minha hipotese é que o tedlogo brasileiro Rubem Alves se inscreve na linha dos
pensadores do fendmeno religioso que, na heranca de Bloch, trouxeram para o cerne do
fazer teoldgico latino-americano o tema da esperanca. N&o é sem proposito que a tese de
doutorado defendida por ele em 1968, no Seminario Presbiteriano de Princeton, nos
Estados Unidos, que teve como titulo Para uma teologia da libertacdo, tenha sido
publicada nos Estados Unidos, no ano seguinte, sob o titulo: A theology of Human
Hope. Havia, bem sabemos, um dado comercial contido na sugestdo dos editores do
livro. N&o se falava ainda em Teologia da libertacdo. Falava-se muito de Teologia da
Esperanca.

Mas, penso que naquele trabalho seminal o tema da esperanca € tdo central
quanto o da libertacdo. Isso porque a nocdo de liberdade, de libertagcdo, ndo pode ser

compreendida sem o0 horizonte da esperanca. O que me faz pensar num titulo imaginario
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para aquele trabalho: Para uma teologia da libertagdo e da esperanca. O bindémio
liberdade/esperanca é o grande fio condutor da obra.

Jurgen Moltmann, no texto de apresentacdo que escreveu para a abertura do 11l
Simposio da Sociedade Internacional Rubem Alves, realizado em 2021 em modalidade
online, que teve como tema: Deus morreu — viva Deus: sofrer e esperar em tempos de
Pandemia, registra o parentesco de sua Teologia da Esperanga com a Theology of
Human Hope de Rubem Alves:

Em 1964 apareceu meu livro “Teologia da esperanga”. Em 1967 a
traducdo inglesa ja estava disponivel. Em 1972 surgiu o livro que
tornou Rubem Alves conhecido: “Theology of human hope”. Desta
forma nos dois, por diferentes perspectivas, nos orientdvamos para o
futuro da humanidade. Eu o encontrei pessoalmente quando da
conferéncia ecuménica missionaria em Bangkok em marco de 1973.
Trabalhamos juntos na secdo 2 que tratava de politica e da missdo
econdmica do Evangelho: “Bem-aventurados os que tém fome e sede
de justica, porque serdo fartos (...) Eu nunca me esquecerei de Rubem
Alves (Moltmann, 2022, p.8).

1. Dizer ndo ao que € e sim ao que nao é ainda

O bindmio libertacdo/esperanca opera mais ou menos da seguinte forma na
teologia de Rubem Alves: a tarefa libertadora diz respeito ao movimento de negacéo
daquilo que é, negacdo daquilo que ndo deveria ser. Trata-se do movimento de fazer o
que € ndo ser mais. A tarefa da esperanca diz respeito a afirmacéo daquilo que ainda
ndo é, daquilo que poderia ser. A esperanca é desejar o que ndo é, ndo porque nunca
sera, mas porque nao ¢ ainda. Portanto, a esperanca - o fazer ser o que ainda néo é, s
pode ser pensada na tensdo dialética com a negacdo daquilo que é. Fazer o que é ndo
ser mais: eis a tarefa da liberdade - Fazer ser o que ainda ndo é : a tarefa da esperanca.

Quanto a tarefa da liberdade, é preciso dizer com clareza, trata-se de uma
corporeidade que deseja uma ruptura qualitativa com certas configuracdes do presente.
Corpos que almejam interrupgbes, quebras de experiencias historicas que inviabilizam
as possiblidades criadoras no presente. Comunidades que querem fazer o que é ndo ser
mais. Portanto, negam nao o presente propriamente, mas um determinado presente, uma
determinada maneira de viver desfiguradora da poténcia criativa dos viventes. Trata-se,
portanto, de negar um presente que nega o presente. Negar uma vida que nega a vida,
que a desumaniza, para dizé-lo nos termos do final dos anos sessenta. Um presente que
impde aos corpos um sofrimento que poderia ndo existir. Nao se trata, portanto, do

sofrimento proprio do devir dos seres, trata-se, outrossim, de uma maquina produtora de
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sofrimento e morte que rouba dos corpos a possibilidade de uma vida outra, de um
futuro outro.

Todos o0s seres vivos estdo sujeitos aos riscos da vida — 0s animais, 0S
oprimidos e os opressores igualmente. Contudo, estou me referindo ao
tipo de sofrimento que resulta de uma organizacéo social baseada na
desigualdade, que depende da divisdo entre aqueles que detém o poder
e aqueles sobre os quais este poder € exercido. As nacles fracas do
mundo, as minorias étnicas, as mulheres, as criangas, 0s anciaos, as
pessoas que ndo se realizam no campo académico ou profissional,
segundo os padrdes dos que controlam o jogo: sdo estes 0s membros
do corpo social que sentem dor e, por conseguinte, o absurdo da
realidade (Alves, 1987, p. 117).

Negar o que é: eis o primeiro momento da tarefa libertadora. Quebrar a patente
de um sofrimento que ndo deveria ter absolutamente nenhuma dignidade, que poderia
néo existir; um sofrimento que, por isso mesmo, jamais pode ser naturalizado, colocado
na conta de um devir metafisico. Para estancar, para quebrar a patente dessas certas
configuracGes necréfilas do presente propbe-se uma tarefa, um caminho: uma teologia
da libertacdo, uma teologia a servico de corpos que querem negar o que é, o0 € da
opressao impedidora do agir criativo, o é que impede diferentes comunidades abarcadas
sob a alcunha de proletariado mundial , uma existéncia plena e livre. E preciso negar
aquilo as nega. Ou seja, é preciso retemporalizar os corpos produzindo um tempo outro,
uma alteridade temporal que quebre a qualidade opressora do presente, alteridade esta
que contraste com a normatividade opressiva do presente (Cabral; Almeida, 2021).

Sem esta alteridade temporal o que chamamos de futuro seria apenas uma
repaginacdo da qualidade opressora do presente. Criar alteridades temporais, tempos
outros. Por qué? Porque a temporalidade da injustica rouba dos corpos o sentido criador
do tempo. Por isso busca-se uma alteridade temporal que aponte para a qualidade
afirmativa da vida, qualidade inexistente em condicGes de opressdo. Inexistente, que
ainda ndo é. Aqui se inscreve a esperanca: a arte de afirmar o que ndo € ainda, arte
gestada na fogueira de uma luta para fazer que o €, o aquilo da opressdo ndo seja mais.
Afirmar possiblidades de ser nos escombros da negacdo daquilo que ndo quer deixar
ser, que nega possiblidades outras de ser. A esperanca ¢ filha dessa luta. E 0 momento
afirmativo, é o sim proferido nos escombros do ndo ao que é (Alves, 2019).

A esperanca, portanto, ndo diz respeito a um outro tempo que vem em dire¢do ao
presente, que o toca, que o alcanca de cima pra baixo, de fora pra dentro. Como a ideia
de choque do futuro, de Tofler nos anos 70. O que é chocante nesse futuro de Tofler? E

0 chogue de que ele ndo nasceu de nds. Nao ficamos gravidos dele. Ele se impbe a
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gente. Um futuro que, por exemplo, tem a ver com a producdo quantitativa de objetos de
consumo. Ou seja, a produgdo quantitativa de objetos como condigéo de possiblidade de
producdo de futuro. O futuro como oferta quantitativa de coisas e a escolha livre
daquilo que € ofertado. Isso é futuro?

Eis aqui a diferenca fundamental entre a linguagem da futurologia e a
da profecia. A futurologia quer descrever como sera o futuro,
permanecendo estritamente nos limites do principio da realidade. Ja a
profecia e a utopia, pelo contrario véem o futuro como uma tarefa.
Elas pretendem ‘abrir lugar para o possivel em contraposi¢do a
aquiescéncia passiva ao atual estado dos assuntos humanaos.... O futuro
apresenta-se como uma tarefa ética e religiosa (Alves, 1987, p. 121).

Ou ainda:

O futuro no diz que ndo héa saida. O futuro é inevitavel. Nao o futuro
como produto da intencdo humana, é claro. Os poderes que detém o
monopdlio da violéncia e do prazer neste mundo sdo exatamente
aqueles que agora clamam pelo monopdlio do futuro. O futuro é
chocante ndo devido a sua novidade, mas porque tornara a novidade
impossivel. Consequentemente somos incapazes do ato criativo, Unica
coisa que poderia nos libertar da logica do dinossauro e nos abrir para
um futuro realmente novo (Alves, 1987, p. 46).

Portanto, ndo se trata de um bloco de futuro que se aproxima do presente, como
parecia ser, na leitura de Rubem Alves, a esperanca segundo Jurgen Moltmann.
Dizendo-o numa chave importante do imaginério teoldgico cristdo: ndo é a esperanca
transcendental que nos faz conscientes das dores do presente. E o pathos do presente, 0
sofrimento que faz nascer a esperanca. Ou seja, numa linguagem teoldgica cristd, a
encarnacao, esta sim, € a mae da esperanga, esta sim nos deixa prenhes de futuro, nos
engravida de alteridades temporais outras. Portanto, € o dizer ndo ao que é... que faz
nascer o amor por aquilo que ainda ndo €. Pois: “A esperanca ndo se deriva de uma ideia
a-historica a respeito de uma sociedade perfeita; ela constitui, ao contrario, a forma
positiva assumida pela negagdo do presente inumano e negativo” (Alves, 2019, p.62).

Dissemos acima que ¢é o pathos de um sofrimento que faz nascer a esperanca. E
que para Rubem ‘o sofrimento prepara a alma para a visdo’ (Alves, 1987, p. 191), pois
ao negarem um presente opressor 0s corpos humanos recusam tomar o presente como
ele é. Assim sendo, tais corpos estendem suas asas e coragfes emigrando para
horizontes futuros. N&o fosse esse movimento criativo, futurador, tais corpos

quedariam encapsulados pela simples negacdo, o que, no dizer de Rubem, os tornaria
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presas de um sofrimento que patinaria na amargura, no ressentimento, na simples
reacao.
Afinal:

O sofrimento isoladamente, ndo é criativo. Ele tem primeiro que se
engravidar, dando a luz a esperanca. A esperanca emerge naquele
momento em que a comunidade sai da ética do ressentimento para ser
fazer criativa. E 0 momento no qual se percebe que para o deserto
converter-se num jardim n&o basta arrancar espinhos e cardos: deve-se
plantar flores e pomares (Alves, 1987, p. 191-192).

Portanto, a esperanca é um sim transgressor nascido de um ndo a uma ordem
geradora de sofrimento. E porque transgressor, traz consigo outros sofrimentos. Traz
um terceiro sofrimento nascido de corpos que dizem: eu me entrego, em me dou por
uma temporalidade que ndo seja a repaginacdo do passado. Eu me dou por um sentido
contrario ao sem sentido do tempo presente. Ou seja, ai se afigura a tarefa de passar da
temporalidade de um sofrimento que nada muda, nada transforma, que patina sobre si
mesmo, de um sofrimento que é pura destruicdo... para a temporalidade de um
sofrimento que faz parir, que faz nascer. Um sofrimento que € irmdo do ato criativo.
Um sofrimento criador, como o da parturiente, que faz parir futuragdes.

Isto explica porque somente os corpos oprimidos podem ser criativos, pois
somente eles ‘possuem o desejo de abolir os postulados de poder que estdo na raiz de
sua opressao’ (Alves, 1987, p. 190). Assim é que para Rubem Alves o sofrimento ¢ o
espinho que torna impossivel esquecermo-nos de que h& uma tarefa politica inconclusa,
com a qual devemos nos comprometer. E a esperanca € a estrela que indica a direcdo a
ser seguida.” (Alves, 1987, p. 193). Dito de outro forma:“Sofrimento sem esperanca
produz ressentimentos e desespero. Esperanca sem sofrimento, produz ilusdes,
ingenuidade, embriaguez.” Alves, 1987, p. 193).

Entdo, aqui estamos diante de dois horizontes: De sofrimentos que produzem
adaptacdo e sofrimentos que produzem futuracdo. Aqueles, produtores de adaptacéo,
nos fazem reféns da musica tocada por uma forma de habitar este mundo realista e
pragmatica. Estes, produtores de futuracdo, movimentam nossos corpos em direcdo
aquilo que ainda nao vemos, em dire¢do a uma melodia do futuro. “A esperanca
consiste em ouvir-se a melodia do futuro. A fé, em danca-la.” (Alves, 2017, p. 186). E
se se pergunta sobre o0 que € capaz de produzir em nossos corpos tal esperanca, Rubem
evoca a tradicdo biblica para dizer que é possivel ter esperanga em relacdo ao futuro

porque ja se viu o evento criativo no passado. Ou seja, ‘os profetas olhavam para o
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passado por este fornecer as pistas que os habilitavam a ver a forma do evento criativo
que ocorria no seu presente.” (Alves, 2017, p. 187). Ou seja, o movimento futurador
aqui ndo é repaginacao do passado, ndo é futuro como repeticdao do passado no presente.
Volta-se a tradi¢do para encontrar nela momentos nos quais o ato criativo se deu, nos
quais um ato de futuracéo aconteceu. N&o € repetir aquele invento histérico, mas deixar-

se tomar por uma espécie de arqué inventiva, partejadora de alteridades futuras.

2. Esperanca atraves e apesar de nos

Em sua tese de doutorado Rubem percebe que se a esperanca € produtora de
transcendéncias, o que significa dizer, se ela é potencia mobilizadora de transformacoes
qualitativas na histéria, segue que ela pode ser pensada de duas maneiras: Ela pode ser
concebida e exercida por meio da ideia de que tais transformacdes qualitativas se dao
unicamente pela causalidade das maos humanas, do umbigo humano. Por outro lado, a
esperanga pode ser compreendida pela atividade desempenhada pelos seres humanos,
sem que se restrinja tdo somente as capacidades humanas de mobilizacdo causal do
mundo. A primeira Rubem chamou de messianismo humanista. A segunda, de
humanismo messianico.

O perigo, segundo Rubem, estad na compreensdo do messianismo humanista, de
que o evento criador resume-se as causalidades puramente humanas. Ha aqui um efeito
perigoso por pelo menos duas razdes: ou se cai na cilada de um otimismo historico, uma
espécie de visdo romantica, prisioneira de uma cegueira com relacdo as forgas concretas
e contraditdrias do acontecer histdrico. Ou, de outro lado, a esperanga é capturada por
uma espécie de cinismo, compreendido como o abandono da esperanca que resulta da
frustracdo ante a incapacidade humana de modificar a historia.

Na compreensdo de Rubem, a esperanga implica o ser humano por inteiro nas
transformac6es historicas, mas ela ndo é prisioneira, ela ndo se resume a horizontalidade
das forcas historicas, sobretudo da ilusdo da onipoténcia das a¢cbes humanas. A
possibilitacdo de possiblidades transformadores, a possibilitacdo de futuracdes, ndo é
filha tdo somente de causalidades e probabilidades. Dizendo-o com outras palavras, a
esperanca passa pelas analises de conjuntura, mas ndo pode ser delas refem. A
esperanca € filha também da gratuidade. Esperanca rima com gratuidade, nédo
causalidade.

Este conceito td&o marcado na tese de doutorado e no livio A Gestacdo do
Futuro, espraia-se ao longo de toda a sua obra, tanto nas obras mais analiticas quanto
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em suas cronicas. Vejamos como numa cronica dos anos mil novecentos e noventa o par
esperanga/gratuidade aparece bailando sobre voluntarismos otimistas:

Hoje ndo h& razbes para otimismo. Hoje sO é possivel ter esperanca.
Esperanca € o0 oposto do otimismo. Otimismo é quando, sendo
primavera do lado de fora, nasce a primavera do lado de dentro.
Esperanca € quando, sendo seca absoluta do lado de fora, continuam
as fontes a borbulhar dentro do coracdo. Camus sabia o0 que era
esperanga. Suas palavras: "E no meio do inverno eu descobri que
dentro de mim havia um verdo invencivel...” Otimismo é alegria “por
causa de”: coisa humana, natural. Esperanca é alegria “a despeito de”:
coisa divina. (...) Hoje, é tudo o que temos ao nos aproximarmos do
século XXI: morangos a beira do abismo, alegria sem razdes. A
possibilidade da esperanca. (Alves, 1998, pp. 159-160).

3. Magia como poder da fraqueza

Pelos apontamentos feitos até aqui, torna-se evidente que o principio esperanca
de Ernest Bloch, contaminou Rubem Alves, tanto quanto a teologia da esperanga do
tedlogo Jurgen Motmann. Rubem enveredou-se em sua tese de doutorado, bem como no
livro nascido de suas aulas sobre Etica no Union Theological Seminary, no comeco dos
anos mil novecentos e setenta — em Para uma teologia da Libertacdo e em A gestacéo
do futuro, respectivamente — na busca de uma linguagem teoldgica que servisse aos
temas da libertagéo tanto quanto da esperanca.

Havia, no final dos anos sessenta, um conjunto de coletivos no mundo gemendo
as dores de um parto que queria produzir futuragdes. Na tese de doutorado, Rubem os
coloca sob um grande guarda-chuva que chamou de consciéncia proletaria, que
englobava desde o movimento anti racista dos Estados Unidos, passando pelas lutas
camponesas do Brasil, atravessando 0s movimentos estudantis, até o movimento
anticolonialista (libertacdo da Argélia, Franz Fanon). No livro A gestacdo do futuro,
alarga-se esse guarda-chuva: I estdo as lutas das mulheres, as lutas anti sexistas, L4 esta
uma maquina produtora de temporalidades devoradoras da vida, que Rubem chamou de
gigantismo, expresso por ele na metafora do dinossauro: o gigantismo do poder de um
animal que funcionalizava tudo para o dispéndio de si. L& estava, em 1972, o grito da
terra, matéria prima das ecoteologias dos anos 2000. Portanto, ha mais de cinquenta
anos, o teélogo da libertacdo e da esperancga assim e referia ao sofrimento advindo do

gigantismo dinossaurico:

Maiores quantidades de combustivel, maior quantidade de madeira,
maior quantidade de minérios... até quando? (...) Maior quantidade
disponivel significa sempre, necessariamente, diminuicdo das
reservas. Distendem-se as frageis paredes da bolha de sabdo...
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Aumentam os desertos, aumenta a devastacdo dos mares e dos ares,
aumentam o0s venenos: a obesidade da riqueza cresce lado a lado com
a expansdo do empobrecimento do meio ambiente (Alves, 2017, p.
29).

E, lembrando-me de uma conversa recente entre Airton Krenak e o antropélogo
Viveiros de Castro (2013), na qual Krenak dizia que algum indigena no altiplano andino
sobreviveria a insanidade desta civilizacdo condenada por si mesma a morte... dizia
Rubem h& mais de 40 anos:

Os aborigenes australianos e os indios brasileiros estardo mais aptos a
viver quando os sistemas de transporte das grandes cidades
colapsarem, quando os alimentos desaparecerem dos supermercados,
guando o abastecimento das cidades parar. Ironicamente, seréo eles 0s
que ‘primitivos’ que sobreviverdo como fazem ha milénios enquanto
nos nos perguntaremos se ainda temos alguma esperanca (...) Direita e
esquerda odeiam lagartixas, querem a cultura dos dinossauros. Crescer
pra consumir mais. S6 ndo concordam com as receitas sobre como se
chegar 14.” (Alves, 1987, p. 27).

Talvez as lagartixas estejam prenhes de futuro. Sejam capazes de futuro... E
Rubem passa a especular sobre um poder que nasce dos ‘primitivos’, controlados e
controladas. E aventa a possiblidade de exercicio de um poder vinculado a nogédo de
fraqueza, que se casa com as possiblidades de criacdo. Esse é ponto central da obra A
gestacdo do futuro. Criacdo que vem de corpos fracos. Possiblidades de futuracédo, de
criacdo, nascidas do poder da fraqueza, dai a metafora da lagartixa. O poder do fraco, do
impotente. Isto explica a quase obsessdo de Rubem Alves pelo significante magia,
desde suas primeiras obras. E que para o tedlogo mineiro, a magia tem a ver
precisamente o poder futurador da fraqueza, com o poder do fraco e do impotente.
Portanto o0 que esta em jogo na magia, tanto quanto na esperanca, € a possibilidade de
pessoas impossibilitadas conspirarem, de alguma maneira, configuracGes outras de
futuro. Pois, os humanos inventaram a magia ndo por conta da onipoténcia do seu
pensamento, como o diagnostico freudiano pareceria sugerir. Com Malinowski, Rubem
entende que ndo é a onipoténcia humana que faz emergir a magia, mas justamente o seu
contrario: a impoténcia.

A légica é mais ou menos esta: 0 ser humano quer agir sobre o real e produzir
resultados esperados. Obstéaculos se interpGem frustrando tal intencdo. Percebe-se que o
poder dos bracos ¢ insuficiente para atender as demandas do desejo. O que fazer nesta
hora? Aceitar a realidade como €, mantendo-se a ela adaptado, aceitando o seu veredito?
Ou recusar tal veredito? Como reconhecer-se impotente € a0 mesmo tempo ndo

renunciar o desejo de criacdo de uma temporalidade outra? Como reconhecer-se fragil e
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ao mesmo tempo ndo se tornar prisioneiro das proprias limitagdes? A Malinowski
intrigava o fato de que os nativos das ilhas Trobiand, quando iam a pesca em lagoas, ou
seja, em espacialidades conhecidas e em certo sentido controlaveis, ndo faziam rituais
de magia. SO0 o faziam quando se lancavam a aventuras em mar aberto, em
espacialidades mais incontrolaveis, onde a vida estd sempre por um fio. Portanto, os
rituais magicos eram expressdo de uma impoténcia, de uma caréncia de poder, ndo de
uma onipoténcia do poder. Dai Rubem dizer que a magia ‘¢ uma flor que s6 cresce no
terreno da impoténcia.’ (Alves, 1987, p. 90).
Por esta razdo, para Rubem,

A magia ndo é uma teoria sobre a onipoténcia do pensamento. Pelo
contrério, ela é um reconhecimento de que a realidade ndo é movida
pelos nossos desejos, mas que deveria ser. Ela corporifica o que
Ernest Bloch enunciou: ‘o que é, ndo poder ser verdade’. Fatos nao

sdo valores. Portanto os fatos devem ser superados” (Alves, 1987, p.
93).

Assim sendo, a magia exibe a mesma estrutura do ato criativo. Ou seja, ela
recusa-se a aceitar a realidade e as regras do jogo desta mesma realidade, recusa-se a
aceitar os canones do realismo, afirmando novas possiblidades. A magia se manifesta
quando a impoténcia humana se transforma no poder dos impotentes. Por isso Rubem
Alves defende a hip6tese de que no grande espectro civilizacional sustentado pelo que
ele chamou de realismo, a magia vai se descolando para sobreviver na loucura, na arte,
na poesia. No meio da década de mil novecentos e cinquenta Octavio Paz ja dissera: “A
poesia é metamorfose, mudanca, operacdo alquimica, e por isso faz fronteira com a
magia, a religido e com outras tentativas de transformar o homem e fazer ‘deste’ e
‘daquele’ o ‘outro’ que é ele mesmo (Paz, 2012, p. 119).

Portanto, ao gigantismo como ldgica estruturante do seu tempo, que
afirmava que somente o0s maiores sobreviveriam, Rubem propde um exercicio
especulativo na obra A Gestacdo do Futuro, bem diferente dos exercicios sécio
analiticos da Teologia da Libertacdo, para pensar uma logica hermenéutica que operava
tantos em setores da direita quanto em setores da esquerda do mundo ocidental. Légica
que ele chamou de realismo, que vé o real como constatacdo, jamais como invencao,
como imaginacdo, como esperanca. Realismo marcado pela objetividade, pela
neutralidade cientifica. Um sistema pragmatico cujas nocdes de funcionalizacdo, de

calculo, de lucro, submete todo o real aos seus termos, gerando uma maquina de
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producdo de cativeiros: politicos, econdmicos, sociais, culturais, raciais, de género,

religiosos.

Considerac0es finais

A magia, a imaginacao, o0 jogo, o possivel, o desejo... compdem, de certa forma,
0 arco semantico da nogéo de religido conforme aparece tanto nas primeiras quanto nas
ultimas obras e Rubem Alves. E, se a palavra libertacdo é o genitivo que ele deu a sua
teologia, conforme configurada em seu trabalho doutoral a nocdo de esperanca marca a
sua segunda grande obra Tomorrow’s child, traduzida para o portugués sob o titulo A
gestacao do futuro. Ou seja, Rubem desde o comego tomou para si a tarefa de pensar as
dores do seu tempo, bem como o ato criativo produtor de futuragbes. Por isso sua
teologia € uma teologia da libertacdo e da esperanca. Na obra Por uma teologia da
libertacdo, reluz o tema da libertacdo, com forte aceno a esperanca:

A comprovagdo da linguagem da comunidade de fé, assim, est&
relacionada a sua capacidade de tornar o homem livre para a vida,
livre para permanecer livre, em oposi¢cdo a inverdade dos fatos que
ndo deixam lugar para a liberdade. Contudo, como acontece com a
linguagem da ciéncia, tal fungdo somente é possivel quando a
imaginacdo permanece inserida nos fatos, como uma inteligéncia
engajada. E somente quando a imaginacdo tem suas raizes
mergulhadas nos fatos que a esperanca, na qual ela é capaz de pensar,
permanece como expressdo daquilo que é possivel para historia. A
transformacdo da histéria de acordo com a esperanca exige, assim,
que a imaginacdo continue fiel a terra. (Alves, 2019, p. 241).

Na obra A gestagdo do futuro reluz a esperanca, sob a brutalidade da opressao.
Nesta segunda obra encontra-se o que o tedlogo José Tamayo, em seu livro Invitacion a
la utopia (2012, p.160), registrou ser uma das mais espléndidas defini¢des de esperanca:

E o pressentimento de que a imaginagio seja mais real e a realidade
menos real do que parecem. Consiste na intuicdo de que a brutalidade
dominante dos fatos opressores e repressores nao seja a Ultima
palavra. Ela se mostra como suspeita de que a realidade seja muito
mais complexa do que o realismo nos quer fazer crer; de que as
fronteiras do possivel ndo estejam determinadas pelos limites do
presente, e de que de uma maneira miraculosa e inexplicavel a vida
estd preparando um evento criativo que abrird o caminho até a
liberdade e a ressurreicdo (Alves, 1987, p. 185).
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Religido, politica e os povos indigenas do Brasil:
questdes para se pensar 0 antropoceno

Religion, politics, and the indigenous peoples of Brazil:
questions for thinking about the Anthropocene

Dalila Varela Singulane!

Resumo: O antropoceno é, por defini¢do, a dominagcdo dos seres humanos sobre a natureza.
Contudo, quando pensamos sobre esse dominio, é urgente nos referirmos ao modo de
exploracdo e destrui¢do que o sistema econdmico atual empreende desde o século XVI sobre 0s
povos e territorios, visto que se estamos no século definido por esse movimento, 0 que 0
cataliza é a colonialidade presente no pensamento politico atual, que busca o poder através da
dominacdo de tudo que subjugar, seja a natureza em si ou outros grupos humanos. Assim, neste
artigo refletimos sobre os desafios do Antropocenono a partir da 6tica decolonial da América
Latina, sobretudo, os impactos deste nos grupos indigenas brasileiros.

Palavras-chave: Antropoceno. CONACIR. Questdo Indigena.

Abstract: The Anthropocene is, by definition, the domination of human beings over nature.
However, when we think about this dominance, it is urgent to refer to the mode of exploitation
and destruction that the current economic system has undertaken since the 16th century on
peoples and territories. Given that we are in a century defined by this movement, what catalyzes
it is the coloniality present in current political thought, which seeks power through the
domination of everything it can subjugate, whether nature itself or other human groups. Thus, in
this article, we reflect on the challenges of the Anthropocene from the decolonial perspective of
Latin America, especially the impacts it has on Brazilian indigenous groups.

Keywords: Anthropocene. CONACIR. Indigenous.

O antropoceno

A entrada da humanidade em uma nova era geoldgica foi nomeada pelo
ganhador do Nobel em Quimica Paul Crutzen, em 1995, como Antropoceno, isto €, a
época da dominacdo humana sobre a natureza. A partir desta constatacdo, podemos
refletir sobre as diversas nuances que o reconhecimento da dominac¢do humana sobre a
natureza traz consigo, uma vez que vemos crescer vertiginosamente o aumento dos
desastres ambientais. Logo, quando falamos deste dominio, com certeza ndo estamos
falando do trabalho humano sendo aplicado para prevenir que pessoas sofram com

chuvas intensas ou periodos de seca. Estamos, na realidade, falando da exploracéo cada
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vez maior dos recursos naturais para o bem-estar de alguns poucos grupos humanos,
que dentro do sistema capitalista, detém os meios de producdo enquanto a outra grande
parcela de pessoas apenas sofre com os resultados dessa exploracéo.

Como alerta Krenak, supor que a totalidade da humanidade fez tal movimento,
que pela propria nomeacao “dominagdo”, ja implica em uma violéncia inerente. Quando
falamos dessa dominacdo da natureza pelos seres humanos, estamos nos referindo, na
verdade, ao processo colonizador empreendido pelos europeus e britanicos a partir do
século XVI, quando também podemos datar o inicio do sistema econdmico atual, que €
de exploracdo méaxima dos recursos naturais e dos seres humanos que ndo se encaixam
no grupo da “humanidade”, que merece ter sua vida e cultura protegidos, usufruindo os
recursos existentes para se manter.

Quando falo de humanidade néo estou falando s6 do Homo sapiens,
me refiro a uma imensiddo de seres que nds excluimos desde sempre:
cagamos baleia, tiramos barbatana de tubardo, matamos ledo e o
penduramos na parede para mostrar que somos mais bravos que ele.
Além da matanga de todos os outros humanos que a gente achou que
ndo tinham nada, que estavam ai s para nos suprir com roupa,
comida, abrigo. Somos a praga do planeta, uma espécie de ameba
gigante. (Krenak, 2020, p.7).

E certo que a interagdo com a natureza, o trabalho propriamente dito, nfo data
do mundo moderno. Os grupos humanos, assim como qualquer outro animal, sempre
obtiveram seu sustento a partir da extracdo de materiais do ambiente, pois isso €,
fundamentalmente, o ciclo da vida na Terra. Contudo, foi o pensamento politico e
religioso europeu que deflagrou um novo, e destruidor, modo de vida sobre os
territorios, no qual as diversas espécies da fauna e flora, solos e 4gua ndo mais seriam
vistas como meio de vida, mas sim como uma forma de poder e hierarquizacdo dos
seres humanos.

O sistema-mundo atual, como mostra Quijano (2005), é avassalador para as
comunidades humanas que ndo estdo na Europa Ocidental e Estados Unidos, isto
porque, fundamentalmente, € um sistema orientado a partir da ideia de raga a exploracao
maxima dos povos ndo-brancos. O autor mostra que apesar da independéncia das
antigas colonias, o pensamento colonial permanece enraizado nas dindmicas sociais,

politicas econdmicas, que o autor intitula como colonialidade.

Na América, a idéia de raca foi uma maneira de outorgar legitimidade
as relagcbes de dominagdo impostas pela conquista. A posterior
constituicdo da Europa como nova id-entidade depois da América e a
expansdo do colonialismo europeu ao resto do mundo conduziram a
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elaboracdo da perspectiva eurocéntrica do conhecimento e com ela a
elaboracdo tedrica da idéia de raga como naturalizacdo dessas relacoes
coloniais de dominacdo entre europeus e ndo-europeus.
Historicamente, isso significou uma nova maneira de legitimar as ja
antigas idéias e préaticas de relacdes de superioridade/inferioridade
entre dominantes e dominados. Desde entdo demonstrou ser 0 mais
eficaz e duravel instrumento de dominag&o social universal, pois dele
passou a depender outro igualmente universal, no entanto mais antigo,
0 intersexual ou de género: os povos conquistados e dominados foram
postos numa situacdo natural de inferioridade, e consequentemente
também seus tracos fenotipicos, bem como suas descobertas mentais e
culturais. Desse modo, raca converteu-se no primeiro critério
fundamental para a distribuicdo da populacdo mundial nos niveis,
lugares e papéis na estrutura de poder da nova sociedade. Em outras
palavras, no modo béasico de classificacdo social universal da
populacdo mundial. (Quijano, 2005, p.118).

Logo, é importante notar que a racializacdo dos seres humanos é um processo
historico e politico que nasceu com o mundo moderno para viabilizar a escravizacdo e
morte de sociedades a partir da l6gica europeia de dominacdo. Apesar de a escravizagao
ser uma pratica relatada desde o mundo antigo, foi somente na virada do século XV para
0 XVI que esta atividade se tornou a base da economia, operando a partir da moralidade
cristd e capitalista. Isto é, a escravizacdo ndo era mais por guerra ou divida, a partir de
entdo, ela era aplicada pela conviccéo de que alguns grupos humanos eram inferiores a
outros, seja por condenacdes existentes na mitologia cristd ou por analises sécio-
culturais.

Ao que se conhece atualmente, a primeira justificativa para a escravizagdo dos
povos africanos e americanos é encontrada na Biblia cristd, na qual encontramos a
narrativa sobre os filhos de Nog, que teriam sido os responsaveis pelo povoamento do
mundo apds o dilavio. Porém, o filho responsavel pelo povoamento do territorio do
continente africano, Cam, foi amaldigoado por seu pai por té-lo visto nu, sendo entdo
sua descendéncia condenada a ser serva dos irmdos de Cam; Jafé, que teria levado a

criacdo dos europeus, germanicos e arianos, € Sem que teria originado 0s povos semitas.

20 Noé tornou-se agricultor, plantou vinhas e foi vinicultor. Um dia
embriagou-se e despiu-se completamente dentro da sua tenda. Cam, o
pai de Canad, viu o pai despido, saiu e foi chamar os outros dois
irmaos. Entdo Sem e Jafe te pegaram numa capa, chegaram-se de
costas com a capa suspensa nos ombros, aproximaram-se do pai no
meio da tenda, e assim o cobriram, sem terem visto o seu pai nu.

24 Quando Noé se refez dessa embriagués e soube o que tinha
acontecido e a forma como o seu filho mais novo, Cam, tinha agido,
amaldicoou os descendentes de Cam: Maldito sejam os cananeus. Que
se tornem escravos dos descendentes de Sem e de Jafete. E
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acrescentou: Que Deus abencoe Sem. Que 0s cananeus o sirvam. Que
Deus abencoe Jafete e que partilhe da prosperidade de Sem, e que 0s
cananeus o sirvam igualmente. (Génesis, Versiculo 9)2.

Sendo entdo a Igreja Catolica parte do Estado naquele momento da historia
europeia, esta argumentacdo permanece ao longo de toda a histéria de construcdo do
racismo como ferramenta de dominacdo, mesmo apds a abolicdo, como vemos no
momento de instauracdo da Republica Federativa do Brasil, com as politicas de
branqueamento. Exemplo méximo disso € a pintura de Brocos, pintor espanhol radicado
no Brasil, na qual o artista visava ilustrar o projeto politico brasileiro de branqueamento

a partir do intercurso sexual entre 0s povos que viviam aqui com imigrantes europeus.

Figura 1: A redengdo de Cam, 1895, Modesto Brocos.

Na obra, vemos quatro figuras humanas, sendo a mais velha a imagem de uma
mulher negra retinta, ao seu lado uma mulher mais jovem e com tom de pele mais claro,

possivelmente sua filha, que segura um bebé branco fruto da unido com o homem

2 Biblia Sagrada Crista.
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branco que estd ao seu lado. Esta era a perspectiva brasileira ao aplicar as politicas de
branqueamento, que em apenas trés geracgdes, 0 pais se tornasse fenotipicamente branco.

Atualmente, a passagem biblica que justifica o racismo também pode ser
encontrada na fala de lideres cristdos evangélicos, como Marco Feliciano (PL), que
escreveu em seu perfil do X, antigo Twitter, a seguinte declaragdo: “Africanos
descendem de ancestral amaldicoado por Noé. Isso é fato. O motivo da maldicdo é
polémica. Nao sejam irresponsaveis twitters rsss” (Portal de Noticias Uol, 2022, online).
Dessa forma, observamos a continuidade do pensamento colonial para justificar
violéncias e exploracdo econdmica por meio da religido.

A permanéncia e fomento desse tipo de pensamento ainda hoje em nossa
sociedade reforca 0 que Quijano (2005) descreve como a divisdo internacional do
trabalho da era moderna, que agrupou o0s seres humanos e territorios em uma piramide,
permitindo que alguns produzam exaustivamente enquanto outros apenas usufruem
dessa producéo.

Dessa forma, é necessario abordar o conceito de racismo ambiental, que surgiu
na década de 1980 nos Estados Unidos, como uma resposta as crescentes preocupacoes
sobre a forma como comunidades minoritarias e marginalizadas sdo
desproporcionalmente afetadas por politicas ambientais prejudiciais. Este fendmeno se
refere a injustica socioambiental que ocorre quando essas comunidades, frequentemente
compostas por grupos raciais e étnicos minoritarios, enfrentam maior exposicao a riscos
ambientais e menor acesso a recursos naturais e espacos verdes (Bullard, 1993). Este
conceito se estende além da localizacdo geografica e inclui a sub-representacdo de
minorias nos processos decisorios relacionados ao meio ambiente, bem como a falta de
execucdo de regulamentacdes ambientais em areas predominantemente ocupadas por

essas populagdes.

Antropoceno, racismo ambiental e a atuacéo de instituicoes religiosas

No Brasil, o racismo ambiental é evidenciado nas desigualdades que afetam
comunidades indigenas, quilombolas e que vivem em areas de risco, como favelas, que
sd0 majoritariamente pessoas negras. A urbanizacdo e subsequente gentrificacdo, a
construcdo de barragens e o desmatamento para a agroindustria, frequentemente
desconsideram os direitos desses grupos, resultando em deslocamento forcado,
destruicdo de comunidades e perda de meios de subsisténcia (Porto; Pacheco, 2009). O

caso de Belo Monte é emblematico, onde a construcdo de uma das maiores usinas
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hidrelétricas do mundo causou significativos impactos ambientais e sociais sobre as
populacbes indigenas da regido amazoOnica (Fearnside, 2015). Outro exemplo é a
situacdo dos Yanomami, uma vez que estima-se que cerca de 20 mil garimpeiros ilegais
estejam operando nas terras nessa populacdo no estado de Roraima, o que resultou em
niveis alarmantes de contaminacdo por mercdrio. Um estudo realizado pelo Instituto
Socioambiental (ISA) em parceria com a Fundagdo Oswaldo Cruz (Fiocruz), revelou
que mais de 90% dos indigenas analisados apresentavam niveis de mercurio acima do
limite considerado seguro pela Organizacdo Mundial da Saude (OMS) (Vega et al.,
2018).

Ressalta-se que este processo de invasao das terras indigenas para exploracao de
recursos era incentivado pelo governo brasileiro, durante a Ditadura Civil-Militar,
através de propagandas, como na figura 2, e também, mais recentemente, durante o
governo Bolsonaro (2019-2022).

Muitas pessoas
estao sendo capazes, hoje,
de tirar proveito das riquezas
da Amazonia.

Com o aplauso e o incentivo vamos
da SUDAM.
Com o aplauso e o incentivo do f
Banco da Amazonia. urar

O Birasil esta investindo na Amazénia
e oferecendo lucros para quem quiser
participar désse empreendimento.
A Transamazonica esta ai: a pista
da mina de ouro.
Comece agora. Faca sua opgédo pela SUDAM.
Aplique a deducao do seu imposto de renda num dos
4 projetos econdmicos ja aprovados pela
SUDAM. Ou entio apresente seu préprio projeto
| (seja éle industrial, agropecudrio, ou de servigos).
Voce tera todo o apoio do Govérno Federal
e dos governos dos Estados que compdem
a Amazonia. Ha um tesouro & sua espera.
Aproveite. Fature. Enriqueca junto com o Brasil.
Informe-se nos escritérios da SUDAM
e nas agéncias do Banco da Amazonia.

MINISTERIO DO INTERIOR

SUPERINTENDENCIA

DO DESENVOLVIMENTO
DAAMAZONIA SUDAM e BANCO DA AMAZONIA S.A.

Figura 2: Propaganda “Chega de lendas, vamos faturar” do Ministério do Interior, durante a
Ditadura Civil-Militar brasileira, publicada na Edicdo Especial Amazonia da Revista Realidade de 1972.
Fonte: Wenzel, Fernanda. “A Amazonia ja era!”: como a imprensa glorificou a destrui¢do da floresta na
ditadura militar. Eco. Online. Disponivel em: https://oeco.org.br/reportagens/a-amazonia-ja-era-como-a-
imprensa-glorificou-a-destruicao-da-floresta-na-ditadura-militar/. Acesso em: 30 de julho de 2024.
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A reportagem sobre o Relatério Conselho Indigenista Missionério (CIMI),
disponivel no Portal de Noticias Uol, do colunista Rubens Valente (2020), tras dados
sobre o crescimento da violéncia contra os indigenas durante essa gestdo, sendo que
“segundo a Hutukara Associagdo Yanomami, a mineracao ilegal teve crescimento de
30% em 2020 e de 46% em 2021 no territorio, e mais de 100 moradores da Tl morreram
em decorréncia do garimpo ilegal no ano passado”, segundo Pajolla (2022, online) em
reportagem para o Portal Brasil de Fato. O CIMI é produzido desde 1996 pela
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil para mapear a violéncia contra povos
indigenas.

Em muitos dos 256 casos, houve mais de um tipo de violéncia
praticada contra as terras indigenas, totalizando 544 ocorréncias.
Foram 89 acOes para exploracdo ilegal de madeira ou desmatamento,
39 para garimpos ilegais, 37 para abertura de espaco para gado, soja e
milho, 31 incéndios, 25 casos de empreendimentos de infraestrutura,
sete contaminagdes de &gua ou alimentos por agrotéxicos e até trés
casos de trafico de drogas, entre outros tipos. No Amazonas, estado
recordista de ataques com 56 casos, houve invasdo de garimpeiros na
Terra Indigena Vale do Javari, onde vivem indigenas isolados; no
Maranhdo, os desmatamentos aumentaram na Terra Indigena
Avrariboia, dos indios guajajaras; no Pard, onde ocorreram 41 invasoes,
a Terra Indigena Munduruku € alvo da agdo de garimpeiros,
palmiteiros e madeireiros; em Rondénia, a estimativa é que mais de
180 invasores entraram em abril de 2019 na Terra Indigena Uru-Eu-
Wau-Wau; no mesmo estado, a Policia Federal apreendeu
maquinarios e tratores que ajudaram a desmatar 11 mil hectares da
Terra Indigena Karipuna; em Roraima, o governo admite 3,5 mil
garimpeiros ilegais, enquanto os indigenas falam em 20 mil invasores.
O ano de 2019 também foi marcado, no segundo semestre, pelo "Dia
do Fogo", quando fazendeiros e madeireiros combinaram, por meio do
aplicativo de telefone celular Whatsapp, de atear fogo ao mesmo
tempo em pontos diversos de mata. O relatorio do Cimi apontou que a
destruicdo atingiu "dezenas de milhares de hectares". (Valente, 2020,
online).

Os dados revelados por esse documento impressionam pela intensa e variadas
formas de violéncia contra as populac@es indigenas em nome da exploracdo desenfreada
da natureza por grupos econdémicos, como os ruralistas.

Nesse sentido, nota-se o importante papel desempenhado hoje por instituicoes
religiosas, como a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), que é
fundamental na defesa dos direitos dos povos indigenas no Brasil, destacando-se pela
sua acdo pastoral e politica ao longo das ultimas décadas. A CNBB, através do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI), tem se dedicado a promog&o e protecdo dos

direitos dos povos indigenas, buscando assegurar a sua dignidade, cultura e territorio.
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Este artigo aborda a atuacdo da CNBB junto aos indigenas brasileiros e o impacto do
CIMI em suas comunidades. O Conselho Indigenista Missionario (CIMI) foi fundado
em 1972, durante a ditadura militar no Brasil, como uma organizacdo vinculada a
CNBB. Sua criacdo foi uma resposta a crescente preocupacdo com as violacdes dos
direitos humanos e a exploracao dos povos indigenas durante esse periodo. A missdo do
CIMI é clara: defender os direitos dos povos indigenas a terra, identidade cultural,
autonomia e liberdade religiosa, baseando-se nos principios da justica social e da fé
crista® (Silva, 2019).

Um exemplo significativo da atuagdo da CNBB foi a campanha da “Fraternidade
e Povos Indigenas”, lancada em 2002. Esta campanha tinha como objetivo sensibilizar a
sociedade brasileira sobre as questdes enfrentadas pelos povos indigenas e promover a
solidariedade e o respeito a diversidade cultural (Bergamaschi, 2003). Além disso, a
CNBB tem colaborado com outras organizacdes, tanto nacionais quanto internacionais,

para fortalecer a rede de apoio aos povos indigenas.

8 A atuacdo do CIMI é fundamentada em quatro pilares principais: Defesa dos Direitos
Territoriais: O CIMI tem lutado ativamente pela demarcacdo e protecdo dos territorios
indigenas, reconhecendo a terra como um elemento essencial para a sobrevivéncia e a
preservacdo cultural dos povos indigenas. A organizacao tem se posicionado firmemente contra
projetos de desenvolvimento que ameacam os territérios indigenas, como a construgcdo de
hidrelétricas, a mineracdo e a expansdo agropecudria (CIMI, 2023). Promocdo da
Autodeterminacdo e Cultura Indigena: A preservacdo das culturas indigenas € um dos focos
centrais do CIMI. A organizacdo promove programas educacionais e culturais que visam
fortalecer as tradigdes, linguas e préaticas culturais dos povos indigenas. Além disso, o CIMI
apoia a autodeterminacdo dos povos indigenas, incentivando-os a participar ativamente nas
decisbes que afetam suas comunidades (Cunha, 2021). Apoio Juridico e Politico: O CIMI
oferece suporte juridico aos povos indigenas, auxiliando-os em litigios relacionados a terra e
outras questdes legais. Além disso, a organizacdo participa ativamente do debate politico,
defendendo politicas pablicas que protejam os direitos indigenas e promovendo o didlogo entre
comunidades indigenas e o governo brasileiro (Souza, 2020). Monitoramento e Dendncia de
Violagdes de Direitos Humanos: O CIMI desempenha um papel fundamental na documentacao
e dendncia de violagbes de direitos humanos contra povos indigenas. Através de relatérios
anuais e campanhas de conscientizacdo, a organizacdo destaca as ameacas enfrentadas pelos
povos indigenas e pressiona as autoridades para que tomem medidas adequadas (CIMI, 2022).
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FRATERNIDADE E POVOS INDIGENA!
Campanha da Fraternidade 2002

Figura 3: Campanha “Fraternidade e Povos Indigenas”, 2002, CNBB. Disponivel em:
https://campanhas.cnbb.org.br/campanha/fraternidade2002. Acesso em 30 de julho de 2024.

Contudo, apesar dessa atuacdo positiva em prol dos povos indigenas no tempo
presente, sabe-se que a relagdo da Igreja Catdlica com essa populacdo é problematica
desde o inicio da invasdo europeia. A imposicdo do catolicismo e a existéncia dos
aldeamentos comandados por clérigos, fez com que esse contato fosse marcado pela
violéncia cultural, uma vez que o principal objetivo sempre foi a catequizacdo dessas
comunidades a partir do entendimento que estas precisavam ser salvas ou mesmo
colocadas no caminho do progresso, isto €, ocidentalizacdo de seus modos de ser e estar
no mundo.

Assim, a pintura abaixo € significativa para entender essa dimensao
colonizadora e colonialista do Catolicismo. O quadro “A Primeira Missa no Brasil”,
pintado por Victor Meirelles em 1861, é uma das obras mais emblematicas da historia
da arte brasileira. Esta pintura historica retrata um evento simbolico: a celebracdo da
primeira missa realizada no Brasil em 26 de abril de 1500, pouco apo6s a chegada da
frota de Pedro Alvares Cabral. A obra ilustra um momento significativo na formagio da
identidade nacional brasileira, demonstrando 0 movimento de se deixar os indigenas no
passado. As artes plasticas daquele momento buscavam retratar esses grupos fazendo
parte somente desse momento inicial da colonizacdo, criando e reforcando, assim, a
imaginaria que 0s povos originarios j& ndo existiam no Brasil do tempo presente,
renegando seus direitos.
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Figura 4: Meirelles, Victor. Primeira Missa no Brasil, 1860. Oleo sobre tela, 268,00 cm x 356,00 cm.
Fonte: Enciclopédia Itat Cultural de Arte e Cultura Brasileira. Sdo Paulo: Itad Cultural, 2024. Disponivel
em: http://enciclopedia.itaucultural.org.br/obral260/primeira-missa-no-brasil. Acesso em: 13 de janeiro
de 2024. Verbete da Enciclopédia.

O quadro deve ser interpretado ndo apenas como uma representacdo artistica,
mas também como um veiculo de ideologia politica. Na época de sua criacdo, o Brasil
estava no processo de afirmacdo de sua identidade nacional e cultural apés a
independéncia de Portugal em 1822. O quadro de Meirelles pode ser visto como uma
tentativa de reconciliar e integrar o passado colonial a construcdo da nagdo moderna
(Moreira, 2015). A escolha de representar a primeira missa reflete a visao oficial da
histéria que enfatiza a chegada do cristianismo como um evento fundador e
civilizatorio. A representacdo de um encontro pacifico e harménico entre europeus e
indigenas ignora as complexidades e conflitos reais da colonizagdo, incluindo a
exploracdo, violéncia e resisténcia que marcaram a histdria colonial do Brasil. Esse tipo
de representacdo artistica contribui para a narrativa do mito fundador de uma nagéo
harmoniosa e miscigenada, ocultando as realidades histdricas mais brutais.

A passividade representada no quadro do século XIX silencia as intensas lutas
de resisténcia das populacdes originarias ao longo do periodo colonial e imperial,
conforme mostra Almeida (2019). Segundo a autora, é possivel encontrar diversos
exemplos da luta indigena por seus direitos por meio das proprias leis portuguesas,

ressaltando o caso da “aldeia de Sdo Francisco Xavier de Itaguai, por exemplo, chegou a
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ser extinta por mais de uma vez e reestabelecida por pressao dos proprios indios. O
indio José Pires Tavares, capitdo-mor da aldeia, foi a Portugal, onde obteve da rainha,

em 1790, a ordem para o restabelecimento da aldeia” (Almeida, 2019, p. 229).

Considerac0es finais

Assim, observamos a importancia da reflexdo sobre os efeitos da dominacdo da
natureza pelo homem, considerando os profundos prejuizos que esse modo de producao
produz a longo prazo para as minorias politicas, geralmente representadas pela
populacéo negra e indigena, que desde o inicio da colonizacao foi colocada em situacao
de vulnerabilidade. A divisdo internacional do trabalho ainda opera pela légica da
colonialidade e esta representa uma ameaca a todos os povos fora do eixo Europa-
Estados Unidos da América que discordam e sofrem com o capitalismo retirando seus
meios de subsisténcia.

A solucdo mais simples e barata para evitar o aquecimento global
seria 0 aumento da cobertura vegetal do mundo para funcionar como
absorvedores de carbono. Mas esté acontecendo o contrario. Existiam
6 trilnGes de arvores no mundo e esse numero caiu pela metade. A
humanidade ja destruiu a metade de todas as arvores do planeta desde
0 avanco exponencial da pegada ecoldgica da civilizacdo, segundo
estudo (Crowther et al ) da Universidade de Yale, publicado pela
revista cientifica Nature (2015). Mas o pior é que 0s seres humanos
estdo destruindo 15 bilhGes de &rvores por ano, enguanto o
aparecimento de novas arvores e o reflorestamento é de somente 5
bilhGes de unidades. Ou seja, o0 Planeta estd perdendo 10 bilhdes de
arvores por ano e pode eliminar todo o estogque de 3 trilhdes em 300
anos. O Brasil é o pais que mais desmata e menos refloresta, além de
bater todos os recordes de desmatamento em 2019. (Alves, 2020,
online).

A intoxicacdo por metais pesados € um dos muitos absurdos que 0S povos
indigenas lidam diariamente por tentar preservar sua cultura e suas terras. Este problema
é causado por praticas mineradoras e industriais que visam apenas o lucro e acumulacéo
desenfreada, frequentemente sdo os que financiam a violagdo dos direitos territoriais e
humanos dessas comunidades. Para enfrentar este desafio, é essencial que politicas
pUblicas abrangentes e sustentaveis sejam implementadas, com o objetivo de proteger a
salde dos indigenas e preservar seus modos de vida tradicionais. Somente através de
uma abordagem coordenada e inclusiva poderemos garantir a justica ambiental e a

seguranca das comunidades indigenas brasileiras.
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Consideracg0es sobre a Fenomenologia do Transe

Considerations on the Phenomenology of Trance

Maércio de Jagun?

Resumo: O artigo aborda as diversas teorias e conceitos elaborados acerca da
fenomenologia do transe e discute a aplicacdo genérica dos mesmos, no contexto afro-
brasileiro. Assim, nomenclaturas como possessdo, animismo, fetichismo, totemismo,
incorporacdo e excorporagdo, sdo largamente tratadas. Propde uma andlise organica,
desprovida de preconceitos e descolonializada sobre o tema. Elementos constituintes do
fendmeno meditnico, tais como “ultraconsciéncia”, “meta-vivos”, “Ori” e a pessoa
humana, receberdo atencdo pormenorizada por uma perspectiva afro-centrada. Neste
contexto, serdo feitas necessarias elucidac6es acerca dos pilares da filosofia ioruba, tais
como a percepc¢do do que seja vida, morte, temporalidade, naturalidade, ancestralidade e
oralidade. dos O texto fara critica ao movimento da despessoalizacdo do médium
durante a ocorréncia do transe. O autor oferece ainda reflexdes autorais no que pertine
ao fendmeno mediunico no ambiente do Candomblé de matriz ioruba, analisando
expressdes usuais para denominar os chamados médiuns, bem como a etimologia desses
vocabulos: “cavalo”, “elegun”, “aparelho” e “burro”.

Palavras-chave: Transe. Fenomenologia. Filosofia Africana. Candomblé.

Abstract: The article discusses the various theories and concepts that have been
developed about the phenomenology of trance and discusses their general application in
the Afro-Brazilian context. Thus, nomenclatures such as possession, animism,
fetishism, totemism, incorporation and excorporation are widely dealt with. He proposes
an organic analysis of the subject, devoid of prejudice and decolonialized. Constituent
elements of the mediumistic phenomenon, such as “ultraconsciousness”, “meta-living”,
“Ori” and the human person, will receive detailed attention from an Afro-centric
perspective. In this context, it will be necessary to elucidate the pillars of Yoruba
philosophy, such as the perception of life, death, temporality, naturalness, ancestry and
orality. dos The text will criticize the movement of depersonalization of the medium
during the trance. The author also offers authorial reflections on the mediumistic
phenomenon in the environment of Yoruba Candomblé, analyzing the usual expressions
used to name the so-called mediums, as well as the etymology of these words: “horse,
“elegun”, “device” and “donkey”.

Keywords: Trance. Phenomenology. African Philosophy. Candomblé.

! Doutor em Filosofia pela Universidade Estadual do Rio de Janeiro (UERJ), com énfase em
filosofia africana. Realizou p6s-doutorado em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de
Juiz de Fora (UFJF). Professor de cultura e idioma ioruba junto a Universidade Federal
Fluminense (PROLEM/UFF). Endereco eletronico: ori@ori.net.br.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 121-154, nov. 2024 121


mailto:ori@ori.net.br

Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Introducgéo

No Candomblé, o fendmeno mediunico € parte integrante de ceriménias e rituais
que propGem aos adeptos as interacbes com 0s ancestrais, com a natureza, com 0s
espiritos, na senda dessa espiritualidade.

O fendmeno mediunico, sobretudo no contexto afro e afro-brasileiro, vem sendo
objeto de inumeras distor¢Bes e preconceitos, capazes de confundir os préprios adeptos
e adeptas. Logo, entendo pertinente uma analise reflexiva e descolonializada sobre o
assunto.

Esta analise passa por repensar antigos conceitos utilizados, tais como
possessdo, totemismo, fetichismo, animismo e o proprio transe. Muitos destes conceitos
se confundem, sdo confundidos e acabam sendo utilizados de forma generalizada,
totalmente sem critério, como se fossem sindnimos. De todas essas nomenclaturas, a
que mais me contempla é transe, dada a sua ideia de transicdo de consciéncias, de
estados de si. Passemos a analise dessas defini¢bes, a luz do fendbmeno meditnico
havido no Candomblé.

Nossa abordagem pretende acessar o tema por uma perspectiva fenomenologica
e ndo fenoménica, como propde Heidegger:

[...] “Por fenomenico entende-se aquilo que é dado e pode ser
explicitado segundo 0 modo de encontro com os fendmenos, dai falar-
se em estruturas fenoménicas. Fenomenoldgico é tudo aquilo que é
inerente a0 modo de demonstrar e de explicitar e tudo aquilo que
exprime a conceituagdo implicita na presente investiga¢do” [...]. Em
outros termos, pode-se falar de um “objeto fenoménico” ou realidade
“fenoménica”, mas deve-se falar em “investigacdo fenomenologica”,
em “epoché fenomenolodgica” etc. O adjetivo fenoménico qualifica o
objeto que se revela no fenbémeno, o adjetivo fenomenolégico
qualifica a manifestagdo do objeto em sua “esséncia”, bem como a
busca que possibilita essa manifestacdo. (Heidegger apud Abbagnano,
2012, p. 436; grifos do autor).

Quer seja, o evento mediunico no contexto afro-brasileiro, requer analise
enddgena (produzida por atores que vivenciem o fato), especifica (contextualizada
social, historica e regionalmente) e descolonizada (liberta de principios e entendimentos
que alterem conceitos filosoficos originarios). Assim, sera possivel um olhar

afrocentrado capaz de observar tal advento pelo viés da fenomenologia.
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1. Dos Conceitos Diversos sobre o Fendmeno Mediunico
1.1. Possessao

Possessdo espiritual, posse espiritual ou subjugacdo € a crenca paranormal e/ou
sobrenatural segundo a qual almas, espiritos, deuses, daemons, demonios, animais,
extraterrestres ou outras entidades imateriais assumem o controle de um corpo humano,
normalmente, prejudicando a salde e/ou seu comportamento.

As primeiras descricbes feitas pelos europeus chegados a Africa sobre a
possessdo sdo as piores possiveis, sobretudo, quando elaboradas por clérigos de matriz
cristd. Nesse sentido, destacamos uma das transcri¢des feitas por Verger (2000) que
relata uma fala do Abade Bouche (1885): “Os negros reconhecem em Satd o poder da
possessao, pois 0 denominam ordinariamente de Elegbara, isto €, aquele que se apodera
de n6s” (Bouche, apud Verger, 2000, p. 135).

A manifestacdo do Abade reproduz um olhar preconceituoso e racista, sem falar
na traducdo deturpada do titulo de Esu (Elégbara — Senhor do Poder do Corpo), como
“aquele que se apodera de noés”, dando-lhe um conddo de entidade maligna, que se
impde sobre o ser humano de forma perversa. A possessao, em especial, é tratada como
veiculo negativo do proprio Sata.

O fato é que os fendmenos medilnicos promovem o rompimento com o status
quo. Ha um atravessamento cristdo neste entendimento: o éxtase, a possessao, rompem
com o monopolio do sacerdote catdlico, pois o clérigo deixa de ser a tinica “ponte” entre
0 mundano e o espiritual. O fenbmeno mediunico estabelece um contato fisico e direto
com o divino, entdo, ndo é preciso que haja a presenca de um padre. O corpo do
médium € o intermediario extramundos.

No fenémeno medilnico, ndo ha um controle institucionalizado. Regras da
Igreja, como as bulas papais, as enciclicas e as exortacdes apostolicas ndo alcancam
nem podem dominar essa situagio de “exce¢do”. E uma area fora do dominio da liturgia
do Vaticano e, nesses casos, a maneira mais pratica € a negacéo, a proibicéo.

O fendmeno meditnico ¢ tratado como um estado “fora de si”. Definigdes a
partir de um discurso ocidental revestido de preconceitos e Oéticas excludentes. O
“sujeito” se coloca fora do dominio de sua consciéncia. Este momento € visto como a
manifestagdo de um estagio “pré-civilizado”. A referéncia ¢ a do “possesso demoniaco”,
aquele que se encontra “fora de si”, “inconsciente”. Estes, portanto, carecem de que

suas “almas sejam salvas” para que se possa “restituir sua unidade”.
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Conforme as referéncias biblicas, Deus seria acessado através de um mergulho
interior, enquanto o processo de possessdo tem uma dire¢cdo diametralmente oposta.
Estabelece-se, assim, um combate cristdo contra as praticas e ritos de possessdo e a
demonizacéo dos espiritos e divindades que dela fazem uso.

Além disso, nota-se, nesse contexto, uma marca do machismo institucional. A
ideia de que os possuidos ndo teriam controle sobre si proprios, cria a utopia de que as
mulheres seriam pessoas mais facilmente possuidas. Observa-se que, até mesmo no
imaginario cinematografico, geralmente os personagens “possuidos” por entidades
malignas s&o mulheres e criangas, ou seja, pessoas, supostamente, mais “frageis”.

A ideia da possessdo de um médium por alguma forca ou espirito que se
imponha sobre ele de forma incontrolavel e compulséria, definitivamente, ndo coaduna
com o que se passa durante o fenémeno mediunico do Candomblé. Abordaremos, com
mais detalhes, a possessdo quando discorrermos sobre transe, ja que 0s principais

tedricos do tema usaram esta terminologia (possessao) para se referir ao transe.

1.2. Totemismo

O totemismo € uma crenga religiosa que utiliza o totem como elemento
espiritual de adoracdo, o qual mantém uma relagcdo préxima e misteriosa entre um ser
humano e um ser natural. Esse relacionamento tem, como fundamento, uma origem ou
liame em comum entre esses dois seres.

Totem significa o simbolo sagrado adotado como emblema por tribos ou clas
que 0s consideram como Sseus ancestrais e protetores. O totem costuma ser um poste ou
coluna e pode ser representado por um animal, uma planta ou outro objeto.

O totemismo esteve muito em voga durante as primeiras décadas do século
passado e é relacionado aos estudos sobre a histeria. Como acontece em relacdo a outros
fendmenos medidnicos, esses estudos sdo atravessados pelo preconceito que categoriza
sociedades, ditas civilizadas, daquelas que as primeiras classificam como primitivas.
Certas teorias alegam que, ao evocar a “natureza” como referéncia, deturpa-se a viséo
de mundo, tangenciando a histeria.

Segundo Lévi-Strauss:

Com o totemismo e com a histeria € a mesma coisa. Quando nos
decidimos a duvidar que se possam arbitrariamente isolar certos
fendmenos e agrupa-los entre si para fazer deles signos diagnésticos
de uma doenca ou de uma instituicdo objetiva, os prdprios sintomas
desapareceram, ou mostraram-se rebeldes as interpretac6es unificantes
(Lévi-Strauss, 1986, p. 11).
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A chamada “ilusdo totémica” ¢ mais uma definicdo eurocéntrica para repelir e
fundamentar preconceitos em relacdo ao fenémeno meditnico. O conceito de totemismo
esta viciado por elementos que compdem uma percepcao “exotica” do transe.

A relacdo entre um ser humano e um elemento vegetal e animal, ainda que estes
sejam associados miticamente como simbolos de alguns deuses do pantedo ioruba,

também nao atende as peculiaridades do transe no Candomblé.

1.3. Fetichismo

E uma referéncia antiga a adoracéo de fetiches (objetos aos quais se presta culto
e a eles se atribui poder sobrenatural ou méagico). O termo vem, etimologicamente, de
feitico, nome dado pelos portugueses aos objetos de culto das populagdes da Africa
durante a colonizacdo de parte do continente. O vocabulo é derivado do latim facticius
(artificial, ndo natural, falso).

Se nada, entdo, era sabido da religido dos iorubas, ideias gerais avultavam com
referéncia as religides das nagdes vizinhas. Baseavam-se elas em observacdes feitas
pelos primeiros navegadores portugueses.

As divindades africanas foram batizadas com o nome de feitico, palavra
portuguesa que significa algo que era feito, “formado”, “coisa feita”.

Os primeiros viajantes ndo se debrucaram sobre a religido dos povos que
encontraram. Da mesma forma, clérigos cristdos e antrop6logos, parametrizados pela fé
cristd tampouco se interessaram por entender e, muito menos, relatar, de forma
respeitosa e precisa, detalhes acerca das praticas religiosas africanas.

Fora da Africa, nada de concreto se sabia a respeito da religido ioruba antes do
século XIX. Foi em Paris, de 1845, por d’Avezac, que s¢ publicou a primeira
informagdo, numa descricdo da nacdo dos ijebus, compilada das narrativas de
Osifekuede: Notice sur le pays et le peuple des Yébous, en Afrique.

Do século XVII em diante, os traficantes de escravos informavam sobre as
religiGes locais sempre de forma preconceituosa. Mas nao havia nada, especificamente,
sobre o sagrado daquelas populacGes. Segundo Verger (1992 [1966]), a primeira
mencao aos cultos africanos, como “fetichismo”, teria sido de Charles de Brosses, em
1760.

Portanto, utilizar a nomenclatura fetichismo para definir ritos e fendmenos
mediunicos afro e afro-brasileiros é absolutamente descabido, descontextualizado e

preconceituoso.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 121-154, nov. 2024 125



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

1.4. Animismo

O conceito basico de animismo ¢ “a crenca na existéncia de uma entidade
destacavel da alma, potencialmente distinta e a parte de qualquer incorporagao concreta
em um individuo vivo ou em um organismo material” (Gould; William apud Bird-
David, 2019, p. 95). E a ideia de que entidades ndo humanas possuem uma esséncia
espiritual.

Para Hunter e Whitten, animistas seriam ‘“crengas religiosas que envolvem a
atribuicdo da vida ou divindade a fenbmenos naturais como as arvores, 0s trovoes ou 0s
corpos celestes” (Hunter; Whitten apud Bird-David, 2019, p. 94),

Em 1871, E. B. Tylor (1958) desenvolveu, em sua mais destacada obra Cultura
Primitiva, um dos primeiros e mais utilizados conceitos de animismo a partir da
antropologia: “A crenca de que dentro dos corpos comuns, visiveis e tangiveis, ha um
ser normalmente invisivel, intangivel: a alma [...] cada cultura [tem] seus proprios seres
animistas distintivos e sua propria elaboragdo especifica do conceito de alma” (Tylor
apud Bird-David, 2019, p. 94).

Sua caracteristica principal € a imputacdo de subjetividade a plantas, animais e
outros elementos do ambiente fisico de modo a estabelecer rela¢fes pessoais com eles.
A luz do conceito de animismo, indagamos: Seria esse 0 entendimento e a pratica das
religibes de matrizes africanas? Somos  animistas? Reconhecemos a
personalidade/individualidade de plantas, animais e minerais? Ou percebemos neles
uma relacéo primordial? Eles s&o individuos ou séo forgas personificadas?

Tylor e Durkheim (1970 [1898]) entendiam que os “animistas” compreendiam o
mundo de modo infantilizado e atrasado. Por sua vez, estes eram vistos como primitivos
e, cognitivamente, subdesenvolvidos. Esta definicdo jA nos basta para descartar, em
definitivo, o conceito animista de tais autores.

O animismo, conforme a antropologia evolucionista, era, portanto, signo de
sociedades “atrasadas”, “pré-cientificas” que, na auséncia da tecnologia, ndo percebiam
a “superioridade do homem sobre os outros animais” (Durkheim (1970 [1898], p. 42).

O pensamento euro-americano, dos séculos XVII ao XX, cria a dicotomia
homem/natureza, colocando o humano como ser hierdrquico sobre o inumano. Um
conflito tipico da presuncdo da nossa espécie em relacdo aos demais elementos da
natureza: ego versus eco. Entretanto, novamente a base deste ideario esta fulcrada em
uma perspectiva ocidentalizada; ndo ha como tentar definir outras culturas a partir dessa

premissa. O fato é que as ideias positivistas e eurocéntricas sobre os significados de
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“natureza”, “vida” e “pessoa” geraram conclusdes e conceitos comprometidos. Como ¢
sabido, no tocante a cultura ioruba, essa base ndo se sustenta. Afinal, um dos pilares
daquele sistema é justamente a naturalidade: a relacdo horizontal e integrativa entre o0s
humanos e inumanos. Dai porque considero o Candomblé uma bio-religiéo.

Claude Leévi-Strauss se referiu a categoria antropologica “totemismo”, a qual
abarca aspectos do fenbmeno que Tylor (1958 [1871] apud Bird-David, 2019, p. 102)
denominou como “animismo”. O trabalho de etnografia, de Irving Hallowell sobre os
Ojibwa (resultante de sua pesquisa de campo no Lago Winnipeg, ao norte do Canada,
nos anos de 1930), o levou a concluir que, para aquele povo, existem as categorias
“pessoa humana”, “pessoa vegetal”, “pessoa mineral” (Irving Hallowell apud Bird-
David, 2019, p. 107) Este conceito n&o nos parece de todo estranho nem téo distanciado
do nosso entendimento acerca da percepcdo da natureza pelo prisma cultural ioruba,
guardadas as devidas proporcdes e peculiaridades. Nesse sentido, Bird-David (2019, p.
130) destaca: “Hé4 uma diversidade de animismos, cada projeto animista contém seu
status local, sua historia e sua estrutura (no sentido de Sahlins, 1985)”.

Restam-nos ddvidas sobre a mudanca cognitiva ocorrida na sociedade europeia.
Em que momento e por que o animismo foi considerado infantil? Por qual razéo o
animismo teria sido deixado de ser um meio valido para o conhecimento?

Sobre a mudanca de referéncia europeia, White destaca a influéncia do
cristianismo e escreve:

O que aconteceu entre os séculos Il e VIII foi que os homens
deixaram de se considerar descendentes de seus antepassados romanos
e comegaram a se tratar como descendentes de seus predecessores
judaico-cristdos. [...] Quando os homens da Europa Ocidental
comecaram a agir como se descendessem do segmento cristdo do
mundo antigo; quando eles comegaram a estruturar seu
comportamento como se fossem geneticamente descendentes de seus
predecessores cristdos; quando, em suma, eles comegaram a honrar o
passado cristdo como o modelo mais desejavel para a criacdo de um
futuro exclusivamente seu, e deixaram de honrar o passado romano
como seu passado, o sistema sociocultural romano deixou de existir.
[...] Estou sugerindo que os sistemas historicos diferem dos sistemas
bioldgicos por sua capacidade de agir como se pudessem escolher
seus préprios ancestrais. O passado historico é plastico de uma forma
gue o passado genético ndo é. [...] [Homens] escolhem um conjunto
de ancestrais ideais que eles tratam como progenitores genéticos.
Essa ancestralidade ideal pode ndo ter nenhuma conexao fisica com o
individuo que faz a escolha. [...] [O] processo de socializacdo pode
ser caracterizado como um processo de substituicdo ancestral, como
uma solicitacdo para que os individuos ajam como se fossem
realmente descendentes de modelos histéricos ou miticos em
preferéncia a qualquer modelo que possa ser fornecido por heranca
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genética. Essa substituicdo ancestral retroativa em ingrediente
essencial na constituicdo dos sistemas historicos (White apud
Domanska, 2014, p. 62; grifo nosso).

White propde que uma comunidade escolha ancestrais substitutivos ideais as
suas “necessidades justificaveis”, o que lhes permite construir “o modelo mais desejavel
para a criagao de um futuro exclusivamente seu”. No caso em tela, grande parte dos
europeus tem, como seus ancestrais, praticantes de cultos ditos pagéos. Estes sdo seus
ascendentes diretos, mas, em algum momento, resolveram descender de patriarcas
hebreus, relatados no Velho Testamento, e a seguir um judeu nazareno, chamado Jesus.
Os europeus convertidos ao cristianismo se dizem filhos e descendentes de um Deus de
outra etnia.

A formulacdo de White (2010), aplicada ao produto religioso afro-brasileiro,
pode indicar-nos uma vitoria significativa da cultura africana sobre o cristianismo
dominante. Assim, se entendermos que muitos brancos e descendentes destes aderiram
as religides afro, que foram iniciados nas mesmas e passaram a se sentir como “filhos”
de deuses negros, por exemplo, temos a possibilidade palpavel de uma teoria
“sociologizante” de ancestrais substitutivos no Candomblé; contudo, o mesmo
Candomblé parte da premissa da ancestralidade genetica (biologizante). Mas, além do
liame bioldgico, hd lagos energéticos que atrelam os seres. Logo, entendo que essa
ancestralidade ioruba se constitui por fatores mistos, ou seja, tanto por questoes
energéticas quanto por vinculagdes conservadas na memoria bioldgica e experiencial
(ara? e Ori®). Dessa forma, proponho a ideia da relagdo “bioimaterializante” com o
antepassado mitico.

Destarte, ainda que o corpo tenha um fenétipo branco, sua carga ancestral (fisica
e metafisica) pode trazer remotas conexdes com deuses do outro lado do Atlantico. Esse
corpo branco pode, socialmente, escolher participar e relacionar-se com uma cultura
religiosa, identificar-se, mas também pode estar fazendo esse movimento de
aproximacdo, empatia, e tendo essa identificacdo por fatores biologicos contidos em seu
gendtipo e no registro experiencial do seu Ori. Assim, os fatores “sociologizantes”,
biologizantes e “bioimaterializantes” (ora proposto) podem estar presentes e ajudar-nos
a entender a composicéo dos espacos sociorreligiosos dos Terreiros na formacéo dessas

familias fisicas e metafisicas que atravessam o tempo e se encontram no transe.

2 Corpo, em ioruba.
% Cabeca; discernimento, em ioruba.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 121-154, nov. 2024 128



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

A mudanca cognitiva, que ocorreu na Europa ocidental, deu-se em torno do
século XVII. E hoje? Podemos pensar em um animismo contemporaneo, que anima e
propicia relagBes outras com objetos, como carros, iates, roupas de grife, hotéis? Seria
esse um novo animismo/fetichismo? Uma forma de “culto” capitalista que pauta as
relagdes sociais entre humanos e a natureza animada e inanimada? Um “enfeiticamento”
capitalista pelo consumo?

Para Marx, como relata em seu classico O Capital, o fetichismo seria
fundamental para o capitalismo moderno ao estimular o “fetiche” pela mercadoria, pelo
consumo (Marx apud Bird-David, 2019, p. 136).

Antes, 0 animismo era percebido apenas pela analise de humanos e ndo
humanos. Logo, a proposta é pensar outras formas de pessoas e de relagdes entre elas. O
fato é que existem percepcdes essenciais a analise do animismo, tais como a no¢éo de
pessoa; a nocao de natureza; a nogdo de como as pessoas se relacionam com a natureza.

Para os iorubas, pessoas sdo apenas os humanos. Nem por isso, deixam de
integrar a natureza e os animais, vegetais e minerais deixam de ser considerados como
seres. Todavia, na natureza como um todo, ndo existe nenhuma espécie (nem a humana)

que exerca primazia sobre os demais elementos.

1.5. Transe

O estudo do transe, no Brasil, é pautado por uma mistura dessas teorias. Mas, de
forma descriteriosa, conceitos distintos sdo tratados como sinénimos. De todas as
terminologias aplicadas ao fendmeno medidnico, a que mais me agrada é transe porque
sugere a ideia de transi¢ao de consciéncias.

Os estudos acerca do transe, no Brasil, sdo referenciados, na maior parte das
vezes, em relatos de antropdlogos (ndo organicos) e por religiosos espiritas. A ideia
colonialista de “civiliza¢do” legou a fenomenologia do transe um carater “primitivo”,
como vimos. Os primeiros estudiosos dos cultos afro-brasileiros acerca dos fendmenos
mediunicos das religides afro, eram da area médica. Suas posi¢cdes cientificistas,
pautadas por parametros ocidentais, inspiraram diagnosticos indicativos de
“enfermidade mental”.

Nina Rodrigues foi o pioneiro deles. Para ele, o transe era tratado como

possessdo e seria uma “perda da personalidade terrestre do filho-de-santo que assumiria
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entdo a personalidade de seu orixd” (Rodrigues, 1935, p. 73). Com base na psiquiatria
de Janet,* Nina Rodrigues definiu “possessdo” como um “estado de sonambulismo
provocado, com desdobramento e substituicdo da personalidade”. Assim, classificou a
possessdo (entenda-se, aqui, o fenbmeno mediUnico) como uma das formas de
perturbagdes histéricas. Segundo ele, o “alto grau de incidéncia entre os negros baianos”
teria relagdo com seu “fraco desenvolvimento intelectual” (Rodrigues, 1935, p. 25).

Arthur Ramos (1940), também médico-legista e psiquiatra, nos anos 1940,
continua tratando o fendmeno mediunico (transe) como possessdo — mais de trés
décadas depois de Nina Rodrigues — e ainda vai além deste: ao invés de associar a
possessao “apenas” a histeria, sugere uma explicagdo mais complexa, na qual o transe
poderia ser ligado a multiplos tipos de perturbagcdo mental, como um “primitivo estagio
de vida” (Ramos, 1940, p. 283).

As opinides de Ramos, no sentido de que tanto o transe quanto a doenca mental
seriam manifestagcdes de camadas arcaicas do inconsciente humano, acabaram
convergindo no conceito de “participa¢do-imitagdo” de Lévy-Bruhl (1963 [1935]), que
explicaria a propensdo que tem o “primitivo” para trazer as divindades para perto de si.

Vale dizer que o citado conceito de Lévy-Bruhl (1963 [1935]) estabelece um
didlogo com as “leis da imitacdo” formuladas por Tarde (1962). No decorrer da anélise,
entretanto, chega-se a conclusdo de que os conceitos de “imitagdo” de ambos os autores
dizem respeito a processos diferentes. No entendimento de Lévy-Bruhl (1963 [1935]),
“participacdo-imita¢do” refere-se a uma dimensdo “mistica,” ligando imitador e imitado
num sé elemento. J& para Tarde (1962), em sua teoria das “leis da imita¢do”, pressupde
dois ou mais elementos diferentes que, no fluxo de crencas e desejos, se assimilariam ou

resultariam em inovacdes. As reflexdes sobre essas ideias sdo pertinentes, ndo tanto pela

4 Pierre-Marie-Félix Janet (Pierre Janet) nasceu em Paris, a 30 de maio de 1859, e faleceu na
mesma cidade, em 24 de fevereiro de 1947. Foi psicdlogo, psiquiatra e neurologista. Dedicou-se
ao estudo das desordens mentais e emocionais, envolvendo histeria, ansiedade, fobias e outros
comportamentos que considerava anormais. Ao lado de William James e Wilhelm Wundt, é
reconhecido como um dos fundadores da psicologia. Ficou conhecido por sua linha
antifreudiana. Fundou uma corrente francesa que ficou conhecida como analise psicoldgica.
Teorizou sobre fendmenos conhecidos como automatismo psicolégico e sobre histeria. E
considerado inspirador da psicologia e da psiquiatria dindmicas. Seu trabalho foi fundamental
para gue a psicologia se tornasse uma disciplina independente da filosofia e da medicina na
Franca. Fonte: https://blog.cicloceap.com.br/biografia-de-pierre-janet-e-a-corrente-da-analise-
psicologica/. Acesso em: 21/08/2022.
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similaridade entre ambas, mas pelas alternativas a nogao de “representagao coletiva”, de
Emile Durkheim (1979 [1921]).5

Lévy-Bruhl (1963 [1935]) fulcraria seu conceito de “participagdo-imitagdo”,
unindo dois principios, de certo modo, conflitantes. A “participagdo” seria a maneira
como “a mentalidade primitiva” entende as relagdes com os “seres e objetos” (Lévy-
Bruhl, 1963 [1935], p. 335). Essa participagdo ndo seria uma “representa¢ao”, mas uma
relacdo de reciprocidade, na qual o sujeito participa no objeto e o objeto no sujeito.
Contudo, Lévy-Bruhl (1963 [1935], p. 335) acrescenta a esse conceito a ideia de
“imitacdo”, gerando a incongruéncia. Isto porque, para o proprio autor, imitar seria
representar algo exterior ao sujeito. Temos, aqui, uma encruzilhada entre as ideias de
Lévy-Bruhl (“participagdo-imita¢do”), Tarde (“imita¢do”) e Durkheim (“representagdo
coletiva™).

Lévy-Bruhl, originalmente em 1935, formulou seu conceito de participacao-
imitacdo em A Mitologia Primitiva, pesquisando grupos culturais na Austrélia e em
Nova Guiné. Baseia-se em exemplos de cultos, nos quais os praticantes “imitam”
detalhadamente gestos miticos como forma de garantir as formas consagradas da
tradicdo. Uma espécie de dramatizacdo através da qual o rito integra seres e objetos,
buscando uma eficécia simbdlica como resultado. No caso dos estudos do autor com 0s
Papuas, da Ilha de Kiwai, e dos Canaques, da Nova Caledonia, eles enterram grandes
pedras para ensinar os tubérculos a crescerem fortes e resistentes. Assim, 0s vegetais
“imitariam” as pedras. Lévy-Bruhl se abastece de um conceito de primitivismo das
sociedades estudadas e trata seus mitos e simbolos sem a apropriada anélise semidtica e
hermenéutica. Sua ideia de representacdo de objetos, gestos e mitos, perpassa um viés
psicologizante.

Para Tarde (1962), o fato social seria uma relacdo permanente de imitagdes. Da
mesma forma, os fatos bioldgicos seriam imitacGes genéticas e os fendmenos quimicos,
fisicos e geologicos seriam reproducGes imitativas decorrentes das mesmas causas. Para
ele, a imitacdo poderia ser dissecada em leis gerais, que poderiam ordenar e explicar as
relacfes sociais e naturais. Em sintese, Tarde conclui que h& dois modelos de imitacao:
a que reproduz exatamente, de forma igual, o padrdo ou a “contra-imitagdo”, que se
detém a fazer justamente oposto ao modelo; uma espécie de probabilidade fatalista e

reducionista. Diferentemente de Durkheim, Tarde concebe uma sociedade imitativa,

® Em parceria com Marcel Mauss.
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com repetigdes permanentes dos mesmos modelos, sem elementos de variagdes pessoais
nem coletivos. Contudo, Tarde (1903) acrescenta a sua formulacdo, o desejo. Ele
defende que as imitacGes sdo sempre consequentes de vontades e crencas. Para ele, as
sociedades funcionariam movidas pela cooperacdo ou pela competicdo de desejos e
quereres, reproduzindo certos padrbes que se imitavam. Assim, as trés leis universais
seriam a imitacdo, a oposicao e a adaptacdo (invencao).

Durkheim (1979 [1921]), por sua vez, formula o conceito de representacéo
coletiva, considerando aspectos sociais e pessoais. Para o0 autor, a representacdo refere-
se aos modos de pensar, perceber e conceber, assim como de ser concebido, percebido e
pensado, ou seja, ha o estabelecimento de um forte aspecto socio-subjetivo. Durkheim,
ao analisar as “sociedades primitivas”, elabora suas explicagdes a partir de uma
morfologia social. Durkheim desenvolve um sistema classificatorio bastante
racionalista, opondo-se a considerar as afetividades peculiares das culturas.

Lévy-Bruhl e Tarde se aproximam, em uma certa microssociologia dos
fendmenos sociais, enquanto Durkheim tem uma percep¢do macrossocioldgica da
sociedade, que consiste na morfologia social e representacédo coletiva.

O fato é que os trés recaem no mesmo problema vestibular: baseiam suas teses
em um olhar vertical e hierarquico sobre outras culturas, seres e elementos da natureza,
parametrizando suas referéncias nos modelos eurocéntricos. Seus conceitos ndo se
sustentam quando aplicados em outros grupos sociais. Mesmo quando tentam analisar
sociedades atipicas a seus padrdes (como indigenas australianos, indianos e africanos),
seus olhares s&o turvados pelo paradigma do colonizador. As teorias de Lévy-Bruhl,
Tarde e Durkheim ndo ddo conta de compreender relacbes tdo peculiares com a
natureza, simbolismos, percep¢des da atemporalidade e nogcbes de pessoas, de vida e de
morte, como as dos iorubas. Suas teses, no contexto do fendmeno sociorreligioso e
cultural dos iorubas, notadamente no que diz respeito ao transe, data venia, s&o
inapropriados.

Nos estudos sobre o que chamam de possessdo, Nina Rodrigues (1935) e Arthur
Ramos (1940) convergem com outros autores, como Etienne Brazil (1911), Gongalves
Fernandes (1937) e Manuel Querino (1938), pois todos entabulam suas pesquisas no
intuito de encontrarem uma “explicacdo” ou uma “definicdo” através de fatores
biologizantes (na acep¢do negativa da palavra) e “psiquiatrizantes”. Em comum, os
citados autores atribuem ao transe, fatores como perturbacdo mental, histeria e até uso

de alcool e de drogas entorpecentes. Mesmo na andlise de contextos religiosos, esses
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estudiosos sequer cogitam uma possibilidade diversa de conex&o ao sagrado, uma outra
forma de interagdo entre pessoas vivas e “meta-vivas™®.

O transe analisado pelo prisma do fato social, ganha félego a partir dos anos
1940. Os principais artifices dessa linha sdo Herskovitz (1941), Bastide (1945, 1961),
Eduardo (1948) e Ribeiro (1952). Assim, o fendmeno medidnico, muito chamado de
possessdo, passaria a ser observado e entendido como fato social, particular a cada
cultura, e ndo mais como um elemento da psicopatologia.

O conceito de transe, enquanto fato social especifico, ganha corpo na década de
1970, sobretudo com a maior difusdo do livro Kardecismo e Umbanda, de Candido
Procopio Ferreira de Camargo, lancado anos antes, em 1961. O cientificismo do
espiritismo kardecista e as camadas sociais mais elitizadas que o frequentavam,
ajudaram bastante a “desmoronar” 0 transe enquanto ato primitivo e doentio
(possessdo), mesmo havendo certo olhar de desaprovacdo da escol espirita em relacdo
as religides afro. O crescimento da ciéncia antropoldgica foi outro fator importante para
uma atribui¢cdo menos preconceituosa e distorcida sobre o transe.

Nessa linha do transe, enquanto fato social peculiar as culturas e ndo mais como
patologia psiquiatrica, ha um novo olhar que se destaca: a inversdo do status quo. O
transe € percebido como ato de protesto, de subversdo da hierarquia do poder instituido.
Neste sentido, Peter Fry (1977), Luz e Lapassade (1972), Diane Brown (1974), Yvonne
Velho (1976), entre outros, ressaltam esse vies.

N&o ha davidas de que o transe, sobretudo no contexto do rito religioso, pode e
deve ser visto como um ato de benvinda insubordinacdo das classes mais
vulnerabilizadas historicamente. Cabral (2019), ao pesquisar a Umbanda, ressalta, de
forma precisa e necessaria, a capacidade impar e revolucionaria como espiritos
associados as prostitutas, aos escravos, as criancas e aos indigenas exercem um
protagonismo pedagodgico na revolucdo do status quo. Nesse sentido, é oportuna a
transcricao:

N&o é possivel ficar indiferente ao poder subversivo da Umbanda.
Seus ritos € mitos cultuam ancestrais “malditos”. Alids, sdo os
préprios ancestrais amaldicoados que ganham vez e voz nos cultos.

® Em Jagun (2024), o autor propde o neologismo “meta-vivo” para se referir aos mortos. Isto

porque a semantica da palavra “morto”, em portugués, ndo ¢ suficiente para significar a
dimensdo daqueles individuos que ndo possuem vida corpdrea, conforme a concepgao cultural
ioruba.
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Ai, no terreiro, eles encontram lugares de fala, protagonismo,
visibilidade. Ai, no terreiro, seus saberes, sdo saboreados por todos os
gue partilham do espago da celebracdo e que reverenciam a grandeza
daqueles “personagens” que a historia oficial fez questio de ndo
deixar aparecer. [...] Quando, no meio da cidade do Rio de Janeiro ou
de S&@o Paulo, um caboclo incorpora hum médium dentro de um
terreiro, os “selvagens” penetram a “civilizagdo” e mostram que sua
cultura ndo pode ser vencida por qualquer pseudo-evolucionismo
eurocéntrico, que sempre animou 0 processo civilizatério ocidental.
[...] E possivel — talvez necessério — dizer que a Umbanda é um teatro
religioso do oprimido. [...] o teatro religioso do oprimido é aquele em
gue as cenas religiosas sdo fonte de conscientizacdo libertadora. A
Umbanda €, certamente, um teatro religioso do oprimido. Nela, os
personagens sao figuras historicas subalternas do cenério brasileiro:
indios, boiadeiros, pretos-velhos, pretas-velhas, criancas (Erés), povo
de rua, etc. Ali se canta o sofrimento dos subalternos e a sua grandeza
gue tornou-se invisivel na histoéria do Brasil. [...] Ndo é possivel
respeitar uma Pombogira se ndo se lutar contra todas as formas de
machismo. E que a Pombogira é a personificagdo do feminismo
religioso critico e “radical” (vai as raizes) [...] a Umbanda promove a
conscientizacdo da situacdo de opressdo (Cabral, 2019, p. 27-28; grifo
do autor).

N&o sO o transe enquanto ritual, mas o espaco sociorreligioso dos Terreiros,
ganham uma conotacdo de quilombos urbanos contemporaneos. Neles, ha resisténcia,
revolucdo dos padrdes hegemonicos e uma sutil, porém, poderosa metodologia de
educacdo social. Uma verdadeira “usina” das poténcias de ser e de saber e o transe é o
eixo dessa contracultura.

Na Academia, hd dois prototipos basicos de andlise sobre o transe: o
biologizante e o sociologizante; ambos de carater pejorativo. Os dois recaem no
reducionismo, pois ambas as teorias ndo conseguem adentrar ao sistema sociorreligioso
afro-brasileiro.

Para compreender o transe nas religides afro-brasileiras, € preciso conhecer as
relacbes corpoOreas, as meta-corpéreas, assim como, as relagdes sociais dessa bio-
religido nesse espacotempo sociorreligioso. E preciso entrar no sistema para entendé-lo
e, como tal, deve ser estudado e, quando possivel, vivenciado.

Para entender o transe, é preciso compreender questdes alicercais a este estudo,
tais como a nocdo de pessoa, a nogdo de espirito, a no¢do de relagdo com a natureza,
vida e morte, autonomia e tempo. Conceitos ja visitados por nds em capitulos anteriores
desta pesquisa como alicerces para as presentes reflexdes.

No contexto ioruba, o transe € a transi¢do de consciéncias: a da pessoa humana
do médium e a da pessoa “meta-humana”. Durante o transe, essas consciéncias oscilam:

0 vivo ndo morre € 0 “morto” nao volta a viver. Contudo, nesse estagio hibrido, os dois
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ganham e ambos perdem, pois estéo parcialmente vivos e mortos. O médium fica como
durante um sonho, em que se tem todas as funcdes vitais, mas ndo se faz uso consciente
das mesmas. Ndo por acaso, os iorubas tratam o sono (periodo dos sonhos) como um
ensaio diario para a morte: nele estamos vivos, porém nio plenamente. Osala é
considerado o regente do sono, afinal, suas atribuicdes estdo ligadas ao inicio e ao final
de todos os periodos.

Ao longo do transe, essas consciéncias coabitam, coexistem em mutuo acordo e
pertenca. Um Ser do passado (o ancestre) se faz vivo no momento presente, no corpo do
médium. Por mais que, durante o transe do Candomblé, haja uma certa preponderancia
das vontades e da personalidade do ancestral, a pessoa humana do médium ndo é
totalmente subjugada (possuida) nem substituida, totemicamente, por algum avatar. O
transe ndo é um processo de imitacdo deliberada nem de representacdo teatralizada
como mera performance animista. Neste momento-fronteira, da-se vazdo a um Ser que
ja habita no interior de outro Ser; o ancestral divinizado j& é integrante da constituicdo
pessoal do médium uma vez que ele é parte de sua composi¢cdo genética, é parte de sua
construcao social, € parte de sua composicdo emocional e também de sua energia.

Assim sendo, descartamos totalmente os fatores biologizantes e socializantes
entabulados como “explicagdes” para preconceituosas defini¢des do transe enquanto
patologias e desvios sociais. Podemos, sim, entender o transe como um processo natural
em determinadas culturas, que se processa através de uma convergéncia de fatores
genéticos, energéticos e psicossociais. Dessa forma, gosto de pensar o transe, no
Candomblé, como um fendmeno de excorporacdo e nao de “incorporagao”.

Proponho o neologismo excorporar’ em oposicdo ao fendmeno medilnico
denominado incorporacédo, no qual os adeptos entram em transe a partir da ideia de uma
forca externa que se imp0e ao seu corpo. Logo, excorporar seria 0 movimento oposto:
fazer brotar do interior do individuo. No transe, ha fatores de interioridade e de
exterioridade em tréansito.

Transe €, portanto, transicdo. Os elementos do transe sdo o corpo (relacdo

bioldgica), a emogdo (mobilizacdo) e o elemento metafisico (ultrapersonalidade).

" Neologismo criado pelo Autor no livro A Sala de Aula ndo Cabe no Mundo —
Compreendendo a Nagologia Educacional de suas Metodologias Singulares, lancado em 2020,
apos sua aprovacdo como Dissertacdo de Mestrado na Pds-Graduacdo em Educacdo da UERJ.
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2. Analisando os componentes do transe

A fenomenologia do transe, para Que Se processe, requer componentes

fundamentais. Impossivel ocorrer transe, sem a reunido de fatores como: o corpo, a

emocdo e o elemento metafisico (ou ultrapersonalidade). Alem disso, tais elementos

precisam ser sopesados no contexto. Passemos a uma breve analise desses

componentes:

a)

b)

O corpo (relacdo bioldgica): para os iorubas, ara € um veiculo de
transito pela vida. Para eles, a existéncia € una, mas alternada por
ciclos de vidas cujos destinos escolhidos (odus) tém, como propésito,
a aquisicdo de virtudes; portanto, todo corpo € perfeito para o destino
escolhido. A escolha do destino é um momento de entrecruzamento
de fatores e interfaces. Para que o corpo seja adequado, séo
necessarios fatores genéticos, ou seja, este ja nasce com condicdes
fisicas e hereditéarias que o capacitem para o transito na vida. Logo,
este corpo ja deverd trazer, em si, memorias ancestrais que o
capacitem para o fendbmeno mediunico. A excorporacgdo, portanto,
requer um corpo apto a externar energias e divindades que ja o
habitem. Além disso, as vivéncias socioemotivas sdo também
impactadas no corpo e sdo elementos que integram esse complexo
corporal. Para os iorubas, as pessoas tém dois corpos: o corpo fisico
(ara) e o corpo emocional (enikéji). Ambos, sdo constituintes desse
compéndio que seré o elemento material do transe;

A emocdo (mobilizacdo): estamos considerando, aqui, a vontade.
Entendemos que a entrega, a conexao entre 0 médium e o elemento
imaterial é também uma das questdes centrais. Refiro-me tanto a
vontade consciente quanto a propensdao inconsciente que leva o
médium a ambientes, situacfes e condigdes (por acdo ou omissao) a
colocéa-lo em estado ou situacdo que propicie o transe. Nesse aspecto,
ndo entendo o transe apenas como uma emogao, CoOmo um espasmo
emocional; esta emoc¢do mobiliza, propicia, mas também tem que ser
viabilizada por Ori. Quanto mais intensamente essa emocdo se
conectar com a consciéncia imaterial, mais fluxo terd o transe. Os
chamados transes involuntérios, de certa forma, resultam de emocdes

conscientes ou inconscientes que vém a tona por acao ou omissdo.
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EmocgGes decorrentes do contato com canticos, rezas, lembrangas,
objetos sagrados, podem provocar o transe;

c) O elemento metafisico (ultrapersonalidade): o terceiro elemento do
transe € a ultrapersonalidade. No Candomblé, a partir da ideia de
excorporacdo, o fenbmeno medidnico do transe acaba sendo o
desdobramento de um fragmento ancestral que ja estd na sua
hereditariedade bioldgica e na sua memoria atdvica, imaterial. Esse
outro Ser é uma ultrapersonalidade, um somatorio de Eus e de
temporalidades. Os Eus do presente e do passado, que se encontram e
se somam a esta ultrapersonalidade, que se desdobra do corpo
medidnico. O ancestral foi, mas também é. E nesse novo presente, na
miscelania de emoc0es, corporificacdes e memdarias, essa outra
pessoa, essa ultrapersonalidade excorpora do meédium, carregando
seu proprio eu, porém levando consigo também um fragmento do
“corpo-veiculo”. Essa ultrapersonalidade ndao ¢ um individuo, no
sentido singular, mas um “dividuo™® no sentido da dupla pertenca.
Essa forca imaterial, ancestral, ndo € como uma personagem
interpretada, pois ela tem discernimento, consciéncia, inclusive, o seu
discernimento pessoal somado ao discernimento pessoal do seu
médium podem lapidar mudancas no fenébmeno medidnico. Ou seja, 0
transe de uma mesma ultrapersonalidade no mesmo médium pode, ao
longo do tempo, apresentar novos tracos e mudancgas; estas,
decorrentes das mudancas nas duas personalidades e concepgdes que
se entrecruzam — excorporam no transe. Lembremos que o
movimento, inclusive dialético, é constante nesse sistema cultural.
Por exemplo, um oOrisa, manifestado nas primeiras experiéncias de
transe de um jovem médium, podera apresentar mais desenvoltura
anos mais tarde, quando esse “conjunto” tiver mais entrosamento e

mais experiéncias em transe.

8 Segundo Strathern (1988), a nogdo de “dividuo”, é uma pessoa constituida de relacdes; e a de

Marriot (1976 apud Bird-David, 2019, p. 98) de “dividual”, seria uma pessoa constituida de
particulas transferiveis que formam sua substancia.
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Ainda que o médium ndo seja descendente direto da dinastia do seu deus
mitoldgico, podera ele, consciente ou inconscientemente, ter escolhido o Orisa como seu
ancestral substituto ideal, como vimos acima. Seu Ori € capaz disso. Portanto, ainda que
ndo haja um fator biocondutor para essa manifestagdo mediunica, mesmo assim, sera
possivel que esse medium se conecte ao ancestre idealizado, eleito, amado, e essa
esséncia exteriorize de si, provocando transe.

Para uma razodvel compreensdo sobre o transe, como diz Bastide é preciso
analisar os “multiplos comodos do castelo interior, cada um dos quais com sua liturgia
extatica” (Bastide, 1961, p. 226),

Na Umbanda, os Guias e Protetores ndo, necessariamente, sdo ancestrais
divinizados tampouco sdo elementos que habitam o corpo do médium; eles sdo meta-
vivos exteriores a0 médium. Logo, naquele contexto, entendo que a terminologia
“incorpora¢do” faca sentido. Mas o transe, em si, enquanto fendémeno, se da da mesma
forma, com os mesmos elementos. Entretanto, processa-se em direcOes diferentes:
enquanto no Candomblé, o drisa ancestral excorpora, na Umbanda, o Guia espiritual
incorpora. Porém, em ambos 0s casos, a anulagcdo da importancia da pessoa do medium

antes, durante e ap0s o transe, ndo pode ocorrer.

3. O médium e o transe

O vocébulo médium® vem do latim medium, com o sentido de “canal de
intermediacdo” e significaria: “meio, o que estd entre duas partes, intermediario”. No
grego, meso, o que foi gerado por uma fonte indo-europeia medhyo, a partir da
base “me-”, que significava “entre”. Logo, temos como médium, a pessoa que tem a
capacidade de intermediar o fisico e 0 metafisico. A expressdo € usada no Brasil, desde
uma nomenclatura do Espiritismo, filosofia organizada por Kardec, na Franga, na
segunda metade do século XIX, e ganhou formato religioso no Brasil desde o final do
mesmo século.

Em tese, conforme a defini¢do acima, todas as pessoas sao mediuns. Isto porque
todos somos capazes de intermediar o fisico e 0 metafisico. No entanto, as formas dessa
intermediacdo podem variar. Considero a mediunidade como o Sexto Sentido. Se a

ciéncia ocidental consegue definir cinco sentidos: visdo, olfato, paladar, audicéo e tato,

9 E usado desde 1881, em nosso idioma. Fonte:
https://origemdapalavra.com.br/palavras/medium/. Acesso em: 08/09/2022.
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0 sexto, seria a percepcdo metafisica — a mediunidade. Assim como a Vvisdo e a
capacidade auditiva podem ser desenvolvidas de forma extraordinaria por determinadas
pessoas, 0 mesmo poderia ocorrer com a mediunidade.

Ha inimeras maneiras do fenbmeno mediunico se manifestar: psicografia,
psicopictografia, premonicdo, vidéncia, intuicdo, transe, entre outras. Aqui, 0 transe sera
nossa abordagem principal.

Existe uma espécie de “lenda urbana” através da qual se costuma dizer que os
médiuns “apagam” e se tornam totalmente inconscientes do que ocorreu durante o
transe. O que foi dito pelo Ser manifestado, o que foi ingerido, o tempo de duracdo do
fendmeno sdo usualmente tratados como lembrancas ndo acessaveis pelos médiuns. Néo
duvido que haja graus diferentes e variados de transe, ou seja, situacGes nas quais 0
transe seja, mais ou menos, intenso. Todavia, se 0 corpo € vital para o transe, ndo faz
sentido que a pessoa do médium desapareca ou seja anulada neste processo. Afinal, é
um momento de transicdo de consciéncias e ndo de subjugacao de uma sobre a outra.

Como vimos na cultura ioruba, a busca existencial consiste na escolha de um
trénsito de vida (odu), previamente arbitrado pelo ser humano, com o proposito de
adquirir as virtudes. Portanto, uma eventual tendéncia ao desenvolvimento deste
fendmeno medidnico certamente estaria nesse contexto como um elemento do destino.

A seu turno, os préprios ancestrais, mesmo apos atravessarem o portal da morte,
provavelmente também tém alguma finalidade nesta outra fase de suas existéncias.
Afinal, essa interagdo com 0s vivos ndo haveria de ser por mera recreagdo. Ou seja, um
encontro entre dois mundos, entre dois seres, cada qual com seus propositos de
florescimento espiritual, ndo faria 0 menor sentido se apenas um deles (0 ente meta-
vivo) fosse o Unico a usufruir desse momento do transe.

Se durante o transe, a pessoa do médium fosse totalmente ‘“‘apagada”,
“inutilizada”, ndo caberia a este nenhum mérito por seu esforco, empenho, dedicagdo.
Nenhuma virtude seria realmente conquista sua se outro Ser agisse por ele, falasse por
ele, sem gue ele fosse parte neste processo.

Na Umbanda, a expressdo desenvolvimento! é bastante Gtil a essa conjuntura.
Acredito que a pessoa do médium e também a pessoa imaterial se desenvolvem (no

sentido de se tornarem mais virtuosas) com o advento do transe.

10 Expressdo comum na Umbanda para designar o processo no qual o médium aprende a lidar,
gradativamente, com o fendmeno medidnico.
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Vale dizer que muitas sdo as preparacfes do corpo do médium em relacdo ao
momento do transe. Tanto no Candomblé quanto na Umbanda sdo respeitados preceitos
prévios ao momento-fendmeno, que proporcionem ao corpo medilnico as melhores
condicdes possiveis ao transe; cito alguns deles: ndo ingerir comidas pesadas, como
carne de boi e de porco (para ndo gastar muita energia com a digestdo); evitar o
consumo de bebidas alcéolicas na véspera e no dia do rito (a fim de que o corpo nao
fique desidratado ou com suas condi¢fes comprometidas pelo alcool); dormir bem na
noite anterior (para que o corpo esteja descansado e apto as atividades); evitar sexo no
dia anterior (para que haja o0 menor desgaste possivel da energia corporal); em algumas
tradicGes, recomenda-se que o meédium durma a noite anterior no Templo (para
favorecer a conexdo com o sagrado). Neste Gltimo caso, algumas Casas de Candomblé,
inclusive, realizavam o ritual de oferecimento de obi! ao Ori'? de cada médium, no dia
anterior que fosse entrar em transe nas festas publicas para facilitar a ligacdo com seu
orisa; sem falar nos rituais sacralizadores, como os banhos de ervas (para limpar o
corpo e favorecer o contato com as boas energias) e os ritos de iniciacdo (ndo que sejam
especificos para garantir o transe, mas edificam um elo mais intenso entre o fisico e o
metafisico).

Na Umbanda, é muito comum que dirigentes espirituais estimulem os mediuns a
participar de cursos e a desenvolverem estudos sobre espiritualidade a fim de que estes
se tornem mais preparados e, cada vez mais, aptos para um melhor trabalho medidnico.

Ou seja, nenhum desses empenhos, para ndo dizer esforgcos, faria o menor
sentido se a pessoa do médium ndo integrasse, de alguma forma, o transe. Entendemos
que o médium é mais do que um mero portador fisico do fenémeno, mas uma
consciéncia coautora deste produto final.

A individualidade de Ori nos ajuda a compreender algumas peculiaridades do
transe. Ainda que uma mesma entidade ou um Orisa se manifeste, em transe, em pessoas
diferentes, podera repetir os mesmos gestos, atender a coreografia tradicional atinente as
mesmas musicas, mas jamais terdo exatamente a mesma energia. E isto se torna 6bvio
quando observamos 0s outros componentes do transe, além da energia divina

(ultraconsciéncia): o corpo do médium (sua compleicdo fisica), sua carga genética (a

11 Obi: noz de cola. Fruto sagrado para os iorubas, usado como oferenda, que simboliza
lealdade e unido. Também é utilizado como oraculo.

12 Conceito ioruba de individualidade, discernimento. Divindade pessoal, cabeca. Conceitos
desenvolvidos pelo autor em JAGUN, 2015.
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ancestralidade que habita naquele corpo), seu Ori (sua individualidade), sua idade (sua
propria relagdo com o tempo); ou seja, nunca a incorporacdo nem a excorporacao de
um mesmo Guia ou de um mesmo Orisa sera exatamente igual. A esséncia pode ser a
mesma, mas o “frasco/recipiente” nao.

A energia desse médium, suas vibragcdes corporais, suas experiéncias vivenciais
acumuladas no ipori sdo fundamentais ao transe. Da mesma forma, o cuidado, o zelo e a
responsabilidade com a qual o médium preparou seu corpo para aquele momento fazem
total diferenca; até mesmo sua capacidade de entrega (concentracdo) é relevante. Todas
essas sdo condicBes que podemos considerar como matérias-primas para o transe.

Logo, entendo que o médium seja uma parte integrante e relevante do transe.
Durante a manifestacdo meditnica de um ancestral divinizado no Candomblé ou de um
Guia Espiritual na Umbanda, o médium é uma parte-fragmento daquele momento-
transe. Seja incorporando ou excorporando (duas vias da fenomenologia do transe), o
médium ndo apenas viabiliza o transe como um “cavalo”, no jargdo popular, mas ele
“corre” integrado ao “montador”. Seus medos, sua condicao fisica, sua disciplina, sua
confianga, sua concentragdo, sua condi¢do emocional, seu entrosamento com o “joéquei”
serdo decisivos para saltar nesse abismo profundo do momento-transe.

O instante de entrar em transe é peculiar. Antes da primeira vez, a sensacao é de
medo. Como serd? O que vird? Meu corpo doerd? Como me entregar ao que ndo vejo?
Entrar em transe meditinico € um “jogar-se”. Depois, com o costume, quando o transe
se avizinha, podemos identifica-lo, previamente. Sentimos a presen¢a da emocao, do
elemento espiritual. Reagdes fisicas, como arrepios, palidez ou rubor facial, calafrios e
calores sdo algumas das varias reacBGes corporais subjetivas, relatadas por diversos
médiuns antes do transe. Podemos, inclusive, nos preparar antecipadamente para o
transe quando, por exemplo, hd uma consulta marcada com antecedéncia e “chamamos”
a Entidade/ultrapersonalidade para o transe. Este “chamamento” pode ser catalisado
pela concentragdo do médium e pela provocacdo de energias, emocgOes e vibracoes
através de canticos apropriados e/ou rezas. Certos elementos rituais, como o aja,'? sdo

usados em algumas tradi¢des. O transe pode, assim, ser espontaneo ou provocado.

13 Aja rin, aja: s. sineta utilizada em rituais do Candomblé para invocar os ancestrais, deuses
e/ou a energia destes durante certas liturgias. Espécie de campéanula tripla de metal, a qual s6
pode ser portada por iniciados no Candomblé que ja possuam autoridade reconhecida (Jagun,
2017, p. 923. Grifo do autor).
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Contudo, mesmo espontaneo (quando o médium € surpreendido) existe, de certa
forma, uma entrega. Nada, ninguém e nenhuma forca metafisica, nem mesmo os deuses,
podem impor-se sobre nossa vontade, sobre nosso Ori, sem que este assim permita.
Reiteramos o Poema de 1fa'4: “O que Ori ndo quer, nem o Orisa pode”. Logo, ndo faria
sentido um transe totalmente inconsciente ou totalmente alheio a nossa vontade. Direta
ou indiretamente, é nossa autonomia que viabiliza o fendmeno mediunico. Para que a
manifestacdo ocorra, € sempre Ori quem concede 0 passe.

Em algumas vertentes religiosas da Umbanda, do Candomblé e do Espiritismo,
h& uma certa moralizacdo do transe. Nestes contextos, entende-se que a conduta moral
do médium influenciaria no ato do transe.

Por outro lado, temos a situacdo do Jodo de Deus.'® N&o se sabe, ao certo, se 0s
resultados praticos das suas consultas, a partir do transe, geravam resultados positivos
em seus clientes/consulentes. Se tais efeitos decorriam, exclusivamente, de fendmenos
metafisicos ou se eram consequentes das sensacBes subjetivas das pessoas atendidas,
certamente, ndo chegaremos a uma concluséo definitiva. Contudo, se considerarmos sua
conduta moral, esta sim, sobeja e comprovadamente inadequada, poderemos indagar se
0 transe é puramente fisico, ou seja, independe de preceitos morais ou se é passivel da
moralidade. Outra questdo a ser levantada é: de que parametros de moralidade falamos?
Se um paradigma cristdo ou se cada cultura e meio sociorreligioso possui seus proprios
cddigos de conduta e aceitacao.

O transe pressup6e um componente fisico (glandula pineal ou iwaju, para os
iorubas). Este fendbmeno medilunico também requer, do médium, um componente
imaterial: Ori (a autonomia, intelecto, para os iorubas). E o Ori do médium, que o

condena ou absolve a despeito do juizo que a(s) sociedade(s) faca(m). Ou seja, se para

14°O Corpus Literario de Ifa foi proclamado em uma das Obras-Primas, Patrimbnio Oral e
Imaterial da Humanidade. Fonte: UNESCO. Obras Maestras del Patrimonio Oral e Inmaterial
de la Humanidad. (Proclamaciones 2001, 2003 y 2005). 2006. p. 73. Disponivel em:
https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000147344 spa. Acesso em: 28/08/2022. Fonte:
Alberto Junior. O Culto de Ifa — UNESCO. 2021. CCBA Federagdo. Disponivel em:
https://federacaoccba.org.br/o-culto-de-ifa-unesco/. Acesso em: 28/08/2022.

5 Jodo de Deus, conhecido nacional e internacionalmente sob esta alcunha, nasceu Jodo
Teixeira de Faria, em 24 de junho de 1942, no povoado de Cachoeira da Fumaca que, a partir de
1953, tornou-se 0 municipio Cachoeira de Goias. Desde 1976, em Casa fundada por ele, em
Abadiania, perto de Goiénia, realizava atendimentos espirituais como médium, viabilizando a
cura de varias pessoas através do fendmeno mediunico. Denunciado, em 2018, por centenas de
mulheres, foi condenado porestupro contra quatro delas, em 2019. Fonte:
https://gl.globo.com/go/goias/noticia/2019/01/09/joao-de-deus-tem-r-50-milhoes-em-dinheiro-
e-imoveis-bloqueados-pela-justica.ghtml. Acesso em: 15/09/2022.
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ele (Ori), sua conduta moral € reprovavel, certamente, essa convic¢do pessoal ira
prejudica-lo no transe. Sua concentragdo, sua entrega, sua capacidade de conexdo serdo
severamente afetadas por sua prépria certeza de que ndo é apto para o intento. Por outro
lado, se 0 Ori do médium néo se afeta, ndo se abate ou ndo se convence de que suas
condutas sdo reprovaveis moralmente, suas capacidades mediunicas ndo serdo abaladas.

Entretanto, hd ainda uma outra questdo nesse interim: E o divino nisso? Os
deuses, deusas, ancestrais e Guias espirituais seriam amorais? N&o se afetariam ou néo
se importariam com a conduta moral dos médiuns? Penso em varias possibilidades...
Uma delas, é que sim: as consciéncias meta-vivas realmente possam, por suas
convicgdes e autonomias de opinido (que ndo sdo perdidas apds a morte fisica), fazer
também seus préprios julgamentos de mérito sobre a conduta dos médiuns e, assim,
permanecerem com ele ou ndo. Se afastariam dessa tarefa conjunta, deixando-o a mercé
de espiritos que tivessem as mesmas opinides da pessoa do médium.

Uma outra hipdtese, é que, ainda que convencidos das condutas inapropriadas do
médium, poderiam permanecer no contexto, utilizando aquele corpo-veiculo para ajudar
e fazer o bem a quem realmente precisasse, tomando, por base, a imperfeicdo humana
que &, inclusive, entre os iorubas, uma certeza alicergal; talvez, os meta-vivos a
compreendam de uma forma mais ampla do que nos.

A outra possibilidade, é que realmente as questdes morais ndo interfiram no
transe e ndo sejam significativas para as energias que se manifestem ou que estas
energias tenham outros objetivos e padrfes de conduta que desconhecemos.
Particularmente, devo frisar que creio que, certas condutas dos médiuns, em um
contexto religioso, apesar da imperfeicdo humana, sdo totalmente incompativeis com 0s
propdsitos. O balizador estd na ética; alias, ndo apenas para o transe, mas para todas as
relacfes interpessoais sejam no ambiente profissional, familiar, académico, afetivo e
religioso.

No tocante a ética, penso que o “esquecimento” pleno dos médiuns durante o
transe, em muitos casos, pode ser uma defesa contra o julgamento social. Acredito que
muitos médiuns prefiram acreditar e relatar um “esquecimento” total do que se passa no
fendmeno medilnico para que ndo seja colocada em questdo a sua ética, ou seja, para
que nao se duvide se este médium “interferiu” no que foi dito ou feito durante o transe.

Ninguém deixa de confiar na ética de um advogado mesmo quando o cliente,
diante de seu patrono, revela seus proprios crimes cometidos; ninguém duvida da ética

de uma médica no tocante a preservacdo de informacBes que digam respeito a

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 121-154, nov. 2024 143



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

intimidade do paciente; ninguém pde em dlvida a ética de um contador quando todas as
particularidades econdmicas e financeiras, por vezes nem reveladas a familia, sdo dadas
ao seu conhecimento. Em todos os casos citados, a confianga inequivoca é depositada
em profissionais liberais, de nivel superior, ocupantes de competéncias tipicas de uma
elite social. A davida sobre o comportamento ético, entdo, recairia somente sobre o
médium do Terreiro, praticante de religiGes de matrizes africanas, cujo oficio ndo requer
curso superior? Isto, sem cogitar situagdes agravantes para a ‘“‘confiabilidade” do
médium, tais como o género, a cor, a orientacdo sexual, a escolaridade e a capacidade
financeira.

Por que catdlicos sdo capazes de revelar seus mais obscuros pecados aos padres
sem que paire a menor desconfianca sobre o sacerdote, o qual, diga-se de passagem,
estd plenamente consciente no ato da confissdo? Por que s6 0s mediuns, em transe, nas
religibes afro e afro-brasileiras sdo passiveis de uma desconfianca institucionalizada,
que os leva ao constrangimento de ndo revelarem que, sim, sdo partes conscientes do
fendmeno? N&o ha duvidas de que todo aquele passado histérico, acerca dos
preconceitos e discriminacdes as religiGes e aos religiosos de origem africana, pesa
muito.

O fato desses cultos serem tratados, ha séculos, como primitivos, atrasados e
psicologicamente desequilibrados, ainda impdem duvidas sobre o transe e sobre 0s
médiuns. A avaliacdo do preparo, da isen¢do, da capacidade e da ética dos médiuns, nao
sdo a mesma dispensada aos sacerdotes de outras matrizes. Essa diferenca deriva do
racismo étnico-religioso que balizou direta, ou indiretamente, todas essas teorias
completamente incapazes de entender a fenomenologia do transe por um viés que ndo
fosse etnocéntrico e cristocentrado.

Cabe uma reflexdo sobre os termos socialmente utilizados em aluséo ao transe.
A quantidade de expressdes talvez sirva para demonstrar que ndo ha um consenso ou
uma conceituacdo unificada, entre os proprios adeptos, sobre como se processa esse
fendmeno:

a) Virar: de uso bastante comum entre 0s adeptos e praticantes das
religides afro-brasileiras, “virar” faria alusdo a transformagio
momentanea em outra pessoa: virar outro(a), deixar de ser quem se é;

b) Virar no santo: no mesmo sentido, s6 que fazendo referéncia direta
ao orisa, aqui denominado como “santo” por forga do sincretismo

afrocatdlico, como se essa transformacdo se passasse entre a pessoa
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d)

do médium e o préprio divino. D& a entender um processo no qual a
pessoa se colocaria em outra posicdo, se transmutaria no
santo/entidade divina;

Dar santo: seguindo a mesma linha no tocante ao referencial
sincrético afrocatolico, “dar santo” pressupoe a situacdo de alguém
que dispende, oferece, doa o divino. A nomenclatura propfe ato
voluntario dotado de vontade prépria e ndo um arrebatamento que
seja além de seu proprio desejo;

Dar passagem: o verbo “dar”, como acima descrito, propde agdo
voluntaria. O substantivo “passagem”, referindo-se ao transe, alude
ndo a uma transigédo entre dois seres que ocorre durante o fendbmeno,
mas a ideia de que o médium deixa a entidade passar, transcorrer. A
expressdo nao deixa nitido se, apds a tal “passagem”, ambos os seres
participardo juntos da manifestacdo mediunica ou se apenas o espirito
que “passou” estaria no dominio do corpo;

Incorporar: a palavra pressupde que, durante o transe, a pessoa que
intermedia o fendmeno recebe em si, em seu corpo, um elemento

externo que nédo faz parte do seu Eu.

Da mesma forma, pensamos oportuno destacar e comentar algumas das

expressdes mais utilizadas para a denominacdo da pessoa que entra em transe,

viabilizando o fendmeno medilnico:

a)

b)

Médium: o vocébulo é de origem latina (medium — intermedirio).
Passou a ser usado como uma nomenclatura do espiritismo para
designar as pessoas capazes de intermediar, de varias maneiras, a
comunicagdo entre o material e o imaterial; uma das formas, seria
através do transe. A palavra passou a ser utilizada em outras vertentes
religiosas, inclusive, nas tradi¢des afro-brasileiras;

Cavalo: possivelmente, decorre da traducdo do substantivo ioruba
elegun. Literalmente: ele (pref. possuidor) + gun (v. montar),
portanto, indicando a pessoa que seria “montada” pela divindade. Ha,
aqui, uma importante contextualizacdo hermenéutica. Como frisamos,
uma das principais estruturas do sistema cultural ioruba é a
naturalidade, ou seja, a relagéo intrinseca e horizontalizada com a

qual os humanos se relacionam e respeitam o0s demais seres da

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 121-154, nov. 2024 145



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

natureza como seus iguais. Dessa forma, ainda que a metéafora seja do
corpo sendo “montado”, certamente, este “cavalo” ndo seria tratado
como mero animal de carga pelo seu “cavaleiro”. Por forg¢a do
principio da naturalidade, a relacdo entre montador e montaria seria
estabelecida em um sentido de parceria, complementaridade,
cumplicidade, como se homem e animal fossem um sO durante o
percurso. Isso muda bastante a compreensdo semantica neste
contexto. OQOutra possibilidade, € que a palavra seja um
aportuguesamento do vocabulo kavalu,’® de origem bantu, a
significar companheiro, camarada. E comum observar Guias e
Entidades incorporadas referirem-se a seus proprios médiuns como
“cavalo”;

c) Elégun: aportuguesamento decorrente do ioruba eléegun, como
descrito acima. A palavra € bastante utilizada no meio dos
Candomblés. E o titulo de uma importante obra, de Altair T°Ogun
(Altair B. de Oliveira): Elegun - Iniciagcdo no Candomblé (1995), na
qual o autor, de forma pioneira, apresenta detalhes ritualisticos, até
entdo restritos a iniciados, acerca das liturgias de “feitura” conforme
a tradicéo nago;

d) Burro: possivelmente, uma decorréncia da denominagdo “cavalo”.
Contudo, nota-se, aqui, um tom pejorativo e jocoso a descrever o
meédium como um intermediario com limitaces cognitivas. Também
pode ser pura e simplesmente um entendimento de que tanto cavalos
quanto burros seriam animais utilitdrios de carga e/ou transporte.
Muitos Guias se referem aos seus médiuns por esse termo;

e) Aparelho: de uso mais comum entre Umbandas exotéricas e
kardequizadas; bastante utilizada entre os espiritas como sindnimo de
médium. A semantica da palavra remonta também um equipamento,

algo técnico a ser usado em determinado propoésito. Ainda que o

16 Kavalu = sub. (IX) Partidario; companheiro. Camarada. Pessoacom que se tem relagGes de
amizade. Amigo de inverno: — ka mutange tanga; tanga i kabu, uamba u abatuka. Adj. Intimo.
Privado. Fonte: ASSIS JR., A. de. Dicionario kimbundu-portugués. Linguistico, botanico,
histérico e corografico. Luanda: Argente, Santos & Cia. Ltda., 1923. p. 106 (Grifo do autor).
Disponivel em: https://archive.org/details/dicionriokimbu0Oassiuoft. Acesso em: 31/01/2023.

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 121-154, nov. 2024 146



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

corpo do médium seja entendido como um aparelho tecnolégico, seu
adequado preparo, capacidade e funcionalidade sdo aqui
considerados, mesmo que de forma subliminar. Contudo, a
pessoalidade do medium passa a um segundo plano de relevancia. O
corpo deixaria de ser uma pessoa e passaria a ser meramente um
“aparelho”;

f) Veiculo: também de uso mais comum entre espiritas e, mais ainda,
entre esoteristas. Da mesma forma que a nomenclatura acima,
“veiculo” também pressupde um elemento técnico, ndo humano,
adequado ao propdsito;

g) Menino(a): a palavra possui um fundo carinhoso de tratamento;
denota que os médiuns seriam, ainda, ne6fitos na jornada espiritual.
Assim como criancas, seriam cuidados, tratados e referenciados pelos
proprios Guias e ancestrais.

E possivel que essas nomenclaturas possam ter influenciado sobremaneira os
pesquisadores de campo. N&o sabemos, ao certo, as datacGes linguisticas desses
vocabulos: alguns, aparecem em antigos livros de Umbanda, do inicio do século XX;
outros, embora ndo escritos, sdo reproduzidos pela tradicdo oral nos ambientes de
Terreiros desde o XIX. Os de origem Kardecista, sdo difundidos por obras escritas e em
nomenclaturas espiritualistas desde as primeiras praticas do Espiritismo no Brasil,
estimando-se para tal o ano de 1840.

Ao ouvir essas expressdes ou algumas delas, é compreensivel que estudiosos ndo
organicos possam ter se confundido entre as diversas teorias sobre o fenémeno
mediunico e as préprias falas e relatos dos mediuns. Por isso, defendo que as
nomenclaturas podem ser Uteis, pedagogicamente; ndo para impor verdades nem
condi¢bes, mas para nos ajudar a entender o processo da préatica a teoria. Rever esses
termos com um olhar descolonializado, ajuda muito a repensar o transe, 0s elementos
que o compdem e a complexidade fenomenoldgica do mesmo.

O fendémeno mediunico, enquanto percepcdo do metafisico, ndo se resume ao
contato entre vivos e meta-vivos. Entendo possivel que os médiuns possam
captar/perceber também as energias de outros vivos, ou seja, 0 medium pode sentir,
conectar-se a energia de pessoas viventes, ndo no sentido de incorporar nem de
excorporar, mas no sentido de perceber as energias, pensamentos, intencdes, projecoes,

memorias. Essa possibilidade, inclusive, justifica o fendmeno mediunico da intuicdo
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durante a leitura oracular. Neste ato, em geral, 0 médium nado entra em transe: a leitura
oracular se passa, portanto, enquanto o médium esta plenamente consciente. Contudo,
através do ponto de concentragdo (Oraculo), o0 médium é capaz de, além da leitura
codificada dos elementos oraculares, intuir, perceber, acessar memorias do consulente;
chama-se isto intuicdo. Esta ndo deixa de ser um acesso ao metafisico, um fenémeno
mediunico.

As intuicdes podem ocorrer de um médium para outro como também do médium
para si mesmo, ou seja, 0 médium €é capaz de intuir, sentir algo relacionado a sua
prépria vida, suas vivéncias e relacdes pessoais intervivos, entre ele e meta-vivos; da
mesma forma, tem a capacidade de intuir também a respeito de outras pessoas. Essas
intuicGes podem ser mediadas por ultrapersonalidades ou ser conclusdes de seu proprio
Ori — 0 que, em nada, diminui sua importancia. Antes, pelo contrario, demonstram o
quanto a pessoa esta sintonizada com seu préprio Eu.

Muitas s8o as possibilidades do fendmeno meditnico. No Candomblé, este
ocorre, em geral, através do transe e da intuicdo; na Umbanda, além destas hipoteses, ha
trabalhos medilnicos de cura. Ha4 médiuns de Umbanda, que também desenvolvem
fendmenos mediunicos de psicografia, psicopictografia e de materializacdo. Todos estes
através de manifestacoes de ultrapersonalidades.

O transe, enquanto fendmeno medidnico, ndo é restrito as religides afro e afro-
brasileiras, pois entendo que possa ocorrer em outras religides e buscas espirituais. VVou
além: creio que a religido ou as religides ndo sdo os Unicos meios de viabilizacdo do
fendmeno meditnico. O que entendemos por transe, poderia aplicar-se a outras
vertentes. Contudo, ndo me estendo, aqui, acerca dessa questdo porque: 1) o tema
mereceria uma tese prépria; 2) nao gostaria de incorrer no mesmo equivoco dos autores
que me antecederam sobre este tema, impondo minha percepg¢do a outros meios sociais
e culturais.

A fenomenologia do transe extrapola religido e, a meu ver, também o campo da
espiritualidade. Entendo que transe requeira, antes de mais nada, um componente fisico

no corpo para viabiliza-lo. Neste caso, o elemento seria a glandula pineal.!” Esta é uma

17 Fonte: Stoodi (Blog). Glandula pineal: o que é, funcdo e como ativar. Publicado em:
06/05/2021. Biologia. Disponivel em: https://www.stoodi.com.br/blog/biologia/glandula-pineal-
0-que-
el#.~text=A%20g1%C3%A2ndula%20pineal%20%C3%A9%20uma,conhecidos%20como%20
membranas%20pia%2Dm%C3%Alter. Acesso em: 15/09/2022.
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glandula endocrina responsavel por secretar a melatonina, um horménio que
desempenha diferentes fungdes no nosso organismo. Desde a Antiguidade, fala-se desse
elemento fisico: filésofos a associavam a funcbes e capacidades metafisicas. O
comportamento da pineal, no organismo humano, possibilita, ou ndo, o fenémeno do
transe. Alguns adeptos e adeptas das religides afro e afro-brasileiras jamais entram em
transe, tais como as Ekéji,® os Ogan?® e os Babalawo:2° possivelmente, a pineal se
desenvolva de outra forma ou com outras capacidades no corpo destas pessoas. O fato é
que alguns entram em transe e outros, ndo, porem, isto ndo estabelece nenhuma
hierarquia, muito menos significa capacidades ou incapacidades; apenas atesta
peculiaridades e diversidades da rica natureza humana.

A glandula pineal fica localizada na extremidade posterior do terceiro ventriculo,
acima do teto do diencéfalo, conectada a ele por pequenos ramos, bem no centro do
cérebro humano. O corpo da glandula é revestido pelos mesmos tecidos que formam as
meninges, conhecidos como membranas pia-mater. Os iorubas denominam a pineal de
Iwaju: trata-se de uma elisdo a partir de i (particula vocalica que transforma verbos em
substantivos) + wa (v. estar, ser, haver, existir) + oju (s. olho; usado também para
descrever rosto, face, olhar, percep¢do). Portanto, em traducdo livre, poderiamos
decodificar lwaju como “percepcdo existencial”. Outra possibilidade, seria a mesma
elisdo com o verbo wa, que é polissémico, significando abracar, prender, apertar. Neste
caso, a tradugdo poderia ser “o olho que acolhe”, referindo-se ao transe. Nota-se que,
em ambas as hipdteses, o verbo wa tem seu sinal diacritico invertido na palavra

composta (iwaju), como ocorre em quase todos os vocabulos elisionados.

Considerac0es finais

18 EKéji: 1. s. cargo feminino conferido no Candomblé aquelas que ndo incorporam. Este cargo é
conferido pelo Orisa em transe no sacerdote(isa), ou em outro membro do Terreiro que possua
posicdo hierdrquica de importancia no Ilé. Mesmo que yaroba; dogan; ajoié; 2. s. num. ord. =
segundo(a) (Jagun, 2017, p. 986. Grifo do autor).

19 0g4, ogan: 1. s. tocador dos atabaques rituais no Candomblé. Cargo masculino conferido nos
Candomblés a homens que ndo entram em transe medidnico. Este cargo é conferido pelo Orisa
em transe no sacerdote(isa), ou em outro membro do Terreiro que possua posicao hierarquica de
importancia no 1l¢; 2. s. mestre; chefe; 3. s. empregador, patrdo. (Jagun, 2017, p. 1166. Grifo do
autor).

20 Babalawo, oliwo: sacerdote do culto a Ifa encarregado da consulta oracular. Lit.: aquele que
conhece 0s mistérios baba (s. pai) + ni (pron. dem. aquele) + awo (segredo, mistério). Mesmo
que olawo. (Jagun, 2017, p. 963. Grifo do autor).
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O fendmeno medilnico é um dos eixos mais importantes as préaticas afro-
brasileiras. No entanto, pouco se fala, pouco se debate e pouco se reflete acerca deste
evento. Antes pelo contrario, o tema é revestido por certas cortinas de mistério. Mesmo
dentro dos Terreiros, no auge do processo inicidtico, por exemplo, sdo poucas as
orientacdes e elucidacdes sobre o ato mediunico. Neste vacuo, nota-se um sem-numero
de relatos que distorcem, enebriam e até criam certo tabu a respeito. No entanto, a
discussdao franca e cuidadosa da tematica, pode contribuir para a reducdo do
preconceito, das manipulacdes e até do afastamento dos proprios adeptos, quando se
percebem desassistidos em suas ddvidas mais essenciais.

A confusdo desenfreada no uso de termos e conceitos completamente dispares,
COMO possessdo, animismo, totemismo, fetichismo e incorporagdo, contribuiu
negativamente para o entendimento. Para agravar, muitas das teses elaboradas sobre
isto, foram construidas por pesquisadores alheios ao eixo, resultando em relatos
distorcidos e repletos de racismos e preconceitos.

Para um estudo responsavel neste diapasdo, importante contar com uma analise
enddgena; contextualizada social, historica e regionalmente; liberta de principios e
entendimentos que alterem conceitos filosoficos originarios. Essa é a nossa proposta
para 0 mergulho nesta fenomenologia.

Importante ainda considerar elementos estruturantes ao transe, tais como: o
corpo, a emocao e a ultrapersonalidade. Sdo matérias-primas a esse fendbmeno.

Ressalto que diversas expressdes largamente utilizadas no ambiente de Terreiro,
tais como “cavalo”, “aparelho” e “elegun”, merecem um olhar descolonizado, baseado
em pesquisa etimoldgica.

Estamos ainda distantes de compreendermos a extensdo do fendbmeno mediunico
no contexto afro-brasileiro. Contudo, como dissemos, é extremamente necessario
ampliarmos pesquisas, a fim de que um eixo tdo importante a essas praticas, possa

ganhar mais elucidacdo e menos preconceito.
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Sobre decolonialidade da fé e heteroteotopias: a macumba como
espiritualidade marginal e teogonia marginalizada

On the decoloniality of faith and heterotheotopias: macumba as marginal
spirituality and marginalized theogony

Alexandre Marques Cabral*

Resumo: O objetivo primario deste artigo é articular as nogbes de colonialidade da fé,
heteroteotopia de terreiro e teogonia marginal das macumbas. O horizonte a partir do
qual este estudo se desenvolve é a colonialidade entendida como légos historico, que
sobrevive ao fim das relagGes coloniais modernas entre metropoles europeias e colénia e
perpetua diversas opressdes estruturais, como racismo sistémico, opressao de género,
empobrecimento de classes subalternas etc. Dentre os vetores da colonialidade destacados
pelos estudos decoloniais (colonialidades do poder, do saber e do ser), entendo ser preciso
caracterizar a colonialidade da fé, algo desconsiderado pela maior parte da literatura
decolonial. Se a colonialidade da fé incide diretamente no controle do espirito e na
dominacdo continua dos sentidos decisivos da condi¢des eco-politico-existencial dos seres
humanos, as formas de resisténcia a colonialidade da fé exigem novas teogonias. Por
heteroteotopia, inspirado em Foucault, compreendo divindades qualitativamente distintas
gue nascem e se afirmam no interior da colonialidade da fé, o que exige uma
espiritualidade marginal e nos permite pensar estas outras divindades também como
marginalizada. Para exemplificar a heteroteotopia decolonial, irei caracterizar as
macumbas brasileiras como paradigmas de analise.

Palavras-chaves: Decolonialidade da fé. Colonialidade. Heteroteotopia. Macumba.

Abstract: The primary objective of this article is to articulate the notions of coloniality of
faith, heterotheotopy of terreiro and marginal theogony of macumbas. The horizon from
which this study develops is coloniality understood as historical logos, which survives the
end of modern colonial relations between European metropolises and colonies and
perpetuates various structural oppressions, such as systemic racism, gender oppression,
impoverishment of subordinate classes, etc. Among the vectors of coloniality highlighted
by decolonial studies (colonialities of power, knowledge and being), | believe it is
necessary to characterize the coloniality of faith, something disregarded by most
decolonial literature. If the coloniality of faith directly affects the control of the spirit and
the continuous domination of the decisive meanings of the eco-political-existential
conditions of human beings, forms of resistance to the coloniality of faith require new
theogonies. By heterotheotopy, inspired by Foucault, | understand qualitatively distinct
deities that are born and assert themselves within the coloniality of faith, which requires a
marginal spirituality and allows us to think of these other deities as also marginalized. To
exemplify decolonial heterotheotopy, | will characterize Brazilian macumbas as paradigms
of analysis.

Keywords: Decoloniality of faith. Coloniality. Heterotheotopy. Macumba.
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Introducéo

O presente trabalho possui como objetivo primario articular as nogdes de
colonialidade da fé, heteroteotopia de terreiro e teogonia marginal das macumbas. Para
dar conta dessa relacao é preciso comecar a caracterizacdo da relacdo entre colonialidade e
fé, algo ndo explicito em muitos estudos decoloniais. Em um segundo momento, é preciso
questionar o sentido de heteroteotopia e como este conceito se relaciona com as
experiéncias vividas de terreiro. Por fim, como as macumbas podem ser compreendidas
como espacdo de reexisténcia sob a forma de uma teogonia marginal. A colonialidade se
revela, como parece ficar claro, como fundo histérico a condicionar cada conceito e cada
relacdo a ser tematizada. Devido a complexidade das questes levantadas, esse texto se
quer provisoério e sintético, aberto, portanto, a ulteriores reelaboracdes. Em que sentido,
pergunto, a colonialidade deve ser conjugada com a nocdo de fé? Por que é preciso
acrescentar a triade colonialidade do ser, do saber e do poder a colonialidade da fé?

O tema da decolonialidade ou descolonialidade parece ter aflorado nos dltimos
anos, no Brasil. Se levarmos em consideracdo o fato de as pesquisas decoloniais terem
comecado a se desenvolver a partir dos anos 1990, houve alguma demora nesse
florescimento. Ainda assim, ele esta se disseminando e, talvez, se enraizando em solo
nacional, além de estar produzindo muitos frutos. E que somos todos/as herdeiros/as da
colonizacao europeia, sobretudo via Portugal, mas também através de outros paises do
hemisfério norte. E, apesar de a descolonizacdo presente na independéncia brasileira ter
dado as caras desde o inicio do século XIX (1822), a colonialidade ndo nos abandonou.
Isso se deve ao fato de a colonialidade ser um ldgos histérico, ou seja, um projeto
histérico de mundo, que nasceu com a colonizacdo do chamado Novo Mundo, mas se
autonomizou e sobreviveu a sua derrocada. Foi-se Portugal e ficou a logica colonial.
Foram-se a Espanha e a Inglaterra, mas restou a colonialidade como l6gica hegemonica na
estruturacdo das Americas. Isso significa que a colonialidade é aquilo que os gregos
chamaram de arché, a saber, principio condutor da histéria do Novo Mundo.

Por isso, nossa temporalidade, nossas culturas, nossas subjetividades e nossas
cosmopercepgdes sdao marcadas pela logica colonial. Essa logica histérica, contudo, ndo
pode ser considerada neutra, seja em ambito politico, ético, epistemoldgico, religioso etc.
Trata-se de um projeto letal que naturaliza as violéncias que exerce nos corpos que séo
eleitos como suas vitimas preferenciais. E nesse sentido que a colonialidade assume

carater inventivo, pois suas formas de violentar sdo diversas: divisdo e dominagdo de
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territorios, hierarquizacdo racial, dominacdo de género, sujeicdo militar e policial da
parcela racialmente inferiorizada da sociedade, criagdo de institui¢Oes e leis que garantem
privilégios para a parcela branca, heterossexual, cristd e masculina da populagéo, produgéo
de subjetividades que naturalizam as violéncias estruturais coloniais, producdo de
conhecimentos (epistemologias) que serdo operacionalizados pelos grupos privilegiados e
serdo considerados verdadeiros em detrimento de outras formas de conhecimento,
sobretudo conhecimentos ancestrais inadequados aos critérios eurocéntricos de fabricacéo
de saber, criacdo de modos de producdo econdmicos que produzem abismos entre grupos

ricos e pobres/miseraveis etc.

1. Desenvolvimento do tema

Colonialidade néo significa 0 mesmo que colonialismo. Colonialismo
denota uma relagéo politica e econdmica na qual a soberania de um povo
reside no poder de outro povo ou nagdo, o que constitui tal nacdo em um
império. Diferente dessa ideia, a colonialidade se refere a um padréo de
poder que emergiu como resultado do colonialismo moderno, mas que
em vez de estar limitado a uma relagdo formal de poder entre dois povos
ou nagles, se refere ainda mais a forma como o trabalho, o
conhecimento, a autoridade e as relagdes intersubjetivas se articulam
entre si através do mercado capitalista mundial e da ideia de raca. Assim,
ainda que o colonialismo preceda a colonialidade, a colonialidade
sobrevive ao colonialismo. Ela mesma se mantém viva em manuais de
aprendizagem, no critério para o bom trabalho académico, na cultura, no
sentido comum, na autoimagem dos povos, nas aspiragdes dos sujeitos e
em tantos outros aspectos de nossa experiéncia moderna. Em um sentido,
respiramos a colonialidade na modernidade cotidianamente.
(Maldonado-Torres, 2007, p. 131).

Do que fora dito acima, é preciso reconhecer que a Europa possui uma atuagdo
preponderante na criacdo e disseminacdo da colonialidade. Isso parece um contrassenso,
pois a Europa sempre atuou com vistas a promog¢ao da “humanidade” e a salvacao dos
povos em geral. Mas é justamente essa retdrica autoglorificadora da Europa que é
questionada pelos estudos decoloniais. Enquanto meta de todos 0s povos ndo-europeus, a
Europa € porta-voz privilegiada do sentido ultimo do ser humano, dos conhecimentos
verdadeiros, dos valores morais, da organizacgéo politica e juridica de uma comunidade, da
verdadeira crenca e do verdadeiro Deus. N&o a toa, ideias como progresso, evolucéo e
desenvolvimento passaram a se identificar com as praticas, pensamentos e modos de ser
europeus. Ainda que a Europa esteja aberta a sua propria evolucéo, em relagdo aos demais
povos, ela aparece como meta a ser alcancada, paradigma a ser seguido. Ao mesmo tempo,
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a Europa assume a missdo messianica de libertar os demais povos do atraso, da barbarie,
do paganismo, do primitivismo, do obscurantismo, da imoralidade, da depravacéo, da
idolatria, do fetichismo etc. Essa face messianica parece legitimar todas as invasdes
decorrentes da sua expansdo maritima, comercial e colonial a partir de 1492. Justamente
porque o pressuposto dessas praticas europeias foi e ainda é a violéncia colonial, 0s
estudos decoloniais passaram a chamar o sistema-mundo moderno de modernidade-
colonialidade. Por um lado, a hifenizagdo mostra que a modernidade é acompanhada pela
colonialidade. Por outro, ao hifenizar modernidade-colonialidade, os estudos decoloniais
guerem mostrar que a colonialidade é o correlato essencial da modernidade, o que
equivale a dizer que a ldgica colonial ndo é um efeito colateral da modernidade, que
poderia ser extirpado com alguma medida moral, politica e/ou religiosa. Antes disso, a
colonialidade é a seiva da qual se alimenta o desdobramento histérico da modernidade.
Dai a perversa alianga entre discursos positivos e préaticas destrutivas na modernidade.
Como afirmaram Mignolo e Grosfoguel: “a retdrica positiva da modernidade justifica a
logica destrutiva da colonialidade” (Grosfoguel; Mignolo, 2008, p. 31).

Ainda que a colonialidade seja uma logica hegeménica a ditar o curso histérico de
muitas culturas, sua dindmica ndo é homogénea. Antes, a colonialidade é uma ldgica
histérica composta por forcas diversas. Dai os estudos decoloniais falarem em trés
colonialidades, que, por sua vez, operam em conjunto, de modo interseccional, a saber,
colonialidade do ser (ontoldgica), do saber (epistemoldgica) e do poder (politica). Diria
que sdo vetores da ldgica colonial, que atuam simultaneamente. Sem entrar nos
pormenores dessa triade, o que fiz alhures (cf. Cabral, 2022 a), é possivel afirmar que as
trés colonialidades forjam a subjetividade, condicionam a sociedade, estruturam os modos
de conhecimento e promovem sujei¢do e exposi¢do a varios tipos de morte derivados de
praticas de violéncia e injustica.

No que concerne a colonialidade do ser, a logica colonial se impde a medida que
produz sub-seres. Trata-se daquilo que Maldonado-Torres chamou de diferenca
subontoldgica, que se difere da diferenca entre ser e ente, que Heidegger nomeou de
diferenca ontolégica. A diferenca subontoldgica nada mais € que a diferenca ontoldgica
colonial. Ela se caracteriza por dividir os seres humanos em seres e subseres. Assim,
forma-se um tipo especifico de alteridade, que nada tem a ver com irredutibilidade e
transcendéncia, como pensou Lévinas (cf. Lévinas, 2000, cap. I), mas como sub-alteridade

ou desalterizacdo, ou seja, subtracdo do sentido afirmativo da alteridade e transformacao
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da alteridade em menos-ser. Como afirmou Maldonado-Torres: “A colonialidade do ser
ndo se refere, pois, meramente a reducdo do particular a generalidade do conceito ou a um
horizonte de sentido especifico, mas a violacdo do sentido da alteridade humana, até o
ponto onde o alter-ego fica transformado em sub-alter.” (Maldonado-Torres, 2008, p. 150)
O efeito historico da colonialidade do ser € um s@: produzir o damné, isto €, a existéncia
condenada, infernizada ao longo da vida. Na condenacéo, a vida dos subseres esta sempre
exposta a morte injusta. “Enquanto o Dasein estd perdido no ‘a gente’ e alcanca a
autenticidade quando antecipa sua propria morte, o condenado (damné) confronta a
realidade de sua finitude e o desejo pela sua desaparicdo como aventura didria”
(Maldonado-Torres, 2008, p. 148).

A colonialidade do saber promove uma verdadeira guerra contra epistemologias
ndo ocidentais. As epistemologias euro-ocidentais, de forma narcisista, sé validam seus
conhecimentos mediante a negagdo ou sujeicdo de conhecimentos diferentes dos seus.
Seus critérios de validacdo de si passam a ser critérios de validagdo de todo e qualquer
conhecimento. Ao mesmo tempo, seus horizontes hermenéuticos delimitam o campo de
inteligibilidade de toda realidade possivel. Por exemplo, desde o século XVII, as
epistemologias euro-ocidentais se orientaram por uma dicotomia de matriz metafisica
incontornavel, a saber, a correlacdo sujeito-objeto. Desde entdo, essa dicotomia serviu de
eixo compreensivo dos conhecimentos em geral. Disso derivou a invisibilizacdo de
diversos conhecimentos irredutiveis as nocdes de sujeito e objeto. Por outro lado, ideias
como objetividade, certeza, universalidade, fundamentacdo racional, dentre outras,
inviabilizaram o reconhecimento de outras formas de conhecimento como possuidores da
mesma dignidade que aqueles euro-ocidentais. Por esse motivo, conhecimentos
decorrentes da experiéncia afetiva de mundo, conhecimentos orais, conhecimentos
baseados no compromisso ético do cuidado com vulneraveis sdo considerados inferiores
ou subconhecimentos. Ora, conhecimentos irredutiveis as epistemologias ocidentais
modernas sdo, na maior parte das vezes, racializados e estigmatizados. Sdo conhecimentos
nascidos de culturas e pessoas negras, amerindias, pessoas LGBT+, pessoas em situagdo
de rua etc. Tais conhecimentos s&o considerados subjetivistas, ndo universais, primitivos,
corporais, sem rigor, metaforicos etc. A medida que esses conhecimentos so silenciados,
muitos modos de viver, sentir, desejar, crer sdo violentados. Esse é o sentido violento dos
epistemicidios em geral. Basta pensar nas universidades ocidentais para vislumbrar essa

préatica epistemologica violenta. Como afirmou Grada Kilomba: “somos capturadas/os em
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uma ordem violenta colonial. Nesse sentido, a academia ndo é um espago neutro nem
tampouco simplesmente um espacgo de conhecimento e sabedoria, de ciéncia e erudicdo, é
também um espaco de v-i-0-1-é-n-c-i-a.” (Kilomba, 2019, p. 51).

Por fim, a colonialidade do poder assinala que as forcas politicas (relacbes
de poder) ndo sdo exercidas com a finalidade de produzir condi¢bes de exercicio da
liberdade. As relacGes de poder se estruturam mediante praticas de opressdo. A opressao
se identifica com formas de dominacdo de vidas subhumanizadas e de sua exposicéo
continua a experiéncias de morte. Essas relagdes coloniais de poder se verificam em
ambitos macro e micropoliticos, permeando as relagdes afetivas, as injdrias raciais, as
praticas de escraviddo e/ou o trabalho realizado em condi¢des claramente precérias, 0
empilhamento dos corpos negros em favelas, a precarizacdo das condi¢es de vida de
comunidades indigenas, quilombolas, LGBT+ etc. Isso se revela melhor quando levamos
em consideracdo a correlacdo centro-periferia, que posiciona a Europa em lugar
hierarquico verticalizado de superioridade e insere os povos colonizados no (ndo) lugar de
inferioridade.

Como afirmou Quijano:

A posterior constituicdo da Europa como nova identidade depois da
América e a expansdo do colonialismo europeu ao resto do mundo
conduziram a elaboracdo da perspectiva eurocéntrica do conhecimento e
com ela & elaboracéo tedrica da ideia de raca como naturalizacdo dessas
relacbes coloniais de dominacdo entre europeus e ndo-europeus.
Historicamente, isso significou uma nova maneira de legitimar as ja
antigas ideias e praticas de relagdes de superioridade/inferioridade entre
dominantes e dominados. (Quijano, 2005, p. 118).

As trés colonialidades sdo atravessadas e estudadas por trés marcadores de
opressdo: género, raga e classe. Por isso, os estudos decoloniais trabalham com o
entrecruzamento das trés colonialidades com os trés marcadores de opressdo. Assim, 0s
sofrimentos derivados das praticas coloniais de injustica, 0s modos de invisibilizacdo dos
corpos, as formas de exposicdo a morte, a variacdo historica da iniquidade, os tipos de
exclusdo etc. podem ser compreendidos em suas nuances e diversificagfes. Isso porque a
opressdo colonial ndo é univoca, mas polissémica e diversa. Uma rapida olhada nessas
duas triades — colonialidades do ser, saber e poder e marcadores de género, raca e classe —
deixa entrever certos limites hermenéuticos no que concerne a inteligibilidade da
complexidade da l6gica colonial. Onde fica a colonialidade do produzir (economia), uma
vez que o marcador de classe se relaciona diretamente com a economia? Ha uma

colonialidade especifica para a producdo econémica? E a colonialidade da Terra, ou seja,

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 155-173, nov. 2024 160



Er 7 )

Revista Discente do Programa de

::EL;/, SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

dos ecossistemas em geral? As duas triades ndo sdo claramente antropocéntricas? Se sdo,
como dar conta da questdo ecoldgica, se € mais do que notdrio que a colonialidade possui
carater ecogenocida ou necroecopolitico? (cf. Cabral, 2022 a)

Como dito anteriormente, este estudo nao pretende dar conta dessas questdes
acima assinaladas. Antes, gostaria de questionar outra colonialidade ainda desconsiderada
pelos estudos decoloniais da atualidade, qual seja, a colonialidade da fé. Essa
colonialidade age, quase sempre, em meio a simbolica religiosa, porém ndo se reduz a ela,
uma vez que a experiéncia da fé, que aqui sera identificada com o complexo conceito de
espiritualidade, ndo se reduz a religiosidade, compreendida como cultivo de sentidos da
existéncia humana no interior de préaticas religiosas institucionalmente reconhecidas.
Entendo, por um lado, que a colonialidade da fé incide diretamente no que gostaria de
chamar de sentidos decisivos da condicdo humana e, por outro, controla o espirito.
Ademais, a colonialidade da fé atua nos simbolos sagrados e na significacdo das
divindades em geral. Por isso, como procurarei mostrar sinteticamente, as divindades
“colonizadoras” justificam praticas e experiéncias coloniais. Para se reexistir as
divindades colonizadoras, uma das estratégias plausiveis consiste em afirmar divindades

marginalizadas e construir espiritualidades marginais.

Derivado, no sentido aqui operado, das tradi¢Ges religiosas e culturais abradmicas e
presente em palavras que atravessam 0 nosso cotidiano — como, por exemplo,
“espirituoso” e “espiritual” —, 0 espirito responde pela integralidade da condi¢cdo humana,
uma vez que articula a pluralidade que somos, por meio das multiplas experiéncias que
cultivamos. Isso equivale a dizer que o espirito promove a unidade da existéncia humana,
a0 mesmo tempo que sustenta e atravessa a diversidade de suas relagdes e experiéncias. E
que o ser humano ndo é semelhante a uma pizza, que pode ser dividida em diversas partes.
A condicao humana nao ¢ “fatiavel”. Por isso, quem somos se manifesta integralmente em
cada experiéncia, em cada comportamento, em cada relagdo, em cada desejo, em cada
afeto, em cada acgdo, em cada pensamento etc. Nosso ser acontece inteiramente em tudo
que desempenhamos. Se levarmos em conta a noc¢do existencial de sentido, talvez fique
mais inteligivel o conceito de espirito aqui trabalhado. A condicdo humana precisa
articular sentido, uma vez que todo sentido responde pela significacdo das nossas

experiéncias, dos seres com 0s quais nos relacionamos, além de responder pelo
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direcionamento da nossa existéncia no mundo. Em outros termos, todo sentido articula
direcionamento e significacdo. (cf. Heidegger, 2006, §8 31-32) Se o0 ser humano ndo é um
conjunto de fragmentos justapostos, entdo, sua existéncia é atravessada, por um lado, por
muitos sentidos, por outro, ela é organizada temporariamente por um sentido fornecedor
da sua unidade temporal. Unidade de sentido e multiplicidade de sentidos acontecem
conjuntamente. 1sso me permite vislumbrar a seguinte dindmica: ha, na condi¢cdo humana,
sentidos transitivos, que se referem a experiéncias com seres diversos: a comida, aquela
outra pessoa, uma prova a ser realizada etc. Cada experiéncia dessas é atravessada por um
sentido. Esses sentidos sdo transitivos. Porém, ha sentidos que respondem pela
intransitividade da condicdo humana. Esses sentidos se relacionam com o fato (ndo
objetivo) de que somos, de que existimos, de que devemos responder pela facticidade de
ser e por toda a sua dindmica. A relacdo entre sentidos transitivos e intransitivos marca
exatamente a no¢do de espirito que aqui nos interessa.

O espirito responde, a um s6 tempo, pela transitividade de nossas experiéncias de
mundo e pela intransitividade da nossa existéncia. Basta pensar no sentido ndo bioldgico
de vida, para essa relacdo entre intransitividade e transitividade se evidenciar melhor.
Nossas vivéncias sdo diversas, mas o ato de viver ndo se reduz a nenhuma das vivéncias,
ainda que as atravesse por inteiro. Viver atravessa e excede o vivido (vivenciado). Em
todo vivido o viver acontece, porém o viver ultrapassa o vivido pelo fato de excedé-lo. Dai
ser possivel afirmar que viver é simultaneamente imanente e transcendente em sua relacdo
com o vivenciado. Em outras palavras, o sentido que se afirma no verbo viver articula,
transpassa e excede o vivenciado. H4, portanto, uma relacdo de transimanéncia entre viver
e vivéncias. O espirito é justamente esse acontecimento em meio ao qual o entrelacamento
de viver e vivenciado se da e a vida se afirma na integralidade criativa que é a sua. Assim,
a vida se dad ao mesmo tempo como singularidade, relacionalidade e excesso. Como disse
Leonardo Boff:

O espirito humano [€é entendido] como forga de sintetizacdo e criagdo de
unidade. (...) O espirito humano é uma forca de socializacdo e de
comunicacao. (...) O espirito humano é uma forca de significacdo: tudo o
gue o ser humano enfrenta possui significacdo para ele. (...) O espirito
humano é uma forca de transcendéncia: o ser humano nunca pode ser
encapsulado numa férmula ou enquadrado em alguma estrutura. Ele
desborda e permanece sempre uma interrogacdo aberta para cima, para
os lados, para dentro e para além dele mesmo. (Boff, 2004, p. 219-220).

A espiritualidade, apesar de ser um conceito moderno, assinala o exercicio

qualificado do espirito. O espirito, como se pode perceber, ndo € uma propriedade
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metafisica, mas um modo de ser através do qual a dindmica da vida acontece
qualitativamente de modo afirmativo e potencializador. O que estd em questdo no
exercicio da espiritualidade é a vitalidade da vida e seus modos afirmativos de ser. A
intensidade da espiritualidade se revela no grau de afirmatividade da existéncia em meio
as suas experiéncias transitivas e intransitivas. Como tais experiéncias nunca sao
solipsistas, a espiritualidade conjuga o exercicio da vida em meio as relagdes onde a
propria vida singular do vivente acontece. A0 mesmo tempo, se 0 espirito possui como
sentido 0 movimento de transcendéncia que se identifica com sua abertura criativa e
criadora para todas as direcdes em que ele € exercido, entdo, a espiritualidade também é
compreendida como poténcia criadora. Os sentidos que decidem a integralidade da
condicdo humana, na transitividade e intransitividade de suas experiéncias, na
transcendéncia criadora que € a sua, sdo sentidos espirituais, pois sdo sentidos decisivos.
Sentidos decisivos, como afirmei anteriormente, sdo aqueles que respondem pela
vitalidade que € a nossa e pela qualidade da nossa existéncia. E exatamente em relagio ao
espirito e ao exercicio da espiritualidade, que acontece a colonialidade da fé.

Devo relembrar o que fora dito: o que estou a chamar de espiritualidade e de fé
foram culturalmente capturadas pelas instituicdes religiosas. Por isso, a colonialidade da fé
é, a um sO tempo, colonialidade da espiritualidade e colonialidade exercida por certa
religiosidade hegemonica. No caso da formacdo violenta do Brasil, a religiosidade
colonial é cristd: inicialmente catdlica e, posteriormente, sobretudo a partir das missdes
protestantes estadunidenses (sulistas) no século X1X, evangélica. O cristianismo colonial é
responsavel pela colonialidade da fé no Brasil e em todas as Américas. Conhecemos,
portanto, o Cristo colonial, que nada ou quase nada se assemelha a Jesus de Nazaré,
assassinado na cruz por ser considerado herege (blasfemo) segundo o Sinédrio judaico e
subversivo politico pelo regime imperial romano. (cf. Boff, 1994, p. 53-55) No Jesus
colonial, o crucificado se tornou crucificador. Por esse motivo, o Cristo colonial é racista,
sexista, misogino, LGBTfdbico, etnocida, ecocida, imperialista, capitalista, dentre outras
caracteristicas nefastas. Ele apoia a industria armamentista e 0 armamentismo como
ideologia. Em nome da vida, promove a morte ¢, em nome de Deus, 0o 6dio ganha
mascaras de amor. Vale levar aqui em conta a carta dos indigenas Maximo Flores, Emmo
Valeriano e Ramiro Reynaga entregue ao Papa Jodo Paulo I, por ocasido de sua visita ao
Peru, em 1985. Em um certo momento, a carta diz:

Nos, indios dos Andes e da América, decidimos aproveitar a visita de
Jodo Paulo Il para devolver-lhe sua Biblia, porque em cinco séculos ela
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ndo nos deu nem amor, nem paz, nem justica. Por favor, tome de novo
sua Biblia e devolva-a a nossos opressores, porque eles necessitam de
seus preceitos morais mais do que nos. Porque, com a chegada de
Cristévao Colombo, se impds a América, com forca, uma cultura, uma
lingua, uma religido e valores préprios da Europa. (...) a Biblia chegou
a n6s como parte do projeto colonial imposto. Ela foi a arma ideoldgica
deste assalto colonialista. A espada espanhola, que de dia atacava e
assassinava o corpo dos indios, de noite se convertia em cruz que atacava
a alma india. (Boff, 1991, p. 13).

Deus e opressdo, Biblia e violéncia, cristianismo e assassinato, Cristo e escraviddo
— eis aliancas espurias que transformaram a religido cristd em uma das forgas
protagonistas da légica colonial. Ao tipo de poder exercido pela colonialidade da fé de
matriz cristd, chamo de sacropolitica colonial crista. (cf. Cabral, 2022 b) Sacropolitica é
um tipo de exercicio de poder que, semelhante & biopolitica foucaultiana (cf. Foucault,
1988) e a psicopolitica de Byung-Chul Han (cf. Han, 2018), incide em certo modo de ser
para promover e legitimar uma forma especifica de violéncia. Se em Foucault a biopolitica
atua na vida biologicamente investida (pelos discursos e praticas biomédicos e
biol6gicos); se a psicopolitica atua no psiquismo humano, com o intuito priméario de
produzir o sujeito do desempenho correlato ao neoliberalismo contemporéneo, na
sacropolitica o poder atua no espirito, dele retirando suas possibilidades afirmativas de
vitalizagéo da vida. Os sentidos decisivos deixam de potencializar a condi¢do humana no
mundo e na Terra, ou seja, na rede de (inter) dependéncias dos demais seres finitos. A
sacropolitica se apropria dos simbolos e praticas religiosos e transforma as divindades e a
propria fé (espiritualidade) em experiéncias fomentadoras de formas mortas de vida. Com
a colonialidade cristd, a sacropolitica brasileira se identificou com a sacropolitica colonial
cristd. Ora, devo recordar que essa colonialidade atua de modo interseccionado com as
demais colonialidades anteriormente caracterizadas. Uma vez que a sacropolitica colonial
crista se identifica com o tipo de colonialidade da fé preponderante no Brasil (e nas
demais partes das Américas), é preciso reconhecer que ela atua em conjunto com outras
forgas historicas, para criar sujeitos e coletividades reféns do sentido messianico da logica
colonial. Como é possivel reexistir a alianca entre cristianismo e colonialidade? E possivel

realizar um giro decolonial da fe?

Resisténcias ndo sdo simplesmente oposicdes. E que, se a resisténcia se reduzir a

mera recusa, € possivel que ela se transforme em reatividade e, consequentemente, em
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ressentimento. N&o foi a toa que Nietzsche identificou na reatividade ressentida a oposicao
a modos afirmativos de ser (que ele chamou de “senhor” ou “nobre”). Nao s6 isso. O dizer
“ndo” aos senhores faz da negacgdo a unica condi¢do de criagdo de sentidos (valores) para a
vida (vontade de poder). Dessa negacdo, a vida reativo-ressentida cria sentidos para si por
meio da inversdo (e ndo subversdo ou perversdo) da qualidade vital da existéncia
senhorial. Por isso, ela é considerada uma vida escrava, pois ndo consegue afirmar
criativamente a si mesma, mas depende sempre do outro a ser negado, para que, por meio
da inversdo mencionada, sua existéncia tenha algum sentido. (cf. Nietzsche, 2000, Para
uma genealogia da moral, I, §10) Para ndo se confundir com reatividade e ressentimento,
a resisténcia aqui pensada deve ser entendida, por um lado, como negadora da opressao,
por outro, como criadora de modos qualitativamente alternativos, ndo opressores. (cf.
Cabral, 2020) Em condicdes coloniais, essa resisténcia passa a ser reexisténcia. A criacdo
qualitativa de modos outros de ser faz da reexisténcia uma maquina de perversao da logica
colonial. A reexisténcia a colonialidade da fé repete, a seu modo, essa dindmica
ambivalente (negacdo/criacdo). Aqui, destacarei somente duas caracteristicas do que
gostaria de chamar de reexisténcia da fe, a saber, aquelas que afirmam divindades
marginalizadas e constroem espiritualidades marginais.

A colonialidade da fé produz o que entendo por deicidio teofagico colonial cristéo.
O Deus colonial se afirma, por um lado, mediante a anulacdo metafisica de outras
divindades possiveis. O Deus metafisico uno e Unico apaga, invisibiliza e inviabiliza
outras divindades. Como mostrei em outros estudos (cf. Cabral, 2015; 2022 b), a
metafisica cristd se estruturou por meio do esvaziamento semantico de diversas outras
divindades. O que Nietzsche chamou de “mondtono-teismo cristdao” (Nietzsche, 2016, §
19) nada mais € que o efeito imediato dos deicidios cristdos. Assassinar outras divindades
néo significa, nesse caso, fazé-las desaparecer, mas impedir que suas semanticas atuem e
estruturem nossos modos de ser de forma afirmativa. 1sso acontece quando a divindade
crista des-significa e re-significa 0 complexo semantico de outras divindades de modo
moralmente negativo.

Os sentidos positivos e afirmativos que estruturavam as experiéncias dessas
divindades passam a ser interpretados moralmente como maus. Em outros termos, o
deicidio cristdo acontece através de certas hermenéuticas morais, que introduzem a no¢do
de mal nas divindades irredutiveis ao sentido metafisico-moral do Deus cristdo. Isso ndo

acontece uma vez s6. O Deus cristdo so se afirma na existéncia de quem se relaciona como

Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 21, edi¢do especial, p. 155-173, nov. 2024 165



Er 7 )

Revista Discente do Programa de

::EL;/, SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

ele (ele, no masculino, pois se trata de uma divindade patriarcal), caso a todo momento
rebaixe moralmente outras possibilidades teofanicas. Dai ser possivel dizer que a
divindade crista se alimenta de outras divindades — teofagia. Ela se nutre do processo de a-
mal-digcoamento, isto é, de introducdo do mal nos atrios de toda divindade (ou deidade)
que ndo se identifigue com seus atributos e com seu sentido moral. O deicidio teofagico
colonial amaldicoa divindades originarias de grupos, povos e culturas que séo
identificados como subpovos, subculturas e subhumanos. S&o divindades racialmente
inferiores, pois pertencem a grupos raciais subalternizados. Sdo divindades generificadas
como inferiores, pois se referem a identidades de género subalternas. Sao divindades
classi-ficadas, pois se relacionam com populacBes pobres ou miseraveis (classes
inferiores). Essas divindades sdo amaldi¢oadas por meio de processos de demonizacao.
Assim, o maniqueismo colonial cristio domina outras divindades e se nutre de seu
esvaziamento semantico. Talvez o exemplo mais evidente seja a diabolizacdo do Orixa
Exu e dos/as Guias de Umbanda e Omolokds associados/as a esta divindade ioruba. Vale a
pena reproduzir uma passagem do livro Orixas, caboclos e guias: deuses ou deménios?,
de Edir Macedo, para exemplificar discursivamente esse deicidio colonial cristdo:

J4 oramos muitas vezes por pessoas viciadas em toxicos, bebidas
alcoolicas, cigarro ou jogo, e na maioria dos casos o responsavel por
tudo é o exu chamado “Zé Pilintra”, ou “Malandrinho”, ou outro dessa
casta. Prostitutas, homossexuais e bissexuais sdo possuidos por
pombagiras (“Marias-Molambos”, “Cigana” etc.). Nos casos em que as
pessoas estdo perdendo tudo o que tém e caindo em desgraca,
normalmente por detras estdo deménios que se dizem chamar “Exu do
Lodo”, “Exu da Vala” e outros. (Macedo, 2019, p. 19).

Ainda que diversas divindades do pantedo iorubd tenham sido, ao longo dos
séculos, demonizadas, é mais do que Obvio que Exu é o alvo preferencial do deicidio
teofagico colonial cristdo. (cf. Silva, 2022, | parte) Exu € vitima do gesto colonial cristdo
mais tradicional: aguele que enquadra toda e qualquer divindade na dicotomia bem-mal de
matriz metafisico-moral. Contudo, devo observar que, assim como o ser humano, uma
divindade, mesmo que dominada por um processo deicida teofagico, ndo pode ser
assimilada de modo absoluto. Em outras palavras, as praticas deicidas e teofagicas ndo
totalizam a divindade assimilada e violentada de modo cabal. Por isso, mesmo na
condi¢do politico-moral de marginalidade, uma divindade violentamente sujeitada pelo
Deus colonial pode se afirmar em sentido contrario ao préprio processo deicida ao qual
estad submetida. Mas, como isso é possivel? Para responder essa questdo, é preciso levar

em conta a relacdo de interssignificatividade entre uma divindade e o ser humano. Como
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afirmou Rubem Alves: “O simbolo ‘Deus’ [eu diria: toda divindade] vem a luz, assim,
como expressdo de uma relagdo [de significagdo com o mundo]”. Conclusdo: “quantos
deuses ha quantas sdo as interpretagdes [de mundo]” (Alves, 1972, p. 16).

Para Alves, o mundo é o espaco historico-cultural de condicionamento da
coexisténcia humana. O significado de uma divindade esta diretamente ligado aos modos
mundanos de coexisténcia humana. Ao mesmo tempo, eu diria que os modos de ser que
nascem da relagdo com uma divindade dependem do significado da divindade em questéo.
Esse circulo virtuoso de interssignificatividade entre ser humano/divindade manifesta um
processo de co-criacdo seméantica. Quem uma divindade é depende de quem o ser humano
(que com ela se relaciona) se torna; quem o ser humano que se relaciona com uma
divindade € depende de quem esta divindade €. O sentido de uma divindade vem a lume
em meio aos modos de ser onde ela se revela. Nesse sentido, divindade e ser humano séo
criagdes — co-criagdes. Como me revelou em entrevista a Pombagira Maria Mulambo das
Almas:

A divindade pode ser muitas coisas. Essa Pombagira ndo vai te dar [a
resposta para a questdo do que significa divindade] de mao beijada. O
problema é quando se diz que a divindade esta 14, numa dimensdo mais
elevada, que s6 quem é especial tem acesso. Essa ideia de divindade se
coloca como um ser que deve ser descoberto. Esse é o problema.
Divindade também é criacdo. A prépria ideia de divindade é uma
criacéo.

Se, por um lado, as divindades marginalizadas pelo deicidio teofagico colonial
cristdo condicionam e sdo condicionadas por modos de ser também marginalizados (e
vice-versa), por outro, o (ndo) lugar que estas divindades ocupam € questionado,
relativizado e confrontado toda vez que significados e modos de ser irredutiveis as
investidas coloniais cristds se manifestam. A margem “ocupada” por essas divindades e
esses modos de ser nao ¢ uma regiao “fora” das praticas coloniais cristds. Antes, o “fora”
estd “dentro”; a margem se manifesta no interior da colonialidade crista. Por isso, todas as
vezes que religiosidades e espiritualidades sdo exercidas de modo irredutivel a dicotomia
bem-mal; todas as vezes que o exercicio da espiritualidade celebra o corpo-em-festa (obs:
o corpo sempre foi alvo do massacre colonial euro-cristao, seja pelas praticas ascéticas de
carater moral, seja pela escraviddo); todas as vezes que o espirito inventa condi¢des de
igualdade de género e de orientagdo sexual; todas as vezes que o significado de uma
divindade se relaciona com modos de ser afirmativos; todas as vezes que as divindades e a

espiritualidade conectam amor e justica; todas as vezes que as divindades ndo exigem
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sujeicdo e subserviéncia como se tais comportamentos se identificassem com a
experiéncia do respeito etc. — todas as vezes que isso acontecer a colonialidade crista
estard sendo confrontada e alguma reexisténcia da fé estara sendo exercida. E nesse
sentido que espiritualidades marginais e divindades marginalizadas se interpenetram na
tarefa de produzir reexisténcias da fé. Quando sentidos que afirmam a vida em condic¢Ges
de marginalidade colonial sdo exercidos, novos e outros significados de divindades
marginalizadas também surgem e engravidam o mundo e a Terra de possibilidades ndo
coloniais de ser. E quando novos e outros significados de divindades marginalizadas séo
criados e afirmados, modos ndo coloniais de ser sdo potencializados, ainda que as
condicOes de violéncia colonial ndo se dissipem. Quando isso acontece, a decolonialidade

da fé se torna uma possibilidade viva no mundo.

Considerac0es finais

A decolonialidade da fé exige novos espacos e, portanto, novas espacializa¢des. O
espaco das alteridades negadas pela supremacia colonial da fée cristd condiciona 0s espacos
das invisibilidades de outras divindades possiveis. Divindades, contudo, morrem
semanticamente, porém nao morrem como possibilidade acontecimental. Aos espacos de
autoafirmacdo das divindades ndo hegemonicas em condi¢do de deicidio, sobretudo
deicidio colonial cristd, chamo de heteroteotopia. Trata-se de um conceito derivado
diretamente da ideia foucaultiana de heterotopia, primeiramente desenvolvida em 1967.
Enquanto espaco de alteridade no interior de uma mesmidade historica, a heterotopia fala
de uma irredutibilidade, aquela em que a experiéncia do espa¢o ndo pode ser enquadrada
nos pares mesmo-outro e dentro-fora. Em “Outros espacos” (cf. Foucault, 2009), Foucault
deixa claro que uma certa heterotopia, que é a que aqui interessa, caracteriza o espaco do
desvio, dos comportamentos desviantes, inassimildveis aos codigos normativos de
regulacdo dos individuos e da sociedade em questdo. De qualquer maneira, uma
heterotopia pode assinalar uma experiéncia de transbordamento dos limites normativos do
aceitavel e do legitimo e isto em meio aos espagos delineados pela normatizacao.

A heteroteotopia é 0 espaco das divindades outras em meio as divindades
hegemonicas e promotoras de deicidios historicos. A heteroteotopia € um espa¢o ndo
inerte, o0 que me permite falar de espacializacdo heteroteotdpica, ou seja, uma dinamica de
producdo de espacos de autoafirmacdo das divindades outras. Em condicgdes coloniais,

toda heteroteotopia € uma autoafirmacdo decolonial das divindades sequestradas pela
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colonialidade da fé. Essas divindades ndo falam, portanto, de fora dos lugares das
divindades coloniais, mas nos intersticios de suas atuacdes e de seus poderes. A
heteroteotopia ndo caracteriza somente o sentido acontecimental das divindades
colonizadas e invisibilizadas, mas sobretudo a qualidade desse acontecimento. A
heteroteotopia promove a tensdo das divindades, uma teomaquia, que, por um lado,
assinala a mescla das divindades tencionadas, por outro, mostra que as divindades
marginalizadas estdo sempre na iminéncia de se curvarem uma vez mais a supremacia da
divindade dominante. Contudo, o sentido pleno das heteroteotopias so se revela, quando
divindades outras reexistem as divindades hegemonicas. E exatamente nesse sentido que
as espacializacbes dos terreiros, as espacializacbes das macumbas reexistem a
colonialidade da fé.

Como mostra o Axé 1lé Opo Afonja, os terreiros possuem a possibilidade de ser
embaixadas. Enquanto tal, os terreiros podem ser o outro capturado, a Africa Negra, no
Brasil colonial. Suas divindades e simbolos aparecem, nesse caso, como heteroteotopicas.
A semantica dos outros-divinos e os modos de ser por estes condicionados se manifestam
na espacializacdo dos terreiros. E nesse sentido que a espacializacdo de terreiro pode ser
entendida como macumba. Nao entendo macumba somente no sentido de Simas e Rufino:

MACUMBEIRO: definicdo de carater brincante e politico, que subverte
sentidos preconceituosos atribuidos de todos os lados ao termo repudiado e
admite impurezas contradicBes e rasuras como fundantes de uma maneira
encantada de se encarar e ler o0 mundo no alargamento das gramaéticas. O
macumbeiro reconhece a plenitude da beleza, da sofisticacdo e da alteridade
entre as gentes. A expressdo macumba vem muito provavelmente do quicongo
kumba: feiticeiro (o prefixo “ma”, no quicongo, forma o plural). Kumba
também designa os encantadores das palavras, poetas.Macumba seria, entdo, a
terra dos poetas do feitico; os exaltadores de corpos e palavras que podem
fustigar e atazanar a razdo intransigente e propor maneiras plurais de
reexisténcia pela radicalidade do encanto, em meio as doencas geradas pela

retiddo castradora do mundo como experiéncia singular da morte. (Simas;
Rufino, 2018, p. 5).

A macumba, no sentido aqui compreendido, assinala uma multiplicidade de
divindades, modos de ser, sentir, poder, saber exercidos em condi¢des coloniais violentas,
de hegemonia colonial cristd, com vistas a potencializar vidas despotencializadas e se
contrapor a supremacia cristd-colonial. A macumba lega sabedorias ancestrais, sobretudo
afro-amerindias, e as permite operar de modo contrahegemonico e criativo. Por esse
motivo, as nuances da decolonialidade macumbeira da fé devem ser pensadas pela
capacidade de afirmar espiritualidades irredutiveis aos contornos da colonialidade cristé.

Destaco trés formas de decolonialidade macumbeira da fé:
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1) Ressignificagdo do poder fora do paradigma da guerra. Ainda que a
decolonialidade da fé precise se constituir em guerra, em oposi¢do continua a
violéncia colonial, ela deve ser exercida afirmativamente, o que implica na
transgressao dos termos da guerra e a instauracdo de sentidos afirmativos de
poder. Nesse caso, 0 poder se revela como possibilitacdo potencializadora dos
corpos, o que rompe radicalmente a ideia de uma onipoténcia bélica como
sentido da contrahegemonia ao poder colonial cristdo;

2) Desconstrucdo da teologia do cagaco de matriz colonial cristd: o inferno
metafisico deve ser radicalmente desconstruido pela decolonialidade
macumbeira da fé. 1sso impde a suspensdo dos afetos reativos da tormenta, do
terror e do medo metafisico, promotores de culpa e infantilismo politico-
existencial;

3) Perversdo e ndo inversdo dos dispositivos metafisico-coloniais cristdos. A
colonialidade cristd sempre se legitimou por meio de estruturas politico-
discursivas metafisicas. Essas, porém, ndo se reduzem as hermenéuticas
binarias tradicionais cristds, que cindem o mundo em dois tomos
qualitativamente distintos e hierarquicamente dispostos, movidos por um
investimento de carater claramente moral (Nietzsche). Antes, a metafisica
colonial cristd € um dispositivo necroecopolitico que se estrutura de forma
triadica e dispbe os corpos segundo a hierarquia ser, menos-ser e ndo-ser.
(Cabral, 2023) Toda reexisténcia decolonial e contracolonial depende da
perversao dessa estrutura, o que significa desconstruir a imagem organizacional
da piramide pela logica das cirandas. Nao estd em jogo a ideia de que o0s
corpos oprimidos devem assumir os lugares dos corpos opressores. E isso que
se revela nas incorporagGes de Guias negros e amerindios em corpos brancos
ou ainda divindades africanas (Orixas, NKisis e Voduns) em corpos brancos, ou

mesmo Pombagiras em corpos masculinos, por exemplo.

As heteroteotopias da macumba séo fonte de espacializagdes decoloniais. Suas
divindades marginais se conjugam com espiritualidades marginalizadas. Se a
espiritualidade se identifica com o exercicio de modos de ser afirmativos da existéncia,
entdo, as divindades das macumbas, quando ndo cooptadas pela colonialidade da fé
(cristianismo colonial), sdo contradivindades, o que significa dizer que toda divindade

heteroteotopica em condicBes coloniais forma uma contrateogonia. O que essas divindades
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e as espiritualidades correlatas possibilitam outra coisa ndo € que modos outros de ser, que
perverte na interioridade da logica colonial a qualidade das formas de vida por ela
engendradas.
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