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Apresentacao

A religido é um grande espaco de construcgao de significados
existenciais no atual contexto latino-americano. Espaco de luta
pela sobrevivéncia, espago de conquista de esperanga, bem como
lugar da construgdo de um imaginario de manutengao de modelos
e estereotipos de género que definem em grande medida a moral
e as leis de convivéncia injusta no ambito social. Corporeidade,
etnia e masculinidade interpelam-se mutuamente. Ao mesmo
tempo, sao perspectivas que podem confluir para a efetivagao de
novos saberes e a produgdo de uma ciéncia revista a partir das
categorias das ciéncias religiosas e socio-criticas, que invocam
singularidades culturais e sociais do cotidiano nao universalizado.
Por outro lado, podem propor novos referenciais de conhecimen-
to e con-vivencia humana no atual contexto latino-americano.

A religido tem um impacto sobre os condicionamentos e
as representacoes de género. No entanto, as perspectivas liberta-
rias da propria religido no desenvolvimento da personalidade e
identidade ainda estdo visivelmente restritas ao ambito do Cris-
tianismo. Publica¢des em livros, jornais e revistas especializadas
revelam a énfase crista da religido, sem apontar para a amplitude
da dimensao religiosa latino-americana e das contribui¢cdes que
outras religides poderiam trazer as discussoes de género. Ha,
portanto, uma lacuna conceitual e epistemoldgica que estabelece
a interconexao entre religido e género.

O I Congresso Latino-Americano de Género e Religido foi
construido na busca por um aprofundamento conceitual, propondo-
-se a analisar epistemologicamente a relagao existente entre estes
dois referenciais e disseminar suas propostas para a desconstrucao



e reconstrucao da identidade, da cultura e da propria religiao. O
debate critico e interdisciplinar aconteceu, assim, a partir dos eixos
teméticos que dio nome a esta obra: corporeidade, etnia e
masculinidade.

Um livro como este nao consegue reproduzir a vida e o co-
nhecimento que circulam em um evento dessa envergadura, com a
participacao de aproximadamente 180 pessoas, de diversos paises da
América Latina e de alguns paises da Europa. Por outro lado, redne,
em forma de recortes, conferéncias que pautaram as discussdes no
decorrer do mesmo. Estas discussdes foram ampliadas no contexto
dos grupos de trabalho, onde as tematicas puderam ser aprofundadas
em didlogo com os e as proprias conferencistas. Apesar de nao conter
todas as conferéncias apresentadas, as outras atividades e o dialogo
entabulados, o leitor e a leitora poderao tecer sua propria discussao a
partir destes textos, lidando com as portas, as chaves, as fechaduras,
as dobradigas e todas as possibilidades que estes textos apresentam a
partir de sua experiéncia. Desta forma, esta obra se configura como
um convite a reflexao e a continuidade da discussao.

Este material vem enriquecido pelas valiosas contribui¢oes
somadas as conferéncias na forma de apresentagao de trabalhos e
comunicagoes. Juntamente com esta obra é possivel adquirir o CD
que integra esta obra contém os textos que pautaram as discussoes
neste espaco privilegiado de partilha coletiva das pesquisas e reflexdes
desenvolvidas no ambito dos estudos de Género vinculados ao tema
da Religiao, bem como dentro dos eixos tematicos. Trata-se de valioso
material que mostra uma diversidade de formas de aproximacao as
portas desta discussao.

Este livro propde-se a ser mais uma das contribui¢des que o
Nucleo de Pesquisa de Género-IEPG/EST oferece a partir de sua
area de atuagao e pesquisa. Ele esta inserido dentro de uma caminhada
que, ao longo dos anos, amadureceu suas reflexdes através da pes-
quisa académica e da atuagao de seus e suas integrantes em diversos
ambitos da discussao dos Estudos Feministas e de Género. Um dos



frutos do amadurecimento neste processo ¢ a obra publicada em
2004: “A flor da pele: ensaios sobre género e corporeidade”, reunindo textos
de diversas areas da teologia e outros campos do saber, produzidos
por cada autora e autor através de um processo de discussao e cons-
trucao coletiva. Através do presente livro queremos oferecer mais
uma significativa contribui¢ao para a discussiao do género no ambito
da teologia e da religido, buscando concretizar o sonho de relacGes
de paz, permeadas pela pluralidade, respeito e valores igualitarios a
partir de nosso contexto.

Agosto de 2005






Abrindo as portas

“Chega mais perto e contempla as palavras.

Cada uma tem mil faces secretas sob a face neutra
e te pergunta, sem interesse pela resposta,

pobre ou terrivel, que lhe deres: trouxeste a chaver”

(Procura da poesia — Carlos Drummond de Andrade)

Para abrir as portas do 1 Congresso Latino-Americano de
Género e Religido — e também deste livro como seu referencial de
memoria — tomo a metafora proposta como elemento simbdlico da
convocagao ao Congresso: a porfal Nossa proposicao ¢ identificar as
possiveis portas de acesso e chaves de interpretacdo para o debate
epistemoldgico das tematicas de género e religido e suas respectivas
interconexdes, com destaque aos eixos tematicos da corporeidade,
da etnia e da masculinidade.

Portas sao lugares de rituais em muitas tradi¢Ges religiosas. Com
seus varios elementos — limiat, soleira, umbral, fechadura, trinco, maca-
neta, chave e dobradica—a porta é, a0 mesmo tempo, recinto que separa
e define espagos e que aponta simultaneidades. Porta representa um
lugar limitrofe, uma fronteira, uma linha de passagem, um ambiente de
acesso, um divisor de territorialidades. Permite reveréncia, intimidade,
ocultacio, reserva, dissimulacio. E também abertura, descobrimento,
escancaramento, revelacio. E, a0 mesmo tempo, a fronteira que dis-
tingue e opoe mundos e o lugar paradoxal, onde diferentes mundos
se comunicam e se relacionam.

Portas referem experiéncias simultaneas de opressio e liber-
tacdo, remetem ao sagrado, apontam para entradas e saidas. Como



Nucleo de Pesquisa de Género, afirmamos nosso vinculo e compro-
misso com aquelas pessoas sem portas em suas casas, para as quais
muitas portas estdo fechadas, cujas chaves nao sio de acesso, estio
rotas, nao funcionam ou foram sequestradas de suas maos. Aquelas
que sao oprimidas por relagdes de género entrecortadas, mal cuidadas,
excludentes, e que vivem excluidas, separadas, inclusive pelas portas
de acesso a religido e suas respectivas chaves de interpretagao.

O debate que conjuga Género e religiao é apontado como uma
nova porta no debate contemporaneo. E para onde essa porta
aponta? Qual é o seu horizonte? Qual ¢ o projeto de vida, de so-
ciedade, de mundo que ela carrega? Que possibilidades de relacoes
ela transporta? Portas novas se abrem... outras portas se fecham...
E nossa grande pergunta é: “Quais sdo as chaves epistemologicas,
teologicas, metodoldgicas, tedricas, praticas que podemos usar
para esta nova porta?”. E, a proposito, parafraseando Drummond,
“trouxeram a chave?”.

ara finalizar, convido para nos deixarmos envolver e
E, para finalizar, id deixar lver
provocar pela musica “Teofania”.

“Teofania”

além do bem e do mal

com seu amor fatal

estd o ser que sabe quem sou

no tempo que é um lugar
10 espago que ¢ um passar
espreita-nos um olhar criador

muitos me dirdo que naol!

que nada ¢ divino: nem o pao, o vinho,
a cruz.

outros rezarao: em vao!
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pois nada responde e tudo se esconde:
em luz

deus do roseiral, do sertio

do ramo de oliveira e do punhal
deus dos temporais, dos tufoes

da duvida, da vida e a morte va

quanta solidao e eu nao sei
se homem s6 suportarei
um sinal, um nao,

e silencie, aqui e além, a dor

deus das catedrais, dos pordes
da biblia, do alcorio e da tora
deus de ariel e caliban

da chuva de enxoftre, do mani

quanta solidao e eu nao sei
se homem s6 suportarei

um sinal, um nao,

e silencie, aqui e além, a dor.

Musica de Chico César
Letra de Braulio Tavares e Chico César

Marga J. Stroher

Coordenadora do I Congresso
Latino-Americano de Género e Religiao
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Género e experiéncia religiosa
das mulheres'

Maria José Rosado-Nunes’

Introdugao

Género e Religido — Observagdes Metodolégicas

Quando me pedem para falar sobre género ou sobre as mu-
lheres e suas relagdes com... alguma coisa, sempre me preocupo
com o que as pessoas podem entender sobre o sentido de uma
abordagem que leve em conta a condigao das mulheres. Em 1991,
Londa Schienbinger (2001), especialista em Historia da Ciéncia,
publicou um livro, recentemente traduzido para o portugucs,
com o titulo Has feminism changed science? (O feminismo mudou a
ciéncia?) A obra apresenta uma esclarecedora introducao. Julguei
importante leva-la em conta para evitar que cometamos erros ao
abordar o tema “Mulher e Religidao”. A autora apresenta um inte-
ressante discurso sobre o modo como o feminismo tem alterado
os atuais padroes do conhecimento humano. Disciplinas como a
medicina, a primatologia e a arqueologia, a biologia, a fisica ¢ a

1 Este artigo foi discutido na reuniio do grupo “Religious life today and its challenges to
the ecumenical movement” (A Vida Religiosa Hoje e seus Desafios ao Movimento Ecu-
ménico), realizada no Ecumenical Institute of Bossey, Suica, dezembro de 2001. Parte
deste texto foi publicada na Journal of Feminist Studies in Religion, outono de 2003, v.19, n. 2,
p. 85-92 (Traducio: Adail Sobral).

2PHd em Ciéncias Sociais, pela EHESS, Paris/Franca; professora da PUC/Sio Paulo; Pro-
fessora visitante da Harvard University, em 2003; pesquisadora do CNPg; coordenadora
de Catolicas pelo Direito de Decidir.
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matematica tiveram seu conteudo e métodos modificados gracas
as contribuicoes de mulheres cientistas feministas, bem como de
alguns homens feministas! Isso poderia nos induzir a pensar que
a autora defende a idéia de diferencas na maneira de homens e
mulheres fazerem ciéncia, como algo inscrito nos aspectos bio-
légicos de suas respectivas naturezas, algo que poderia servir de
argumento em favor de uma “ciéncia feminista”. Pelo contrario,
Londa Schienbinger esta bem longe de postular isso. Ainda que
responda afirmativamente a pergunta que ¢ o titulo de seu livro,
ela apresenta, nas 40 paginas de sua introdugdo, uma excelente
proposta metodologica de um modo feminista de praticar ciéncia.

E com base nessas idéias que desejo abordar meu tema. Hi uma
clara possibilidade de aplica-las a estudos da religiao sob um ponto de
vista feminista. As interrogagdes que as mulheres dirigem a religido
modificaram em muito o modo como a ciéncia social analisa a religiao,
mas também alteraram o discurso religioso sobre a religido — a teologia
—assim como as praticas religiosas, o culto, os rituais, além dos simbolos.
Mesmo a redefini¢ao do campo religioso, de que tanto se fala atualmente,
¢ afetada, ainda que nao exclusivamente e quem sabe se principalmente,
pela maneira como as mulheres se relacionam com sua fé religiosa, para
nao mencionar a forma como as religides se relacionam com seu publico
feminino. Linda Woodhead’ chama a atencao para o fato de ter sido a ndo
consideracao do “fatorgénero” o obstaculo a compreensao, pelos cientistas
da religiao, do revigoramento da religiao, depois de seu alegado colapso
sob a pressdo das teorias da secularizagio.

Nos termos de Londa Schienbinger, isso nio significa que a
formulacio de métodos alternativos de analise, ou de uma maneira
distinta de praticar a religido, tenha sofrido uma influéncia direta do
sexo ou de caracteristicas supostamente femininas. A diferenga se
deve a assimilagao de uma consciéncia critica de género, conscién-
cia que permita que surjam novas questoes e que se busquem novas

3Cf. L. WOODHEAD, Religion and gender.
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respostas para elas. Esse aspecto é um possivel fator determinante e,
na verdade, mostrou-se determinante de uma mudanca no préprio
conteudo das ciéncias que, em nosso caso, abordam a religiazo. O
exemplo que costumo dar ¢ a analise do catolicismo. Quando se fala
do catolicismo como religiao baseada na divisao do trabalho religioso
entre o clero e os leigos, sem mencionar que “clero” significa, sem
excecdo, homens celibatarios, perde-se algo essencial, porque essas
caracteristicas sao constitutivas do catolicismo e afetam o discutso e
as praticas dessa religido. Esta condenada ao fracasso toda analise da
Igreja Catodlica que nao considere os lugares distintos nela atribuidos
a homens e mulheres, tenha a andlise um carater feminista ou um
carater supostamente “neutro”.

Assim, quando se pensa no modelo de autoridade que pre-
valece em qualquer crenga e em seus efeitos na vida das mulheres,
tem-se de reconhecer que mesmo este ato de reflexao se deve aos
esforcos mediante os quais o feminismo moldou a sociedade: seus
relacionamentos, suas formas de pensar, etc. F a assimilacio de
idéias e ideais feministas pelos modos contemporaneos de pensar
que cria condi¢Oes para a formulag¢ao de questoes que até recente-
mente sequer eram consideradas. De certa forma, hoje ¢ “natural”
levar em conta essa perspectiva. Nio ¢ relevante, quanto ao fator
causal, se as questdes sdo ou nao formuladas por mulheres, mas tem
de fato relevancia o conhecimento e a competéncia que se tem, seja
o agente mulher ou homem. (Afinal, ndo sao os pobres que falam
de exclusio social, ou a0 menos nao unicamente eles.) O que me da
o direito de abordar esse tema ¢ o fato de eu ser feminista, alguém
dotada de uma aguda consciéncia de género —algo que todo homem
também pode ter — e o fato de eu ter uma formagao académica que
me permite falar sobre ele —algo que um homem também pode ter.
Logo, para esse fim, ndo importa ser ou nao mulher; importam o
investimento de muitos anos na aquisi¢ao de uma formagao ade-
quada e uma consciéncia feminista, ou seja, muitos anos de estudo
e pesquisa. Como o diz Londa:

15



Dizer que as qualidades socializadas das mulheres mudaram a ciéncia
ndo leva em conta os sucessos arduamente obtidos em vinte anos
de estudos académicos realizados por mulheres, o papel dos homens
feministas e muitas outras coisas. A introduc¢ao de novas questoes ¢
dire¢des na ciéncia (como nas ciéncias sociais ou humanidades) requer
longos anos de formagao numa disciplina, muitos anos de ateng¢io a
estudos de género e teoria feminista, universidades e agéncias que for-
necem fundos para esse trabalho, departamentos que reconhecem esse
trabalho como elementos para titulagio académica e assim por diante*.

Deve-se ainda mencionar que, apesar do habito de se falar das
“mulheres” como um grupo unificado, nao se pode esquecer a gran-
de diversidade desse grupo. O segmento social “mulheres” envolve
diferencas de classe e de raca, bem como de idade e de condi¢oes
de existéncia. A diversidade das mulheres desaparece, diluida em
um imaginario social que lhes atribui caracteristicas comuns e que,
assim agindo, as toma por um grupo homogéneo. Toda andlise da
condicdo social e/ou religiosa das “mulheres” tem de levar esse dado
da realidade em consideragao, sob pena de distorcé-la. E o mesmo
¢ valido para os “homens”. Nao obstante, estes vém dominando o
conhecimento desde os primoérdios dos tempos, sendo tomados como
a humanidade.” S6 recentemente vieram eles a ser considerados em
termos de grupo social, como objeto de analise “enquanto homens”.
Niao conhego, no entanto, estudos sobre a religiosidade dos homens
nem sobre as modalidades de sua vida como representantes do poder
religioso institucional. Nao ha aqui nenhum mistério sociolégico; os
grupos sociais que podem beneficiar-se da mudanga, aqueles que se
véem excluidos do poder, s3o os que se interessam pelo conhecimento
dos modos de funcionamento desse poder.

Esta introdu¢do um tanto extensa fez-se necessaria simples-
mente para dizer que me ¢é permitido falar dos efeitos da atual mo-

41.. SCHIENBINGER, O feminismo nudon a ciéncia?, p. 36-37.
5E comum utilizar-se a expressao “o homem” para designar a humanidade em seu conjunto:
mulheres ¢ homens.
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dalidade de funcionamento da autoridade religiosa sobre a vida das
mulheres nao por ser eu uma mulher, mas pelo fato de ter competéncia
académica para fazé-lo de uma perspectiva feminista. Nesse sentido,
essa “‘consciéncia feminista” poderia modelar quaisquer questoes
abordadas por cientistas da religido, como uma maneira comum,
para nao dizer “natural”, de examina-las. Como o diz Edith Franke,

[...] A inclusio de uma perspectiva feminista nao apenas re-
presenta um avanco no tocante a um procedimento cientifico mais
preciso como também reforca a alegacdo da funcio ideoldgica critica
dos estudos da religidao®.

1. O investimento das mulheres na religido

O programa da XII Conferéncia Nacional de Mulheres
Brasileiras, realizada em 2001, incluiu pela primeira vez uma
mesa-redonda sobre religides. Na qualidade de convidada, falei da
perplexidade causada pelo fato de as mulheres investirem tanto
em praticas religiosas, tanto institucionais como de outros tipos.
Disse que minha perplexidade advinha da auséncia de uma respos-
ta simples a pergunta que fago a mim mesma: o que as mulheres
desejam obter da religido? Até que ponto a religido contribui para
a realizacao dos desejos, necessidades e interesses praticos das mu-
lheres? Se as religiGes sdao tio repressivas com respeito as mulheres,
por que sao estas seu publico mais fiel?

Mulheres feministas, tedlogas e pesquisadoras das religides ha
muito criticam suas tentativas de controle e homogeneiza¢io dos
comportamentos e nao aceitam as restricoes que as religides impoem
as mulheres. A socidloga canadense Denise Veillette propde, em
sua analise, “a articulagao das relagdes hierarquicas entre os géneros,

a marginalizacao das mulheres e o dominio masculino do sagrado™’.

6REVER, http://www.pucsp.bt/rever/rv2_2001/t_edith.html
7D. VEILLETTE, Femmes et religions, p. 1.
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Isso, no entanto, nao impede as mulheres de acorrerem em
massa as igrejas, templos e estadios, o que mostra que elas de fato
desejam o consolo da religiao. As mulheres — e que a sociologia me
desculpe por essa generalizagdo — constituem o principal pablico da
religido, sempre e em toda parte. A que se deve isso?

Uma resposta possivel ¢ que as mulheres investem na religido,
porque esta se mostra, a0 menos em parte, favoravel a elas. Isso ocorre,
porque as mulheres obtém alguns beneficios de cunho espiritual, é claro,
mas também de carater mais pratico. Em outras palavras, as mulheres
investem tanto na religido, porque esta tem sobre elas um efeito positivo.

De uma perspectiva estritamente sociolégica, Linda Woodhead
escreve que o envolvimento das mulheres com as religides

[...] tem menos a ver com “falsa consciéncia” do que com as maneiras
pelas quais as religides oferecem espacos sociais para a articulagao e,
em alguns casos, a realizacio dos desejos das mulheres®.

Ela explica que isso nao nega a nao-naturalidade dos desejos,
moldados como sio pelos contextos sociais. Ndo nega tampouco
a especificidade das fungoes das religides. Acrescenta a autora que

[...] cabe as mulheres subverter as religides, apropriar-se delas
ou reinterpreta-las para que estas se tornem espagos nos quais
possam articular suas vidas e seus desejos.

Para a autora, por conseguinte, o nivel de participagao das
mulheres nas religides, ou de sua nao-participa¢ao, depende da dis-
ponibilidade de espagos sociais que permitam a articulagao de seus
desejos, seus temores e sua vida em geral. A relagao das religides com
a crescente diversificacao das sociedades modernas e a consequente
separagdo entre as esferas publica e privada seriam as razoes pelas
quais a religido é tao importante para as mulheres.

A partir de sociedades ocidentais e ndo-ocidentais altamente
diferenciadas, Woodhead propoe trés situagoes distintas:

SREVER, n. 4/2001.
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a) Em sociedades menos diferenciadas, as religides sao parte
do processo de modernizagao, e as mulheres, em muitos casos, fazem
delas uma maneira mais facil de inclusio em novos espagos sociais,
dado que nio tém de abandonar suas responsabilidades domésticas
ao assumirem certas tarefas da esfera publica. E essa, a meu ver, a
modalidade que inclui as Comunidades Eclesiais de Base e os grupos
pentecostais no Brasil.

b) Em sociedades mais industrializadas, dotadas de um alto
grau de diferenciacao das esferas privada e publica, a religiao tende
a se restringir a esfera privada e a identificar-se com os valores
familiares e a preservacao do espago doméstico. Ha, nesse caso,
uma relagao conflituosa das mulheres com a religido, dado que
estdo no espaco publico, exercendo uma profissao. Nesse contex-
to, ha uma oposicao entre valores seculares e valores religiosos.
As mulheres, em conseqiiéncia, abandonam as religides tradi-
cionais. Mas as coisas podem igualmente seguir o rumo oposto:
a diferenciacdo extrema pode levar a uma maior participagao
das mulheres na religido, oferecendo-lhes, na hipdtese de serem
excluidas do espaco publico, outro espago cuja importiancia a
religido reconhece — o espago privado —, permitindo assim que
as mulheres sintam-se menos perdidas.

c) Nas sociedades pods-industriais, em que a separa¢ao pu-
blico/ptivado é relativa, e estimula o empoderamento pessoal e
os relacionamentos,

[...] os valores das mulheres e suas formas de trabalhar e de se rela-
cionar adquirem nova relevancia “ptiblica” e valor econémico.

Assim, a religido pode ser revitalizada tanto em sociedades
ocidentais como nao ocidentais.

Linda Woodhead, discutindo algumas pesquisas empiricas
sobre varias religides em diferentes sociedades, vé em algumas delas
modalidades religiosas feministas, algo que julgo bastante discutivel.
Outra conclusao que se afigura mais plausivel é que
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[...] as religides que vao sobreviver e progredir no novo milénio se-
rao as mais bem sucedidas em atrair as mulheres e em proporcionar
espacos sociais para a articulacdo de seus desejos e temores num
mundo em rdpida mudanga. As repercussées politicas e sociais de
seu sucesso vao igualmente ter relevancia (as mulheres muculmanas
alcancam hoje um décimo da humanidade).

2. O poder religioso e a vida das mulheres

Pode-se conceituar a autoridade como uma forma legitima de
poder. Ou como uma forma nobre de poder que oculta relagdes sociais
e religiosas hierarquizadas e autoritarias. Estudos historicos feministas
mostram como as religides tém usado sua autoridade social e moral para
legitimar situagdes de dominacao e explora¢ao fundadas na classe, no
género e na raga. Além disso, as religides criam suas proprias formas de
opressao. A retorica oficial da maioria das religides tem mantido a idéia
da inferioridade das mulheres, mesmo diante das mudancas culturais,
politicas e sociais quanto ao lugar e ao estatuto social das mulheres.
Ao desvalorizar o corpo das mulheres e exaltar a maternidade como
uma “vocag¢ao natural” que define a propria identidade das mulheres, o
discurso e a pratica religiosas ajudam a organizar e a legitimar o fato de
relegar as mulheres ao lar e assumem o papel de violentos instrumentos
de controle da sexualidade destas.

Uma das mais perniciosas expressoes contemporaneas de poder
exercido contra as mulheres sao as modalidades fundamentalistas das reli-
gioes. Trata-se de um problema de tamanha magnitude que o Parlamento
Europeu promoveu, pela primeira vez em sua historia, uma reuniao
de alguns de seus membros com especialistas internacionais, a fim de
examinar o impacto da religidao na formulagao de politicas publicas nos
niveis local, regional e mundial. Um texto relativo a essa reunido diz que

Este didlogo é entabulado no momento em que as institui¢oes reli-
giosas revelam um crescente interesse pela participacao em debates
acerca de politicas na Europa, mesmo quando a posicdo de algumas
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delas esta em conflito com os valores que constituem o fundamento
do consenso europeu em questdes essenciais. Isso tem particular
relevancia no tocante aos direitos das mulheres e de homossexuais.
Assim como no que se refere a sexualidade e a reprodugao humana.

Emma Bonino, a anfitrii italiana da reunido, concluiu:

A secularizacio das politicas constitui a unica forma de cons-
trucdo de um mundo tolerante, um mundo em que as pessoas
coexistam pacificamente.

Em termos empiricos, quando esta em questao o poder
religioso, tem-se a impressao de que as religides do mundo,
ocidentais ou niao, agem em termos organizacionais com vistas
a excluir as mulheres. Thomas Bamat, ao apresentar resultados
de uma pesquisa realizada em sete paises (Chile, Ghana, Hong
Kong, India, Peru, Santa Licia [uma ilha do Caribe| e Tanzania),
a fim de determinar o lugar das mulheres no catolicismo popular,
define-o como “pobreza de lugar”. Diz ele:

Em escala global, a organizacdo religiosa dominante tende a
oferecer as mulheres poucos papéis de influéncia e autoridade. A
reprodugdo e o refor¢o prevalecentes tém relegado as mulheres
a funcoes marginais’.

O autor distingue entre a situagao das religides oficiais e das
religides populares, a partir da consideracao de que estas ultimas atri-
buem as mulheres certo grau de poder e de lideranga. As mulheres
tém nelas papéis importantes, ainda que de maneira fragmentada e
nao estruturada, na qualidade de xamas, médiuns, rezadeiras e lideres
de grupos devocionais. No caso do Brasil, citando um estudo de
John Burdick, o autor alega que as mulheres pedem consolo para
seus problemas domésticos a outras mulheres que tém certo grau de
autoridade religiosa: rezadeiras populares, rezadeiras de crenga pente-
costal ou maes de santo (médiuns do candomblé). Nao obstante, de

9'T. BAMAT, Poverty of place, p. 1.
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acordo com Burdick, a Umbanda “[...] é a tnica religiao do Brasil em
que as mulheres exercem regularmente uma autoridade ritual oficial
que supera a exercida por homens.”

Isso nao impede que as mulheres ocupem um lugar secun-
dario, mesmo nas formas populares de catolicismo, nos casos
examinados. E quando tém um papel de lideranga, na qualidade
de, por exemplo, rezadeiras, a Igreja oficial nao lhes da seu en-
dosso!’. Além disso,

[...] muitos de seus papéis religiosos podem ver-se restritos em
larga medida a uma esfera privada ou doméstica, em vez de
alcancar o dominio publico. [...] A confluéncia entre culturas
tradicionais restritivas e o patriarcado do catolicismo pode ser
profundamente opressiva''.

3. Multiplas modalidades de resisténcia das mulheres

As religides, na qualidade de construgdes socio-historicas e
culturais, sio para as mulheres um espa¢o ambivalente. Trata-se de
espagos complexos, lugares de contradi¢oes, de reprodugao, mas
que podem, em certas circunstancias, propiciar alguma transfor-
magao das relagoes sociais. Ainda que, em muitos casos, tenham se
associado ao conservadorismo, contribuindo para a subordinacio
das mulheres, em alguns contextos, as religides podem mostrar-se
mobilizadoras, catalisando a mudanga cultural, politica e social. Varios
estudos demonstram que as Comunidades Eclesiais de Base e, mais
recentemente, grupos pentecostais brasileiros, por exemplo, podem
ter efeitos positivos para as mulheres em certas areas de suas vidas'?.
Como se espera na sociedade moderna que a religido fique restrita
a esfera privada, ela tende a tornar-se “assunto de mulheres”. Logo,

10Cf. J. BURDICK, apud T. BAMAT, Poverty of place, p. 8.

11]. BURDICK, apud T. BAMAT, Poverty of place, p. 14.

12C. DROGUS, Women, religion, and social change in Brazils popular church; M. D. C. MACHADO,
Carismaticos e pentecostais; M. ]. ROSADO NUNES, Religion and women’s rights.
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pode surgir uma esfera de sociabilidade feminina em que as mulhe-
res possam exprimir-se com relativa liberdade. A andlise concreta da
maneira como as religides funcionam em diferentes sociedades, em
diversos momentos mostra que, em circunstancias historicas especi-
ficas, a religidao pode funcionar como catalisadora da conscientiza¢ao
pelas mulheres de sua exclusio social e religiosa.

Além disso, na qualidade de fiéis, as mulheres podem submeter-
-se a0 poder disciplinador das religides. Mas podem igualmente
contribuir, mediante suas acoes, para altera-las. No nivel doutrinario,
por exemplo, o discurso cristio é contraditério ao afirmar que to-
dos os seres humanos tém iguais direitos aos bens da salvagao e, ao
mesmo tempo, excluir as mulheres da produgao, da administracao e
do controle desses bens. Essas contradi¢oes levam, por vezes, a dis-
seminacao de idéias feministas acerca da afirmacao da autonomia das
mulheres como um canal de protesto religioso usado pela populagao
feminina. O desenvolvimento da teologia feminista tem demonstrado
a capacidade das mulheres de construirem um discurso favoravel a
manutengao de sua fé religiosa, dentro de marcos tedricos e politicos
do feminismo. Também no campo do culto e dos rituais as mulheres
sao inovadoras e criativas, como o mostra a pesquisa de Natalia Amélia
de Brito" sobre dirigentes de culto, verdadeiras sacerdotisas catdlicas.

Como o mostram alguns/mas soci6logos/as, dados de pes-
quisas levam a concluir que

[...] as mulheres sdao agentes ativas na construcao de sua religido em
seus proprios termos |...] [,] atoras que estdo escolhendo de modo
constante suas formas de ser religiosas. Sao agentes de escolha que
selecionam e escolhem quais as parcelas de sua fé que vao pér em
pratica. Elas aceitam e incorporam a sua vida os ensinamentos que
julgam relevantes, deixando de lado aqueles que ndo julgam sé-lo™.

13N. A. de BRITO, Entdo, porque me batizaran?
14 M. SPENCER-ARSENAULT, Will the Good Catholic Woman please stand up?, p. 2,12 e 13.
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No caso do catolicismo, duas pesquisas recentes — da pesquisa-
dora canadense Michelle Spencer-Arsenault, citada acima, e da pesqui-
sadora americana Michele Dillon, autora de Cazholic Identity: Balancing
Reason, Faith and Power (1999) (Identidade catdlica: conciliando razao,
té e poder) sobre a afirmacao da identidade religiosa — mostram que,
tanto no plano do discurso como na pratica, as mulheres interpretam a
doutrina e o credo catdlicos (a £é) de um modo que se opde em certos
aspectos a proposta pela hierarquia da Igreja, mas o fazem sem que se
julguem nao-catolicas...

Spencer-Arsenault, em um estudo intitulado W/ the good catho-
lic woman please stand up? Rhetoric and reality in contemporary Catholicism
(1999) (Boas mulheres catélicas, apresentem-se, por favor! Retorica e
realidade no catolicismo contemporaneo), mostra o que as mulheres
definem como “mulher catdlica contemporanea”, considerando os
indicadores “maternidade” e “sexualidade”. Propoe que

[...] 0 exame da compreensio que as mulheres catélicas tém do en-
sinamento da Igreja sobre a sexualidade sugere que as discrepancias
entre a retorica e a realidade nio representam virtualmente nenhum
perigo a identificacio que as mulheres catdlicas tém de si mesmas
como mulheres catdlicas praticantes’.

Seguindo a linha de Linda Woodhead, Spencer-Arsenault afirma
que a concepgao catolica tradicional da maternidade ¢ usada pelas mu-
lheres catolicas para conferir uma maior importancia a um papel que lhes
¢ atribuido e desvalorizado pela sociedade. Conclui que “apesar de algumas
disparidades”, as definicbes das mulheres catolicas como agentes ativas
da reformulacio daquilo que significa ser uma boa mulher catélica “por
vezes apresentam semelhancas com o ensinamento catélico oficial'c.

O estudo de Michele Dillon'” tem por objeto trés grupos ca-

tolicos organizados “pré-mudancga’ Dignity, um grupo de pessoas

15M. SPENCER-ARSENAULT, Will the Good Catholic Woman please stand up?, p. 2,12, 13.
16 M. SPENCER-ARSENAULT, Wi/l the Good Catholic Woman please stand up?, p. 2,12, 1.
17M. SPENCER-ARSENAULT, Will the Good Catholic Woman please stand up?, p. 2,12, 1.
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gays e 1ésbicas; Women’s Ordination Conference (WOC), que defende a
ordenacao sacerdotal de mulheres catdlicas, e Catholics For a Free Choice
(CFFC) (Catdlicas pelo Direito de Decidir), cuja meta é fazer a Igreja
Catdlica reconhecer o pluralismo de opinides no tocante a opgao pelo
aborto. A autora visa construir e afirmar a “identidade catélica” em
defesa de propostas que se opdem ao ensinamento oficial da Igreja.

Michele Dillon conclui que

Na época contemporanea, set catdlico é dependente e, 20 mesmo
tempo, independente da interpretacio do catolicismo que faz a
hierarquia da Igreja. Significa ser tanto consumidor como produ-
tor de doutrina. As doutrinas e praticas religiosas sao produtos
culturais e, nessa condicio, aplicam-se a pessoas diferentes em
variados contextos sociais. O exemplo da autonomia interpre-
tativa catdlica pré-mudanga previne contra a suposicio de que
os significados contidos nas tradi¢bes religiosas sio aceitos sem
questionamento pelos fiéis'.

Podemos, assim, dizer que estudos empiricos sobre as relagoes
das mulheres com as religides mostram a complexidade da questao,
trazendo para o primeiro plano as contradi¢oes constitutivamente
presentes nessas relagoes, ao lado da ambivaléncia que cerca os
espacos religiosos que os e as fiéis podem ocupar. As relagoes das
mulheres com as religides sao bastante variadas, indo da aceitacao a
rejeicdo, da submissao a escolha de outra religiao ou de nao ter reli-
gido, estando incluida af a reformulagao tedrica e pratica da religiao
em cujo ambito nasceram.

Conclusao

Na vida das mulheres, os efeitos da ado¢ao de uma religido
sa0 de carater contraditorio e ambivalente. Assim sendo, sua ava-
liagao é tarefa dificil. Nao obstante, o novo contexto internacional

18 M. DILLON, Catholic identity, p. 254.
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que, nos ultimos anos, vem assumindo uma nova configuracao pelo
influxo dos eventos de 11 de setembro traz para o primeiro plano o
ressurgimento de modalidades fundamentalistas de pensar e de agir,
modalidades que, além de excludentes do ponto de vista econémico,
tém cunho racista, patriarcal e repressivo. No caso da religiao, essa
situagdo tem efeitos cruciais sobre as mulheres. O soci6logo brasileiro
Sérgio Paulo Rouanet, em recente artigo sobre os fundamentalismos
islamico, judaico e cristao, afirma:

Os trés fundamentalismos tém em comum o tradicionalismo em
questdes morais e uma posicao retrégrada quanto ao estatuto da
mulher. So puritanos e miséginos”.

Courtney HOWLAND, por sua vez, afirma que

[...] o fundamentalismo ¢é algo concreto e dotado de significado
para muitas mulheres religiosas de diferentes religides e paises que
o vivenciam como uma ameaca bastante concreta a sua liberdade e
com freqliéncia a sua vida. Essas mulheres consideram-se religiosas,
apesar de resistirem a tendéncias fundamentalistas no ambito de sua
religido, podendo ver a si mesmas como feministas, a despeito da
intensidade de suas crencas religiosas™.

Essa é a experiéncia de muitas mulheres religiosas. Elas oscilam
entre a afirmagdo de sua f¢é religiosa e a necessidade de defender os
mais elementares direitos das mulheres em busca de sua autonomia.
As mulheres exigem o reconhecimento de sua capacidade moral de
tomar decisoes que sejam aceitaveis sob os pontos de vista ético e re-
ligioso; o reconhecimento de seu direito de decidir acerca de questoes
que afetem suas vidas e seus corpos; e o reconhecimento de que sua
experiéncia de vida é apropriada para a reflexdo religiosa, em todas
as areas, mas especialmente na esfera da moral sexual.

19Cft. S. P. ROUANET, Caderno MAIS, p. 3.
20C. HOWLAND, apud M. J. ROSADO NUNES, Re/igion and women’s rights, p. 298.
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Monique Dumais assinala que:

Uma das principais reivindicagdes das mulheres € ter o controle do
proprio corpo. Como pode alguém se sentir uma pessoa, quando
aquilo que se acha mais proximo dela, seu proprio corpo, lhe escapa,
tornando-se dependente de outras pessoas e ficando submetido a
autoridade destas??!

Os corpos das mulheres tém sido o /Jocus privilegiado de
controle social e religioso dos homens sobre as mulheres. O dis-
curso feminista contemporaneo, de carater académico ou politico,
religioso ou laico, tem buscado evidenciar as conexdes existentes
entre esse controle e a falta de direitos sociais, politicos e religiosos
das mulheres. A efetivacio da autonomia das mulheres — bem
como dos homens — nao pode vir a ocorrer enquanto lhes forem
negados direitos econdmicos, sociais e politicos.
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Sou negra e formosa:
raga, género e religido

Maricel Mena-1.dpe3!

Desde pequenina sei gue son bonita e tenho virtude,
mas 50 fui feliz depois que assumi minha negritude!

Até recentemente, 0s tOpicos raga e género estiveram quase au-
sentes na agenda dos estudos de religido. A situagao mudou, em parte,
pela emergéncia de teologias feministas que desafiaram o campo da
teologia crista, de inicio, e ndo-crista, posteriormente. Deste modo, ted-
logas feministas negras tém recorrido as tradicOes ancestrais para levar
mais a sério as vidas e aspirages religiosas das mulheres. No presente
texto, pretendo abordar esse processo de desenvolvimento no campo
religioso, inspirada nas teologias feministas criticas de libertagao. Mas,
antes, considero necessario nos aproximarmos do conceito de raga e
sua inter-relacio com a etnia.

1. Raga e etnia

Existe muita polémica, no meio académico, quanto ao uso do
termo raga. A antropologia rejeita esta terminologia, preferindo o uso
do termo etnia. Isso se da por causa da relagao que existe entre raga
e a antropologia fisica, que afirma a existéncia de uma superioridade
racial. A grande discussdao que se da no campo intelectual, ao discutir
etnia, ¢ a sua recorrente Oposi¢ao a raga.

1Tedloga feminista colombiana. Primeira doutora negra em Teologia na América Latina.
maricelmena@ig.com.br

29



A palavra raga existe na Franca desde o século XVI, de-
sighando uma familia dentro de um sistema de classes definido,
isto é, uma familia aristocratica. Ja no século XVII, a palavra
designa o povo e, no século XVIII, serd a nacao’. Pode-se situar
o inicio do conceito raga no trafico negreiro, iniciado no século
X1V, estendendo-se aos séculos XVII-XIX, sob a influéncia da
sociedade mercantilista. O encontro com a outra pessoa nao
incluida como sujeito social, isto é: india e negra, permitiu aos
colonizadores anglo-europeus perceberem a sua branquitude
como uma representa¢ao de identidade e ponto de referéncia
para legitimar a distingdo e a superioridade, assegurando assim
sua situacio de privilégio’.

O racismo vai incrementar-se com o colonialismo do século
XIX. Neste século, os racistas teorizaram sobre a inferioridade racial
que implicava na necessidade de coloniza¢ao e dominio, como no
caso da lei Eugenia (grego: bom de nascimento), do final do século
XIX (1880) e inicio do século XX (1920), que tinha como objetivo
“manter a raga pura’. As pessoas nao brancas eram radicalmente
discriminadas e consideradas inferiores e, conseqlientemente, vitimas
de preconceitos. A crenga observada por esse movimento era a de
que varios aspectos observados no comportamento humano (moral,
social, intelectual) eram considerados hereditarios. O movimento
veicula também a idéia de que, pela composi¢ao hereditaria do ser
humano, era possivel prever a sua atua¢ao na sociedade. Essa crenca
tem mantido um espago continuo na consciéncia popular por mais
de um século, afetando geracdes*. Ao longo destes séculos, de modo
geral, os povos africanos foram tratados de forma depreciativa, ad-
judicaram-lhes imagens do diabo e de diaba, de feiticeiro e feiticeira,
seus lugares de culto foram invadidos e seus simbolos destruidos.

2 J. COMAS, Os mitos raciais, p. 34.
3 G. ROSSATO, A experiéncia da branquitude diante dos problemas raciazs, p. 13.
4V. SIRQUEIRA, Cadernos de Pesquisa, p. 241.
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A raga nos remete, entao, a um campo complexo de relacoes
entre negros ¢ brancos em nosso continente. A identificacao de ragas
¢, na realidade, “uma construgio social, politica e cultural produzida
no interior das relagdes sociais e de poder ao longo do processo
histérico”.” Sdo construgdes sociais elaboradas em um contexto espe-
cifico, historicamente determinavel, e sio mediadas pelas relagoes de
poder e suas pretensoes de que seus membros podem ser valorizados
a partir de certos rasgos congénitos. No caso da histéria ocidental,
o racismo tem sido justificado, codificado em leis, institucionalizado
e socializado pelos mais diversos meios: politicos, econémicos, filo-
s6ficos, biologicos, teoldgicos, etc.

Nio significa de maneira alguma um dado da natureza. Visto
que ¢ no contexto das culturas que comegamos a enxergar as ragas,
que aprendemos a ver os brancos e negros como diferentes, que
aprendemos a comparar ¢ classificar o diferente como desigual®.
Nesse sentido, vé-se o negro e a negra como inferiores devido a seus
atributos fisicos. Mas por que as nossas diferengas se convertem em
fonte de desigualdade, preconceito e exclusao? Por que, na maioria
das vezes, deixamos passar esses comportamentos como se fossem
naturais?

O grupo étnico, por sua vez, ¢ entendido como um tipo
organizacional peculiar culturalmente diferenciado de outros. E
uma categoria de articulagdo de tipos de pessoas que, por esta-
rem histérica e culturalmente unidas por relagdes ancestrais ou
familiares, estabelecem para si limites ou fronteiras étnicas. Estes
grupos — como afirma Carlos Rodrigues Brandio — “mergulhados
em um sistema de relacOes regidas pela desigualdade, aprendem

a pensar a diferenca; aprendem a se pensar como diferentes”.’

O termo étnico comegou a ter uso mais generalizado apos a
Segunda Guerra Mundial. A etnia como categoria de andlise surge

5K. MUNANGA e N. L. GOMES, Para entender o negro no Brasil de hoje, p. 176.
6V. STOLCKE, Sexv estd para género, assim como raca para etnicidade?, p. 101-119.
7C. R. BRANDAO, Identidade ¢ Etnia, p. 145.
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com a intencionalidade de incorporag¢ao de grupos “minoritarios” em
sociedades mais amplas. Isto significa que o fato étnico se constroi
tendo por base o grupo, tomado como “minoria”, porém ele nio
deve se entender somente como um instrumento qualificador, pois
ele serve, de um lado, para marcar que as relagdes étnico-raciais sao
tensas devido a diferencas na cor da pele e tragos fisionémicos. De
outro, para enfatizar que a ancestralidade africana difere, em visio
de mundo, de valores e principios das de origem indigena, européia
e asiatica. A repugnancia étnica as teorias racistas levou muitos estu-
diosos a evitarem o termo raga. Assim, 0s sujeitos sao caracterizados
nao biologicamente, por seus tracos hereditarios, e sim por fenomenos
historicos e culturais.

Hoje, no Brasil, convivem de maneira tensa a cultura e o pa-
drao estético negro e africano e um padrao estético e cultural branco
europeu. Porém, a presenca da cultura negra e o fato de 45% da po-
pulagdo brasileira ser composta de negros (de acordo com o ultimo
censo do IBGE) nio tém sido suficientes para eliminar ideologias,
desigualdades e esteredtipos racistas. Ainda persiste em nosso pais
um imaginario étnico-racial que privilegia a brancura e valoriza prin-
cipalmente as raizes européias da sua cultura, ignorando ou pouco
valorizando as outras, que sao a indigena, a africana, a asiatica. Cabe
esclarecer que o termo raca é utilizado com freqiiéncia nas relacoes
sociais brasileiras para informar como determinadas caracteristicas
fisicas, tais como: cor de pele, tipo de cabelo, entre outras, influen-
ciam, interferem e até mesmo determinam o destino e o lugar social
dos sujeitos no intetior da sociedade brasileira®

A constatagao da inexisténcia das ragas — que a ciéncia vem nos
revelando nos ultimos tempos — ndao tem impacto sobre as diversas
manifestacoes de racismo e discrimina¢ao em nossa sociedade. En-
tao, dizer “nao ha ragas” pode ser uma proposicao cientifica correta,
porém nao ¢ o final de nada, é somente uma das formas de evocar

8 Confetir Pardmetros Curricnlares Nacionais.

32



sentimentos e agoes sociais que acabem com o racismo e suas fontes
de existéncia’. Nio diz nada no contexto racista latino-americano
que nao dispensa as caracteristicas fenotipicas para incluir e excluir
pessoas. Por isso, encarar o racismo hoje é um desafio urgente nao
somente no ambito social, mas também na academia e na religio,
principalmente, visto que o racismo afeta as categorias de f¢é, as ins-
tituicdes e a maneira de encarar as religides'’.

2. Raga, género e religiao

Nasci mulher negra,

a sociedade me fe: homem branco;
hoje eu grito e luto por

ser negra-mulber.

(Benedita da Silva, 1998)

Para analisarmos o impacto do feminismo
negro sobre os estudos da religido é importante, num primeiro mo-
mento, fazer um percurso historico dentro do movimento negro. A
teologia negra na América Latina coincide com a chegada dos escravos
e escravas africanas ao continente, pois eles trouxeram da Africa a
sua filosofia, cultura e religiosidade. Mas no chao americano foram
evangelizados num cristianismo que os considerava subumanos. Na
realidade, usaram-se meios repressivos e discriminatorios para acabar
com a religido negra. Contudo, sendo um povo muito religioso na
religido crista, encontraram um importante potencial para sua liber-
tacdo, visto que muitas rebelides, boicotes, reivindicages e fugas
foram inspiradas na fé crista.

O segundo momento da teologia negra de libertagao inclui as
lutas pela emancipacao dos movimentos abolicionistas e se estende

9E M. HENEIDA, La cuestion racial en Cuba y este niimero de Caminos, p. 1.
10S. CARNEIRO, Estratégias de combate ao racismo.
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até finais da década de sessenta. Esta fase é caracterizada por uma
critica radical ao racismo institucional.

O terceiro momento inicia na segunda metade da década
de sessenta, porque esse ¢ o perfodo de emergéncia da produgio
teoldgica académica da teologia negra norte-americana e vai até
final dos anos setenta. Na América Latina, a luz da teologia da
libertagao, as comunidades comegam a questionar o papel do
povo negro dentro da categoria de pobre. Assim se estabelece
uma correlagdo entre racismo e classismo, visto que a maioria
dos pobres do continente apresenta essas duas constantes, pois
nao ¢ o mesmo “ser pobre” e “ser pobre negro” e menos ainda
“ser mulher, pobre e negra”. Dados atuais publicados no jornal
Folha de Sio Paulo assim o revelam:

Se 0 homem branco ¢é o principal detentor da riqueza do pais,
recebendo 50% da renda, a mulher negra fica em pior situagio:
detém apenas 8,1% dos rendimentos.

A mulher branca, com 24,1%, esta em melhor situacdo que o
homem negro, com 17,7%."

A critica ao colonialismo foi feita em um primeiro mo-
mento no plano politico e militante. Aqui ndo se questionaram
as religiGes como instrumentos de controle das mulheres e a
manuten¢ao de sua subordinagao social e religiosa.

A quarta etapa vai desde a década de oitenta até nossos dias;
além da critica ao sistema capitalista, as mulheres negras constataram
o fato de que até o momento o trabalho da teologia negra tinha em
destaque somente homens, em uma grande maioria, os tedlogos
negros permaneceram em siléncio sobre a situagio das mulheres,
mesmo cientes de que mais da metade da populacdo e das Igrejas
era constituida por mulheres. Assim, a correlagdo entre racismo e
classismo se acrescenta o sexismo que visa desconstruir as assimetrias
de género presentes nas nossas construcoes de pensamento.

11 Folha de Sao Paulo, 20/11/2003.

34



Reconhecemos aqui o impacto que o feminismo teve para o
desenvolvimento do pensamento teolégico das mulheres negras e
especialmente sobre o estudo da religido. Contudo, o feminismo bran-
co também foi elitista e exclusivista. Sua suposta pretensao universal
de abracar a causa de todas as mulheres ¢ criticada pelas mulheres
negras que vém nisso um racismo camuflado. Ainda reconhecendo
o trabalho e resisténcia de muitas mulheres anoénimas que, por falta
de estudo, ndo conseguiram se destacar ¢ importante destacar o
trabalho das womanistas norte-americanas, nossas precursoras. A
tedloga negra Delore Williams propde caracterizar a teologia feminista
numa perspectiva negra como womanist theology, o termo womanist foi
introduzido pela escritora Alice Walker, autora do romance A Cor
Prirpura, 1982. E é adotado pelas telogas negras como: Katie Geneva
Cannon, Jackeline Grant, Emilie Townes entre outras que véem no
termo uma importante corrente politica de luta das mulheres pela
libertagao do povo negro, masculino e feminino.

Na América Latina, como primeira iniciativa de reunir pessoas
que trabalham com a teologia negra, se realizou no Rio de Janeiro,
em julho de 1985, a primeira consulta sobre cultura negra e teologia,
organizada pelo Centro Atabaque de Cultura Negra e Teologia com
o apoio de ASETT (Associacao de Tedlogos e Tedlogas do Terceiro
Mundo), cujo tema foi “Identidade e religiao”. Nesta oportunidade,
além de cristaos e cristas de diferentes denominag¢oes, participaram
pessoas do Vudu, Candomblé e Lumbald. Nessa época o tema da
mulher negra comeca a aparecer. Em 1994, se realizou a segunda
consulta em Sao Paulo, cujo tema de fundo foi “Afro-América, cultura
e teologia”. Nesta oportunidade houve uma oficina sobre a teologia
negra feminista latino-americana e as mulheres ali representadas apre-
sentaram os rasgos caracteristicos desta teologia. Em 2003, aconteceu
a terceira consulta; a teologia feminista foi abordada especialmente
na oficina intitulada “Afro-teologia e género”, contudo ja se nota
uma transversalidade na abordagem, por exemplo, foi destacada essa
perspectiva também na oficina “Teologia afro e hermencéutica biblica”.
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Dentre as latino-americanas e caribenhas, destacam-se Silvia Regina
de Lima, Tirsa Ventura, Marli Wandermuren, Eliade dos Santos,
Sonia Quirino, Elvira Moisés da Silva, Caterine Chala, Maricel Mena
Lopez, entre outras.

No campo biblico ¢ importante destacar os dois encontros
intercontinentais de hermenéutica negra realizados em Quito, 1997, e
Santo Domingo, 2002. Ainda que se abordem temas gerais de teolo-
gia e cultura, as mulheres sempre tém aproveitado estes espagos para
colocar seus posicionamentos teologicos, bem como para articular
idéias e agendas comuns. Assim, a teologia afro-feminista surge como
um passo metodoldgico importante, afirmando que a experiéncia das
mulheres é o ponto de partida da reflexdo teolégica. Neste percurso, o
instrumental de género é uma ferramenta importante, pois nos ajuda
na critica de poder da nossa cultura patriarcal, bem como nas relagdes
de poder dentro dos grupos de mulheres.

3. Contribuigdes do feminismo negro

“Eu sou negra sim, como Deus me criou
sei lutar pela vida, cantar liberdade, gostar dessa cor...”

Nos, mulheres negras, confrontamo-nos nao apenas com o
racismo e o sexismo da sociedade dominante e de suas estruturas
patriarcais, mas nos deparamos, por um lado, com o racismo de um
movimento feminista dominado por mulheres brancas e, por outro
lado, com o antifeminismo e o heterossexismo normativo do mo-
vimento negro, somos esquecidas tanto como negras, quanto como
mulheres, por isso a teologia negra feminista latino-americana quer
colocar as experiéncias das mulheres negras no centro.

3.1 A experiéncia das mulheres

A experiéncia é por via de regra um elemento chave dentro
das teologias feministas de libertagao que reconhecem o papel
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que a nossa vida tem nas formulagdes tedricas, quer seja de cunho
histérico, politico ou teoldgico. Deste modo, conhecemos as expe-
riéncias de opressao das mulheres e suas lutas pela libertacio como
chaves epistemoldgicas indispensaveis para a desconstrugao de idéias
monoliticas, fixas. A pluralidade de experiéncias das mulheres nao
permite resultados homogéneos, pois nio todas as experiéncias sao
partilhadas por todas as mulheres. Assim como nao todas as mulheres
negras sao cristds ou praticantes de religides de matrizes africanas.
Respeitamos, entdo, a polifonia de vozes e experiéncias. Do mesmo
modo que questionamos os principios de neutralidade e universalida-
de académica e seu racismo camuflado que coloca como parametro
uma Unica experiéncia.

A experiéncia das mulheres negras passa indiscutivelmente
pelo corpo, pela memoria e pela oralidade. Reivindicamos nossos
corpos como espagos sagrados onde o Divino se revela. Desta
forma, repensamos a experiéncia da Divindade em nossa corpo-
reidade. Isto, sem duvida, nos permite proclamar a libertagao das
imagens de Deus que seguem justificando as estruturas racistas e
sexistas em nossa sociedade.

A sabedoria africana entendida como memoria forma, junto
as comunidades, produc¢ao de conhecimento, que se expressa através
de experiéncias concretas de grupos e individuos. O conhecimento
¢é construido em comunidade e em comunhio com o universo. As
mulheres que possuem meméria tém poder. E um poder ancestral
partilhado em comunidade, cujo valor transcende o tempo e espaco.
Os mitos africanos sao uma das expressoes desse saber, de um saber
no qual nao ha contradi¢oes, ¢ um tipo de saber diferente do racional,
mas nao se deve contrapo-lo a razio, pois é um saber tao “auténtico”
como o saber “racional” cientifico.

Falar de tradi¢ao oral significa falar de mitos, ritos e ancestrali-
dade. Nos cultos afro-brasileiros os canticos, as dangas, os gestos, as
cerimonias e os mitos estao inextricavelmente ligados e formam uma
unica realidade mitica. Os mitos procuram explicar e dar resposta ao
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porqué das coisas. Sao historias contadas para desvendar mistérios,
mas fazem parte de um saber cultivado pelos antigos, onde se fala
por simbolos e enigmas, por imagens e parabolas.

3.2 Identidade de mulheres negras

Ser negra nao é somente, exclusivamente, ter pele negra, ser
negra ¢ uma filosofia, uma opgao politica, uma atitude politica no
sentido de assumir uma postura na vida. Assumir a nossa identidade,
como uma identidade em construcio, ¢ uma atitude altamente revo-
lucionaria, pois ela nos oferece pistas para a transformacao da nossa
sociedade e dos contextos. Ela nos possibilita humanizar as relagoes,
crescer, descobrir, reinventar, recriat.

A construcao da identidade de uma pessoa ¢, pois, algo his-
torico, ¢ um processo que se realiza na historia. E uma relacio que
envolve outros e outras, tomamos consciéncia do que somos na
medida em que nos relacionamos com outras identidades, na medida
em que nos sentimos parte de um grupo. Na cosmovisao africana
nao ha ninguém que nao tenha pertenca. Identificamo-nos com nossa
histéria pela consciéncia que temos de pertenca e pelo compromisso
de reconstrucao da mesma. Vamos a historia de nossos ancestrais,
porque partilhamos um passado comum.

A discussdo que fazemos se constroi a partir das nossas
identidades como mulheres afro-americanas e caribenhas. Propo-
mos propiciar uma discussio feminista que relativize a identidade
e fidelidade religiosa e cultural, criando um elo tedrico e de praxis
com os muitos movimentos de mulheres das Américas, reforcando
sua vocagao popular e ecuménica. Por isso acreditamos que o con-
ceito de género, bem como o de identidade, estio na dependéncia
das variaveis: raga, etnia. A exclusdao de culturas, o proselitismo e
a intolerancia religiosa promoveram o silenciamento do sagrado
“dos outros e outras”, das tradi¢Oes religiosas de povos indigenas

.

e afro-americanos em especial. E ainda que o projeto ecuménico ja
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leve décadas na América Latina e no Caribe, nunca se tornou um
projeto popular, visto que continua sendo um assunto das igrejas
institucionais e seus lideres. Deste modo, ¢ importante denunciar o
ecumenismo do masculino e apontar para formas ativas de resistén-
cia da espiritualidade das mulheres. Quem sabe, consigamos assim
o direito de habitar uma casa comum onde as nossas diferencas
étnicas e culturais sejam respeitadas.

3.3 Critica ao universalismo filosofico

As mulheres estio desafiando o saber filosofico e sua
pretensio universalista. A primeira oposi¢ao que encontramos
a respeito ¢ a de que a filosofia ndo ¢ o especifico de uma raga,
civilizagdo ou classe social. A filosofia é o préprio pensar do ser
humano, elaborado, sim, por diferentes civilizagdes, em diferentes
momentos, cultivado por varios povos sob diferentes paradigmas.

Podemos considerar que um dos fatores que contribuiram
consideravelmente para a crise da razao contemporanea foi a negagao
do particular (o negro, a negra) em favor do universal (o branco, a
branca). Negac¢ao aqui no sentido de exclusao, de “nao ser”. O negro e
a negra nao podem; 0 negro e a negra Nao tém; o Negro € a negra NAo
sao. O branco “pensa”, “elabora”, “da sentido ao homem branco”,

25 <<
b

a “historia da humanidade”, “a ciéncia”, “a vida”. O negro e a negra
nao sao, mas trabalham para tornar rico ao branco'. A negra nio é,
mas sozinha toma conta dos filhos e das filhas de homens negros e
brancos, pois a condi¢cao de mae solteira ¢ uma realidade da vida na

Afro-América.

Propomos romper com padroes e valores pré-estabelecidos
pela tradicao ocidental e questionar o acesso ao conhecimento de
corte eurocéntrico. Isto é, do mundo como universal para todos os
povos e culturas. Pois neste modelo filoséfico os grupos assim cha-

12 0. J. da SILVA, Pistas para a construgao de uma filosofia afro-brasileira.
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mados periféricos ndo foram contemplados. Acreditamos justamente

2 ¢
b

2 ¢
b

o contrario: “o negro e a negra sao”, “o negro e a negra sabem”, “o
negro e a negra pensam”. Nesse sentido, nés mulheres resgatamos
constantemente a sabedoria das nossas ancestrais. No campo biblico,
por exemplo, temos resgatado a tradicio da sabedoria das mulheres
africanas, como Saba, Agar, Candace. Estas mulheres nos empode-
ram (ddao poder) como construtoras de uma filosofia propria que se

constréi em parceria com os homens.

3.4 O pluralismo religioso

Como trabalhar a questio do pluralismo e dialogo inter-
religioso entre o cristianismo e outras religides? Esta é uma
pergunta crucial que nés mulheres negras nos fazemos hoje. O
pluralismo e a riqueza simbolica das religides afro-americanas
desafiam a necessidade de um dialogo simétrico entre diferentes,
este didlogo nio pode ser absoluto nem se converter no objeto
ultimo da teologia. Deste modo, é possivel aceitar que as nossas
verdades podem ndo ser objetivas e universais.

A teologia do pluralismo nos impulsiona a buscar um con-
senso ético em torno de questoes pendentes a serem resolvidas,
fome, desigualdades economicas, injustica, desrespeito as diferen-
¢as, mau uso do ecossistema, etc. Junto a uma teologia libertadora
¢ necessario propiciar uma nova espiritualidade que transcenda as
fronteiras religiosas e possibilite o surgimento de novas identida-
des religiosas. Reconhecemos que tanto o cristianismo como as
religides de matrizes africanas sdo construcoes culturais, ligadas
a histéria e a cultura ocidental e africana, porém nenhuma religiao
deve ser universal.

4. Mulher negra e religides africanas

Iniciei, afirmando que nés mulheres temos recorrido as tradi-
¢Oes ancestrais para levar mais a sério as vidas e aspiragoes religiosas
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das mulheres. Nesse intuito, quero partilhar um pouco da minha
experiéncia. Nesse sentido, o tema das mulheres dentro das religi-
oes de matrizes africanas é muito instigante para mim como mulher
afro-descendente e como herdeira de uma tradigao crista. Instigante
pelo fato de ter aprendido desde crianca que essas religides somente
pregaram o mal. Pois entdo, como uma religido demonfaca para minha
tradi¢ao pode contribuir para uma mistica de justi¢a e paz entre as
diferentes tradi¢oes religiosas?

Confesso que, quando me aproximei da religido yorabd, o
fiz com uma grande carga de preconceitos, mas o fiz pela consci-
éncia de militante negra comprometida com a vida das mulheres
negras. Se meu compromisso era com as mulheres negras, entao
como nao conhecer um pouco dos mistérios da experiéncia destas
mulheres, muitas vezes chamadas de feiticeiras? Eis aqui o grande
desafio. Escrevo estas linhas, assumindo as parcialidades do meu
conhecimento e reconhecendo, como ja especifiquei, que escrevo
a partir dos contornos. Porém escrevo com o intuito de partilhar
experiéncias.

A idéia de me aproximar de praticas de mulheres nomeadas
de feiticeiras dentro da tradi¢ao dos orisa veio através de um fato
recente. Digo, ndo tao recente, ja que estd se arrastando ha trés anos.
Trata-se da historia da minha amiga pastora metodista Eliade Dias
dos Santos, acusada de bruxa pela sua igreja por resgatar a figura
destas mulheres na sua comunidade. A reportagem sobre este fato
foi publicada na revista Epoca em 12/07/2004, sob o titulo de
“Inquisi¢ao moderna”.

A questao das bruxas ou feiticeiras e sua relagao com as religi-
oOes tradicionais africanas sempre foi encarada de forma tendenciosa.
Coloca-se em principio que, sendo a pratica da feitigaria anti-social
por exceléncia, ela nao faz parte da uma comunidade humana, pelo
que nao pode contribuir para uma agenda de justica e paz. Essa nogao
apresenta a vantagem de ser simples demais, mas, a0 examinar alguns
dos textos, vemos exatamente o contrario, que na religiao yoribad as
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atividades das feiticeiras, 47, ligam-se as divindades, o77sa, e a0s mitos
da criacio do mundo®.

Em geral, as feiticeiras ndo gozam de uma boa reputagao em
qualquer tradi¢ao, como outrora na Idade Média (e as bruxas moder-
nas). Na tradi¢ao yoribd, elas constituem um dos pilares essenciais, e
evita-se falar delas abertamente, pois elas possuem uma forga agressiva
e perigosa. Em que consiste essa forga?

As 23jé sdo familiarmente chamadas de zyami (minha mae)
ou entao eye (donas dos passaros) ou 2yd dghd (a ancia, mae idosa
respeitavel). O primeiro aspecto pelo qual estas mulheres sao co-
nhecidas ¢ justamente o de mulheres velhas, elas mesmas se trans-
formam em passaros, organizando entre si reunides noturnas. O
segundo aspecto é o de divindade decaida, nossa mie chamada
Odn, que recebe de Olddumaré (Deus), quando vem ao mundo, o
poder sobre os orisa, poder simbolizado pelo eye, passaro. Ela se
encontra presente na origem do mundo, as mulheres recebem
o poder na sua pessoa; tendo abusado desse poder, os homens,
representados por Obasisd, o retomam com habilidade'.

Iyami e o mito da criagio da roupa de Eégun'®

Trés orixa vém do além a terra. Ogin, o guerreiro, vai adiante
para abrir o caminho, Obarisa, que tem o poder de fazer todas as
coisas, segue na segunda posi¢ao. Odz, a Gnica mulher do grupo, é a
ultima. Ela retorna e vai queixar-se a Olodumaré: “Os dois primeiros
receberam o poder da guerra e o da criagao, e ela nada recebeu dessa
partilha”. Olodumaré diz-lhe: “Tu seras, zya won, mae deles, por toda a
eternidade; sustentaras o mundo”. Confere-lhe o poder ¢ye, o passaro,
da-lhe a cabaca de elye, dona do passaro.

13P. VERGER, Grandeza ¢ Decadéncia do Culto de Iyami Oﬂirzﬁﬂgd (Minha Mae Feiticeira) entre os
Yorithd, p. 16.

14P. VERGER, op. cit, p. 16.

15P. VERGER, op. cit., p. 26-27.
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Olodumaré pergunta-lhe como ela ira utilizar os passaros e sua
forca. Odn responde-lhe que matara aquelas que nao a escutarem;
dara dinheiro e filhos aquelas que lhe pedirem, mas se, em seguida, as
pessoas se mostrarem impertinentes com ela, retomara suas dadivas.

Olodumraré diz-lhe: “Esta bem, mas utiliza com calma o poder que
te dei”. Se ela o utilizasse com violéncia, ele o retomaria e repete: “Tu
seras 7ya won, mae de todos os homens; elas deverao prevenir-te, a ti
Odit, de tudo aquilo que quiserem fazer”. Olodumaré deu o poder as mu-
lheres; o homem sozinho nada podera fazer na auséncia das mulheres.

Naquela época, Odu entra nos recantos mais secretos do culto
de Eégin, de Oro e de diversos orixi.

Ah! Agba, a antiga, exagerou, ela se recusa a fazer as oferen-
das prescritas por /4, nao ouve seus conselhos, no sentido de agir
com calma e prudéncia.

Obarisa vem e diz: Eil E a ele que Odumaré havia confiado o
mundo; essa mulher enérgica veio tira-lo de suas maos. Ela vai
aos lugares secretos dos Eégin, Oro e dos outros orixd, onde ele,
Obarisa, ndo ousa entrat.

Obarisa vai consultar Orumila (ifd) e taz oferenda de caracois
e de um chicote que lhe ¢é indicado. Orimila diz-lhe que o mundo se
tornara seu, mas ele deve ser paciente: “A mulher ird exagerar, ela se
tornara tua criada, Obarisa, ela vira submeter-se a ti”.

Naquele tempo, Odz tinha o poder; toda coisa que ela dizia se
realizava. Ela diz a Obarisa que os dois, ela e ele, devem morar juntos,
no mesmo lugar.

Obarisa faz naquele lugar culto de sua cabe¢a com o caracol.
Bebe a 4gua do caracol, contida em sua concha e oferece a Odz. Co-
mem juntos a carne do caracol. O humor de Odz se acalma. Declara
que jamais comeu algo tao bom.

Obarisa diz a Odn que nao lhe escondeu nenhum de seus segre-
dos, mas que ela, por seu lado, lhe escondeu o segredo de seu poder.
Odn mostra a Obarisa o segredo da roupa de Eédgun. Juntos adoram
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Eégun. Ody reveste a roupa, mas fala com voz normal. Nao sabe falar
com a voz rouca dos ari orun, a gente do além, os mortos. Regressam
a casa. Obarisa volta sozinho ao lugar de adoragao, modifica a roupa
de Eégin, veste-a para o chicote de sua oferenda. Sai com a roupa na
rua e fala com a voz rouca de Eégin.

Todo mundo sente medo, a propria Odn fica assustada, mas
reconhece a roupa, assim, sabe que Obarisa esta dentro. Envia seu
passaro a empoleirar-se nos ombros de Eégin. Tudo aquilo que
Eégin diz age pelo poder do passaro.

Quando Obarisa volta para perto de Odi, esta diz que a
roupa lhe convém mais do que a ela. Quando ele sai, todo mun-
do grita: “Eis Eégin, eis Eégin!” Ele arrasta o chicote pelo chio,
todos sentem medo, as horas lhe sio devidas. As mulheres nunca
mais entrardo na roupa de Eégin. Agora ¢ o homem que conduz
Eégiin, mas ninguém deve zombar da mulher, pois ela nos trouxe
ao mundo. Nada poderio fazer os homens na terra, se nao o
obtiverem da mao das mulheres.

Obarisa canta: “Dobrai o joelho para a mulher,
A mulher nos po6s no mundo.
Assim somos seres humanos.
A mulher ¢ a inteligéncia da terra.
Dobrai o joelho para a mulher”.

Este mito reflete sobre a importancia da posi¢io da mulher
e do homem na sociedade. A chegada do além a terra representa o
tempo da migracao, chegada dos yoruba a Ife. Os homens dominavam
a tribo, destacando-se suas qualidades guerreiras. O segundo mo-
mento é quando a comunidade se estabelece na terra. De némade, a
sociedade passa a ser sedentaria e agricola. A fertilidade do chao e a
fecundidade da mulher passam a ser o primeiro lugar de preocupagio.
Od representa as mulheres, as maes que detém o poder. A sociedade
¢ matriarcal, as mulheres se encarregam do culto aos ancestrais. No
terceiro periodo, as maes exageram e os homens reagem diante de
seus excessos, retomam o comando, porém as mulheres controlam
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o poder, sem elas os seres humanos desapareceriam. Nesta dinamica
me pergunto, em que consiste o excesso de poder de Iyami, por que
ela vive com coélera?

TDyami exerce um poder moderador frente aos excessos de poder,
bem como feiticeira ou deusa da criacao. Mediante suas intervencoes
ela contribui para garantir uma reparti¢ao mais justa das riquezas e das
posicoes sociais; ela impede que um sucesso por demais prolongado
permita a certas pessoas controlar exageradamente umas as outras. A
cOlera de Tyami é, portanto, uma explicacio das doencas da sociedade
e seus remédios. Hssa colera constante também é uma explicagio da
inquietude e angustia pelo mal do mundo'®.

Se as g7¢ fossem consideradas seres completamente maus e inimi-
gos da sociedade, a atitude evidente que se imporia seria expulsa-las e
mata-las cada vez que fosse possivel. Portanto, as 47¢ nao sao realmente
feiticeiras, sio “as grandes-maes, as maes encolerizadas, e sem sua boa
vontade, a propria vida nao poderia continuar, sem elas a sociedade
desmoronaria”.'” Na verdade, eram consideradas feiticeiras pela rela-
¢do estreita que tinham com as divindades e os mitos da criacio do
mundo'®, No Brasil, as [ydmi aparecem associadas a orixas femininos
como Oxum, Yemaya, Oya Yansa, Nand Burukd, Obba y Yewa. Se-
gundo Verger, ela ¢ quem controla as mulheres. Ela ¢ a que vende o
mercado. Ela representava as mulheres no palacio do rei e no conselho
dos anciaos. Esta presente também no tribunal local, caso uma mulher
esteja implicada num caso judicial. Este ¢ o titulo mais honoravel que
uma mulher pode receber e a coloca automaticamente na cabega das
mulheres e da representacio no @iyé do poder ancestral feminino'.

Estas mulheres “feiticeiras”, sem davida alguma, trazem uma

mensagem de libertagdo dos corpos negros maltratados ao longo
de toda uma histéria de opressao, mas também de libertagao. Pois

16P. VERGER, op. cit., p. 35.
17U. BIEIER, Gelede Masks, p. 7.
18P, VERGER, op. cit., p. 16-17.
19P. VERGER, Orixds, p. 174-176.
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esses corpos conseguiram resistir a situagoes tao adversas e hoje, de
cabeca erguida, proclamam seu ser como construtoras de conheci-
mento. De um conhecimento que extrapola os limites impostos por
um colonialismo que negou o legado cultural deixado pelas culturas
de origem afro na histéria da humanidade.
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Género e religido — no espago
da produg¢ao do conhecimento

Corporeidade sob o prisma do género,
da etnia e classe

Tdnia Mara Vieira Sampaio’

A presente reflexdo visa identificar aportes das teorias de género
e da complexidade na perspectiva de instrumentais de analise tanto
para a area de conhecimento das Ciéncias da Religido como de seus
desdobramentos para a interlocugao com outras areas de conhecimento.
O proposito € instaurar a discussao sobre os paradigmas que orientam
a socializacdo do saber acumulado, a produciao de conhecimentos
novos e os parametros que definem a relevancia social da pesquisa e
da intervenc¢ao que se realiza. Dessa maneira, a indissociabilidade do
Ensino-Pesquisa-Extensio, principio fundamental da universidade,
interrogada a luz das teorias em questdo, implicara enfrentar alguns
dos atuais questionamentos que estao postos acerca das relagoes so-
ciais de poder que estruturam o cotidiano de vida e de producao do
conhecimento das pessoas.

A contribui¢ao das teorias de género, compreendidas como
referencial de analise que se baseiam nas concretas relagoes sociais de
poder e que se estruturam na realidade relacional dos seres humanos,
resulta em processos de superacao da concep¢ao que isola a mulher

1Tedloga e pastora metodista; professora no Curso de Mestrado em Educagio Fisica —
UNIMEP; Coordenadora Regional para América Latina e Caribe — EATWOT/ASETT
— Associagio Ecuménica de Te6logos e Tedlogas do Terceiro Mundo. tsampaio@unimep.br
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ou o homem como categoria especifica e exige que a relagdio mesma
entre homens e mulheres, mulheres e mulheres, homens e homens seja
o foco da analise, bem como a identificacao da diversidade inerente a
esses grupos sociais. Significativo, portanto, passa a se identificar as
estruturas de poder e controle imbricadas nas relagdes e seu respectivo
reflexo na producio e reprodugao do saber.

As agdes humanas nao siao apenas fruto de decisoes racionais,
mas se estruturam a partir do imaginario social com seus simbolismos
que subsistem nas culturas. “Sao producdes de sentido que circulam na
sociedade e permitem a regulagao dos comportamentos, de identificagio,
de distribuicao de papéis sociais™. Este complexo mecanismo de cons-
trucao de um saber com caracteristicas de algo “natural” e aparéncia
de imutabilidade precisa ser desvelado por uma atitude cientifica de
suspeita e superagao epistemologica.

Corpo e cultura: um movimento cotidiano

O corpo em seu movimento cotidiano, através de diversas lin-
guagens, anuncia seus desejos e sentidos. Criando cultura, cultivando
projetos e sonhando horizontes, proclama a vida com dignidade. A
cultura, por sua vez, compreendida como uma construg¢ao social sig-
nificativa para os seres humanos a partir de suas rela¢oes, exige que se
considere a diversidade e pluralidade como sua marca fundamental.
Os distintos grupos sociais que compdem a sociedade nao desejam
sua organiza¢ao do modo predominante em que, muitas vezes, estd
construida. O modo dominante de organizagao da vida nao repre-
senta a tnica e imutavel forma de pensar o mundo. O movimento de
resisténcia, de contra-corrente a logica dominante ¢, também, uma
das marcas da experiéncia humana no mundo.

Considerar a construcio de identidade como um movimento
relacional dos corpos para afirmar sentidos significativos dessas

2 N. TEVES, Corpo e esporte, p. 190.
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relagdes é um fato inquestionavel. Sem ddvida, os movimentos dos
corpos, ainda que motivados por sons em cadéncia de continuidade,
nao podem abdicar de identificar as descontinuidades e os momentos
histéricos distintos. As dimensdes da historia anterior e da acdo no
presente em sua mutua interpelagao anunciam que a cultura é dina-
mica. Em seu movimento acolhe os anseios de sentido da existéncia
possibilitando a re-significacdo de linguagens fortes e importantes
que carregam a afirmacao da identidade de um grupo social, seja de
mulheres, de homens, de negros, de indigenas, de brancos, etc.

Nao raras vezes olhamos para distintos grupos sociais € vemos
corpos maltratados, inferiorizados, sofridos, humilhados... subtraidos
de sua realeza, de sua beleza e de sua dignidade, regando com seu suor
e lagrimas esta terra e tantas outras ao redor do mundo. Certamente,
isto nao representa uma opgao de todas as pessoas, nem um projeto de
sociedade sonhado coletivamente, mas a¢coes de poderes dominantes
que produzem cultura, instalam-se. Muitas vezes, pelo uso da for¢a da
armas. Ademais disto, promovem ciéncia e saberes capazes de legitimar
a organizac¢ao cotidiana e promover uma mentalidade que “naturaliza”
0 que ¢ construgao historica e social. Assim se fez com a escravidao no
Brasil, por exemplo, e em todos os processos, a este, contemporaneos
e similares na estrutura de subordinacio.

O corpo — este feixe de necessidades, paixdes e desejos — é exi-
gente, resistente, persistente. Embora vitima de tamanha opressao nao
sucumbe 2 morte decretada, resiste e constroi caminhos alternativos.
Contradi¢oes instalam-se na historia de vida de uma grande parcela da
humanidade: do decreto de morte das identidades, dos amores, dos
sonhos, dos lugares de sentido, da dignidade, corpos negros, indigenas,
de mulheres, de homens, de criangas, de empobrecidos... obrigados
a viver para o trabalho pesado que beneficia uma parcela social que
se acredita superior, vai afirmando-se na contra-mao, anunciando
pequenas parcelas de poder em dire¢ao ao novo.

Niao ¢ possivel romantizar o absurdo e horror de diversos
processos culturais de inferiorizagiao e exclusao de etnias, de géne-
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ros, de classe, de geragao, entre outras. E mister que se denuncie a
perversidade das classes dominantes que organizam o cotidiano da
economia, da politica, da educagio, da religido, da ciéncia... vitimando
grupos sociais enfraquecidos pelo sistema que organizam. Contudo,
reconhecer, por exemplo, a vitimag¢ao dos indigenas no massacre da
conquista e dos negros na escravidao nao pode obscurecer o reco-
nhecimento da forca de resisténcia deles e sua luta na contra-mao
dos poderes de seu cotidiano.

Comidas, modas, ritmos, tracos de saberes e sabores hoje des-
frutados revelam o movimento cultural proveniente destes corpos
resistentes a uma cultura dominante que os subestimavam e os exclufam
de sua dignidade. Os sons do lamento, da saudade, da dor, do sonho,
da garra, da luta para proteger a vida e para nao adormecer a coragem
de fazer acontecer um outro jeito de organizar as relagoes e a socieda-
de aparecem, entre outros movimentos, no encontro dos corpos que
dangam-jogam-lutam-comem... como sinal de resisténcia, como protesto
pela negacio de sua humanidade, como anuncio das fugas, da construcao
da utopia, ¢ processo de re-significagao dos sentidos.

Esta reflexao toma a imagem dessa realidade como inspiracao
e afirmagao de que o corpo, seja ele negro, indigena ou branco, ao
tocar e trocar suores, olhares e gingados nao pode ser expropriado da
histéria que enraizou na cultura jeitos plurais desses corpos dizerem
nao a violéncia. Uma memoria ativa, que na cadéncia dos tambores,
atabaques e berimbaus vem reinventando a utopia do cultivo da vida
com dignidade, ainda quando muito se tem que fazer para seguir
suprimindo preconceitos e discriminagoes.

O corpo em busca de sentido produz saber para reverter a sina
severina, como anunciava Joao Cabral de Melo Neto em seu poema
Mortte e Vida Severina. Diz o retirante 20 iniciar seu éxodo, falando
de sua identidade e de sua construcio social,

— 0 meu nome é Severino,
[...] como ha muitos Severinos.
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[...]. Como entdo dizer quem fala
ora a Vossas Senhorias?

[...] Somos muitos Severinos
iguais em tudo na vida:

na mesma cabega grande

que a custo € que se equilibra,
no mesmo ventre crescido

sobre as mesmas pernas finas,

e iguais também porque o sangue
que usamos tem pouca tinta.

E se somos Severinos

iguais em tudo na vida,
morremos de morte igual,
mesma morte severina |[...J.
Somos muitos Severinos

iguais em tudo e na sina:

a de tentar despertar

terra sempre mais extinta,

a de querer arrancar

algum roc¢ado da cinza.’

O desejo de vida vem afirmado em cada palavra, vem pro-
clamado nos mundos de sentidos que transbordam das imagens
provocadas pelas palavras medidas de Severino. Seu propdsito ¢ ser
presente na vida de quem o ouve, a quem ele dirige sua palavra e quer
que o conhecam. As afirmagdes de sua identidade estao construidas
na igualdade percebida em relagdo a tantos severinos e severinas e,
simultaneamente, na diferenciagao almejada.

O caminho de dizer sua historia de vida e seu sonho de nao se
render a morte severina, ainda que a vida o seja, provoca um movi-
mento de retirada constante e interminavel daqueles impasses que o
cotidiano lhe apresenta. A auséncia sentida ¢ enfrentada na palavra

3 J. C. DE MELO NETO, Melhores poemas de Joao Cabral de Melo Neto, p. 85.
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“bem-dita” que faz presente o desejo* de vida, a utopia da dignidade
em vida e em morte severinas.

Mais do que simbolos permitindo a comunicagao entre as
pessoas, as palavras expressam auséncias sentidas e antecipam,
aproximando do cotidiano, os horizontes imaginados. Rubem
Alves aponta a mediacdo da palavra como presenca que reclama
as ausencias percebidas, auséncias essas que nao sao diferentes de
desejos e esperangas manifestas.

Palavras, nada mais que palavras. Mas as palavras sio ais, suspiros,
profecias. E com elas se constroem mundos. [...] 0s universos se cons-
tituem pelo poder das palavras, gravidas de desejos. [...] Nao existe
uma natureza humana, no sentido de uma esséncia bioldgica fixa.
Nés nos tornamos humanos trilhando os caminhos que as culturas
estabeleceram. Acontece que tais receitas culturais de humanidade
nao entram em NOssos COrpos e nao se transmitem biologicamente.
Elas s6 sdo preservadas e transmitidas na medida em que contamos
as geracOes mais novas sobre nosso jeito tipico de existir. Nossos
mundos existem gracas ao poder da fala’.

Severino interpde sua presenga a partir de sua insistente fala em
busca de identidade. Mas para que me conbegam melhor 1V ossas Senhorias
e melhor possam seguir a historia de minha vida, passo a ser o Severino que em
vossa presenca emigra®. A imagem do corpo severino e severina ha muito
me interpela nas lidas académicas, sobretudo quando estou diante dos
problemas cientificos relevantes a pesquisa, a0 ensino e a extensao.
Se superados parecem estar os debates sobre a impossibilidade de
conceber um saber neutro’, sem compromissos ético-politicos de

40O desgjo sera compreendido, neste texto, como a dimensio humana que lhe faz transcender
o real, em virtude do seu potencial de criagdo de cultura. Assim, ndo sera aqui abordada
a sua concepe¢do psicoldgica, que o concebe também da perspectiva de possibilidade de
perversidade, e ndo apenas de seu carater de positividade criativa.

5 R. ALVES, Variagies sobre a vida e a morte, p. T1-75.

6 J. C. DE MELO NETO, Melhores poemas de Joido Cabral de Melo Neto, p. 85.

7 Cf. H. JAPIASSU, O wmito da nentralidade cientifica; 'T. M. V. SAMPALO, Horizontes em discussio
na arte de fazer Teologia.
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quem promove o conhecimento nao esta, do mesmo modo, aclarado
o debate sobre a relevancia do saber debatido na academia e compar-
tilhado com a sociedade em suas diversas esferas. As diversas areas
do conhecimento sao interrogadas a pensar suas possibilidades de
constituir-se em saberes capazes de acolher a vida severina em suas
exigéncias de dignidade e humanidade.

Esses sao alguns dos questionamentos que pretendo refletir,
como que constituindo um convite as pessoas dedicadas aos estudos,
com o proposito de entrar na roda da palavra. Palavra que inventa, [des]
instala e [re]inventa mundos. Retomo, dessa maneira, particularidades
do universo da construgao de identidade de severinos e severinas que
reverberam em meu didlogo com os estudos da religido e de outras
areas. Para tanto, inicio com as nogoes de cwrporeidade que presidem a
presente percepcao de conhecimento.

Corporeidade: paradigma para a construgao
de conhecimento

A necessidade de viver e o sentido que damos a nossa exis-
téncia definem o conhecimento que ¢ construido, marcado como
saber datado e contextualizado. Assim, o chamado conhecimento
cientifico, impregnado da ideologia da racionalidade e da objetivida-
de pura, nao reconhecera no saber construido pelo corpo qualquer
seguranca de cientificidade. Ou, como diria Santin em sua critica ao
carater reducionista do pensamento racional, presente em muitas
abordagens académicas, o qual afirma que “os sentidos e as sensibi-
lidades sao enganadores. O conhecimento da experiéncia existencial
ou, como dirfamos hoje, o conhecimento popular, nao tem o crédito
da cientificidade oficial”®.

No entanto, partilhamos da concepcao de que a corporeidade
¢ categoria indispensavel para o tratamento do tema da construcio de

8 S. SANTIN, Perspectiva na visio da corporeidade, p. 55.
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saberes, uma vez que os seres humanos buscam conhecimentos e vi-
venciam seus desejos a partir dos reflexos da realidade em seu corpo.
Nas palavras de Rubem Alves, acerca da centralidade do corpo na
experiéncia humana de estar no mundo: “cada corpo é o centro do
mundo. Quaisquer que sejam as realidades que me atingem, nada sei
sobre elas, em si mesmas. SO as conheco como reverberacdes do meu
corpo. Os limites do meu corpo denotam os limites do meu mundo.
Porque vejo as estrelas poderei dizer, com Bergson, que meu corpo
vai até elas™. O mesmo se pode perceber no texto de apresentacio
da revista RIBLA 25, no qual Nancy Pereira apresenta elementos
sinteses do debate feminista na leitura da Biblia na América Latina,
em suas palavras:

[...] constatamos na histéria, que o corpo tem sido o maior es-
paco de opressao da mulher [...] assim como também foram de
outros grupos: indigenas, negros. Por isso mesmo, o corpo nio
pode ser deixado de lado em uma leitura que se pergunta pelas
relagdes de género. A vida ou a morte se manifesta através dos
corpos. Recuperar os corpos concretos ¢ parte fundamental da
afirmacio da vida concreta e sensual'’.

Esta no corpo, em sua integridade e concreticidade, a condi¢ao
dos seres vivos de construir suas experiéncias de relagdes no mun-
do e os saberes que respondam as interpelagoes de seu cotidiano.
A categoria corporeidade é expressio concreta da existéncia humana
vivenciada também num processo complexo de relagoes sociais. Por
isso, convém retomar aqui observagdes como as de Heleieth Saffioti:
“nao se trata de perceber apenas corpos, que entram em relagio um
com o outro. F a totalidade formada pelo corpo, pelo intelecto, pela
emocio, pelo carater do EU que entra em relagdo com o OUTRO™'.
A organizagao da corporeidade ¢é exigente e, em sua experienciagio na
vida, cria linguagens proprias para comunicar suas urgéncias e sua

9 R. ALVES, Variagies sobre a vida e a morte, p. 32, 37.
10 N. C. PEREIRA, Pautas para uma bermenéutica feminista da libertacao, p. 5.
11 H. SAFFIOTTI, Rearticulando género ¢ classe social, p. 210.
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presenca no mundo. Na vida cotidiana, homens e mulheres engajam-
-se em diversas atividades, exigindo que ndo se reduza a pessoa a
um dos momentos ou movimentos nos quais esta envolvida, como
observa Agnes Heller:

[...] a pessoa estd comprometida por inteiro em atividades heterogéne-
as. [...] Ndo ¢é “toda linguagem” ou “toda animal” ou “toda espirito”,
“toda corpo”, “toda animal de trabalho”, “toda tecnologia criativa”,
“toda ativista politica” etc. E, ou pode converter-se, em tudo isto de
cada vez. Pode, ademais, afirmar-se que os homens e as mulheres
sempre se encontram na rede de relagdes sociais, ainda que isto nao

implique que a tnica rede que merece investigar-se seja essa'”.

A associacao do corpo das pessoas aos seus diversos movimentos
de construgdo e experimentac¢ao de seus saberes, além de confirmar que
o conhecimento ¢ sempre datado, sexuado, racificado, implica tanto
a eliminagao dos dualismos sujeito-objeto, objetividade-subjetividade,
racionalidade-emotividade, publico-privado ou pessoal-politico quan-
to o questionamento do carater genérico, universal e atemporal dos
conhecimentos. Segundo Yolanda Mainieri,

[...] n3o ha objeto cientifico que nao esteja determinado pelo sujeito
que investiga e que este sujeito ndo ¢ a-histérico; nao estd nem fora
da hist6ria nem fora da sociedade, sendo que, muito pelo contrario,
esta determinado pela sociedade na qual vive e se desenvolve. [...]
porque a producao de conhecimentos se faz a partir de todas as de-
terminagdes de seu proprio género, as quais sao proprias da época
histérica e cultural em que vive, da sociedade na qual se encontra e
da producio de conhecimentos existentes até esse momento'’.

A concepg¢io de corporeidade, tomada como uma das balizas
desta reflexdo, proporciona que humores ¢ amores, experiéncias huma-
nas sedutoras no cotidiano constituam a produgao de conhecimento,

12 A. E. HELLER, Historia y futuro, p. 61.
13 Y. I. MANIERI, Teologia, liberacion y paradigma de género, p. 7.
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tornando-se relevantes para a continuidade do debate sobre o saber
cientifico e a sua conseqiente intervencao. Tendo por assentado a
corporeidade, pergunta-se aqui pela possibilidade de a experiéncia
de luta, de vida e de cultura construidas na contra-ordem, no limite
das marginalidades, na beira das exclusoes, na vida e morte severinas
abrir-se a novos horizontes para as lidas académicas de intervencao
e investigacao cientifica.

O jeito de caminhar, de preparar a comida, de enfeitar o corpo,
de saudar a crianga que nasce, de enterrar os severinos e as severinas,
de rezar, de inventar trabalho ou de iniciar a festa, por parte de quem
vive no cotidiano as condi¢oes mais adversas de vida, carrega contri-
bui¢des importantes, pois delas se constituem perguntas e problemas
geradores de produ¢ao de conhecimento.

O conhecimento esta a servico da necessidade humana de viver.
Por isso, cabe iniciar a caminhada em dire¢ao a resposta da questao
académica formulada nesta reflexdo: pode o saber cientifico [re]in-
ventar e [re|verter a sina severina de milhdes de pessoas excluidas da
economia de mercado globalizado? Pode nosso estudo constituir-se
em campo fértil para a experiéncia de direito de severinos e severinas
a viverem a dignidade de sua corporeidade?

Relagdes de género: uma construgao histérico-cultural

O debate acerca do carater fundamentalmente social das distin-
¢Oes baseadas no sexo adverte para a compreensao de que a dimensao
de sexo ndo se restringe ao aspecto puramente biolégico, mas tran-
sita nas construgoes sociais. Este dado nos permite nao naturalizar
processos de carater historico, interpondo-se aqui a categoria género
como algo distinto de sexo'’. Desse modo, ¢ fundamental nao apenas
conceber género como uma categoria de analise, mas considera-lo
uma categoria historica. Pois nao ha sociedade que nao elabore ima-

14 Cf. J. SCOTT, Género: uma categoria iitil para andlise histdrica.
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gens vinculadas a0 masculino e ao feminino e estas construgdes sao
datadas e contextualizadas.

A percepgao do sexo anatomico de uma crianga, logo apds o
seu nascimento, nao necessariamente correspondera ao seu género. As
matrizes de género desenhadas nas culturas e processos historicos tém
forca de imprimir aos corpos algo que transcende sua anatomia. Na
visao de Heleieth Saffioti, a pesquisadora Jo Ann Scott avanga ao dizer
que o sexo é o que percebemos do sexo anatomico de uma genitalia de
macho ou de fémea. A partir dai, inicia-se o processo de socializa¢ao
destes corpos com as imagens do masculino e do feminino disponiveis
na cultura. Por exemplo, vestir o corpo masculino de azul e o corpo
feminino de cor-de-rosa ¢ um dos muitos sinais desse processo de
construcao da identidade de género'.

A proposicao da categoria analitica de género se apresenta como
uma possibilidade tedrica que enfrenta a pergunta pelas relagdes sociais
de poder e, portanto, é capaz de articular nao s6 a confluéncia das
relagdes de sexo, mas também étnicas, de classe... que atravessam as
diferentes parcelas da humanidade. O referencial tedrico esta demar-
cado pela énfase no poder presente nas relagdes de género e nas demais
relagbes sociais, entre as quais se nomeiam as étnicas e de classe.

Nao se pretende homogeneizar o espago académico e sua co-
tidiana lida com o saber construido e a ser construido, sob pena de
nao se chegar ao nivel analitico com sua exigéncia de des-construgao
dos mecanismos que produzem e reproduzem as hierarquizacoes
das diferencas de modo sutil. Depreende-se desta considerag¢ao que
nao apenas o saber em sua constru¢ao e transmissao tedrica, mas
igualmente a realidade esta construida com base em relagdes sociais
de poder. Nestas, as relagdes de género apresentam-se marcadas por
interesses e relagoes assimétricas que, muitas vezes, subordinam as
mulheres, bem como outros grupos sociais.

15 Cf. H. SAFFIOTI, Estado da arte e a questao de género no Brasil.
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Segundo Jo Ann Scott, 2 medida que género se constitui em
uma categoria de analise, é possivel estabelecer analogias com a
classe e a raca, levando-se em consideracao que as desigualdades
de poder estio organizadas segundo, no minimo, estes trés eixos.
Muito embora nao se possa afirmar uma paridade entre estes trés
termos e sua aplicabilidade analitica aos processos estruturais. Na
visao da autora, a articulagao das categorias de classe, de etnia/raca
e de género assinala um duplo compromisso, o da inclusao dos
discursos das pessoas que experimentam a opressao e¢ o da reali-
zacdo de uma andlise do sentido e da natureza destas opressoes'®.

Mais do que articulados, casse—etnia—género, segundo Heleieth
Saffioti, estio enovelados, porque, em sua analise, articulagao se
faz de coisas distintas e separadas. E, classe—etnia—género, assim como
exploragao—dominagio, nao sao distintas e separadas, mas faces de uma
mesma moeda/realidade. A exemplo da producao—reproducio que sao
duas facetas importantes da vida ou faces de um mesmo fenémeno.
Conceber um separado do outro ¢ pensar no politico (dominagao)
separado do econdmico (exploragao), quando, de fato, um nunca se
desvincula do outro, pois ambos acontecem nao apenas no espaco
publico, mas ocorrem no privado. Analogamente se pode dizer o
mesmo do trindémio classe—etnia—género"’.

A identificacao das questdes de poder que estio em jogo nos
processos de constru¢ao do saber ou na estruturacao da realidade
permite avaliar a relevancia de uma analise feminista do processo
de producio do conhecimento. Nio se trata de um aspecto de facil
compreensao e possibilidade de detecgao na realidade, uma vez
que o poder encontra-se como que pulverizado. Perceber o poder
como algo molecularmente presente nas varias esferas sociais e em sua
caracteristica de dispersao dificulta a localizagao dos mecanismos de
controle e consequentemente sua des-instalacio'®.

16 Cf. J. SCOTT, Género: uma categoria iitil para andlise historica.
17 Cf. H. SAFFIOTI, Estado da arte e a questio de género no Brasil.
18 Cf. N. TEVES, Corpo e esporte.
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Compreender o conceito de relagoes de Género como
instrumento capaz de captar a trama das relagcdes sociais, bem
como as transformacoes historicamente sofridas através dos
mais distintos processos sociais, implica admitir que o processo
de dominagao-exploragio nao presume o total esmagamento
da personagem que figura no polo de dominada-explorada. De
fundamental importancia é tal compreensio quando desejamos
superar o debate com a sociedade patriarcal, como se suas estrutu-
ras retirassem totalmente ou absolutamente o poder das mulheres
ou das minorias étnicas, etc.

Homem e mulher jogam, cada um com seus poderes, o primeiro
para preservar sua supremacia, a segunda para tornar menos
incompleta sua cidadania®.

Com certeza, o acesso ao poder ¢ desigual, imprimindo esta
marca nas relagoes sociais, sejam estas de género, de classe ou de etnia.

Os acontecimentos percebidos por meio do viés das relagdes
sociais de poder convertem-se em uma chave de leitura que capta a
multiplicidade de relagdes que se entrecruzam e se entre-determinam.
Admitir a perspectiva de que falar em relagdes sociais ¢ falar de rela-
¢oes de poder, faz aflorar a realidade da existéncia de grupos sociais
em confronto.

O desafio que se instala é o de olhar a questio de modo mais
dialético, dinamico, pois a propria condi¢ao de subordinacao esta
acompanhada de movimentos de resisténcia e apropriacio destes
espacos. Exaltar a participa¢ao da mulher, do negro, do empobrecido
(em qualquer coisa) como justificativa de que nao ha discriminagao
¢é obscurecer o conflito. Se, de um lado, assumir a conflitividade da
relagao entre os grupos sociais ajuda no reconhecimento dos grupos
dominantes, por outro, a exaltagao nega o conflito e encobre que entre
os proprios grupos sociais nao ha homogeneidade. O protagonismo

19 H. SAFFIOTI, Rearticulando género e classe social, p. 184.
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social/real [que é limitado] das mulheres, dos negros, dos indigenas,
dos empobrecidos precisa ser olhado dentro das rela¢Ses sociais de
dominacao vividas por estes grupos.

Os estudos mediados pela categoria de género evidenciam os
processos normativos de constru¢ao do saber, visando a des-naturali-
zagdo de processos que sao socialmente construidos e a analise das re-
lagGes sociais de poder. Este procedimento analitico considera o poder
nao como uma instancia absoluta e estatica, mas como um conjunto de
forcas que se move entre os diversos sujeitos sociais. Portanto, trata-se
da analise das distintas parcelas de podervividas pelos grupos sociais em
uma determinada estrutura social.

Neste sentido, a concepgao de poder de Foucault tem sido
apreciada e apropriada em muitas reflexdes tedricas feministas, por
sua perspectiva de considerar que o poder se apresenta como cons-
telagoes dispersas, em parcelas que sio apropriadas diferentemente
pelos grupos sociais € em contraposi¢ao a uma visao de poder como
bloco homogéneo e tnico por parte das esferas dominantes®. Enfim,
precisamos substituir a no¢ao de que o poder social é unificado, coe-
rente e centralizado por alguma coisa que esteja proxima do conceito
foucaultiano de poder, entendido como constelages dispersas de

relacoes desiguais constituidas pelo discurso nos “campos de for¢a”?.

O processo de visibilizar as pessoas apagadas da historia é
importante, mas insuficiente. Seu protagonismo deve ser visto den-
tro dos limites das condi¢des sociais. A contradi¢ao perpassa toda a
analise, nao ¢ absolutamente nitida e univoca. Por exemplo,

[...] as mulheres nao sobrevivem gracas exclusivamente aos poderes
reconhecidamente femininos, mas também mercé da luta que travam
com os homens pela ampliacio-modificacdo da estrutura do campo

do poder”.

20 Cf. H. SAFFIOTL, Estado da arte e a questio de género no Brasil, N. TEVES, Corpo e esporte.
21 Ct. J. SCOTT, Género: uma categoria iitil para andlise bistorica, p. 14.
22 H. SAFFIOTI, Rearticulando género e classe social, p. 184.
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No marco da reflexdo acerca do poder insere-se este ensaio.
O compromisso ¢ estabelecer dialogo entre pessoas envolvidas
em pesquisa/ensino/extensdo que desejam construir suas acoes
cotidianas como respostas as exigéncias e urgéncias dos corpos
para viverem uma vida digna. Considerando-se que a categoria de
género pressupde o enfrentamento dos jogos de podert, a leitura da
realidade e dos saberes busca articular-se em um novo horizonte
nao apenas metodoldgico, mas epistemologico.

Na visao de Ivone Gebara, as epistemologias tradicionais pre-
cisam ser desafiadas ndo apenas pela agregacao de aspectos novos,
mas carecem de uma revisao de seu nucleo basico. Entre outras coi-
sas, implica em uma nova antropologia. Exige que os seres humanos
tomem posi¢ao frente a si mesmos, aos demais seres humanos, aos
seres vivos e a0 ecossistema. Requer, dessa maneira, que se pergunte
pela percepcao de mundo que se tem, a fim de superar dogmatismos
contra os quais ela propée o movimento da vida. E este, como di-
namica instigadora do que parece 6bvio e definitivo”. Em palavras
de outros autores que instigam novas perspectivas epistemologicas
pode-se conferir a afirmacao de que

[...] adinamica da vida ¢ essencialmente processual, e suas metaforas-
-guias nao podem ser emprestadas da mecanica, porque precisam
provir de processos vivos. Todos os sistemas vivos sdo sistemas
aprendentes e desejantes™.

O processo académico é um espago importante, embora nao
o unico, para desencadear novas percepcoes da vida e dar vazao aos
desejos capazes de construir outros mundos possiveis. No cerne
desta discussiao epistemoldgica ganha forca a reflexdo analitica de
Fritjof Capra que afirma estarmos diante de uma crise de percepgao.
A mudanca de percepcao e de construgao do pensamento parece ao
autor um dado irreversivel. Em questdo esta a necessidade de superar

23 Cf. 1. GEBARA, Teologia ecofeminista.
24 H. ASSMANN; J. M. SUNG, Competéncia e sensibilidade soliddria, p. 27.
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o paradigma dominante e quase universal de percep¢ao do universo
e do ser humano como um sistema mecanico, no qual a crenga no
progresso material ilimitado anda par e passo com a crenga em uma
sociedade na qual a mulher ¢ classificada em posic¢ao inferior ao ho-
mem (0 que seguiria uma lei basica da natureza), bem como a propria
natureza se encontra em posicao subalterna ao ser humano®.

A esse modelo de percep¢ao do mundo apresenta-se a pers-
pectiva de se reconhecer a interdependéncia fundamental de todos
os fenémenos e seres vivos do ecossistema. Sua proposta de aproxi-
magao da realidade para a constru¢ao do conhecimento apresenta-se
nos seguintes termos:

[...] do ponto de vista sistémico as Gnicas solugOes vidveis sio as
solugbes “sustentaveis” [...]| Uma sociedade sustentavel é aquela que
satisfaz suas necessidades sem diminuir as perspectivas das geracoes
futuras®.

A perspectiva da interdependéncia introduz uma nova com-
preensio do conhecimento e repercute nas posturas éticas. Segundo
Ivone Gebara, a concepgao de interdependéncia no conhecimento

[...] é a experiéncia mais basica de todos os seres, antetior a nossa
consciéncia dela [...] Temos de nos abrir para experiéncias mais am-
plas do que aquelas a que nos habituamos secularmente. Temos de
introduzir nos processos educacionais a perspectiva de ‘comunhao
com’ e nio a de conquista da Terra e do Cosmos?.

O desejado para esse debate epistemolégico ¢ de que se inau-
gurem zempos e desejo de aprender com a outra pessoa, para sonhar
novos sentidos para a existéncia, para afirmar a vida na superagao de
relagdes de dominagao-exploragiao de um género sobre outro, de uma
etnia sobre outra, de uma classe sobte outra, de seres humanos sobre
o ecossistema. E preciso superar o poder no sentido de dominagio

25 Cf. E. CAPRA, A teia da vida.
26 E. CAPRA, A teia da vida, p. 24.
27 1. GEBARA, Teologia ecofeminista, p. 60, 61.
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sobre os outros e pensa-lo a partir de uma mudanga do paradigma de
hierarquia para o de redes de conexoes e interdependéncias.

O convite, portanto, ¢ para re-pensar e re-inventar nossas rela-
¢oes e referéncias de percep¢ao do mundo e do conhecimento. Um
convite a des-construgoes e construcdes que desafiam a interlocucao
e nao ao dogmatismo. Neste sentido, Ivone Gebara propde re-visitar
as epistemologias de corte patriarcal, androcéntrico e antropocén-
trico, inclusive, para inaugurar a possibilidade de uma episteme que
ela denomina de ecofeminista. Tal epistemologia distinta abre-se a
pensar a interdependéncia e a realidade processual na estruturagao
do conhecimento, superando pretensas superioridades dos seres
humanos®.

A mediagao de género, nesse sentido, pretende contribuir para
problematizar posturas hermencuticas que anunciam como pontos
de chegada, portos seguros e finais aquilo que € transitorio. Tais posturas
hermenéuticas dificultam o reconhecimento da fragilidade, proviso-
riedade, transitoriedade e pluralidade comuns as experiéncias humanas
em suas relagdes e produgdes de saber. O instigante texto de Ilya
Prigogine, no proprio titulo da obra: O fim das certezas..., é parte deste
conjunto interpelativo as ciéncias para reverem sua proclamacao de
verdades universais irreversiveis. Em suas palavras:

[...] assistimos ao surgimento de uma ciéncia que nao mais se limita a
situagoes simplificadas, idealizadas, mas nos poe diante da complexi-
dade do mundo real, uma ciéncia que permite que se viva a criatividade
humana como a expressao singular de um traco fundamental comum
a todos os niveis da natureza®.

Prigogine, ao interrogar os conceitos fundamentais da fisica,
vai afirmar contundentemente as noc¢oes de instabilidade e caos
propondo uma nova formulacao das leis da natureza “[...] que nao

28 Cf. 1. GEBARA, Teologia ecofeminista.
29 1. PRIGOGINE, O fin das certezas, p. 14.
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mais se assenta em certezas, como as leis deterministas, mas avanca
sobre possibilidades”.*

Sendo-me permitida a analogia, avancar sobre possibilidades
constitui-se o horizonte teérico que perpassa essa reflexdo e seus

processos analiticos.

Categorias epistémicas em dialogo:
género e complexidade

Em uma hermenéutica de género o processo de leitura da re-
alidade procura privilegiar os movimentos e momentos de encontro
e dialogo entre as experiéncias de vida de quem procede a leitura e
as das pessoas identificadas no processo analitico, em suas sucessivas
realidades cotidianas. A concep¢ao das relagdes sociais de género
apresenta-se como um novo paradigma capaz de nao simplesmente
visibilizar mulheres e/ou grupos oprimidos, mas de iluminar as des-
cobertas sobre a estruturagao das opressoes e dos jogos de poder que
organizam discursos normativos e estabelecem controles sociais. Mais
que um encontro entre historias de vida, esse jeito de ler a realidade
quer demarcar uma nova trajetoria dos paradigmas de construcao
dos conhecimentos e de decodificacio dos discursos.

Os estudos mediados pela categoria de género evidenciam os
processos normativos de construgao do saber, visando a desnatura-
liza¢ao de processos que sao socialmente construidos e a analise das
relagoes sociais de poder. Este procedimento analitico considera o
poder ndo como uma instancia absoluta e estatica, mas como um
conjunto de forgas que se move entre os diversos sujeitos sociais.
Portanto, trata-se da analise das distintas parcelas de podervividas pelos
grupos sociais em uma determinada estrutura social.

O proposito de mapear as relagdes sociais de género, na mul-
tiplicidade dos movimentos cotidianos, ¢ uma tomada de posi¢ao

30 I. PRIGOGINE, O fim das certezas, p. 31.
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te6rico-metodologica. Esta, por sua vez, incide em uma atitude de
ruptura epistémica com as pretensoes de neutralidade na producao do
conhecimento ou da hermencéutica. A perspectiva que ora se propoe
nao esta desprovida de pressuposi¢oes e influéncias do contexto de
quem procede a tarefa hermencutica; tampouco o estdo as outras
leituras com as quais qualquer discurso teoldgico estabelece dialogo
e confronto.

As construcoes de saber sio datadas, contextualizadas, sexua-
das, racificadas, socialmente classificadas e implicam em relacbes de
poder que precisam ser identificadas para desencadear processos de
des-construcio e construc¢io.

Producio do saber e exercicio do poder, longe de se constituirem
em esferas estanques e separadas, aparecem historicamente indis-
sociadas®’.

A correlagao evidente entre poder e saber trara consigo, por-
tanto, a pergunta pelo método de construcao do conhecimento e
seus pressupostos basicos.

Pode-se — como perspectiva de trabalho com a categoria género
— privilegiar a analise que se ocupa em descrever as relagoes cotidia-
nas, os movimentos de mulheres e homens no interior da casa, nos
locais de trabalho, nas festividades publicas, nas praticas religiosas...
Admite-se o cotidiano como espago significativo das relagdes sociais
— por nele acontecerem as lutas e transformagoes sociais —, nao se
limitando, portanto, a considera-lo mero lugar de repeticao.

b >

A opgao metodoldgica de reconhecer a relevancia dos aspec-
tos do cotidiano para formular as perguntas a realidade possibilita
aproximar-se dos desejos, anseios, sonhos, auséncias e processos de
resisténcia presentes na constru¢ao das experiéncias de vida das pes-
soas e de suas comunidades. Ademais, ajuda a clarear que as grandes
questdes politicas, economicas, sociais ou religiosas nao sao as unicas

31 M. J. R. NUNES, Género: saber, poder e religiao, p. 10.
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importantes. Na experiéncia cotidiana, composta de inumeros deta-
lhes — e que, port isso, corre o risco de parecer supérflua a analise —,
acontece, de fato, a construcao das relagoes sociais de podet.

O que conduz a investigacao, baseado na categoria de género,
¢ o proposito de superar a dicotomia entre o concreto das relacoes
humanas e os raciocinios abstratos das formulacées teolégicas. Dafa
opgao por um trabalho de aproximagao do cotidiano, privilegiando-se
as relagoes sociais de poder presentes na dinamica movimentag¢ao dos
corpos para afirmar tanto a sua propria existéncia no mundo, como
afirmar as demais existéncias que lhes animam.

Nesse sentido, ha que aliar a dimensao de género a dimensao
da complexidade com seus desafios de inaugurar novas percepcoes
do mundo, das relacoes e da diversidade de manifestacdes da vida.
Abertura para uma percepg¢ao de interdependéncia e conexidade des-
tas expressoes plurais de vida do ecossistema, nas quais se localiza a
expressao de vida dos seres humanos como uma parte, um fio dessa
grande teia da vida. Nao necessariamente o ser mais importante,
nem mesmo centro da vida, mas como outro distinto e fundamental.

Nas palavras do Chefe Seattle, um lider indigena dos EEUU,
citadas na obra de Campbell aproximadamente no ano de 1852,
encontramos um desafio a re-significacao das relagdes dos seres
humanos com a natureza:

[...] a terra ndo pertence a0 homem, o homem pertence a terra. Isto
sabemos: todas as coisas estao ligadas como o sangue que une uma
familia. Ha uma ligacdo em tudo. O que acontecer a terra recaira
sobre os filhos da terra. O homem nio tramou o tecido da vida; ele
¢ simplesmente um de seus fios. Tudo o que fizer ao tecido, fard a
si mesmo™.

Destaque deve ser dado a essas cosmovisoes que aproximam
horizontes ha tempos vivenciados por na¢oes indigenas e anuncia-

32 ]. CAMPBELL, O poder do mito, p. 33-36.
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das no desafio dos fisicos para alcangarmos uma nova percepgao do

mundo e suas complexas redes de sentido. Na expressao de Albert

Einstein:
[...] os seres humanos sao uma parte do todo que nés chamamos de
Universo, uma pequena regiao no tempo e no espaco. Eles conside-
ram a si mesmos, suas idéias e seus sentimentos como separados ¢
a parte de todo o resto. E como uma ilusdo de 6tica em suas cons-
ciéncias. Essa ilusao é uma espécie de prisdao. Ela nos restringe as
nossas aspiragdes pessoais e limita nossa vida afetiva a umas poucas
pessoas muito proximas de nds. Nossa tarefa seria livrar-nos dessa
prisao, tornando acessivel nosso circulo de compaixio de forma a
abracar todas as criaturas vivas e toda a natureza em sua beleza™.

Na afirmacio intrigante de Ivone, o debate epistemoldgico a
partir do feminismo e da ecologia profunda nos desafia

[...] a arrumar os sentidos e os conhecimentos de um outro jeito. Por
isso, um passo importante a ser dado é repensar o conhecimento,
isto é, nossa epistemologia para, a partir dai, captar de outra maneira
os sentidos de nossa existéncia®.

Em seu texto o desafio é para jamais deixar adormecer a energia
inquiridora da mente, a nunca deixar de questionar o que parece 6bvio
e definitivo. Contra dogmatismos... 0 movimento da vidal

Entre os caminhos epistémicos de superaciao dos impasses, é
fundamental explicitar as contribui¢oes advindas das teorias da com-
plexidade e das teorias género. A primeira, que pensa o ecossistema
em sua dimensao interdependente e complexa, no qual o ser humano
se inclui, ndo como superior, mas como distinto, inaugurando uma
nova percepgao que propoe relagoes de conexidade entre seres vivos
diferentes na perspectiva de redes. A segunda, com suas énfases nas
relacOes socials assimétricas entre homens e mulheres; na demarcacao

33 Albert Einstein apud P. RUSSEL, O despertar da terra.
34 1. GEBARA, Teologia ecoferninista, p. 24.
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da nio homogeneidade destes grupos sociais, agregando-se a essa
reflexdo a constatacio das assimetrias étnicas e de classes sociais™.
Ambas as teorias, tém impulsionado revisdes conceituais de muitas
ordens, superando a fragmentariedade de nossas abordagens epis-
témicas.

Do questionamento das desigualdades sociais baseadas nas
diferencas de ordem bioldgica, chegou-se a interrogar milenares afir-
magdes de inferioridade das mulheres em relacao a homens, de negros
em relacao a brancos, do ecossistema em relacdo a seres humanos
devido a natureza intrinseca de cada um destes seres.

Entre as decorréncias surgiu a urgéncia de uma revisao an-
tropologica que contemplasse as construcoes historicas e sociais
“naturalizadas” ao longo das épocas, obscurecendo os jogos de
poder embutidos nestas descri¢des de papéis e relagdes. Outrossim,
nao tendo o eixo econdémico como exclusivo, as pessoas puderam
ser percebidas como seres nao apenas constituidos de necessidades,
mas de desejos e paixdes, com todas as implicagoes para as relacoes
humanas, sociais e ecossistémicas que isto possa significat.

O resgate do corpo como lugar impar da experi¢ncia de estar
vivo, do sentir-pensar, lugar das relagoes, das circulagées de poder
que oprimem e libertam... um fio da grande teia, foi decisivo nessa
novidade epistémica e, por conseguinte, ¢ dado relevante para o
resgate do trato com o ecossistema.

Nesse momento, vale ressaltar alguns avangos antropolégicos
como os que formulam a superagao de concepg¢oes de mundo e rela-
¢oes de carater androcéntrico para uma perspectiva antropocéntrica.
No entanto, cabe dizer que, se essa mudanga resolve a descentrali-
za¢ao da matriz cultural masculina como parametro para o humano,
ela ndo altera a percepgao de centralidade do humano para entender
0 ecosssistema em suas relacoes.

35 Cf. J. SCOTT, Género: uma categoria iitil para andlise bistorica; T. M. V. SAMPALO, Movimento do
corpo prostituido da mulber.
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Esse debate nos coloca novamente diante da necessaria crise
de percepe¢ao que apresenta a interdependéncia de tudo o que forma
o ecossistema e produz vida na forma de desafio para pensarmos os
seres humanos como parte dessa grande “teia da vida”. Uma visao
que certamente tera que abdicar da concepgao de centralidade. Seja
ela divina ou humana ou césmica. Nem mais teocéntrica, nem mais
andro/antropocéntrica, nem gualquercoisacéntrical

Afirmamos aqui, provisoriamente, uma concepgao que “explo-
de” o centro para dar lugar a uma concepg¢ao de relagoes de mutuas
interdependéncias, sem que isto desqualifique o ser humano, mas o
re-signifique na relagao de perceber-se como parte necessaria e com
necessidades de toda a complexa e multipla diversidade do que existe
no ecossistema.

Nesta reflexao buscou-se a aproximagao ao tema, procurando
nao apenas articular as palavras no discurso, mas estar em sintonia
com os movimentos dos corpos que se véem, que se tocam, que se
ouvem e se percebem como construtores de mundos e saberes. Procu-
rou-se ler os processos de construcao do saber indagando linguagens
implicitas e os siléncios na articulagao das palavras. Quem sabe, intuir
e destacar os “gingados” dos corpos em relagoes, de modo que nos
ajudem a inaugurar no fempo das possibilidades (segundo Prigogine) uma
fala afirmativa de mulheres e homens (em sua pluralidade resistente
a fixidez das matrizes dicotomicas) na dire¢ao da superagao das as-
simetrias de poder com base no género, na etnia ou na classe social.
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Uma abordagem de género
a partir da religido

Género masculino e cristianismo

Marcelo Augnsto Veloso’

Introdugao

E pela primeira vez que me debrugo sobre esse tema — Mas-
culinidade e Religiao. Por esse motivo, considero esta aproximagao
como um ensaio e quero que seja escutada como tal. Uma outra
observacido que desejo fazer: o meu referencial sera a Igreja Ro-
mana, pois foi nela que fui tecido; ao dizer isto, esta implicito
que suponho que havera diferencas nas outras tradi¢oes cristas.
Além disso, atenho-me a tradi¢do religiosa cristd por ser ela a
grande expressao religiosa, tanto do ponto de vista qualitativo
como quantitativo no ocidente, no qual nés nos situamos.

Wittgenstein dizia que o limite do nosso mundo ¢ o limite
de nossa lingua. Por sua vez, Saussure vem nos dizer que a lingua
¢ um deposito inconscio e involuntario que nos ¢ dado pela lingua
da nossa comunidade lingtistica.

Seguindo estas sugestoes, convém verificar qual é a lingua do
cristianismo que limita 0 nosso mundo religioso, qui¢a o mundo, sim-
plesmente. Isto significa que nés nos nutrimos através de uma lingua
religiosa que teceu o nosso mundo religioso e que indica que a religidao

1Filésofo e psicanalista. Professor jubilado da Universidade Federal da Paraiba. marcelo-
augustoveloso@terra.com.br
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veiculada por ela é a Gnica consistente, naturalizada por dois mil anos
de diuturna escuta e leitura de um livro sagrado e de uma tradi¢ao
que sempre se reporta a ele. Nao me refiro a uma lingua determinada,
porém a lingua como um sistema de comunicacao que estrutura as
nossas relagoes, que diz a posi¢ao e a oposicao de cada pessoa nesse
sistema. Pois ¢ a partir destas relagoes, posi¢oes e oposicoes que cada
um ou uma recebe o seu valor, a sua significagao.

Para inicio de conversa, creio que posso afirmar que o género
da religido crista ¢ masculino e ¢ neste mundo masculinizado que nos,
homens e mulheres, nos relacionamos, nos significamos, temos um
valor e nos organizamos do ponto de vista religioso. Essa afirmacao
parece contraditéria quando, quantitativamente, parece haver maior
namero de mulheres do que homens nas nossas assembléias. Porém, do
ponto de vista da qualidade, portanto do valor, a historia é bem outra.

Para verificar isto, uma porta de entrada privilegiada ¢ a lingua
dos textos fundadores do cristianismo. Privilegiada, porque sdo tex-
tos considerados sagrados, portanto normativos, e por serem lidos e
refletidos cotidianamente por todas as pessoas que se inserem nesta
tradi¢ao milenar, criando o seu modo de situar-se nesta cartografia.

O mito fundador — o evangelho

Creio que é consenso que os textos dos evangelhos nio
narram a vida de Jesus como se fosse sua biografia. A partir de
tracos, de restos historicos, é construida uma “histéria” imaginaria
em torno deste personagem, “historia” esta construida por aque-
les homens (ndo ¢ a figuras masculinas que ¢ atribuida a autoria
desses textos canodnicos?) que estabeleceram uma identificagao
imaginaria com ele.

O evangelho possui uma estrutura de um conto popular onde
o protagonista-herdi tem uma origem extraordinaria; ¢ protegido
por figuras divinas; ¢ testado antes de desempenhar suas atividades
e vence as provas; no desempenho de suas atividades, tera que se
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confrontar com seus adversarios; sera perseguido por estes até a
morte; porém ¢ exaltado pela prote¢ao divina. A partir desta pers-
pectiva literaria, o evangelho nao se integra na classificagao de uma
tragédia, mas de um drama. Na tragédia, os protagonistas tém um
fim funesto (vide as tragédias de Edipo, Romeu e Julieta ou as tra-
gédias de Nelson Rodrigues). A tragédia, por outro lado, se situa no
horizonte exclusivamente humano. O evangelho é um drama sacro
que incita a identifica¢io com o protagonista (vide, por exemplo,
a Semana Santa na liturgia romana e o Drama da Paixdo de Cristo,
em Nova Jerusalém, PE). Por ser um drama sacro, o evangelho foge
ao horizonte humano e torna o seu protagonista vitorioso em um
horizonte ndo-humano, feitico do desejo dos discipulos e discipulas.
Além desta estrutura de um conto popular, o evangelho é constru-
ido segundo a légica do mito: apresenta eventos extraordinarios,
inexplicaveis (alias, se houvesse explica¢do, nao pediria a adesdao
incondicional do crente: creio porque é absurdo, dizia Tertuliano,
ao que completava Agostinho, creio para entender). Além do mais,
a narrativa evangélica admite as contradi¢Oes, nota caracteristica dos
mitos. A figura de Jesus Cristo, como, alias, a figura de qualquer
lider, vai sendo mitificada pelas pessoas que, ao longo do tempo, vao
constituindo o seu discipulado. E nao adianta se perguntar quem ele
“realmente” era. Essa pergunta nao cabe na légica do mito, pois ele
¢ o que fizeram dele e ¢ o que fizeram dele que lhe da consisténcia
e que sustenta, através de uma transferéncia a sua pessoa de mestre,
a existéncia dos seus discipulos e discipulas. E essa semelhanca do
discurso religioso com o discurso mitico que faz com que, conti-
nuamente, se volte a este comeco, num eterno retorno, para se ver
como ele foi constituido na sua origem, a fim de se continuar fiel
a ele (nao ¢ isto que faz o calendario liturgico das comunidades
cristas?). O instituinte torna-se o instituido, sempre recordado, para
que nao se quebre o encanto deste primeiro momento.

Que pintura imaginaria, virtual, foi sendo construida deste ho-
mem que ¢ elevado ao status divino? Tomo o texto de Marcos como
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roteiro desta viagem. Pretendo pontuar, nesse texto, algumas cenas
que acho significativas para indicar o sistema de mundo religioso que
nos configura.

Uma observagao, ainda. O que ndés conhecemos hoje por
cristianismo nao passava, nas suas origens, de um entre outros
movimentos que fazia uma leitura diversa de outras leituras do
judaismo iniciado a partir da intervencao de Esdras e Neemias, no
século V, antes da nossa era. Para alguns que participavam deste
movimento, parece que este nao era algo diferente do judaismo.
Sio a agdo e a reflexdo de Paulo, especialmente, que descolario
este movimento do judaismo. Do ponto de vista deste tltimo, isto
¢, do judaismo, este movimento torna-se heterodoxo e herético.
Ora, a sociedade judaica era uma sociedade patriarcal. Este movi-
mento heterodoxo e herético, nascido de dentro desta sociedade,
também sera tdo patriarcal e androcéntrico como as suas aguas de
onde emergiu. Ele nido conseguiu romper este condicionamento
que carrega consigo depois de transcorridos dois milénios.

Primeira cena. Ao batermos os olhos nesse texto, de chofre, o
narrador apresenta o protagonista como sendo Filho de Deus; o que
deve ter sido uma constatacao final ¢ colocado na abertura para situar
este homem na esfera do divino e oferecer, deste modo, uma chave de
leitura para o restante da narra¢ao. Ele nao ¢ qualquer homem, mas um
homem especial apresentado por um outro homem austero, Joao Batis-
ta, que lhe reconhece a origem divina, anunciando que o protagonista
batizara os demais pelo Espirito Santo, fazendo surgir uma nova figura
no campo do masculino. Neste mesmo campo, surgira uma terceira
figura masculina, o Pai, configurando o que seria a trindade crista, ra-
dicalmente masculinizada. Nesta cena inaugural, sio estabelecidos ja
os dois planos em que vai se desenrolar a vida do protagonista: ha um
plano divino e um outro humano. Jesus faz a ponte entre os dois. Em
todos os dois planos nao ha lugar para o género feminino. Eles sao ab-
solutamente masculinos: além do narrador, surgem Jesus, Jodao Batista,
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o Espirito Santo e o Pai. Sem davida é uma abertura de uma narragao
que coloca os homens numa situagao muito confortavel. Quem nao
¢ do género masculino, o seu oposto, portanto, nio encontra lugar
nesta abertura; dela esta excluida a mulher. Como nao nos situarmos,
nds homens, na esfera do divino e/ou fazendo a ponte entre a esfera
divina e a humana? Ja nao se delineia af com quem deve estar o poder
sagrado nas comunidades cristas? (Mc 1.1-11).

Segunda cena. Como todo heréi que se preze, Jesus ¢é
levado para uma regiao indspita para ser posto a prova antes de
exercer as suas agoes que serdao, apos alguns percalgos, vitoriosas.
Evidentemente, ele se confrontara com o seu opositor, outra figura
masculina, o Satanas. Como ¢é de se esperar, o her6i sai vencedor e
novamente ¢ servido por novos personagens masculinos, os anjos

(Mc 1.14-15).

Terceira cena. Ja que o protagonista-heréi venceu por sua
superioridade as provas as quais foi submetido, ele esta apto a iniciar a
sua tarefa. Sua primeira iniciativa é formar um grupo de homens que
se identifiquem com o seu desejo, como ele dara testemunho que se
identifica com o desejo do seu Pai (“nao se faga a minha vontade, po-
rém a tua”, dira ele ao final de sua vida). Afinal, os primeiros homens
que vao segui-lo também se identificam com o desejo do seu Pai. Ha,
portanto, um tecido de desejos que circulam apenas entre homens.
Nao se sabe qual é o desejo destes homens, pois o desejo deles é o
desejo do outro. (Mc 1.16-20). Esta cena da formagao deste grupo
masculino ¢ tao fundamental que até hoje a Igreja Romana continua
usando-a como argumento para nao admitir mulheres no servigo do
pastoreio e do ensino de suas comunidades. Como Jesus se torna o
lider deste primeiro grupo, os homens indefinidamente se sentirao
como os herdeiros naturais desta lideranca nas suas comunidades. As
mulheres, por sua vez, serao sempre lideradas por eles. Ha, portanto,
uma naturalizacao da funcao de liderar e ser liderada.
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Quarta cena. Juntei nesta cena varias outras por conta de sua
semelhanca e contigiidade. Ha uma seqtiéncia de a¢oes onde o prota-
gonista-herdi, pela sua poténcia, ensina como um mestre e beneficia
aquelas pessoas necessitadas. De repente, esta seqiiéncia ¢ interrompida,
para, de uma maneira mais solene, autenticar o que ja tinha acontecido.
O grupo de homens, os Doze, é confirmado na identificagio com ele:
eles deverao fazer o mesmo que ele, ser mestres e beneficiadores dos
necessitados. Pouco antes desta confirmacio, ha um prenuncio do
fim do lider, ele sera assassinado pelos seus adversarios (os fariseus e
os herodianos, mais um grupo masculino; entre este grupo e o prota-
gonista se instaura um conflito sobre a legitimidade do seu poder de
ensinar e beneficiar as pessoas). Este prenincio visa também os Doze:
também eles serdo contestados, sofrerdo e poderdo ser mortos como
o seu her6i (Mc 1.21-3.19).

Convém notar que o chamamento dos Doze e sua confirmagao
solene (“subiu a0 monte e chamou a si os que ele quis”, Mc 3.13;
que lisonja nao sentem os homens em serem queridos pelo seu lider!)
sao envoltos por estes atos de demonstracao de poder de ensinar e
beneficiar as pessoas. Jesus, posteriormente, lhes dara o poder para
fazerem o mesmo que ele. Nao existe apenas a circulacio de desejo
entre eles, também ha circulacao de poder.

Abre-se uma nova seqiiéncia que sera marcada, novamente,
pela sua poténcia. Ele surge como o sabio mestre que possui um
ensinamento verdadeiro. No entanto a sua poténcia nao se refere
apenas a uma sabedoria, mas aos corpos e a natureza. Apos um
bom tempo de narragio, surge uma narrativa muito bem articulada,
alias, que introduz duas personagens de mulheres: uma jovem e uma
adulta (Mc 5.21-43). E verdade que ja tinha aparecido uma: a sogra
de Pedro, em um pequeno relato (Mc 1.29-31). Estas mulheres apa-
recem no campo oposto ao dos homens. Elas ndo tém nomes: uma
¢ a sogra de Pedro. E esta relacio de parentesco com Pedro que a
qualifica a aparecer em cena. Apos o restabelecimento de sua doenga,
esta mulher assume o seu trabalho doméstico de servir os homens

76



presentes. As outras duas sao uma mulher adulta, perdida na multi-
dao, que lhe toca o corpo (as vestes sa0 0 corpo) e uma jovem, cuja
qualidade ¢ ser filha de Jairo, entrada em cena semelhante a sogra
de Pedro. Todas as trés sio anonimas e marcadas pela enfermidade.
A sogra e a jovem advém através dos homens: a sogra de Pedro, a
filha de Jairo; a terceira advém pelo enigma da feminilidade, cercado
de tabus. As trés sdo restabelecidas na vida pelo poder da palavra e
do corpo de Jesus. Palavra e corpo de homem. As mulheres nao sao
convidadas a fazer parte do seleto grupo de homens que subiu a
montanha com o seu mestre e a0s quais este comunicou o poder de
curar ¢ ensinar. Elas surgem em cena para serem beneficiadas pela
poténcia destes homens.

Mais uma vez, a terceira, confirma-se a identificacao dos Doze
com o mestre: eles sao enviados para ensinar, expulsar demonios e
curar, como ele tem feito (Mc 6.6-13). Esses trés chamados surgem
nos primeiros seis capitulos: ha uma inflagdo desse chamado mas-
culino. Um novo prenuncio do futuro do lider e destes homens ¢
anunciado com a prisao e execucao de Joao Batista (Mc 6.14-29). Eles
deverdo, porém, se manter firmes nestas adversidades, demonstrando
a sua superioridade, mesmo diante da morte.

Quinta cena. O relato da ultima ceia, do ponto de vista de uma
leitura de género, é muito significativo (Mc 14.22-25). Ap6s algum
tempo de caminhadas pelas regides da Palestina, acompanhado por
este grupo de homens que ele escolheu porque quis, Jesus os convi-
da para uma ceia ritual, antes de um momento decisivo da sua vida,
antes de ser traido por um deles, ser julgado e condenado a morte.
Em Antropologia, existe a nogao de casa de homens que é um espago
onde os jovens aprendem a se tornar homens com os mais velhos.
O periodo de deslocamento de Jesus com o seu grupo é como se
fosse uma casa de homens deambulante. E nela que se verifica o rito de
passagem destes homens escolhidos; ¢ nela que eles vao aprendendo
a ser homens sagrados; ¢ nela que eles aprendem o muinus de dirigir
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e ensinar as comunidades cristas. Minus que ¢ assimilado como algo
exclusivo dos homens.

E, pois, neste momento decisivo da sua vida que Jesus os convida
para a ceia pascal dos judeus. Porém, o que é oferecido a estes especiais
convivas nao ¢ o cordeiro ritual dos judeus, mas ¢ o seu corpo e o seu
sangue. “Tomai e comeli, isto ¢ 0 meu corpo; tomai ¢ bebei, isto é o
meu sangue”. A identificagdo dos escolhidos chega ao absoluto paro-
xismo. Eles sao convidados a digerir o corpo e o sangue do mestre a
fim de que a sua poténcia passe definitivamente para os seus corpos.
Ao digerir estes elementos, eles se transubstanciam no outro divino.
Eles nao apenas desejam o desejo do outro, eles se tornam o outro.
Sem duvida, é um ritual androfagico, ao qual s6 os homens tém acesso.
Pelo menos é o que a tradicao entendeu e perpetua na organizagao
de suas comunidades. No ritual litdrgico da ceia eucaristica, quando
o celebrante oferece o corpo e o sangue aos presentes, ele ndo esta
apenas repetindo a ceia inaugural, porém ele esta também oferecendo
0 seu corpo e o seu sangue aos presentes. Corpo e sangue de homem
que tem o munus de governar e ensinar na comunidade.

Este fundamento androcéntrico do cristianismo € tao consis-
tente que todos os textos canonicos do Segundo Testamento tém
como autoria 0os homens ou sao atribuidos a eles: além dos evan-
gelistas, seguem Paulo, Tiago, Pedro, Jodo e Judas. Esta funcao de
ensinar passa a ser entendida e aceita como uma tarefa masculina.
As maos que tecem a teia religiosa sio maos masculinas, sao elas
que escolhem seus desenhos, as texturas e as cores das linhas. Com
isto nao estou querendo dizer que as mulheres estivessem a margem
dessa tessitura. Refiro-me a tessitura hegemonica. Nas suas fendas,
com certeza, deve ter havido outras, feitas por mulheres, mas sio
quase inalcangaveis por falta de registro. A nao ser que, voltando
a0s textos canonicos, siga-se a hermenéutica da desconfianga, como
sugere Elisabeth Fiorenza.

Esta tradi¢do sobre o munus de ensinar, além do de dirigir as
comunidades cristas, foi tao naturalizada que até a contemporanei-
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dade ela permanece consistente. Durante o periodo Patristico, do 11
ao VII século mais ou menos, as produgoes teologicas veneraveis
sao apenas de homens. Nao ha Maes da Fé, s6 existem Pais da Fé.
Durante a Idade Média, ocorrera o mesmo; os grandes produtores
teologicos sao, por exemplo, Anselmo de Cantuaria, Pedro Abelardo,
Tomas de Aquino, Boa Ventura, Guilherme de Okham, Duns Escoto.
E verdade que na época medieval vamos encontrar algumas ilustres
mulheres como Hildegard von Bingen; no Renascimento, Tereza
D’ Avila, entre outras, porém, no maximo sao consideradas misticas
ou espirituais, dignas de respeito, porém nunca foram reconhecidas
com o status de tedlogas, isto ¢, investidas do munus de ensinar nas
comunidades cristas.

Da Modernidade até a contemporaneidade o costume é o
mesmo. Repito, nas fissuras do magistério masculino, houve,
e continua havendo, um veio teolégico de mulheres anonimas
ou reconhecidas, tanto entre as mulheres iletradas como entre
as intelectuais. A situacdo vai se reverter nas ultimas décadas do
século XX, quando vemos aparecer, nas Américas e na Europa,
tedlogas feministas. No entanto, como estas, no seu fazer teo-
logico, alteram as regras do sistema eclesiastico androcéntrico,
elas sao desconsideradas, suspeitas de heterodoxia e heresia por
colocarem sob suspei¢ao a teologia produzida pelos eclesiasticos
e instituirem outros principios epistemoldgicos para a sua pro-
ducdo teoldgica. Dai que suas produgodes teoldgicas circulam a
margem dos ambientes oficiais eclesiasticos. Parece, pois, haver
uma inversio do que se verificou no principio desta tradi¢ao: o
instituinte, o movimento de Jesus, ao construir a sua historia,
torna-se um instituido patriarcal, androcéntrico, absolutizando-se
de tal maneira que nao permite a emergéncia de outro instituinte.
Quem viver vera o que tem resultado e resultara deste conflito
hermenéutico.
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Identidade masculina e corporeidade:
uma abordagem queer

André Sidnei Musskopf’

1. O “modelo hegemodnico” de masculinidade

Ney Matogrosso, na musica Calinias, canta:
“En deixei aquela vida de lado
Eu néo sou mais um transviado
Telmay, en nao sou gay”

Eu fago referéncia a esta musica para iniciar esta conferéncia
porque a identidade masculina, um dos temas a mim proposto,
tem sido definida em oposi¢do a homossexualidade masculina e
em oposi¢ao ao que significa ser mulher, ambas identificadas como
portadoras do elemento feminino. Esta atitude, por um lado,
define o que é ser homem (é nao ser mulher, nem homossexual)
e, por outro, motiva e justifica atitudes homofébicas. Também
utilizo esta referéncia, pois a perspectiva da qual me aproximo
do tema ¢ a minha pesquisa na area da Teologia Gay, da Teoria
Queer e da masculinidade homossexual.

Com isto, a primeira pergunta que se coloca é “qual ¢ a iden-
tidade masculina?” Ou, colocada em outros termos: “Quem sao os
homens?” Pergunta que nao ¢ facil de responder e nao tem uma unica
resposta. Na mesma musica, Ney Matogrosso canta o ideal para as

1Mestre e doutorando em Teologia na EST e pesquisador do Nicleo de Pesquisa de Género.
asmusskopf@hotmail.com
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relagoes de género segundo este homem preocupado em provar sua
masculinidade: “Vamos ser um casal moderno — vocé de bobs e eu
de terno”. Desta forma, comegamos a entrever o papel de género
atribuido a0 modelo hegemonico de masculinidade prescrita aos
“homens verdadeiros”. Um modelo de o que se espera e de como
se imagina que os homens sejam e se comportem. Este modelo de
masculinidade, tdo criticado pelos estudos feministas e de género das
ultimas décadas, nio é um modelo essencial ou natural, como muitas
vezes se faz crer, e a propria ideologia patriarcal se empenha tanto
em sustentar, utilizando-se dos mais diversos discursos?.

Embora Miriam P. Grossi tenha questionado a existéncia
histérica de sociedades matriarcais desde a perspectiva da Antro-
pologia na conferéncia de abertura deste Congresso, Leonardo
Boff e Rose Marie Muraro utilizam como referencial este modelo
de organizagao social para mostrar que o patriarcado nao é um
modelo trans-histérico, mas fruto da evolu¢io da histéria, de
maneira especial nos altimos 8.000 anos’. Esquivando-me da
discussao da existéncia historica-real ou apenas mitica dessas
sociedades, o relevante é que esta discussao aponta para uma
forma de organizagao social diferente do modelo patriarcal
naturalizado.

De acordo com L. Boff e R. M. Muraro, as sociedades matri-
céntricas se estruturavam pelo principio da solidariedade, sendo o
status econoémico das mulheres atestado pela sua capacidade gerado-
ra. A transi¢ao das sociedades de coleta para as sociedades de caga, e
depois de agricultura, provocou a mudanca deste sistema, aparecendo
pela primeira vez a forga fisica como elemento de lideranca e poder,
provocando o surgimento da violéncia e da competi¢ao. Neste es-
quema prevalecem os homens, que encarnam o ideal da forca e da
competitividade, e a masculinidade passa a ser associada com estas

2Cf. T. LAQUEUR, Inventando o sexo, mostra como o discurso médico sobre os corpos ndo é
neutro, mas esta pautado em nogoes ideologizadas das diferencas de género.
3Cf. R. M. MURARO; L. BOFE, Feminino e masculino, p. 10-14, 53-55.
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categorias. Como decorréncia, o masculino passa a governar e acaba
por ser sinoénimo de poder e lideranga absoluto, excluindo o feminino
e as mulheres*. Mito ou realidade historica, isto explica a defini¢ao da
identidade masculina em oposi¢ao ao feminino, considerado fraco e nao
competitivo. Ressalte-se que o feminino, neste caso, nao se restringe as
mulheres, mas também se refere aos homens que niao apresentam estas
caracteristicas do “modelo hegemonico” de masculinidade.

Estas defini¢oes tém implicagbes profundas para a compre-
ensao da corporeidade e sexualidade masculina, pois é no corpo e
através do corpo que elas sio construidas e atualizadas. Assim, o
corpo masculino se define por sua forca e capacidade de realizar ta-
refas que o beneficiam na competi¢ao pela lideranga e supremacia. A
sua sexualidade preserva as caracteristicas da for¢ca como dominagao,
especialmente através da penetragao e da vergonha de ser penetrado,
e da competi¢ao, manifesta pelas inimeras conquistas e sua exibi¢ao
a outros homens.

O tema da masculinidade virou certa moda, tanto nos
meios académicos quanto na literatura mais popular e nos meios
de comunicacio. Em todo este alvoroco tentando desvendar os
mistérios masculinos o foco principal tem sido na constitui¢ao da
masculinidade hegemonica. Algumas pessoas tentando entendeé-
la, outras desconstrui-la, outras justifica-la. Luiz Cuschinir e
Elyseu Mardegan Jr., em seu livto Homens ¢ suas mdscaras, procu-
ram demonstrar a constituicao e construcao da masculinidade
hegemonica a partir do processo de socializacio dos homens.
Este processo inicia ja na fase intra-uterina, quando pal e mae
preparam o ambiente no qual a crianca vai nascer e come¢am a
projetar nela suas expectativas, que incluem desde elementos de
decorac¢ao até expectativas quanto ao futuro do filho’.

Na infancia e adolescéncia o menino/rapaz constréi a sua
masculinidade no contexto da familia e da escola, na relagao com pai

4Cf. R. M. MURARO; L. BOFE, Feminino e masculino, p. 169-178.
5Cf. L. CUSCHINIR; E. MARDEGAN Jr., Homens ¢ suas mascaras, p. 23-30.
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e mae, professores e professoras, amigos e amigas. Nestes contextos
aprende que precisa ser forte, independente e competitivo. Nesta fase
ele se distancia do que ¢ considerado feminino, constituindo-se em
oposicao a ele. Esta construcdo acontece pelo afastamento e pelo
siléncio (tanto fisico —homens nao falam — quanto emocional-afetivo
—homens nao sentem). O menino afasta-se da mae porque nao pode
assemelhar-se a ela, simbolo da negac¢ao da sua identidade, e do pai
porque o contato muito proximo, especialmente na adolescéncia,
pode emascular o menino/rapaz. Sozinho e isolado, ele aprende a
endurecer-se para sobreviver. A entrada na vida escolar consolida o
rompimento com pal € mae e acentua a separagao na relagdo com os
amigos e amigas. Nesta etapa se aprofunda o senso de competitivi-
dade e se reafirma a lei do siléncio como estratégia de vitoria frente
a0 outro, visto como inimigo que ameaga sua identidade. No final
da adolescéncia, a identidade masculina se caracteriza pela solidao e
siléncio como demonstragoes de forga e aptidio competitiva, reco-
nhecida socialmente pela familia, docentes e amigos ¢ amigas®. Neste
sentido, a identidade masculina, mesmo a que aqui estamos chamando
de hegemonica, nao ¢ algo dado, mas constantemente conquistado.

A entrada no mundo do trabalho é a Gltima etapa neste proces-
so de socializacdo ou wascaramento. Neste ambiente, onde o homem
desempenha primeiramente a sua identidade como provedor da fa-
milia, ele precisa provar sua capacidade de manter-se independente e
auto-suficiente. Para isto ele desempenha a sua identidade enquanto
competidor, provando ser melhor do que os outros homens e reafir-
mando a sua masculinidade com a ascensao financeira e o reconheci-
mento social. O trabalho nio ¢ fonte de subsisténcia e de prazer, mas
uma obrigacdo e um meio de provar a masculinidade, fragmentando
a identidade masculina. Mais uma vez, siléncio e afastamento sao im-
prescindiveis para uma carreira vitoriosa e de sucesso’.

6 Cf. L. CUSCHINIR; E. MARDEGAN Jr. Homens e suas mscaras, p. 30-93.
7 Cf. L. CUSCHINIR; E. MARDEGAN Jr. Homens ¢ suas mscaras, p. 97-123.
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Os estudos na area da Neurologia tém procurado demonstrar
os elementos biologicos da configura¢io da identidade masculina
(e feminina). Estes estudos se concentram nas diferencas na cons-
tituicao cerebral de homens e mulheres. No livro Por gue os homens
Jfazem sexo e as mulberes fazem amor? Allan e Barbara Pease elaboram
amplamente nas diferencgas cerebrais para explicar o comportamento
masculino. Segundo ele e ela, estas diferencas sao heranca genética
dos seres humanos. A configuracio atual do cérebro esta ligada a um
longo processo evolutivo em que o homem teve o papel de cagador,
e a mulher de cuidar da prole e do ambiente doméstico® — e assim
voltamos a L. Boff e R. M. Muraro’. A partir destas teotias explica-
-se, por exemplo, as aptidoes espaciais diferenciadas e a forma de se
relacionar sexualmente.

A Psicanalise tem analisado e definido estes processos através
das teorias da castragio e sublima¢io'. Fundamentadas especialmente
nos conceitos freudianos sobre a centralidade do pénis na psique
masculina (e a inveja feminina do mesmo), estas teorias demonstram
que a identidade masculina se constréi sob o medo de perder o pénis.
No processo de identificagao com pai e mae, ambos representam a
ameaga da castracao e da morte, ainda que por motivos diferentes.
Assim, o homem sublima a sua experiéncia erética concentrando-
-a no pénis, simbolizado na figura do falo. Através deste processo,
a afetividade e a sexualidade masculina se regionalizam. Por isso, a

8 Cf. A. PEASE; B. PEASE. Por gue os homens fazem sexo e as mulberes fazem amor? Este tipo de
literatura voltada para o consumo popular tem ganhado espaco nas livrarias e entre leitores e
leitoras, mostrando as diferencas cerebrais entre homens e mulheres, ¢ explicando as diferencas
comportamentais decorrentes destas diferengas. Outros exemplos da popularizacio deste
tipo de abordagem sdo indmeras matérias e programas, como o programa de televisio Globo
Repdrter de 14/05/2004 e matéria da Revista 1gja de 04/08/2004 (p. 124-133).

9L. BOFFE, por exemplo, fala dessas diferengas em termos de “memoria sexual” como base
bioldgica da sexualidade humana (R. M. MURARO; L. BOFE Fewinino ¢ masculino, p. 28-44).

10 Veja, por exemplo, E. MONICK. Castragio e fiiria masculina: a ferida filica e falo: a sagrada imagem
do masculino.
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sexualidade do “homem hegemonico” é genitalizada, onde o pénis,
através da penetracao, atualiza a masculinidade'.

2. Masculinidade hegemonica e corporeidade

Em termos de corporeidade e sexualidade, o isolamento, o
siléncio, a for¢a e a competitividade apenas recebem seus significados
quanto experimentados através da corporeidade. Elas se revelam na
negacao da afetividade, intimidade e vulnerabilidade nas relagdes de
homens (especialmente com outros homens, mas também com mu-
lheres). Por isso, sao tragos desta masculinidade hegemonica: “parecer
duro, agressivo, seguro de si em qualquer circunstancia e por meio de

diferentes sinais, do trabalho, da roupa, do autmével etc.”.'

Marko Monteiro, em estudo sobre Corpo e masculinidade na revista
IIP Exame, mostra como a corporeidade masculina estd estreitamente
ligada a sexualidade quando analisa a proposta da revista para tratar da
saude dos homens. No caso em discussao, a equipe editorial criou uma
coluna para responder perguntas dos homens com relagao a saude. O
objetivo da coluna s6 foi atingido com a criagao de uma personagem
ficticia que respondia as perguntas apelando para o imaginario erético
através da sua caracterizagao e da linguagem utilizada nas respostas.
Conforme M. Monteiro “A férmula para estimular o leitor a partici-
par da secdo, ‘educando-o’, foi deslocar sua aten¢ao para a imagem da
enfermeira ‘gostosona’, considerada legitima e correta, utilizando uma

vinculacdo entre sexualidade e masculinidade”."

A forma como esta sexualidade é exercida esta ligada a com-
preensao de corporeidade masculina e do modelo de masculinidade
hegemonica. Apesar de construir sua identidade em oposicao a

11 Estas idéias fundamentam diversos estudos sobre masculinidade. Veja, por exemplo: J. S.
TREVISAN, Seis balas num buraco s, R. M. MURARO; L. BOFE. Fewinino e masculino.

12B. KEIJZER. Homens: as relacies intragénero, p. 84.

13M. MONTEIRO. Corpo ¢ masculinidade na Revista VIP Exame, p. 2406.
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mulher, daquilo que ela representa e daquilo que ele nao pode fazer,
¢ através da mulher que o homem, constantemente, prova sua mas-
culinidade. Segundo Sécrates Nolasco:

Através da iniciacdo sexual, a mulher representa aquela que
atesta a virilidade de um homem e o introduz, publicamente, na
ordem social como homem. Em um segundo momento, cla ¢ a
responsavel pela atualizagio da identidade do desejo do homem,
tanto que ocupa o lugar de prostituta, de esposa, ou de mae."

A necessidade de conquistar e provar sua masculinidade através
da sexualidade nao ¢ algo que acontece facilmente ou sem conflitos.
Em artigo do Jornal Zero Hora, Patricia Rocha entrevistou homens
e mulheres sobre um fenémeno muito comum na atualidade: o uso
de medicamentos contra a impoténcia para melhorar o desempenho
sexual. Nas respostas dos homens, alguns com pouco mais de 20
anos de idade, fica clara a inseguranca gerada pelo medo de nao “se
sair bem na cama” e, com isto, ter sua masculinidade diminuida’®. A
performance sexual ¢ um dos aspectos onde os homens precisam
provar sua identidade, atualizando os critérios de for¢a (disposicao
permanente para o ato sexual) e competitividade (melhor perfoman-
ce). Por isso, como afirma Diego Irarrazaval:

Uma sexualidade hegemonica masculina ¢ violenta e competitiva;
deve ser demonstrada de forma quase obsessiva; estd centrada no
pénis; é homofdbica e intolerante com relacdo aos homossexuais;
¢ irresponsavel.'®

O historiador de arte Micha Ramackers estudou a produgao
do desenhista Tom of Finland, que representou, através de gravuras,
décadas da experiéncia homossexual e retratou uma mudanga signi-
ficativa na compreensao da corporeidade de homens gays. Segundo
Micha Ramakers

14S. NOLASCO. A expressao das emogies e o desejo masculino, p. 68.
15 Cf. P. ROCHA. A noite das pilulas coloridas.
16 D. IRARRAZAVAL. Felicidad masculina, p. 38.
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[...] enquanto que nos anos 50, quando o trabalho de Tom foi pu-
blicado pela primeira vez, uma forte énfase ainda era colocada na
juventude como fator determinante de beleza, dos anos 70 em diante
isto mudaria para masculinidade."”

Para reproduzir esse ideal de “masculinidade”, o desenhista
apresenta exageradamente as partes do corpo consideradas “mascu-
linas”: térax amplo, corpo forte e um pénis avantajado. De acordo
com Micha Ramakers, esta mudanga na representagao dos corpos de
homens homossexuais foi se dando pela necessidade destes homens
se identificarem enquanto homens, masculinos, uma vez que se en-
contravam numa posi¢ao intermediaria, nao sendo considerados nem
homens nem mulheres, como ainda ¢ o caso no imaginario de muitas
pessoas. O objetivo era libertar “os homens gays das correntes da
feminilidade e da nao naturalidade”.” Com isto, se repete e comprova
o modelo hegemonico de masculinidade que centra sua sexualidade
no pénis e utiliza a for¢a como caracteristica corporal masculina.

J. S. Trevisan fala deste “exageramento” nas proporcoes reais
do pénis em termos simbdlicos através da “inflacao falica”."” Com
esta expressao, quer falar da forma como os homens se utilizam de
elementos nao corpoéreos para atualizar simbolicamente o poder do
pénis na figura falica. Isto se expressa, por exemplo, na fixagdao por
carros rapidos e potentes, no uso do poder publico, na compreensao
de maquinas como extensdo do préprio corpo.”’ Esta mesma trans-
feréncia esta expressa por J. W. Dixon Jr., citado por James Nelson:

17M. RAMAKERS. Dirty pictures, p. 57.

18 M. RAMAKERS. Dirty pictures, p. 58.

19Ct. J. S. TREVISAN. Seis balas num buraco s, p. 73-113. O autor também fala em “faria falica™:
“a inflacdo doentia do falo as vezes aparece como sintomas, outras vezes se atualiza como
tragédia, quando explode em furia falica” (p. 80ss.).

20Cf. R. M. MURARO, L. BOFE. Feminino ¢ masculino, p. 232. R. M. Muraro faz referéncia a sua
obra Sexualidade da mulber brasileira, e afirma que “Os homens [operarios] viam seus corpos
como parte integrante das maquinas que manipulavam, considerando-se bons quando fun-
cionavam bem e tendo como combustivel o prazer sexual”.
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Seria dificil explicar o apelo constante da arquitetura gética. F possi-
vel que seja resultado da sua sexualidade triunfante, toda masculina,
com suas triunfantes torres falicas do lado de fora, emoldurando as
portas labiais conduzindo ao tutero cercado do intetior.?!

A relagdo entre a sexualidade masculina hegemonica dominante

e a espiritualidade James Nelson expressa em outra obra, revelando

o desconforto masculino na sua relagio com Deus, o que implica a

necessidade de dominacao e centralizacao:

Tanto homens como mulheres, somos “ela”s quando se refere a
ser a Igreja. Isto é desconfortavel. Além disso, um Deus masculino
nos penetra. Mas ser penetrado por alguém ou alguma coisa, até
mesmo Deus, importa ser mulherizado. Isto parece o equivalente
a degradac¢io do homem, literalmente perda de classe ou status.”

Apresentei rapidamente diferentes formas como o “modelo

hegemoénico” de masculinidade tem sido explicado, com suas con-
seqiiencias em termos de corporeidade, focalizando a sexualidade e
a sua possivel relacio com a espiritualidade. Vejamos, em seguida,

como este modelo vem sendo contestado e reconstruido.

3. A crise dos homens

Diante de todos estes estudos para entender os homens e como

se constrdi socialmente a masculinidade, vivemos um tempo em que
se fala muito da “crise do masculino”. Isto se revela na constante

referéncia a esta situagdao nas publicagdes e no tratamento dado ao
tema pela midia. Para falar desta “crise”, das suas caracteristicas e
possibilidades vejamos a descri¢ao do seguinte comercial de televisao.

21]. W. DIXON ]Jr. The sacramentality of Sex, p. 252. Apud. J. B. NELSON, Ewbodinent, p. 22.
22]. B. NELSON. The intimate connection, p. 45.
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(Um grupo de homens esta em frente a uma agencia bancaria.
O lider profere frases de protesto as quais os outros homens acla-
mam com urros. Na dltima reivindicacao a aclamacio esmorece.)

“Exigimos direitos ignais aos das mulberes!

Queremos um seguro exclusivo para homens!

Queremos massagem de graga!

E descontos em clinicas de estética e beleza!

— Nao, nao, ai nao da.

— O o cara.... sai fora.

— Ha limites, ha limites.”

(Nesse momento aparece uma mulher a porta do banco e,
com ar de vitoriosa, apresenta o plano de seguro criado espe-
cialmente para mulheres com os beneficios mencionados pelos
homens insatisfeitos. Quando ela aparece, os homens que estavam
saindo param e, na tltima cena, todos aparecem extasiados com
sua beleza, literalmente de “boca aberta™.)

A produgao e a afirmacio das identidades de género se dd num
processo sustentado por discursos nas diversas esferas da vida social.
Estes discursos sao configurados a partir de politicas de identidade
que os utilizam para moldar e atualizar-se nos sujeitos, fechando
o circulo hermenéutico”. Numa sociedade regida pelo mercado,
onde o reconhecimento e a validacio social estdo diretamente rela-
cionados a capacidade de consumir, ¢ importante estar atento para
os modelos que circulam, sio construidos e servem de matriz para
a con-formagao das identidades e seu apelo ao consumismo. Neste
sentido, modelos de masculino que circulam na midia sao relevantes

23 Veja, por exemplo, A. SCHULTZ. Isto é men corpo, p. 169-193. O autor discute as matrizes de
masculinidade na Biblia, na literatura e nos discursos de homens que participam de grupos
de homens. Conforme ele “O que os homens da Biblia e da Literatura dizem/vivem sobre o
masculino inscreve no imaginario social o que é e como deve ser o homem” (p. 170). Além
disso, essa imagem (de homen-macho) também estd presente “na musica, na TV, nas igrejas e
nas escolas” (p. 192).
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para a andlise da identidade masculina. Além disso, a forma como é
apresentada a situagao dos homens revela de que forma o discurso
sobre a masculinidade é veiculado atualmente?.

O comercial descrito acima pressupde uma compreensao da
atual situacao dos homens no contexto social — vitimas esquecidas
de um sistema que privilegia a mulher. A exclusiao da qual sdo vitimas
esta pautada na compreensiao de uma masculinidade que, segundo eles,
nao esta mais vigente: aquela do homem duro e forte, que dispensa
determinados privilégios reservados as mulheres que deles carecem.
No mundo dos produtos e do consumo, eles também querem o
direito a tais privilégios, pois representam um novo modelo de ho-
mem. Ou sdo empurrados ao desfrute de tais bens para que sejam
validados enquanto sujeitos sociais. No entanto, o proprio apelo do
mercado deixa transparecer os “limites” deste novo homem. No
comercial isto se reflete na resisténcia a reivindicacao de “descontos
em clinicas de estética e beleza”. Este item, ainda muito associado
com o género feminino, ultrapassa as possibilidades de identidade e
corporeidade destes homens. O proprio comercial deixa claro que
isso ¢é “coisa de mulher”.

Mesmo assim, estes “limites” estao sendo quebrados por mui-
tos homens. Num voo doméstico dentro dos Estados Unidos fui
surpreendido com um artigo na Revista Hewispheres sobre homens
que frequientam spas para cuidar da pele, das unhas, fazer massagem
e relaxar com os mais diversos e avancados métodos e técnicas. O
apelo da matéria esta mais no modelo do homem “moderno” que
pode, e deve, se dar a determinados luxos, do que na preocupagao
com a saude e o bem-estar masculinos. Afinal, o foco da matéria sio
grandes empresarios norte-atlanticos e hotéis e spas na Tailandia, algo

24 Cf. S. NOLASCO. Masculinidade: reflexies contemporineas, p. 75, “No Brasil, a midia tem se
mostrado interessada em apresentar este processo vivido pelos homens como uma revolugao
nos costumes. Contudo, cremos ser pertinente analisarmos este aspecto de ‘transformagio’
no comportamento do homem brasileiro, na medida em que aqui sdo crescentes os niveis de
violéncia, bem como a participa¢ao dos homens nestas situagoes”.
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nao muito préxima da realidade de um homem latino-americano via-
jando na classe econdmica. Isto fica claro na introducao da matéria:

Homens reais relaxam se jogando numa cadeira reclinavel na frente
da TV, certo? Nao necessariamente. O homem moderno esta final-
mente aprendendo o que muitas mulheres tém sabido desde sempre.
Um pouco de tempo num spa ¢ a prescricio perfeita para estresse.
O préximo homem que vocé ver jogado numa cadeira com os pés
para o ar pode muito bem estar recebendo uma pedicure.”

Mesmo assim, em muitos casos se faz necessario um “ma-
quiamento” destas possibilidades para o homem “moderno”. No ja
mencionado artigo de Marko Monteiro sobre a Revista VIP Exame,
fica claro que é preciso uma “adaptacdo discursiva” sobre temas
referentes a masculinidade para que eles nao sejam rechacados ou
ignorados pelos homens. O apelo cometcial de cosméticos® deixa
claro que este novo homem nao se diferencia do “antigo” em ter-
mos conceituais e que a tal “crise do masculino” foi cooptada pelo
mercado com a funcao de abrir todo um mercado de consumo, este
sim novo, para homens. Conforme Marko Monteiro:

Até mesmo os cosméticos tém que ser “adaptados” para serem con-
siderados proprios para o uso dos homens. [...] Ao mesmo tempo
em que o homem supostamente se feminiliza, ao usar cosméticos,
os cosméticos se masculinizam, para manter intactas as divisdes
ente os géneros.”’

Talvez esta seja uma caracteristica do discurso de mercado so-
bre masculinidade na América Latina, onde o machismo se disfarca
em supostas formas alternativas sem perder o poder do discurso

25]. FEIN. Travel trends: men & spas, p. 26.

26 Cf. M. MONTEIRO. Corpo e masculinidade na revista 1'IP Exanze, p. 246-247. O autor menciona
um comercial de cosméticos dirigido aos homens que inicia com a frase “Porque vocé é macho”,
para falar de produtos que vao “livrar a sua cara daqueles cremes perfumados e suspeitos feitos
para o sexo fragil [...| e muito menos colocar a sua masculinidade na berlinda” (p. 246-247).

27 M. MONTEIRO. Corpo ¢ masculinidade na revista V1P Exane, p. 247.
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hegemonico, ainda assim alcangavel por pouquissimos homens,
mas, nem por isso, menos aspirado. Para muitos homens, a rudez e
forca masculinas sdo as unicas coisas que restam da sua identidade
socialmente construida, uma vez que o seu papel de provedor esta
ameacado pelos altos indices de desemprego e as mudangas no cenatio
economico e profissional. De qualquer forma, a atual “crise do mas-
culino” esta carregada por um apelo consumista que se expressa no
que J. S. Trevisan chama de “ansiedade estética”, que o leva a afirmar
que “tudo isso denuncia que a chaga continua exposta, quando se

queria fechar a ferida”.*®

Além disso, a abordagem da “crise do masculino” se da, na
ampla maioria dos estudos, na relagdao entre homem e mulher. Assim
também as solugoes e estratégias apresentadas para o novo modelo
de homem visam satisfazer as novas exigéncias femininas diante da
sua “ascensio’” nas ultimas décadas e como fruto do Movimento
Feminista. Parece que a polarizacao e visibilidade da crise nas relagoes
entre homens e mulheres, ignorando a discussao das relagoes entre
homens, no caso da masculinidade, serve para encobrir e invisibilizar
masculinidades alternativas, que sio desviantes demais para entrarem
na discussao, pois extrapolam os tais “limites”. Sera que o fato de nao
se mencionar os avancos e a visibilidade do Movimento Homossexual
nao revele um mascaramento da real crise, procurando uma solu¢ao de
via média através da popularizagao da crise masculina na sua relagao
com as mulheres, utilizando a crise como um produto do mercado
consumista e mantendo a estrutura social patriarcal intacta, através
da estrutura binaria homem-mulher?

A “crise do masculino” tem um significado diferente em di-
ferentes classes sociais e diferentes grupos de homens. Ela pode se
tornar um motivo para consumir, € NA0 Promover uma construgao
identitaria verdadeiramente libertadora. Se ha uma crise, uma con-

28]. S. TREVISAN. Seis balas num buraco sé, p. 204. O autor menciona o fato de que, nos Estados

Unidos 30 % das cirurgias estéticas sao feitas em homens.
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fusdo, ela precisa ser usada criativamente para questionar a estrutura
social que se baseia em exploradores e explorados.

4. Mudancas que provocam a crise

A crise do modelo hegemonico de masculinidade nao ¢é algo que
acontece por si s6, mas ¢ fruto de uma conjuntura na qual o poder
dos homens que encarnam tal ideal é questionado. Varios fatores sio
0s que provocaram a alteracao da conjuntura e este questionamento.
Além das mudancas ocorridas em todas as esferas da vida e areas do
conhecimento no dltimo século, mencionarei apenas rapidamente
alguns movimentos que buscam a valorizagao de sujeitos historica-
mente marginalizados em fun¢do do modelo hegemonico.

Em geral, se aponta o Movimento Feminista como grande vildo
da crise masculina®”. A luta por direitos iguais em todos os ambitos
da sociedade desde a década de 70, com a segunda onda do Movi-
mento Feminista, colocou em cheque o papel de género atribuido a
elas e, conseqiientemente, o papel de género dos homens. Com isto
se questionou a supremacia dos homens e todas as estratégias usadas
para manté-la. A conseqiiente entrada das mulheres no mercado de
trabalho e a concomitante mudanga nos sistemas de produgao fez
com o que os modelos de administracdo e trabalho identificados como
masculinos ficassem obsoletos. A era pés-industrial busca outras
caracteristicas em seus trabalhadores e trabalhadoras, e as mulheres,
muitas vezes, estao mais preparadas para estas fungdes, porque no
seu processo de socializa¢ao internalizaram e desenvolveram carac-
teristicas valorizadas pelo mercado de trabalho atual™.

29 Cf. M. GOLDENBERG. O macho em crise. A autora debate a responsabilizacao da emancipagao
feminina pela “crise do macho”.

30Cf. L. CUSCHINIR; E. KARDEGAN Jr. Homens e suas mdscaras, p. 170ss. As mudancas nos
modos de produgio e trabalho nao significaram a mudan¢a do modelo hegemonico de cor-
poreidade masculina. O homem de térax amplo e corpo forte continua vigente. A diferenga
¢ que hoje ele ndo é construido através do trabalho bracal do dia-a-dia, mas em horas de
musculagio em academias de ginastica e através do uso de anabolizantes.
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Mas, além do Movimento Feminista, outros movimentos
de resisténcia e luta pela equiparacao de identidades subalternas
questionaram, e questionam, o modelo hegemonico de identidade
masculina. Estes movimentos nem sempre sio mencionados pelas
pesquisas ou literatura nesta area, centrados ainda na figura do homem
branco heterossexual e na sua relacio com a mulher, também branca
e heterossexual. Entre estes estao os movimentos raciais e étnicos
(afro, indigena, oriental) que, de maneira especial também nas dltimas
décadas, através do resgate das herancgas culturais, questionaram o
modelo do homem branco ocidental. Este resgate também implica
uma revisao critica dos elementos patriarcais de masculinidade nestas
culturas. Mas, de qualquer forma, significa uma expansao do conceito
de masculinidade reivindicando a experiéncia masculina desde outras
ragas, etnias e culturas.

Outro movimento que questiona o modelo hegemonico de
masculinidade, talvez com maior énfase e impacto de todos, ¢ o
Movimento Homossexual®. A visibilidade conquistada por homos-
sexuais desde a década de 70 representa a ameaca mais profunda a
este modelo, uma vez que lida com o maior medo de nao-ser mas-
culino, reivindicando as relagdes homoafetivas como elemento da
identidade em pé de igualdade. Ao fazer isto, questiona o ideal do
homem heterossexual e admite uma nova forma de masculinidade
onde a afetividade e intimidade entre homens ¢ possivel. Em muitos
casos, a visibilidade homossexual ndo s6 questionou os padroes de
masculinidade, mas os homens gays passaram a servir de modelo para
homens que buscam formas alternativas de masculinidade e para as

mulheres que buscam estes “novos homens”.*

31 Veja J. S. TREVISAN, Devassos no paraiso.

32Veja M. GOLDENBERG, O macho em crise. A autora menciona a opinido de Jodo S. Trevisan
que afirma que as conquistas de homossexuais masculinos abriram possibilidades também para
os homens heterossexuais como o “uso de roupas mais descontraidas, os cabelos compridos
ou tingidos, os brincos, os cuidados com a aparéncia e com o corpo...” A autora também
comenta o fato de que mulheres se apaixonam por homens gays, justamente por este motivo.

94



Se os homens nao estao em crise no que diz respeito a cons-
tituicao da sua identidade, pelo menos o modelo estd. Até mesmo
os modelos de analise do processo de construgdao da masculinidade
foram e sao criticados pelos estudos de género por sua perspectiva
androcéntrica. No ambito da psicanalise, as teorias freudianas, em-
bora ainda muito aplicadas e aplicaveis em alguns aspectos, foram
desconstruidas pelas feministas. R. M. Muraro, por exemplo, relativisa
a importancia da figura do pai em sua pesquisa realizada em classes
sociais diversas (burguesia, campesinato e classe média)”. Nao ¢é
possivel aplicar o modelo freudiano e sua compreensao do papel do
pai no caso de maes solteiras, situa¢ao tao comum nas sociedades
latino-americanas. O contexto social e economico diferenciado resulta
em percepgOes diferenciadas da masculinidade. Os novos arranjos
familiares (familias homoerdticas, por exemplo) também extrapolam
estas teorias e metodologias tradicionais.

Diego Irarrazaval faz a reflexdo a partir da experiéncia de
homens empobrecidos na América Latina. Nao ¢ possivel aplicar
os modelos de analise da masculinidade que apresenta o trabalho
como a principal arena da construgao da masculinidade no contexto
de desemprego crescente™. E preciso analisar o impacto desta situa-
¢do para a masculinidade e possivelmente perceber que os modelos
construidos entre estes homens forjam uma nova identidade. Estas
experiéncias questionam o modelo hegemonico de masculinidade e
as formas convencionais de analisa-las.

Apesar de todas estas mudangas e contestagdes com relagao
ao que se espera dos homens e dos papéis que desempenham social-
mente, ¢ preciso notar que o modelo hegemodnico de masculinidade,
embora as vezes “maquiado” ou re-trabalhado dentro das novas regras

33 Cf. R. M. MURARO. Feminino e mascutino, p. 240ss.
34 Cf. D. IRARRAZAVAL. Felicidad masculina, p. 325.
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de consumo, continua vigente e ¢ mantido por homens e mulheres®.
Como afirma Carlos Caceres:

O “inimigo” da equidade ndo sio os homens por eles mesmos, e
sim uma masculinidade hegemonica, criada e recriada por homens e
mulheres, que, como sabemos, ¢ independente das acSes deliberadas
das pessoas e que oprime de maneiras diferentes, porém reais, tanto
os homens como as mulheres.*

5. Onde se ensaiam os novos modelos

Diante deste quadro, se os homens nido estdo em crise, seria
bom que estivessem. Assim como expresso no comercial descrito
acima, estarfamos num momento em que os homens se organizam
para lutar por formas mais auténticas de ser homem. No entanto,
o processo de reconstrucao das identidades masculinas tem um ca-
rater diferenciado. FEle nao se desencadeia e se configura como um
movimento de resisténcia e luta. A idéia que o comercial passa ¢ de
que os homens devem engajar-se num movimento para conquistar
aquilo que as mulheres conquistaram. Mas a parddia nao funciona.
Mulheres, homossexuais, pessoas empobrecidas, negros e negras,
povos indigenas tiveram que se organizar para resistir e lutar contra
um poder personificado nos homens brancos heterossexuais ricos.
A necessidade de empunhar cartazes e promover manifestos seria
uma prova de que os movimentos mencionados fracassaram, pois
seu ideal ndo era inverter a ordem de dominacgao. Sua busca era pela
humanizagio e igualdade. Esta é uma estratégia ilusionista, embora
possa parecer atrativa a muitos homens que se sentem “lesados” na
atual conjuntura, e serve para inculcar nos homens a idéia de que

35Cf. L. CUSCHINIR, E; MARDEGAN ]Jt., Homens e suas mascaras, p. 126-127. E cf. S.
NOLASCO. 4 expressdo das emogoes e o desejo masculino, p. 70, “Ha um grande nimero
de mulheres que reforga, moralmente, o papel social dos homens, fazendo com que preocu-
pagdes referentes a virilidade, a homossexualidade e a competitividade sejam uma constante
nas preocupagoes dos homens”.

36 C. CACERES, 4 masculinidade como questdo para pesquisa e politicas publicas, p. 80.
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eles tém o direito de consumir o que lhes era vetado. Ironicamente,
o proprio comercial mostra que esta reivindicagao nao € séria com o
rapido esmorecimento dos manifestantes.

Mas como se da, entdo, a construcio de novos modelos de
ser homem? A maioria dos psicoterapeutas tem sugerido e realizado
trabalhos com grupos de homens®. Mas, como muitos deles atestam,
estes grupos sio bastante restritos e uniformes®™. Desta forma, estes
homens, embora consigam algum tipo de libertag¢ao, nao se abrem
para outras masculinidades. Raramente se ouve falar da presenca de
homens gays nestes grupos, por exemplo, embora seu processo de
socializa¢ao desde a infancia e adolescéncia seja muito semelhante,
sendo igual, a0 de homens heterossexuais.

A reconstrugdao do papel social dos homens ndo pode ser
desencadeada como luta de resisténcia, mas através do compartilhar
das histérias de desumanizacio comuns aos homens. E preciso que
se inverta a nogao de poder entre eles. Os homens precisardo abrir
mao do seu poder de dominagao para estabelecer relagoes de poder
solidario com outros homens e com as mulheres. Isto significa ir
contra um sistema social calcado num modelo econémico que prega
a supremacia de quem mais tem para consumir. Neste sentido, esta
reconstrucao compartilha dos ideais de outros movimentos sociais.
Mas seu pressuposto ¢ a desconstrucao de sua identidade num pro-
cesso compartilhado com outros homens e com mulheres.

370 livro de L. CUSCHINIR; E. MARDEGA Jr., Homens e suas mascaras, baseia-se, em grande
parte, na experiéncia com grupos de homens (gender groups) e workshops sobre masculinida-
de. ]. S. TREVISAN, Seis balas num buraco so, p. 203, faz referéncia a experiéncia dos gender
groups e suas limitacoes. R. M. MURARO; L. BOFFE, Feminino e masculino, faz referéncia
aimportancia dos grupos de reflexdo-agao exclusivamente de mulheres, apontando-os como
exemplos vilidos para os homens. Ela ainda menciona a idéia de grupos mistos (de homens e
mulheres) — como um terceiro momento — que “se confrontam nos seus problemas, impasses,
possibilidades e praticas, apontando para a superagao do conflito historico de género e para o
estabelecimento de novos padrdes de parceria, cooperagio, solidariedade e de convergéncia
na diversidade em todos os ambitos da vida humana” (p. 284).

38 M. VELOSO, S¢ja homem!, fala que em seu grupo a maioria dos homens esta ligado ao mundo
das artes.
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6. Novas propostas de constru¢ao da masculinidade

Sempre existiram diferentes formas de identidade masculina.
No entanto, todas elas eram, e muitas vezes ainda sdo, julgadas em
relagao a0 modelo hegemonico. Diante de todas as desconstrucoes
sofridas por este modelo, estas outras identidades emergem como
formas auténticas de ser homem, nao sendo mais possivel falar em
masculinidade como um modelo tnico. Por isso, procura-se falar
em masculinidades (no plural), como referéncia as diferentes formas
de construcio identitaria desenvolvidas por homens em situagoes e
espacos diversos™.

L. Boff tem abordado sistematicamente a questao do masculino
e as implicagoes do modelo patriarcal para a atual situagao ecologica.
Na sua reflexdo, o modelo masculino de desenvolvimento e estru-
turacao social levou ao caos ambiental que hoje vivemos. Através
de uma cosmologia materialista e mecanica, linear e deterministica,
dualista e reducionista, atomistica e compartimentada, o modelo
social antropocéntrico e androcéntrico se traduziu em colonialis-
mo, imperialismo e monoculturismo. Desta forma, culturas, paises
e a terra sao explorados até o seu limite®. Para L. Boff, a forma de
superacao deste modelo ¢ o paradigma da “re-ligacao”. A reuniio
dos principios masculino e feminino, separados dualisticamente pelo
patriarcado e androcentrismo, permitiria um futuro mais harmonico
para a humanidade. Segundo esta idéia, todos os seres humanos sao
portadores destes dois principios essenciais (masculino e feminino).
A re-ligacao destes principios em homens e mulheres levaria a uma
nova humanidade. Uma das figuras arquetipicas masculinas desta re-
-ligacdo, ou integracao, apresentado por L. Boff é José Marti:

39 Como afirmam integrantes do projeto Homens, saside e vida cotidiana em resposta a pergunta “E
hoje, o que é ser homem?”: “Como, nesta época atual, antigas atribuigcdes de género co-existem
com novas possibilidades de exercicio da masculinidade, as alternativas de resposta devem ser
colocadas, entdo, no seu plural: masculinidades” (W. B. MARCONDES et al. Homens, saiide
¢ vida cotidiana, p. 4).

40 L. BOFE A voz do arco-iris, p. 77-78.
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José Mart{ ¢ um dos maiores génios latino-americanos: poeta, escritor,
pedagogo, pensador de “nuestra América”, estrategista e combatente
pelalibertacio de Cuba e da Patria Grande, pois mortreu com as armas
na mio. E, a0 mesmo tempo, seus poemas, sua figura e sua producio
intelectual revelam tanta dogura e amorosidade s6 possiveis a quem
realizou em alto grau a integracdo do masculino e do feminino em
seu processo de personalizacao.”

A mesma espécie de integragao do masculino com o feminino
parece estar pressuposta num outro tipo de modelo de masculinidade
emergente na atualidade, apresentado pelo Globo Repdrter: o metrossexu-
al. Usando como exemplo ideal deste modelo de homem o jogador
de futebol David Beckham, a reportagem afirma que “para sobreviver
a ascensao do feminismo, o homem teve que se adaptar: substituiu
a masculinidade tradicional por uma postura mais maleavel, menos
rigida. Morreu o machao. Nasceu o metrossexual”.* E do que se trata
este modelo? Mark Simpson, jornalista inglés que cunhou o termo,
assim explicou em entrevista:

Metrossexual é o jovem que vive numa metrépole porque ali estao
as melhores lojas, restaurantes, academias de ginastica e cabeleireiros.
Ele é consumista, mas a sua preferéncia sexual ¢ irrelevante, porque
o objeto de amor e prazer do metrossexual é ele mesmo.*

Embora este segundo modelo esteja mais em fun¢io de uma
ideologia do mercado de consumo do que a proposta de L. Boff,
o dualismo criticado por L. Boff continua presente nos dois. Um
homem de guerra por um lado, mas terno e amoroso por outro. Um
profissional combativo por um lado, mas um aficionado a moda e
estética por outro. Sécrates Nolasco bem definiu o perigo de uma
conclusao assim simplista:

41 L. BOFE, A voz do arco-iris, p. 86-87.

42 Globo Repottet, Sinbolo metrossexnal, 14/05/04.

43 Globo Reportert, Simbolo metrossexnal, 10/05/04. Sobre David Beckham a reportagem conclui:
“0 homem mais famoso do mundo simplesmente representa esta nova espécie: tradicional e
macho na profissao e ‘dandy’ e moderno na hora de lazer”.
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Nao basta salientar que os homens hoje lavam pratos, apanham os
filhos na escola, ou ainda que sdo mais afetivos do que os de ontem,
como um menino bem comportado, que agora demonstra a sociedade
que descobriu o prazer nas atividades domésticas.*

Ha outras propostas de reconstrucao da identidade masculina,
mas a maioria delas segue a tendéncia de resgatar elementos “femi-
ninos” nos homens como forma de humanizacio.

7. Critica ao dualismo

Ha formas diversas de se compreender as identidades humanas.
Muitas vezes se trabalha com a idéia de identidade como esséncia.
Esta esséncia, dada a priori ou constituida no decorrer da vida, define
o comportamento humano como decorréncia desta identidade es-
sencial. Em termos de masculinidade (e feminilidade) esta identidade
estaria dada a partir de um substrato biolégico (a presenca de uma
genitalia do sexo masculino ou feminino). Além da genitalia, como
vimos, fala-se nas diferencas na configuracao do cérebro de homens
e mulheres. A partir da Teoria Queer, postula-se a “identidade” como
a forma como cada pessoa se identifica nas suas redes de relacoes.
Ela nunca é construida isoladamente, mas sempre em relacdo. Nesta
relagdo com o outro (os outros e as outras), assume diferentes carac-
teristicas, as vezes contraditorias, em diferentes momentos e espagos.
Ou seja, a identidade ¢ um processo aberto, constantemente cons-
truido, re-avaliado, re-definido e multiplo. Na linha do que a Teoria
Queer propode a partir do eixo da sexualidade: “uma trama aberta de
possibilidades, brechas, sobreposi¢oes, dissonancias e ressonancias,

lapsos e excessos de significado”.®

As novas propostas de modelos parecem ainda nio estar
apontando para a real transformacao da identidade masculina.

44 S. NOLASCO, Masculinidade: reflexcies contemporineas, p. 78.
45E. K. SEDGWICK, Tendencies, p. 3.
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Por um lado, continuam presas ao determinismo biolégico, tanto
em termos fisicos (genitalia) quanto genéticos (cérebro e hormo-
nios). Mesmo quando se reconhecem diferencas entre homens e
mulheres buscando a mutua compreensao e convivéncia pacifica,
esta divisao nao da conta de outras possibilidades em termos de
identidade. No livro Por gue os homens fazem sexo e as mulheres fagem
amor? apresenta-se um teste para verificar o quociente de mascu-
linidade e feminilidade no cérebro de cada pessoa*. Se homens
podem ter um cérebro mais ou menos feminino e as mulheres um
cérebro mais ou menos masculino, por que continuar dividindo o
cérebro humano em masculino e feminino, dualisticamente? Da
mesma forma, o caso de Jan Johnson, apresentado no Fantdstico,

(13

revela a impossibilidade de fazer essas divisGes. “Jan tem rosto

de mulher e corpo de mulher, inclusive os 6rgaos sexuais. Mas

geneticamente ela ¢ homem”.*’

Retomando a proposta de L. Boff e de outros e outras que
partem da idéia jungiana de principios psicolégicos masculino
(animus) e teminino (anima), é preciso questionar até que ponto esta
proposta nao reafirma o dualismo ao instituir categorias binarias
para explicar as identidades. L. Boff, por exemplo, assim define o
principio feminino:

O feminino no homem e na mulher é aquele momento de mistério,

de integralidade, de profundidade, de capacidade de pensar com o

préprio corpo, decifrar as mensagens escondidas sob sinais e sim-

bolos, de interioridade, de sentimento de pertenca a um todo maiot,

de guardar no coragao, de poder gerador e nutridor, de vitalidade e

espititualidade.*

Se estes principios se fazem presentes nos seres humanos
diferentemente através de caracteristicas de comportamento especi-

46 Cf. A. PEASE; B. PEASE, Por que os homens fagem sexo ¢ as mulberes fazen amor?, p. 65-76.
47 Cf. Fantastico. Homem e mulber.
48R. M. MURARO; L.BOFE, Feminino e masculino, p. 75-76.
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ficas, como se justifica a construcao dualista masculino/feminino?
Se homens podem ter o principio feminino mais desenvolvido do
que o masculino, e as mulheres da mesma forma, se justifica conti-
nuar definindo os seres humanos nesta perspectiva dualista, quando,
segundo o proprio L. Boff, precisamos romper com os dualismos?
As caracteristicas consideradas ligadas ao feminino e ao masculino
existem em todos os seres humanos em caracteristicas concretas e re-
cebem seu significado culturalmente. Classifica-las e dividi-las significa
classificar e dividir os seres humanos a partir destas caracteristicas,
mesmo quando se quer romper com estas estruturas.

O dualismo expresso nos principios anima e animus da Psicana-
lise parece nao ajudar na constru¢iao de um novo modelo de huma-
nidade integrado, assim como as diferengas cerebrais comprovadas
pela Neurologia nao rompem com tal dualismo. Um novo modelo
de masculinidade ndo pode ser somente um homem/masculino re-
-trabalhado, mas precisa ser resultado de uma transformagao. Confor-
me S. Nolasco, essa transformacao “passa também pela construgao
de um projeto no qual estardo sendo repensados o proprio modelo
de funcionamento politico e social em que estao inseridos homens

e mulheres”.®

8. Exercicio de desestabilizagao:
necessidade de novas categorias

A homossexualidade, quando ampliada na perspectiva da Teoria
Queer, tem uma significativa contribuicao para dar neste debate. Para
isso ¢ importante nao essencializar ou naturalizar a homossexualida-
de, como se vé mesmo em discursos do Movimento Homossexual.
A corporeidade pode ser uma porta de saida (ou entrada) para esta
discussdo. Para fazer esta abordagem, facamos um exercicio de

49S. NOLASCO, Masculinidade: reflexcies contemporineas, p. 79.

102



desestabilizagdo. Considere as seguintes formas de construgao dos
corpos de homens™.

“Homem padrao” — Pode ser homo ou heterossexual; tem cabelo
curto, ombros largos, bragos fortes.

“Afeminado” — Utiliza elementos considerados femininos, incluin-

do trejeitos fisicos, vestimenta e acessorios, cabelos e forma
de falar.

Transformista — Constréi um corpo feminino ideal sobre o corpo
masculino — em geral para shows — chegando a ser reconheci-
do/confundido como mulher.

Drag Queen — Utiliza elementos femininos (por exemplo, vesti-
menta), mas deixa entrever tracos masculinos, marcando-se
pela ambigiidade e exagero.

Top Drag — E uma variacao contemporanea da Drag Queen que, no
entanto, utiliza elementos mais associados com modelos femi-
ninos, preservando certa ambigiiidade em sua representagio.

Transgénero — Assume a construcao de um corpo feminino, alte-
rando as caracteristicas masculinas, sem, no entanto, fazer a
cirurgia de mudanga de sexo. A famosa Rogéria, numa entrevista
para G — Magazine afirma: “Imagine que eu ia tirar fora o meu
maior ‘troféu’’.

Transsexual — Assume totalmente a construgao corporal feminina,
optando pela cirurgia de mudanga de sexo e, com isto, renun-
ciando ao orgasmo.

Andrégino — Mistura ambiguamente elementos femininos e mascu-
linos sem a idéia de espeticulo”.

50 Durante a apresenta¢do da conferéncia foram apresentadas fotos para identificar cada uma
das construgoes. Essas categorias ndo sao solidamente definidas e a identificagdo é sempre
feita pelo proprio individuo (auto-identificagao) que utiliza determinada categoria para falar
da sua experiéncia.

51 Alguns/as autores/as afirmam que a androginia representa a superagio dos dualismos (R. M.
MURARO; L. BOFE, Feminino e masculino, p. 250-256). Desta forma, J. S. TREVISAN. Seis
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Diante destas formas de construgao dos corpos de homens, o
que podemos dizer sobre corporeidade masculina? Como se constitui
e configura o corpo dos homens? Como se define sua identidade? O
que é mais importante: o aspecto biolégico, o aspecto de género ou
a orientacao sexual? Convencionou-se, especialmente na pesquisa, a
separagao entre sexo (dado biologico), género (dado social) e orienta-
¢do sexual (dado sexual) para fins de analise. No entanto, os modelos
apresentados mostram a impossibilidade de manter essa separagao.
Dados bioldgicos se misturam com dados de género e orientacao sexual.
Um nao esta submetido ao outro nem ¢ dependente do outro. Nessa
mistura ambigua e simultanea abre-se a possibilidade para identidades
multiplas, nem femininas, nem masculinas, simplesmente humanas.
Rompe-se com o dualismo masculino e feminino, e permite-se a cria¢ao
de identidades novas e inesperadas, com seus aspectos libertadores e
desumanizantes. E isto que a Teoria Queer, ligada a discussio da sexu-
alidade, tem a oferecer para o questionamento do padrao hegemonico
de compreensao da identidade masculina e feminina e a configuragao
de identidades novas, livres do dualismo masculino/feminino.

Convivendo com grupos queer no contexto da Universidade
de Toronto, deparei-me com um folheto que convidava se/f identified
women (pessoas que se auto-identificam como mulheres) para um
encontro. Fico pensando o que aconteceria, se realizassemos um
encontro para self identified men (pessoas que se auto-identificam
como homens)? Quem apareceria? Numa outra matéria do fantastico
apresentou-se o caso de Jan Johnson, que nasceu com genitalia femi-
nina, mas ¢ geneticamente um homem — um mistério para a medicina.
Estes sao outros exemplos que nos mostram a insuficiéncia de nossas
categorias e a multiplicidade das configuragdes das identidades.

Num dos cartazes com impressoes sobre este congresso estava
escrita a frase: “precisamos estudar menos as regras e mais as exce-

balas num buraco 56, fala de “androginia interiot” (p. 208) e apresenta modelos de “androginia
mitica”, relacionados a experiéncia sagrada do masculino e feminino (p. 101-106).
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¢oes”. Na epistemologia patriarcal que herdamos nos acostumamos
a pensar que as excecoes confirmam a regra. Precisamos de uma
epistemologia em que as exce¢oes confirmam a diversidade. Preci-
samos de novas categorias de analise e construcdo das identidades
de sexo/género/orientacio sexual. A corporeidade, desde a teotia
queer, nos mostra esta limita¢ao e pode nos apontar caminhos. Deus
nao criou homens e mulheres — criou seres humanos. Deus nao criou
do ordenamento, criou do caos. Enquanto continuarmos dividindo a
humanidade em homens e mulheres, masculino e feminino, que nos
parece tao “natural”, ndio romperemos com este dualismo do qual
decorrem muitos outros.

Se a religido tinha um problema com o género, agora ela tem
um problemao? No ambito da Teologia é onde os Estudos Quweer
menos avangaram. Para uma feologia queer, que ainda esta por ser
escrita, os apelos institucionais e as metanarrativas religiosas sao
obstaculos quase intransponiveis. F possivel uma Teologia e uma
Religido sem as metanarrativas? B possivel uma Teologia ¢ uma
Religiao fundadas na ambigtiidade e na simultaneidade, no “estra-
nhamento”?? Eu acredito que, se nés olharmos para a religiosidade
e a sexualidade latino-americanas, n6s veremos que sim. O que é a
multipla pertenca religiosa senao essa ambigtiidade e simultaneidade?
O que ¢ a sexualidade latino-americana senao essa ambigtidade e
simultaneidade? A nossa Teologia e as nossas Religides respondem
a esta realidade multipla tao presente no contexto latino-americano?
Qual é o género da religido e qual ¢ a religido do género numa politica
pos-identitaria?

Eu termino esta conferéncia com inumeras perguntas, seguin-
do a proposta metodolégica da Teoria Queer de desestabilizagao,
correndo o risco de ter deixado muita gente sem chio e nio ser
compreendido. Mas, parafraseando o lema das Catdlicas pelo Direito de

52Cf. G. L. LOURO, U corpo estranho, 55-73. A autora fala da aplicacio da Teoria Queer como
ato de “estranhar”.
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Decidir, eu pergunto: até onde vai o nosso limite de decidir sobre as
identidades de género? A minha conferéncia ¢ um convite a expandir
esses limites!
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A normalidade da violéncia cultural
como processo de negacdo da alteridade

Castor M. M. Bartolomé Ruig!

“Naquele tenmpo — ndo havia ainda rei em Israel — havia um homem. 1 evita,
que residia no fundo da montanha de Efraim. Tomou ele por concubina nma
mulber de Belén de Judia. Num momento de indignagao, a concubina o deixon
para voltar a casa do sen pai, e ali permanecen um certo tempo: quatro meses.
O marido foi procurd-la para falar-lhe ao coracio ¢ trazé-la para casa; levava

consigo o seu servo e dois jumentos” (Jz 19.1-3).

1. Alguns desafios das sociedades multiculturais
face a globalizagao

As sociedades do século XXI serdao, na sua maioria, sociedades
multiculturais. Esta realidade contrasta com uma forte tendéncia da
globalizacdo para padronizar os comportamentos, uniformizar valo-
res, enquadrar culturas, em resumo, normatizar as subjetividades e as
sociedades do entorno de um padrio cultural que tem como referéncia
o modelo ocidental, especialmente o anglo-saxao.

Um dos valores hegemonicos desse padrao cultural é o da
competi¢ao. Constréi-se um paradigma simbolico sob a imagem do
darwinismo social. Nele vigora o principio de luta de todos contra
todos como se fosse uma norma natural e a lei do mais forte sua
consequéncia normal. Neste modelo de “convivéncia” social, o outro
¢ sempre um inimigo potencial ou um cliente do qual posso extrair

1 Filésofo e professor na UNISINOS. castor@netu.unisinos.br
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proveito. Em qualquer caso, a sua alteridade é objetivada, instrumen-
talizada para o servigo dos interesses individuais.

Os principios da competicao e do interesse proprio tém como
referéncia o paradigma da conquista e como objetivo o dominio
sobre o outro. O principio basilar da sociedade multicultural é que a
diferenca enriquece as pessoas, conviver com a diversidade humaniza
os sujeitos e enriquece as culturas®. Em contraste com o modelo neo-
-liberal de globalizacao, se parte do principio de que as diferengas sao
naturais e positivas, porém as desigualdades sao sociais e humilhantes.
O paradigma multicultural entende que o outro e a outra devem ser
acolhidos na sua diferenca e que o respeito de sua alteridade é o padrao
de relacionamento social. No modelo do darwinismo social, o diferente
fica objetivado pela negacio de sua alteridade; ele e ela sao elementos
a servico do interesse proprio.

O interesse proprio tao enaltecido pelos tedricos neo-liberais
percebe a alteridade humana ou a da natureza como um elemento de
eficiéncia ou de lucratividade. A diversidade é vista de forma instru-
mental, como tolerancia do plural dentro do modelo de padronizagao
global. O paradigma da competi¢ao carrega no seu bojo o principio da
agressividade. Ele estimula a competi¢do como o principal valor social.
Conseqlientemente, algumas formas de agressividade social, baseadas
na luta por superar o outro, sao percebidas como regras naturais da
natureza humana. A agressividade competitiva se transforma numa
forma normal de se relacionar com o outro. Deste modo, se constroi
um universo simbolico onde se apresenta a natureza humana sob a
perspectiva da agressividade natural, e as formas de violéncia cultural
sao vistas como mediagdes normais de superagao e crescimento dos
mais fortes sobre os despreparados.

Os padroes sociais camuflam a violéncia cultural sob valores
considerados normais. Os simbolos da normalidade escondem, muitas

2 Para uma melhor compreensio do multiculturalismo cf. A. SIDEKUM (Org.), Alseridade ¢
mnlticulturalismo.
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vezes, principios de negacio da alteridade que sio formas de violéncia
contra o outro ¢ a outra. Um exemplo dos simbolos histéricos da
normalidade violenta é o paradigma de dominagao masculina sobre
a mulher. A andlise deste paradigma de negac¢ao da alteridade pode
servir para elucidar nao s6 um estudo de caso particular, mas para
denunciar o modelo cultural vigente que, ao incentivar a competi¢ao
contra o/a outro/a, estimula a negacio da alteridade como se tratasse
de um valor cultural.

2. A verdade e o poder do discurso

%o chegar (o marido, levita) a casa do pai da mogca, este vendo-o, veio ale-
gremente ao seu encontro. O sen s9gro, 0 pai da moga, o deteve, e ele ficon ali trés
dias; conversaram e beberam e ali passaran: a noite. No quarto dia, levantaram-
-se bem cedo, ¢ o0 levita se preparava para partir, guando o pai da moca disse
ao sen genro: Restaura as tuas forcas comendo nm pedago de pao, e em seguida
partireis.” Estando sentados a mesa, eles comeram junto ¢ entao o pai da moga
disse ao homem: ‘consente, rogo-te, em ficar mais esta note, e que se alegre o ten
coragdo’. Como o homen se levanton para partir, o sogro insistin novamente, ¢
ele passon ainda aguela noite ali” (Jz 19.3-7).

Para um estudo mais detalhado sobre como pode se processar
a constru¢ao de uma cultura violenta sob padrées de normalidade,
propusemo-nos a fazer uma analise do discurso, tomando como base
o texto biblico do livro dos Juizes, cap. 19.1-30. Este texto ¢ uma
narrativa literaria dos tempos tribais, conseqiientemente anterior ao
século X a. C. Ela recolhe com espontaneidade alguns dos costumes e
valores que regiam a vida dos clas e os relata como se fossem valores
de normalidade cultural.

Como qualquer texto, esta narrativa oferece a possibilidade
de ser interpretada sob diversas perspectivas, sendo que cada uma
delas desenvolve uma hermenéutica possivel. O texto que nos ocupa
esta inserido no contexto de um livro sagrado, a Biblia, dentro deste
contexto ele ¢ lido como um texto sagrado. Contudo, um primeiro
aspecto que chama a atengao do leitor é que o tema desenvolvido nao
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apresenta nenhum elemento teoldgico explicito e nem sequer se fala
no nome de Deus ao longo de todo o texto. Na verdade, o texto, no
seu estagio literario inicial, se originou de um conjunto de narrativas
que pré-existiam de forma autonoma antes de serem recopiladas sob
a forma de livros, neste caso o livro dos Juizes, e que posteriormente
foram compiladas numa coletanea final que denominamos de Biblia.

Entre os varios pré-textos e contextos que envolvem o texto,
o olhar hermencéutico que nos interessa destacar tem a ver com o
contexto sécio-histérico no qual se origina o texto. A perspectiva
que pretendemos elucidar diz respeito a compreensao filosofica do
texto como um paradigma que enuncia as conseqiiéncias nefastas
da negacao da alteridade humana, especificamente a negaciao da
alteridade da mulher. A negacido da alteridade traz como resulta-
do a pratica da violéncia como se de uma forma de normalidade
cultural se tratasse. A narrativa do texto ilustra que o desfecho
final que conduz a negacao da alteridade nao se restringe a uma
violéncia cultural latente, sendo que esta se desdobra numa vio-
léncia social generalizada e fratricida’.

Debrucamo-nos sobre o texto sem questionar a sua histori-
cidade, interessando-nos fazer a hermenéutica do texto a partir do
significado que o relato teve para o autor que o construiu e para os
leitores potenciais. O texto constréi um relato de verdades que se
articulam como discurso de poder. Existe uma vinculagao intrinseca
entre verdade e poder. A verdade constrdi formas de podert, por sua
vez o poder estimula a produc¢ao de verdades que legitimem as suas
praticas como se tratasse de modos verdadeiros ou modelos normais*.

Toda pratica de poder necessita da construgao de verdades e
discursos que a tornem socialmente aceitavel, por sua vez toda verdade
ou discurso produz praticas de poder que o viabilizam socialmente.

3 Para uma melhor compreensao do conceito de alteridade remetemos as obras de E. LEVINAS,
Totalidade ¢ Infinito. 1d. E/ humanismo del otro honbre.
4 Sobre a relagio entre verdade e poder, cf. M. FOUCAULT, A orden do discurso.
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Isso nao quer dizer que todas as formas de poder sejam opressivas
ou inumanas. O poder ¢ uma condi¢ao da pratica humana. Existem
dimensoes positivas, criativas do poder, a solidariedade ¢ um poder,
o partilhar ¢ uma outra pratica de poder, o amor, o ensino, a cria¢ao,
etc. Em toda pratica humana existe uma dimensio de poder, porém
cabe a liberdade decidir o sentido dessa pratica. O sentido pode ser
de negacdo da alteridade, nesse caso teremos uma pratica de poder
dominador ou opressivo, ou de emancipagao, neste caso a pratica de
poder sera construtiva de humanidade’.

A verdade que o texto propoe contém o poder de norma-
lizar padroes de conduta como modelos normais de comporta-
mento®. A verdade discursiva legitima as praticas como formas
normais de vida. No caso que nos ocupa, nos interessa cavar
hermeneuticamente o texto, a fim de discernir as verdades cons-
truidas e as praticas por ele legitimadas.

3. O preludio de uma tragédia

“No quinto dia o levita se levanton de madrngada para partir, mas o pai da moca
novamente lhe disse: ‘Restanra primeiro as tuas forcas, peco-te!” Permaneceram
assim até quase o fim do dia, e comeram juntos. O marido levantou-se para
partir com a sua concubina e o sen servo, quando o sogro, o pai da moga, lhe
disse: 'Elis que o dia declina, passai a noite aqui e que o ten coragao se regozie.
Amanba bem cedo partireis, e tu irds para a tua tenda.” Mas o homen, recu-
sando passar ontra noite, levantou-se, partin e chegon até a vista de Jebus, isto ¢,
Jerusalém. 1evava consigo dois jumentos carregados e também a sua concubina
¢ o seu servo”(Jz 19.8-10).

Como primeiro passo hermenéutico, iniciaremos a nossa apro-
ximagao a alguns rasgos identitarios dos personagens e da trama do
texto.

5 C. M. M. B. RUIZ, Os labirintos do poder. O poder (do) simbdlico e os modos de subjetivacio.
6 Para aprofundar um estudo sobre os padroes de normalidade e verdade, cf. M. FOUCAULT,

Os anormais.
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A leitura do texto propoe varios elementos de contraste, po-
derfamos dizer que entrelaga contradi¢oes internas dos personagens
como se fossem normas naturais de convivéncia. Um primeiro ele-
mento contraditério surge quando percebermos que a pessoa central
que vive a tragédia ¢ a mulher, porém para a narrativa o personagem
principal é o homem, neste caso denominado de levita. A mulher é
a vitima tragica de toda a trama social que sobre ela se urde, porém
ela sempre tem um papel discreto, secundario, poder-se-ia dizer que
dispensavel. Pelo contrario, o marido é quem aparece nos primeiros
planos das cenas. F ele quem toma as decisées, quem dialoga, etc. Em
resumo, ele, enquanto homem, ¢ o personagem principal, embora as
conseqiiéncias tragicas de suas decisoes se abatam sobre a mulher.
Esta assimetria de relacdes é mostrada no texto como se de formas
naturais de comportamento se tratasse.

Esta contradi¢ao nao existe para o narrador, ja que ele a expoe
como se de uma pratica natural se tratasse. A contradi¢ao também
nao existe para o leitor potencial a quem se destina o discurso.
Esse leitor passara a compactuar com as verdades do relato como
se de valores naturais se tratassem. Desta forma, o discurso, pelas
verdades que constréi, legitima as praticas e ainda as promove no
futuro como se fossem praticas normais ou verdadeiras. A contra-
di¢do que nés apontamos parece inexistente para o leitor desavisado
ou pouco critico, que passa a entender que cada personagem esta
representando o papel natural que lhe corresponde na sociedade.
O leitor complacente fica irritado com a violéncia dos benjaminitas
que abusam e matam a mulher, mas nio vé nada contraditério nas
atitudes do marido e do pai com respeito a mulher. Este tipo de
leitor parte da premissa inicial de que a alteridade da mulher, como
a do estrangeiro, ¢ naturalmente inferior a do homem e que nao
existe nenhum desrespeito no siléncio da mulher nem no seu papel
de submissio voluntaria.

Esta contradigao central é desenvolvida pelo texto de diversas
formas. Cabe lembrar que a forma como um discurso trabalha as
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identidades de cada personagem desenha o modelo de subjetividade
e o papel social a ele assinado. No caso da narrativa que nos ocupa,
o homem ¢ identificado no texto com a palavra marido e se explicita
seu cargo funcional, /evita. Marido e levita sio os conceitos utilizados
para tragar a identidade do homem. Ambos conceitos contém uma
carga simbolica cultural positiva: marido ¢ um simbolo de legitimi-
dade familiar e levita um cargo funcional relevante na época. Em
contraposi¢ao, a mulher nunca é denominada de esposa, sendo que a
palavra que a identifica é a de concubina. Este é um apelativo pejorativo
que visa indicar ao leitor a inferioridade ndo sé natural, mas inclu-
sive social da mulher em questao. A unica coisa que sabemos desta
mulher é que ela é concubina do marido e filha do pai, estas sdo as
duas referéncias simbolicas e sociais que perfazem a sua identidade.
Uma identidade restrita ao referente dos vardes, por isso, quando
num arrebatamento de célera decide fugir da casa de seu marido, s6
pode ir para a casa do pai.

Observemos que o texto nao diz nada sobre a mae. Nao men-
ciona que a mulher foi para a casa dos pais ou do pai e da mae. Nao
sabemos, se 2 mie estd viva ou nio. Essa omissio nio é inocente
nem casual, ela é uma omissdo intencional e significativa. As pala-
vras, como os siléncios, estao carregadas de sentidos, cada sentido
constréi uma verdade que por sua vez produz uma forma de poder.
A verdade simbolica inerente ao siléncio da mae indica que a mae,
enquanto mulher, nao representa um referente simbolico importante
para a identifica¢ao social feminina. Ela também ¢ insignificante para
definir a identidade da mulher. S6 o marido e o pai sao referentes
simbolicos significativos.

- .

Ha uma pergunta implicita a esta verdade proposta no texto:
por que s6 os homens sao referentes simbolicos para a identidade
feminina? A resposta esta explicita no texto: porque eles detém o
poder de dominio sobre ela. A mulher sempre esta sob o comando da
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autoridade de um homem, seja ele o marido, o pai ou na sua falta um
irmao, em ultimo extremo ela deve submeter-se ao proprio filho varao
quando este chegar a maioridade. O paradoxal desta dependéncia
extrema da mulher com respeito ao varao ¢ que a mulher que nao tem
um homem do qual depender fica numa situagao de exclusao social
plena. Ndo tem como sobreviver, s6 lhe restam duas alternativas:
mendigar ou se prostituir. Eis porque as proprias mulheres anelavam
estar sob a prote¢ao de um homem, desejavam extremamente ter um
filho vardo do qual depender, se fosse o caso, porque desta forma
elas poderiam ter algum amparo nesse modelo social.

Insistimos na tese de que a legitimacao de um modelo cultu-
ral se consegue ao fazer crer a seus sujeitos de que seu referencial
simbdlico é um modo natural ou verdadeiro de viver. Os referentes
simbolicos da identidade social sempre estao atravessados por efeitos
de poder, neste caso o marido e o pai sao referentes simbolicos para a
identidade da concubina, porque eles detém o poder de decisiao sobre
a sua pessoa. Na narrativa, o referente masculino contém um poder
de comando superior ao da mulher, enquanto que o referente femi-
nino ¢é socialmente desprovido de poder para comandar. A verdade
sobre o poder do masculino e do feminino institui ambos simbolos
numa relagao hierarquica de dependéncia ou, se quisermos, torna o
masculino como algo socialmente significativo e o feminino como
algo socialmente insignificante. A protagonista central da narrativa
¢, pois, uma mulher sem nome e sem identidade, alguém dependente
ou insignificante. S6 sabemos dela que é concubina de... Por isso, para
poder designa-la, s6 poderemos chama-la de concubina.

A concubina, embora seja o personagem central que origina
toda a trama, nunca fala, nao tem voz nem vez. O texto destaca al-
guns elementos constitutivos da alteridade humana como se fossem
prerrogativas masculinas. Sao os homens que mantém o poder da
palavra, a capacidade de dialogo, a autonomia das decisoes, etc. O
poder da palavra é um constitutivo basico da alteridade humana,
quando negado, a pessoa fica anulada, violentada. O texto apresenta
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o poder da palavra como se fosse uma prerrogativa naturalmente
masculina e o siléncio uma caracteristica natural feminina.

No relato, os que falam sdo sempre os homens. Eles detém
o poder da palavra e conseqiientemente o poder de decidir sobre
o destino de suas vidas e da vida da concubina. O texto diz que,
quando o marido chega na casa do pai, este: “vendo-o veio alegremente ao
sen encontro” (19.3). Para uma hermenéutica critica parece um pouco
estranha essa recepgao tio calorosa, sendo que a sua filha fugiu da
casa do marido para a casa do pai em busca de reftigio. No entanto,
para o narrador, essa jovialidade entre os homens transparece como
algo normal, como se o problema pelo qual a concubina decidiu fugir
fosse algo sempre secundario tanto para o pai quanto para o marido.
A narrativa nunca diz por qué a concubina fugiu, quais sio os motivos
que a levaram a tomar essa decisao. Esse siléncio tampouco é casual,
ele é significativo. O siléncio sobre os sentimentos da concubina assim
como sobre os motivos que a impulsionaram a tomar a decisao de sair,
esse siléncio é deliberado ou, se quisermos, relatado naturalmente.
O siléncio se torna, mais uma vez, simbolico, significativo pelo que
esconde, pela verdade que oculta e pelo poder que explicita. O que se
coloca em primeiro plano ¢ a verdade do poder masculino de coman-
dar a existéncia da concubina. Ambos (se) reconhecem esse dominio
natural, por isso, para o narrador, parece 6bvio que o problema pessoal
da mulher ¢ algo secundario e até insignificante.

—II-

A hermenéutica critica do texto vai aprofundando as con-
tradicdes inerentes ao seu contexto de normalidade. A contradicao
aumenta ao constatar que o marido e o pai se entendem com toda
cordialidade até o extremo de que o marido: ‘ficon ali trés dias; conver-
saram ¢ beberam e ali passaram a noite” (19.4). E certo que as normas
da hospitalidade oriental eram estritas com respeito a acolhida do
visitante. Contudo, ¢ estranho que no texto nunca se mencione os
conteudos dos didlogos e que nem sequer se diga que falaram sobre
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a concubina ou qualquer men¢ao a sua pessoa que, afinal de contas,
representa a problematica do texto. No entanto, a cordialidade entre
os homens parece mais uma cumplicidade de género do que um
encontro problematico. A cada versiculo do texto se reafirma mais a
intencao explicita do autor de que o problema da concubina ¢ algo
irrelevante o qual ndo merece qualquer referéncia. Por isso o sogro,
ao quarto dia, insiste para que fique mais tempo comendo, bebendo
e dialogando, ao que o levita acede. De igual modo insiste no quinto
dia. Tudo transcorre como se de uma afavel visita familiar se tratasse
e nao houvesse nenhum problema com a concubina.

A normalidade da dominacao esta tao implicita para o nar-
rador do texto que, num grande elipse de siléncio, vemos o marido
partir com a concubina, sem entender, se houve algum acordo ou
didlogo que justificasse a volta da concubina para o marido. Este ter-
ceiro siléncio simbolico do texto ¢ mais injustificado ainda, se cabe,
que os anteriores. Para o narrador, a normalidade esta instaurada
pelo fato de que o marido esta trazendo consigo a sua concubina,
como quem leva de volta uma propriedade legitima. Ele, enquanto
marido, tem todo o pode de decidir o destino da concubina; ela
nao tem autonomia para conduzir sua vontade. A negacao da sua
autonomia equivale a negagao de sua alteridade. Autonomia e al-
teridade do sujeito, neste caso, estao co-implicadas. Nao podemos
pensar no respeito da alteridade da concubina sem a possibilidade
de exercicio de sua autonomia.

Conclui este primeiro ato da tragédia sem saber qual é a proble-
matica que motivou a decisao da concubina de sair de casa. S6 vemos
um primeiro desfecho da situa¢ao na qual ela volta com seu marido,
sem saber se é por propria vontade ou obrigada pelo acordo entre
o pai e o marido. Em todo caso, ndo conhecemos sua opiniao nem
tampouco seus sentimentos. S6 vemos que ela acompanha fielmente
a seu marido de volta para casa (19.10).

A hermenéutica critica desta primeira cena desvenda com
nitidez o processo de negacao da alteridade da mulher e a usurpa-
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¢ao varonil das prerrogativas da dignidade humana e como ambos
processos se encontram camuflados como praticas normais sob os
simbolismos de verdades apresentadas como naturais. Contudo,
percebemos no texto um momento de davida, quase de inflexdo na
pratica dominadora do homem. Esse momento de duvida interna a
respeito do papel social do vardao dominador ocorre quando no v. 3
diz que: “0 seu marido foi procurd-la para falar-lhe ao coragio”. Essa atitude
de falar ao cora¢ao denota que o homem esta motivado nao s6 por
uma disposi¢ao de poder sobre a mulher, mas dentro dele existe
também um sentimento de amor por ela. Este sentimento assinala
com nitidez uma possibilidade de relacionamento diferente entre
o marido e a concubina. Esse sentimento contradiz o paradigma
de posse ou apropriagio que pauta a normalidade das relagdes do
homem com respeito a mulher ao longo do texto. Por este motivo,
a disjuntiva sobre a afirmacdo ou negac¢ao da alteridade esta muito
bem desenhada neste momento de afei¢ao. Se o marido pautar sua
pratica e sua relagdo com a sua mulher, motivado pela atitude de
falar-lhe ao coragao, prevalecera o reconhecimento da dignidade da
sua mulher, procurara ganhar seu carinho, tentara aproximar-se pela
conciliacdo e pelo didlogo. Porém, esse caminho de reconhecimento
da outra, de falar-lhe ao coracio, ndo teve atitudes concretas. Pelo
contrario, o marido, ao abafar de fato esta forca interior e assumir o
papel social de superioridade sobre sua mulher, nega a si mesmo a
possibilidade de se reconciliar em plenitude com a mulher. Com essa
negativa nao lhe resta outra alternativa a nao ser a de estabelecer uma
relacao de poder e dominio sobre ela. A conseqiiéncia dessa op¢ao
sera a negac¢do da dignidade da mulher e o império de uma violéncia
cultural como se de um valor natural se tratasse.

4.1 Ato. A normalidade violenta

A analise literaria do texto nos possibilita encontrar nele alguns
rasgos caracteristicos da tragédia grega. Existem trés atos perfeitamen-
te definidos, cujo elemento central é a violéncia (I ato: versiculos 1-10;
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IT ato: versiculos 11-25; I1I ato: versiculos 26-30). Uma violéncia que é
gerada em diversos graus e que aumenta num crescendo permanente
até culminar no climax de uma guerra fratricida. A tese que preten-
demos mostrar é a de que a violéncia que implode na narrativa tem
sua génese na negacao da alteridade da outra pessoa, e que, salvando
as peculiaridades de cada conjuntura, o que esta narrativa apresenta
¢ um paradigma da génese da violéncia, cujo elemento gerador se
encontra na negac¢ao da alteridade.

A falta de reconhecimento da dignidade do outro, neste caso,
da outra, vai provocando uma tensao que se eleva e intensifica a cada
ato na forma de violéncia até culminar numa guerra civil de todos
contra todos. O elemento destrutivo por exceléncia das relagdes so-
ciais € a falta de reconhecimento do outro e da outra como um e uma
semelhante. Ao negar a semelhanca do outro e da outra através de sua
dominagdo ou objetivacdao de sua pessoa, tende-se com facilidade a
desconhecer a sua dignidade. Ao desconhecer a dignidade do outro
e da outra, se opera uma reducido de sua alteridade a algum tipo de
categoria social pela qual se o e a classifica dentro de um papel pré-
-definido. Os papéis sociais pelos quais classificamos as pessoas e as
relagdes humanas determinam o universo simbélico dos valores que
lhes sao atribuidos e dos comportamentos pré-estabelecidos que se
deve observar.

No texto que nos toca analisar percebemos que, num primei-
ro momento, existe o que podemos qualificar como violéncia latente
que transparece na naturalidade do siléncio da mulher e nos siléncios
evidentes que o narrador opera no discurso. A violéncia latente se
gesta no seio das verdades produzidas como formas naturais de com-
portamento; essas verdades carregam efeitos de poder, cujo resultado
mais imediato ¢ a negag¢ao da dignidade da concubina como se de algo
natural se tratasse. O discurso, por sua vez, alimenta a violéncia latente
ao certificar a validez destas verdades e de seus efeitos de poder.

Estritamente falando, a mulher é o sujeito principal da trama.
Ela ¢ quem tomou a decisao de sair de casa. Sua pessoa e sua vida estao
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em jogo. No entanto, ela nunca tem voz e conseqiientemente nao tem
vez. Este siléncio tenso da mulher revela o marco social dentro do
qual se encontra catalogada como um ser inferior, sujeita as decisoes
dos homens e submetida aos imprevistos da vida. A sua passividade
(imposta ou consentida, nao sabemos) denuncia um processo prévio
de negacdo de sua alteridade. O apice da negacdo da sua alteridade
se mostra no siléncio imposto pelo poder masculino e assumido por
ela como se de um valor natural se tratasse. Esse estado de violéncia
latente se legitima pela produgao de verdades que o constroem como
se fossem relagcbes normais ou naturais. Essas verdades sdo, entre
outras, a autoridade natural do homem sobre a mulher e o papel de
subserviéncia que ela assume com respeito a seu marido e a seu pai.

No relato em questao, essa superioridade natural aparece nas
diversas cenas em que o sogro recepciona o genro com todas as hon-
ras da hospedagem, porém nao aparece nenhum rasgo de acolhida
ou de dialogo com a mulher. Os homens sentam para comer, para
beber, para conversar e decidir a sorte da concubina, mas ela nunca
esta presente nestas cenas. Esta violéncia latente ¢ vista no marco
da normalidade. Ela é muito mais sutil, porque para os personagens
que a vivem aparece como algo natural, eles nao possuem a distancia
critica para contrastar seus efeitos negativos.

O conceito de normalidade envolve toda a trama simbdlica
na qual os valores e comportamentos sociais definem a identidade
das pessoas como se de valores naturais se tratasse. A normalidade
sempre ¢ uma elaboragao simbdlica, ou seja, uma forma cultural de
definir a subjetividade. Neste caso, cada personagem assume o papel
simbolico que define seu modo normal de ser. Através da norma-
lidade cultural a pessoa se sujeita as estruturas sociais e internaliza
os valores propostos como normas de condutas inquestionaveis
por ser naturais. A concubina silenciada e seu anverso, a hegemonia
masculina, obedecem, antes de mais nada, a modos de subjetivacao
assumidos como naturais.
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Fazemos um interludio na analise hermenéutica do texto
para introduzir uma questdo contemporanea a respeito da pos-
sibilidade de intervencao e critica a valores e praticas de culturas
diferentes. Esta ¢ uma questio muito importante no contexto de
sociedades multiculturais e também a respeito da possibilidade de
dialogo intercultural entre sociedades diferentes. Até o presente,
na maioria das ocasides, tem prevalecido o principio da dominagao
cultural como pratica de poder com respeito a culturas diferentes.
O modelo de globalizagao que estamos vivendo carrega este estig-
ma da dominagao, ao tentar uniformizar os valores, as praticas e
as culturas através da sujei¢ao dos individuos ao marco de valores
impostos pelo padrio do mercado. Definitivamente a dominacao
nunca sera uma forma de dialogo intercultural nem de respeito a
alteridade do outro.

Uma outra perspectiva de carater relativista propoe que o
respeito a culturas diferentes passe pela impossibilidade de qualquer
intervengao critica fora da propria cultura. Este relativismo cultural
preconiza que, mesmo que existam praticas ou costumes que para nés
possam parecer inumanos ou injustos, o fato de estarem legitimados
pelo universo simbodlico de uma cultura diferente torna ilegitima a
interven¢ao de qualquer um estranho a essa cultura. Isso porque
ele nao possui os codigos simbolicos capazes de fazer uma analise
interna das praticas. O relativismo cultural afirmaria que nao temos
autoridade moral para questionar os valores de culturas diferentes,
porque cada cultura tem seu referencial simbolico proprio, e nao
cabe a uma cultura estranha julgar os padrées de comportamento, os
valores ou os modos de subjetivacio de uma cultura diferente’. Nesta
hipétese, nés nao poderfamos fazer uma hermencéutica critica do
texto da concubina, porque ele pertence a uma cultura de quase trés
mil anos atras, num outro universo simbolico e com outros padroes

7 Sobre o problema de relativismo cultural, cf. J. DERRIDA, Torres de Babel.
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culturais. Igualmente nio terfamos autoridade para nos posicionar a
respeito do costume da oblacao do clitoris em alguns pafses islamicos,
ou sobre o apedrejamento de uma mulher addltera, etc.

A este respeito podemos dizer que ¢é verdade que, em muitas
circunstancias, as diferengas culturais apresentam universos simbo-
licos estranhos para uma cultura distante. E verdade que qualquer
julgamento sobre uma cultura estranha e distante esta sujeito a pré-
-conceito, que na maioria dos casos traz consigo uma postura de
superioridade com respeito ao outro diferente. O exemplo da cultu-
ra ocidental é paradigmatico. Ela desprezou e despreza as culturas
estranhas e continua desrespeitando modos de vida considerados
nao ocidentais, classificando-os como nio racionais ou inferiores.
O nimero de exemplos a este respeito ¢ amplissimo, lembremos o
comportamento do europeu com respeito as culturas afro-americanas
ou os modelos subliminares com que a cultura americana retrata os
negros, latinos e mais recentemente os islamicos.

Porém, o dilema que nos cabe elucidar é saber, se podemos nos
posicionar de forma critica com respeito a valores, costumes, estru-
turas, etc., ainda que aceitemos as diferencas culturais e respeitemos
os codigos simbolicos de culturas estranhas. Ou, se nao temos outra
alternativa do que aceitar um relativismo cultural que impede tomar
postura critica com respeito a valores, praticas e instituigdes de uma
cultura estranha.

A tese que defendemos ¢ que o respeito cultural tem seus di-
reitos, mas também tem seus limites. Os limites de qualquer cultura
nao sio os referentes simbolicos de outra cultura, mas o respeito a
alteridade das pessoas em particular e da vida em geral. Qualquer
forma cultural que propiciar uma transgressao da alteridade ou uma
negacao da dignidade da pessoa pode, por principio, ser questionada
como algo eticamente reprovavel e humanamente injusto. E, conse-
qiientemente, deve ser combatida pelo principio de que todos somos
responsaveis pelo sofrimento do outro. A omissio em virtude do
relativismo cultural pode ser uma postura comoda de nao comprome-

122



timento com o sofrimento do outro que ¢ diferente. Por sua vez, nao
podemos cair na cilada dos que invocam intervengdes humanitarias para
legitimar projetos neo-colonialistas disfar¢ados de direitos humanos.
Como ¢ o caso das ultimas guerras feitas contra Iugoslavia, Iraque e
Afeganistao, todas elas embasadas na defesa dos direitos humanos,
quando sabemos que os interesses eram de outro tipo.

Temos, pois, aqui um ponto de tensio e de discernimento
permanente entre a responsabilidade com o sofrimento do outro e
o respeito das diferencas culturais. Esta tensao nao tem solugoes a
priori, mas qualquer postura pode obedecer ao critério de respeito da
alteridade humana como limite e horizonte de qualquer pratica cultural.

Retornando a narrativa que nos cabe analisar, percebemos que a
submissao silenciosa da concubina deixa transparecer um sofrimento
sufocado. Esse sofrimento ¢é fabricado culturalmente como algo na-
tural. Seu anverso, o poder masculino, também ¢ um produto cultural
que os personagens praticam como se de algo natural se tratasse.
Esta normalidade cultural assumida como um modo de subjetiva¢ao
natural envolve uma pratica de negacao da alteridade, neste caso da
alteridade da mulher. Essa nega¢do é uma forma de normalidade
violenta, imposta pela usurpagao da palavra no exercicio do poder
masculino. E o que podemos denominar de violéncia cultural. Uma
violéncia que tem como principio gerador a negagao da alteridade da
mulher. A negacao da alteridade uniformiza a singularidade da pessoa
num personagem sem identidade, sem rosto, sem palavra e sem sen-
timentos. A pessoa fica objetivada como se de uma coisa se tratasse.

A negacdo da alteridade apaga os rasgos humanos da outra
pessoa, a inabilita na sua singularidade humana e a reduz a um cliché
social, cujo roteiro de vida esta pré-estabelecido pelos requisitos
socialmente estabelecidos.
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5. IT Ato. A negagdo da alteridade do estrangeiro

“Ao chegarem defronte de Gabad, de Benjamim, o sol se escondia. Entao eles
se encaminbaram para Gabad, a fim de passarem a noite ali. O levita entron
¢ se assentou na praga da cidade, mas ninguénm lhe oferecen hospitalidade em
Sia casa para passar a noite.

Veio um velho, ao cair da tarde, retornava do trabalho no campo. Era um
homem da montanha de Efraim, que residia em Gabad, enquanto os do
lugar eram benjaminitas. Levantando os olhos, vin o viajante na praca da
cidade: ‘Para onde vais?’, perguntou-lhe o velho. ‘E de onde vens?’ O outro
lhe responden: ‘Fazemos o caminbo de Belém de Juda e volto para casa, mas
ninguém me oferecen hospitalidade em sua casa. Entretanto, temos palha e
Jforragem para os nossos animais, e en também tenho pao e vinho para min,
para a tua serva e para o jovem que acompanha os teus servos. Nao precisamos
de nada.’ — 'S¢ bem-vindo’, disse-lhe velho, ‘deixa-me ajudar-te no que neces-
sitares, mas ndo passes a noite na praga.’ Entdo ele o fez entrar na sua casa

¢ deu forragem aos jumentos. Os viajantes lavaram os pés e depois comeram
e beberam” (Jz 19.15-21).

Uma vez que o padrio de violéncia cultural se estabelece como
padrao de normalidade, se demarca uma tendéncia de crescimento
gradual dos niveis de violéncia cultural que culminam na agressao
fisica e na violéncia social como efeitos conseqientes de um longo
processo de naturaliza¢ao da agressividade.

No segundo ato do texto que estamos analisando, nos depara-
mos com um novo conflito, porém agora nao mais ¢ uma violéncia
implicita sendao que se trata de uma agressao fisica, um estupro co-
letivo. Neste novo cenario de violéncia, a negacao da alteridade se
produz, num primeiro momento, contra a pessoa do estrangeiro. Num
segundo episédio a violéncia sera dirigida com toda a intensidade
sobre a pessoa da concubina. Ela concentra simbolicamente os dois
niveis de negacao da alteridade, ¢ mulher e estrangeira.

Nos conta o relato que o marido, a concubina e o servo
chegaram a Rama ou Gabaa. Eles sdo estrangeiros na cidade.
Seguindo o ritual tradicional, esperam na praga da cidade para que
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alguém, seguindo o principio sagrado da hospitalidade, lhes ofereca
hospedagem para essa noite. O texto enuncia um clima de decepgao
e hostilidade quando afirma que “winguém lhes oferecen hospitalidade
em sua casa para passar a noite”. Esse clima de hostilidade contida
enuncia o principio de violéncia latente contra os estrangeiros que
existe naquela cidade.

Ao cair da tarde, um homem velho que voltava do trabalho,
compadecido dos estrangeiros, lhes oferece hospedagem. Ele mesmo
nao era da cidade de Gabaa, pois era da montanha de Efraim. O velho
trabalhador era também um estrangeiro naquela cidade, talvez sua
condicao de estrangeiro lhe possibilitou ter uma sensibilidade maior
sobre a situagdo e a necessidade dos trés protagonistas. Por sua vez,
sua condigao de estrangeiro lhe mantinha afastado do sentimento
de violéncia latente que os gabaonitas tém contra 0s estrangeiros.

Quando parecia que a situagdo estava se resolvendo e que o
grupo ia passar a noite em seguranca, entao ¢ que a violéncia social
emerge com toda sua agressividade como se de um fruto amadurecido
se tratasse. O clima de hostilidade contra os estrangeiros eleva-se até
o extremo de que um grupo de cidaddos se dirige até a casa onde
estao hospedados o levita, a concubina e o servo, com inten¢ao de
violentar ao levita. Agora nao ha a mediagao de nenhum simbolismo
que justifique a agio como algo normal ou natural. A violéncia passa
a ser algo premeditado, explicito, desejado por ela mesma. Nao ha
mais necessidade de legitimar a agressao contra os estrangeiros, por-
que ela ja era algo naturalmente assumido pelos cidadaos gabaonitas.
Agora, ao exercer um ato de violéncia explicita, nada mais fazem do
que consumar, de forma natural, a violéncia cultural ou implicita
anterior. Aquilo que para o leitor aparece como um ato de agressio
injustificado, para os protagonistas resulta numa pratica coerente com
os valores simbdlicos de uma violéncia latente. Para poder chegar a
um ato de agressao tao vil e grotesco, houve um processo prévio de
negacao da alteridade do estrangeiro, classificando-o como alguém
indesejavel, pessoas inferiores, nojentas, etc. A classificagao simbdlica
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do outro em categorias excludentes naturaliza a sua rejeigao e legitima
a violéncia como se de um ato de cirurgia asséptica se tratasse.

O estrangeiro, assim como a mulher, ¢ uma categoria social
propicia para reproduzir uma negac¢ao da alteridade. O estrangeiro é
sempre o diferente, aquele que, por nao ser igual a nds, é considerado
facilmente como alguém inferior, estranho e inclusive hostil. Reduzir
o outro a categoria de estrangeiro pode ser uma forma simples de
objetiva-lo, despossuindo-o da dimensiao de humanidade que lhe ¢
propria. Quando apagamos a humanidade do outro, negando sua al-
teridade, o reduzimos a uma categoria simbolica estranha e excludente.
Através desse processo estamos construindo o outro como alguém
que nao ¢ semelhante a mim, retiramos dele os rasgos que lhe fazem
o meu préoximo. Apagando a proximidade que me identifica no outro,
o afasto de mim como se de um elemento estranho/estrangeiro se
tratasse. Acentuando a estranheza do outro, o distancio de mim até
conseguir que ele seja um estranho/ estrangeiro. Para com o proximo eu
nao posso ser indiferente, pois sua proximidade me interpela e afeta a
minha sensibilidade humana. Para com o estranho/estrangeiro eu posso
ser indiferente, porque ndo identifico nele rasgos de humanidade que
me sensibilizem e me fagam responsavel por sua sorte. A negacao da
alteridade do outro implica na supressao de sua proximidade. Quando
a alteridade do outro é negada, ele ndo é mais o meu proximo, ¢ um
estranho, um estrangeiro. Essa condicio de estranho/estrangeiro me
permite nao sentir responsabilidade e me possibilita tolerar diferentes
formas de violéncia, porque ele, para mim, nao é alguém como eu.

—I-

“Enquanto assim se reanimavam, eis que surgem alguns vagabundos da cida-
de, fazendo tumnlto ao redor da casa e, batendo na porta com golpes seguidos,
diziam ao velho, dono da casa: ‘Taze sair o homem que estd contigo, para gue
0 conhegamos.” Entio o dono da casa sain e lhes disse: ‘Nao, irmaos, rogo-vos,
ndo pratiqueis um crime. Uma veg que este homem entron em minba casa, nao
pratiqueis tal infamia. Aqui estd a minba filha, que ¢ virgem. En a entrego a
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vds. Abusai dela e fazei o gue vos apronver, mas ndo pratiqueis para com este
homenr uma tal infamia.” Nao quiseram ouvi-lo. Entao o homem tomou a sua
concubina e a levou para fora. Eles a conbeceram e abusaram dela toda a noite
até de manha, e, ao raiar a aurora, deixaram-na” (Jz 19.22-25).

O segundo ato do texto que estamos analisando apresenta um
confronto entre duas posturas bem definidas a respeito dos estran-
geiros. O marido, a concubina e o servo ficaram durante horas espe-
rando que alguém os acolhesse na sua casa para passar a noite, mas
ninguém o fez. Enquanto estrangeiros e estranhos, sua necessidade de
acolhida provoca indiferenca. No fim do dia, ¢ um trabalhador velho
e estrangeiro que retorna do campo, quem lhes oferece hospedagem
na sua casa sob a responsabilidade das leis sagradas da hospitalidade.
Este velho trabalhador, ao olhar para aqueles estrangeiros, vé neles
pessoas necessitadas pelas quais se sente plenamente responsavel.
Este homem velho se sente interpelado pela necessidade daqueles es-
trangeiros desconhecidos dele e decide lhes abrir sua casa e acolhé-los
sob sua responsabilidade. Mal podia imaginar que essa responsabilidade
pelo outro iria colocar ele numa situagao tao extrema.

O grupo de violentos que chega na casa do velho trabalhador
pede para que tire para fora o homem estrangeiro, o marido. E im-
portante destacar que o objeto inicial de violéncia é contra o marido
e nao se fala nada sobre a concubina. A responsabilidade do velho
trabalhador para com a sorte daqueles estrangeiros chega ao extremo
do heroismo. Quando percebe que o clima de violéncia ¢ inevitavel,
¢ capaz de oferecer a sua filha virgem para que abusem dela, a fim de
salvar os estrangeiros. Nao temos como julgar este gesto do anfitrido
sobre sua filha. Nao podemos afirmar sem mais que seja um desprezo
por ela enquanto mulher. Mas bem nos inclinamos a pensar que ele,
mesmo amando profundamente a sua filha, é capaz de sacrificar aquilo
que mais ama para salvar a vida daqueles estranhos de cuja sorte e
vida se sente responsavel. Sua atitude ¢ a de alguém profundamente
sensibilizado com a sorte daqueles estrangeiros. Poderfamos dizer
que este velho trabalhador ¢ um modelo de acolhida da alteridade.
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De alguma forma, a atitude do velho trabalhador é um paradigma
de sensibilizagdo para com o outro que ¢é diferente; sua atitude de
desprendimento tragico desenha um modelo de responsabilidade para
com o outro. Aparece como um ideal de compromisso para com a
vida daqueles estranhos.

Ainda no segundo ato, percebemos que numa agao repentina
e sem maiores explicagdes, o levita, em vez de sair voluntariamente
para evitar uma tragédia sobre os outros, pega a concubina e a entrega
para aquele grupo de exaltados como se joga uma carne para os lobos.
Tendo em conta que o grupo exigia violentar a pessoa do homem e
relembrando que no v. 3 diz que ele foi procura-la para lhe falar ao
coragao, aparece, no minimo, como chocante que, para preservar a
sua pessoa, a entregue com tanta indiferenca, totalmente indefesa, a
violéncia do grupo.

Nesta cena tragica, a mulher, uma vez mais, aparece silen-
ciosa. O narrador nao apresenta nenhum gesto, nem uma palavra
de sua boca, nem um sentimento. A mulher é lancada no desfecho
tragico, como se de um objeto indiferente se tratasse. O paradoxal
do texto é que o narrador acentua o senso critico sobre a violéncia
que o grupo esta cometendo contra os estrangeiros, porém relata
com naturalidade o gesto do levita como se de um direito seu se
tratasse. O narrador nao tem nenhuma palavra de censura ou critica
com respeito a atitude do levita. Agora nio se trata mais de uma
violéncia cultural latente. A atitude do levita é um ato de violéncia
explicita sobre e contra a mulher. No entanto, para o narrador, essa
violéncia cometida pelo levita passa desapercebida como se de gesto
natural se tratasse. Parece que o levita é obrigado a entregar a sua
mulher ao bando de violentos, ndo se analisa que é ele quem toma a
iniciativa de entregar a mulher para o estupro e para a morte. E cle
que, num contexto de violéncia, comete um outro ato de violéncia
contra aquela que aparece mais indefesa. Estamos, uma vez mais,
diante de um siléncio simbolico que legitima como algo natural a
violéncia fisica do levita.
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Aqui também nos cabe perguntar como foi possivel que o
levita chegasse a essa pratica como se de um gesto natural se tratasse
Ainda mais podemos interrogar como é possivel que o narrador do
texto apresente esse gesto sem nenhum senso critico, como se de algo
natural se tratasse. Estas questdes nos remetem a reflexdo anterior
sobre as raizes da violéncia social. Por tras de toda violéncia social
existe uma violéncia simbdlica, cultural. Por trds de toda violéncia
simbolico-cultural existe um processo de negacao da alteridade.
Essas praticas de violéncia fisica se legitimam, porque previamente
houve processos de naturalizagao da violéncia cultural e processos
de normalizacdo da negagao do outro e da outra.

A atitude do grupo que pretende violentar os estrangeiros e
a atitude do levita se equiparam num ponto: ambos carregam uma
falta de sensibilidade para com a alteridade do outro. Ambos estio
enfrentados enquanto estrangeiros, porém ambos coincidem na falta
de sensibilidade humana quando fazem da concubina o objeto tragico,
quase macabro, de sua violéncia.

6. IIT Ato. A violéncia fratricida

“Pela manhd a mulber veio cair a porta da casa do homem com quem estava
0 Seu marido, e ali ficon até vir o dia. De manha, seu marido se levanton e,
abrindo a porta da casa, sain para continuar o seu caminho, guando vin que a
mnlher, sua concubina, jazia a entrada da casa, com as maos na soleira da porta,
T evanta-te’ disse-lhe, ‘¢ partamos’. Nao houve resposta. Entio ele a colocon
sobre o seu jumento e se pds a caminbo de casa. Ao chegar, apanbou um cutelo
¢, pegando a concubina, a retalhon, menbro por membro, em doze pedagos, e os
remeten a todo o territorio de Israel” (Jz 19.26-29).

No terceiro ato da tragédia vemos a mulher que, na madru-
gada, vem se arrastando até a porta de casa depois de uma noite de
horrores que sé a imaginacao do leitor podera completar (19.27).
O macabro da cena ¢ que, depois de sofrer o que sofreu, ela teve
que ficar deitada na rua, no limiar da porta, até que o seu marido se
levantou e abriu a porta da casa para continuar o caminho. E nesse
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momento que percebe a concubina na entrada da casa com as maos
na soleira da porta.

Nesta cena tao dramatica as unicas palavras que ouvimos da
boca do marido sao: Levanta-te! E partamos (19.28). Nem um senti-
mento de compaixao, nenhuma ternura, nenhum gesto de dor ou
sofrimento pela tragédia de sua prépria mulher. No lugar da compai-
x40 estao as palavras de ordem, o imperativo de mando sobre aquele
corpo inerte que nada significa a nao ser um elemento de posse. A
concubina nao respondeu. O corpo silencioso e imével nao obedece
mais as ordens de comando que até entao governaram sua existéncia.
Ela ¢ uma vitima tragica da normalidade cultural onde a negacio
da alteridade da mulher se transformou num valor cultural normal.

Na consumagao tragica de violéncia é que algumas mascaras
da normalidade simbolica caem e aparece o rosto pervertido do
poder. O marido abria a porta para continuar o caminho, como se
nada tivesse acontecido. Sua atitude de indiferenga para com a dor
tragica da concubina revela o grau de perversao a que uma conscién-
cia dominadora pode chegar. Perverter-se a si mesmo até o extremo
de ndo sentir nada pela dor tragica do outro, este é o resultado ou
o objetivo de alguém que se insere numa dinamica de negagao do
outro. A insensibilidade ¢ o fruto maduro da violéncia. Uma vez que
o marido se tornou insensivel para sua mulher, tudo lhe é permitido.
Ela atingiu o grau maximo de objetiva¢ao, agora ¢ um simples objeto
de posse do qual ele ja tinha se desprendido durante a noite, quando
a entregou a0 bando de violentos. Esse desprendimento do direito de
propriedade sobre a mulher parece que o liberava de qualquer outro
sentimento ou responsabilidade para com ela.

A dimensio tragica da cena nao terminou aqui. Numa reagao
imprevista o marido, depois de levar o cadaver da concubina para casa,
decide esquarteja-lo e remete cada parte de seu corpo para as diversas
tribos, solicitando vinganga. O macabro da cena niao consegue se so-
brepor ao cinismo latente que a transpassa. Um marido que entregou
a sua mulher para ser violentada, que a deixou moribunda na porta de
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casa, que nao manifesta nenhum sentimento de amor ou compaixao
por ela, contudo esse marido se sente profundamente ofendido porque
seu objeto de posse, sua propriedade, ou seja, a mulher, foi morta.

E conveniente ressaltar que a seguir, no capitulo 20, se narra
a guerra de todas as tribos contra os benjaminitas. O episédio acon-
tecido com a concubina no capitulo 19 serve como justificativa para
legitimar a guerra contra Benjamim. Agora, por conta da morte da
concubina, a violéncia social generaliza, a guerra se torna legitima. O
sarcastico da morte da concubina é que ela ¢ utilizada pelo narrador
do texto para mostrar que a guerra tem legitimidade moral. Benja-
mim merecia ser arrasado como castigo pelo ultraje que fez contra
a mulher de um efraimita.

Este ultimo desdobramento coloca a violéncia no seu climax,
a guerra. Toda guerra tem motivos ocultos, na maioria dos casos sem
legitimidade moral para serem exibidos, e motivos publicos. Estes sao
fabricados para tornar legitima a violéncia e conseguir a adesao das
sociedades que se verdao envolvidas no conflito. Contudo, qualquer
guerra leva atras de si o rastro de um processo em que se alimentaram
diversos graus de violéncia, culminando no apice de toda violéncia
que ¢ a guerra de todos contra todos. O climax da violéncia sempre
¢ fermentado por um clima prévio de violéncia cultural, por graus
de violéncia social menores, até culminar na legitimagao da violéncia
como unica saida viavel. Neste caso, a guerra aparece como algo
natural e inevitavel porque sua naturalidade ¢ decorréncia normal do
universo simbolico da violéncia cultural e suas praticas. Deste modo,
a normalidade e a violéncia se articulam como sentidos necessarios
ou inevitaveis para muitas praticas sociais.

Os diversos graus de violéncia ndo poderiam acontecer, se
eles ndo fossem gerados a partir da negagao da alteridade do outro.
O outro contra o qual se exerce a violéncia passa por diversos pro-
cessos de negacdo de sua alteridade. Em todos os processos, ele vai
perdendo os rasgos de humanidade que o fariam semelhante a nos.
Ele deixa de ser o nosso préximo para se tornar um estranho, um
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estrangeiro, que passa a ser visto como ameaga, COmo perigo e, por
ultimo, como alguém ou algo que deva ser submetido ou aniquilado.

A violéncia latente que desde o primeiro capitulo alimenta as
relagoes sociais como se de valores naturais se tratasse, explode no
climax de uma vinganca generalizada. F muito provavel que o restante
das tribos tivesse comportamentos e referéncias simbolicos sobre a
mulher semelhantes aos do levita. Porém, todos os homens se sentem
convocados a uma guerra social, nao para defender a alteridade da
mulher violentada ou assassinada, sendo para vingar o desrespeito
contra a propriedade de um conterraneo. Por tras da violéncia fra-
tricida a que convoca o terceiro capitulo podemos, inclusive, intuir o
orgulho étnico que conclama a defender aqueles que sio como nods
e que foram agredidos em Gabaa.

Em qualquer das hipéteses lidamos com uma grave contradi-
¢ao estrutural e cultural, e conseqientemente humana. O sujeito da
tragédia é a mulher violentada e assassinada, porém ela chegou a esse
final tragico como resultado acabado dos modos de subjetivagao em
que sua alteridade sofria uma nega¢ao permanente. Sio essas mesmas
sociedades que deflagram uma guerra niao para defender a ofensa da
dignidade da mulher, mas como desfecho da violéncia latente que
persiste no conjunto das relagdes sociais violentas. A guerra ¢ uma
vinganga que usa a morte da mulher como escusa. Nao se coloca em
questdo o desrespeito para com a sua dignidade, a violéncia explode
como indignacao pelo nao respeito da propriedade de alguém etni-
camente semelhante.

7. Apéndice. Onde estava Deus?

Como indicamos no inicio de nossa reflexdo, embora o texto
seja biblico, nao aparece mencionado nele o nome de Deus, nem se
faz qualquer referéncia teoldgica. Como explicar esta omissao de
Deus neste texto?
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Sem duvida, esta questao nos afasta do método de analise de
hermencéutica textual e nos introduz em algumas reflexdes de her-
menéutica teologica. Porém, consideramos que é importante apontar
algumas possibilidades, entre outras, de interpretacao do texto.

Num primeiro momento, qualquer leitor fica chocado com o
fato de que uma narrativa tao violenta e tragica contra a alteridade da
mulher fosse incluida como texto sagrado. B dificil perceber algo de
teologicamente significativo neste texto. Quase que pelo contrario, o
leitor experimenta uma rejeicao visceral contra toda a narrativa e nao
consegue entender o que ha nela para que possa ser proclamada como
Palavra de Deus.

Talvez este paradoxo nos permita compreender melhor que os
textos biblicos tiveram a capacidade de incluir a histéria humana, com
suas mediocridades e grandezas, como o espago da revelagao de Deus.
Em contraste com outros textos sagrados, o texto biblico apresenta
muitas narrativas de mediocridades humanas, adultérios, roubos,
traicdes, exterminios, etc. E muitas dessas narrativas correspondem
a personagens centrais da revelagio como Caim-Abel, Esau-Jaco,
Davi, o proprio povo de Israel e até as negagdes de Pedro. Parece
que na compilagao dos textos nao houve um critério de censura para
apresentar s6 o lado bom e bonito dos personagens; algo que ocorre
comumente nas nossas historias de herdis nacionais, lideres institu-
cionais, reformadores ou santos; as biografias destes personagens
sao sempre edificantes, positivas, nunca tiveram grandes defeitos.
Os compiladores da Biblia nao agiram assim e, na maioria dos casos,
respeitaram a integralidade das narrativas sem censurar seu contetdo.
Deste modo, entra como escritura sagrada a realidade humana tal e
qual ela é, ou seja, paradoxal, mediocre e edificante, tragica e herdica.

Um segundo aspecto que merece a pena levar em conta é que
a Biblia nunca se apresentou nem foi interpretada como um livro
revelado, sendo como um livro inspirado. Ou seja, ele nao foi ditado
por Deus, mas escrito por homens com inspiracao de Deus. Sempre
se aceitou que a mediocridade humana e a grandeza divina conviviam
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lado a lado como o joio e o trigo, que sao dificeis de separar até que
nio amadurecem totalmente.

Um terceiro aspecto é o de que a auséncia do nome de Deus
neste relato pode indicar algo positivo. Poderfamos fazer uma para-
trase dizendo que Dexus conseguin ficar do lado de fora desta bistoria. Esta
afirmacao pode parecer-nos um pouco coOmica, mas ¢ conveniente
lembrarmos que é comum, em outras narrativas biblicas, usar o nome
de Deus para legitimar atos de violéncia. Lembremos simplesmente
o processo de conquista da terra prometida, todo ele ¢ legitimado
como uma ordem de Deus para expulsar os Cananeus. No caso da
narrativa que analisamos, Deus conseguiu que nio o manipulassem
para legitimar nenhum dos niveis de violéncia relatados no texto. O
uso do nome de Deus para legitimar a violéncia cultural, a normali-
dade da exclusiao do outro ou a violéncia social é algo que continua
vigorando. Lembremos da recente guerra contra o Iraque, ambos os
bandos invocavam a Deus para salvar a América ou a Ala para lutar
contra os infiéis.

Podemos considerar a auséncia de Deus na narrativa como o
siléncio simbolico mais significativo. Deus fica mudo, como a mulher
fica muda. Ele n2o tem voz nem vez, como ela nao tem voz nem vez.
Ele estd ausente, mas a sua presenga acontece, paradoxalmente, na sua
auséncia. Esta auséncia é profundamente sentida, porém, é inevitavel.
Dada a estreita ligacio que foi construida entre a normalidade e a
violéncia, Deus s6 pode estar presente através de sua auséncia. Esta
auséncia ou siléncio de Deus é uma dentncia da sua incompatibilidade
com um contexto e umas praticas de normalidade violenta. Nao ha
espaco para Deus num contexto de violéncia tao tragica e abrangente.
Deus esta negado na negagio da alteridade humana. A auséncia sim-
bolica de Deus no relato pode indicar uma presenca ausente. Assim
como seu siléncio pode ser interpretado como um grito de denincia.
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Corporeidad masculina

Diego Irarrizaval’

El “cuerpo” para mi solfa estar asociado a actividades fisicas,
y luego a descansar y dormir. Gracias a talleres de género — colabo-
rando con Maria A. Canepa y Maria J. Caram en el Perd — he re-
descubierto factores en lo personal y biolégico, en lo sociopolitico
que va de la mano con lo cultural, en la sicologia y en la mistica,
y tanto mas. De estos factores brotan saludables interpelaciones
a la fe cristiana. En las paginas siguientes voy a delinear lo que
en otra oportunidad podra ser ampliado y precisado.

Comienzo anotando la indignacién que siente cualquier
persona ante el maltrato de los medios de comunicacién y la pu-
blicidad. Una gran estrategia del mercado es manipular imagenes
— particularmente de la mujer, pero también del cuerpo mascu-
lino. Ante tantisima frivolidad, uno se siente impotente. A esto
lamentablemente uno se ha ido acostumbrando, y hasta parece
normal que todo se vende y se compra y que cualquier realidad
sea considerada mercancia. Da rabia que una civilizaciéon — que se
auto define humanista — dfa a dia cosifica al ser humano. Pero no
es bueno estancarse en la indignacion. Mas bien ella puede motivar
la resistencia con respecto al frivolo e inhumano orden vigente.

No sélo cabe ser criticos y resistir; también se van perfilando

posibilidades y alternativas. Tantas personas generan relaciones sa-
nas y hondas. Aunque sea dificil, se cultiva la autoestima corporal

1 Tedlogo e presidente da EATWOT/ASETT — Associagio Ecuménica de Tedlogos e Tedlogas
do Terceiro Mundo. diegoira@hotmail.com

136



en relacién con otras personas. Aqui en Porto Alegre, miles y miles
hemos apostado a que “otro mundo es posible”. También los va-
rones intuimos “otra corporeidad”. Ademads, en el terreno creyente
desentrafniamos simbolos de “otro Dios”, ya que su Presencia no esta
reducida a lo occidental ni al androcentrismo.

Nuestras espaldas cargan la vieja problematica cristiana de
separar dos entidades: el cuerpo que perece, y el alma inmortal. Esta
concepcion dualista impide vivir la Buena Nueva de la encarnacion y
de la resurreccion de la carne. Mucha gente ha sido traumatizada por
sentir su cuerpo “como ocasion de pecado y obstaculo para la salva-
cién” en vez de apreciarlo como mediacion para relaciones humanas
y para el encuentro humano-divino®. Opino que en la actualidad la
principal problematica no es el dualismo’, sino el escandalo de que
nuestra corporeidad de varén y de mujer sea reducida a mercancia (y
que esto mas afecte a las mayorias empobrecidas).

A continuacion, apunto varias lecturas de la condicién corporal.
Luego confronto la postura pragmatica; tal critica es hecha desde el
placer de cuidar la vida y de estar en comunion con Dios; por eso recalco
la sensibilidad creyente atenta a la corporeidad masculina.

1. Lecturas de la corporeidad

En los talleres sobre género rapidamente se ve la complejidad
de la tematica. Muchos quedamos insatisfechos ante lenguajes unilate-
rales: el cuerpo refleja al espiritu, lo corporal equivale a lo personal (y
otros tipos de simplificacion). La labor interdisciplinaria hace posible

2 J. J. TAMAYO, Nuevo paradigma teoldgico, p. 102. Ver su sexto capitulo: Género y teologia, mas
alla del patriarcado.

3 Hace un tiempo he contrastado la norma objetiva con su “deber”, y la propuesta intersubje-
tiva con su “placer”. Ver D. IRARRAZAVAL, Felicidad Masculina, p. 17-18, 26-27. Hoy estoy
subrayando dos tendencias: A) asumir el orden moderno que conlleva indiferencia hacia
otro/otra y hacia la presencia divina, y B) cuidar la vida humana y el medio ambiente, que son
mediaciones del encuentro con Dios.
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que la reflexién cristiana supere tentaciones a ser unilateral. En este
sentido, se van tomando en cuenta vatios modos de leer la realidad,;
son lecturas que se entrecruzan.

Quiero priorizar lo mediatico. L.a mayoria de la gente (y uno
mismo) sin darse cuenta interioriza lo que es difundido por los medios
de comunicacion social. En América Latina al mirarnos y al entender
al otro y otra estamos regidos por esquemas de comunicacion y de
publicidad (en manos de empresas econémico-culturales). Nos indu-
cen a ver los cuerpos en términos de objetos de consumo, y a preferir
rasgos y valores de élites urbanas y profesionales, blancas y patriarcales,
y generalmente con estilos norteamericanos. Fste sistema hegemdnico
de signos sin duda merece nuestra critica; y también lo que se ha popu-
larizado. Al escribir esto, recuerdo una prolija presentacion biblica sobre
la bondad del cuerpo, que no cuestionaba imagenes deshumanizantes
asumidas por mucha gente a través de telenovelas y otros medios. Una
buena reflexion cristiana nos permite cuestionar tanto lo “hegemoénico”
como lo “popular” que lo interioriza y reconstruye. Por otra parte, cabe
valorar modos alternativos: lenguajes de subculturas poblacionales,
juveniles, étnicas; donde el cuerpo humano es representado con ciertos
grados de distancia de lo hegemonico.

En cuanto a la lectura bioldgica, el cuerpo masculino suele ser
restringido por aspectos de fortaleza fisica y de desempefio genital.
Cabe pues revalorar los significados del poder y de la sexualidad,
y también lo bioldgico en el ciclo vital (incluyendo la vejez) con
sus potencialidades y limitaciones. Ademas, en nuestro continente
plurireligioso y con ricas herencias y presencias mestizas, afro ame-
ricanas e indigenas, sobresalen las lecturas simbolicas. Las vivencias
andinas, por ejemplo, logran correlacionar al varén y la mujer dentro
del cuerpo de la madre-tierra. La corporeidad no es una abstraccion;
ella es apreciada segin cada cultura, y también de modo intercultural.
Resulta pues intolerable un discurso mono-cultural sobre “el” cuerpo
(que abunda en ambientes cristianos).

138



También cabe desarrollar lecturas histéricas, en medio de facto-
res modernos y posmodernos. Lo corporal es visualizado a menudo
mediante imagenes fragmentadas y segregadas entre si, y mediante
objetos en el mercado. En estos contextos, cabe priorizar las histo-
rias emancipadas de pobres, de mujeres, de varones discriminados, de
diversas generaciones. En cuanto a la fe, sus cuerpos conllevan relatos
de salvacion que tienen sentido en el acontecimiento de Cristo.

Con respecto a lecturas teoldgicas, en América Latina y en
especial aqui en Brasil, a los pasos dados en la antropologia biblica
y en la sistematica se estan sumando las perspectivas afro, ecologi-
ca, indigena, feminista. Estos logros dificilmente son asumidos por
organismos de nuestra iglesia catélica y por las instancias teoldgicas.
Por eso, vale recomendar aportes de Marcio Fabri Dos Anjos, Sonia
Querino, Marcelo Barros, Ivone Gebara, Maria Clara Bingemer, Jose
Comblin, Luis Carlos Susin, y también de especialistas en género como
Wanda Deifelt, André Musskopf, Adilson Schultz*. Ya contamos con
bastantes ensayos y obras colectivas. No es cierto que América Latina no
haya iniciado la reflexion teoldgica del cuerpo. Mas bien cabe continuar
releyendo nuestra riquisima tradicion cristiana y continuar afianzando
teologfas inculturadas y encarnadas (jque interpelan a quienes en nuestras
iglesias dan la espalda a estas tematicas!).

Articulado a lo anterior se desenvuelve la lectura espiritual. Ella
no se desenvuelve por oposicioén a lo material. Mas bien se trata de
la mistica corporal y terrenal, concreta y transcendente, que forma
parte de la fe en la Resurreccion de la carne. Esta lectura espiritual
del cuerpo se articula con las varias lecturas ya anotadas: bioldgica,
mediatica, socio-politica, teologica. Sin estas lecturas, lo espiritual es
simplificado y desfigurado.

Veamos a continuacion la superacion de actitudes pragmaticas
e instrumentales. Este asunto preocupa a la mujer pero sobretodo

4 Aqui sobresalen un escrito de W. DEIFELT, Dexus no corpo y lo masculino retrabajado por A.
MUSSKOPE, Akm do arco-iris, p. 139-168 y por A. SCHULTZ, Isso ¢ 0 meu corpo, p. 169-193.
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tiene que ser trabajado por nosotros varones, ya que uno mas tiende
a reducir lo corporal a herramienta de trabajo y placer.

2. De la pragmatica al cuidado de la vida

¢Coémo uno se visualiza, y cémo es uno mirado? Cada
persona puede relatar diversos modos de verse como cuerpos/
personas. Al comenzar estas lineas he anotado el acento en la
actividad fisica, y mi cambio hacia una visién que diferencia
aspectos y que unifica. Me parece que la revisiéon critica es una
buena puerta de entrada hacia lo teolégico y pastoral. De este
modo uno pasa a confrontar actitudes y mentalidades de uno
mismo y de nuestro entorno sociocultural y espiritual.

Al evangelizar se constata que a menudo la poblacion tiene
un imaginario pragmatico: el cuerpo es tratado como instrumento
para lograr algo, es como un objeto empleado por la mente. En la
poblacién hoy tiene poco peso el dualismo espiritu-materia (algo tan
recalcado en épocas pasadas). Mas bien, hoy exaltamos la mente en
contraposicion al cuerpo. Por eso la actividad evangelizadora mayor-
mente “forma” actitudes y mentalidades, y se preocupa menos por
transformar la realidad social y material. Menciono otras grandes
problematicas pastorales. Asumir ingenuamente pautas androcéntri-
cas; y por eso tener como modelo la “eficiencia varonil”, y reducir a
la mujer a simple apoyo afectivo. También nos agobian las pautas del
mercado neoliberal; y uno interioriza imagenes de ser exitoso y feliz,
y de la estética hegemonica (blanco versus oscuro); éstas imagenes se
infiltran en la cristianizacion. Por lo tanto, estoy sugiriendo que antes
de programar contenidos de la evangelizacion, vale la pena revisar sus
condicionamientos en la sociedad donde nos movemos.

Ahora bien, hablando en positivo ¢hacia qué horizonte vale
la pena caminar? Es admirable el horizonte dibujado por iniciativas
humanas (afuera y adentro de las iglesias) y por logros teoldgicos
durante estas ultimas décadas. Son iniciativas que pueden sintetizarse
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en la opcién de cuidar la vida. Este horizonte es avizorado desde
diversas culturas y religiones. Siendo asi nuestro contexto, a las pet-
sonas que tenemos responsabilidades en la educacion teoldgica y en
la capacitacion de lideres eclesiales, nos cabe acoger voces de vida
que llegan de fuera de nuestros esquemas mentales y confesionales.

En términos generales, es cuestionado y reemplazado el
parametro androcéntrico de adecuacion a normas fijadas por la
civilizaciéon noratlantica que ha penetrado el Tercer Mundo. :Con
qué la reemplazamos? Con la plurifacética practica de cuidar la
existencia humana y su capacidad innovadora, de valorar el me-
dio ambiente y la integridad de la creacion, de cultivar sistemas
simbolicos a favor de la vida. jAsi esta siendo dibujado el bello
horizonte de nuestra accién cotidianal

Lo recalco: somos convocados a optar por una plurifacética
¢tica de cuidar Vida. Asi es posible superar esquemas de tal o
cual “comportamiento bueno” que es considerado juez de otros
modos de ser, o de tal o cual actitud interior que descalifica a las
que son diferentes. Hablando en forma positiva, revalorizamos
la interaccién entre diferentes corporeidades, lo cual conlleva
interaccion entre diversos procesos culturales y religiosos, en la
medida que cada uno y todos confluyan hacia la Vida (y no sélo
hacia adentro de cada uno).

Al respecto, es iluminadora la doctrina paulina sobre el Cuerpo
de Cristo, uno y multiple, y siempre en interacciéon entre sus compo-
nentes. Esta doctrina puede ser entendida hoy en términos de distintos
aspectos del ser comunidad en la casa comun de la humanidad, una
corporeidad que incluye diversas culturas y vivencias espirituales. Al
revalorar esta doctrina paulina, André Musskopf recuerda que en
Corinto eran exaltados los espirituales y el cuerpo era devaluado;
y que hoy es urgente ya que nuestra sociedad “hace del cuerpo un

5

producto y un medio de produccion, carente de sentido”.

5 A. MUSSKOPE, Alén do arco-iris, p. 143.
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Por otra parte, tomamos distancia del hedonismo en el mer-
cado y en los medios de comunicacion; ya que lo corporal hoy esta
terriblemente trastornado y maltratado. Creo que una licida critica
al hedonismo proviene de una espiritualidad encarnada (y no debido
a moralismos hoy de moda). En ese sentido, nuestra apuesta es por
un placer creyente y responsable.

No cabe pues un ingenuo elogio de todo lo corporal; en esto
(como en otros asuntos) hay matices y ambivalencias. Mas bien la mejor
apuesta (a mi parecer) es la ética del bienestar corporal que corresponde
a la humanidad y en especial a mayorifas pobres y discriminadas en su
corporeidad. Son convicciones éticas que provienen del ser creyente y
de responsablemente cuidar la vida, don de Dios.

3. Sensibilidad creyente

Junto alaaccién y reflexion ya indicada, uno siente que la fuerza
espiritual forma parte de la corporeidad masculina. He constatado en
otras personas (y a veces en mi) que los varones conjugamos fuerza con
sensibilidad, iniciativa con acogida, responsabilidad con gratuidad. Estas
dindmicas masculinas construyen el ser creyente.

Sin embargo, otro es el parametro que suele ser calificado como
especificamente masculino. Me refiero al parametro de ser capaz de
explicar y representar la transcendencia, empleando analogias, concep-
tos y rituales con rasgos principalmente masculinos. Ademas, se suele
contrastar al varén como portador de lo sagrado, por un lado, y a la
mujer fragil y sensible como receptora de lo sagrado, por otro lado.
Hasta se ha inventado una pésima complementaridad: el ideal cristiano
serfa un modo de ser masculino, y su complemento serfa la sensibilidad
atribuida sobretodo a lo femenino. Tal esquema patriarcal es visto por
mucha gente como lo “normal”, y serfa impensable tomar otro camino.

Pues bien, jexisten otros caminos! En términos humanos, los
varones redescubrimos el ser responsables por uno mismo y por otras
personas, ser fuertes y compasivos, ser solidarios y sensibles. Con
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respecto a la fe, uno busca el sentido de la corporeidad masculina
en el Evangelio de la Vida. Esta biasqueda creyente esta basada en la
cotidiana accion y sensibilidad masculina.

En primer lugar, uno desea redescubrir el lugar masculino en el
cuerpo de Cristo, no como jefe sino como colaborador y correceptor
en la obra del Sefior. Al participar en la comunidad del Resucitado ya no
hay ni esclavo ni libre, ni de una cultura en contraposicion a otra, ni uno
es varon por negar lo femenino, ni uno inculca un esquema sacrificial
para los demas. Vale decir, junto con ser discipulos del varén que fue
Crucificado, uno pasa a ser parte de la comunidad de hombres y mujeres
salvados y salvadas por el Sefior. No cabe pues ensimismarse en una
superioridad seudomasculina, con argumentos de que asf es la voluntad
de Dios; mas bien, con ojos de fe vemos que la presencia de Dios y la
concreta universalidad de la Gracia de Dios, benefician a cada varon y
mujer y a los diversos pueblos de la tierra.

En segundo lugar, uno se reubica en el cuerpo de la Iglesia.
Cada uno de nosotros y nosotras participa y celebra en comunidades
concretas. La eclesialidad estd marcada, al interior de cada una de
esas instancias, por la mistica de la “fraccion del pan”, de comunién
concreta y sensible gracias a la corporeidad de Jesucristo. En torno
al Sefior de la Vida nos encontramos personas de edades, género,
condiciones sociales y culturales diversas. A los varones nos es posible
reubicarnos en la eclesialidad otrientada, no hacia la autoexaltacion
androcéntrica, sino hacia la humanidad Resucitada.

Tenemos pues una corporeidad ni unisex, ni mono-cultural, ni
mono-religiosa, ni machista. Es decir uno va abandonando esquemas
unilaterales, etnocéntricos, sectarios, patriarcales. (Esto no es rapido
ni facil; mas bien es un proceso con sus altos y bajos! Pero se van
abriendo rutas atrayentes. En la elaboraciéon teoldgica masculina
aqui en Brazil sobresalen voces proféticas, como las de R. Alves, B.
Ferraro, L. Boff, ]. Comblin, y otros. Ya contamos con claras sefiales
de ruptura con un modo de ser cristiano en que el varén ha sido
hegemonico y muchas veces avasallador.
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Nuestro caminar espiritual tiene caracteristicas contextuales.
Hoy muchos dicen que la humanidad atraviesa un cambio de época, y
esto incluye una desterritorializacion del cuerpo. Con mayor libertad
los seres humanos nos movemos en diversos territorios geograficos y
culturales. Se asumen retos inter-culturales e inter-corporales. Durante
estos afilos me ha tocado asumir las diferencias y correlaciones de
cuerpos de diversos pueblos, culturas, espiritualidades. Por ejemplo
en la ceremonia de la ch’alla andina que conjuga lo masculino y fe-
menino al hacer ofrendas a la Madre-Tierra; aqui uno siendo blanco
es incluido en la corporeidad indigena y cosmica, y se percibe “otro
Dios” O bien: danzas con coreografias y simbolos mestizos que in-
cluyen varones y mujeres, sin discriminaciones y abiertas a todas las
sangres, que conllevan una espiritualidad terrenal.

También doy testimonio de cuidar la vida, siendo uno varén en
una responsabilidad de iglesia y de animador teoldgico. Uno como
varon tiene limitaciones y posibilidades especificas. No cabe alguna
especie de clonaje de lo femenino, ya que esto se desenvuelve den-
tro y fuera del varéon. Vamos colaborando con otras personas en
la generacion de alternativas; que en pequefios espacios teolégicos
significa construir juntos y juntas el imaginario de la fe. Ademas,
cuando abunda la indiferencia y descalificacion contra las teologias
latinoamericanas, muchas personas estamos cuidando estas plantas
promisorias.

Deseo afiadir una experiencia reciente en el Altiplano del Perd,
donde he animado una jornada en torno a la corporeidad. Me han
conmovido, en forma especial, varios testimonios. A personas indi-
genas con afianzada responsabilidad en la ensefianza de la fe les han
brillado los ojos al contar que ahora si reconocen a Dios aqui en la
tierra y en todas las energfas de sus cuerpos. Para quienes llevan afios
creyendo en el Dios de Jesus, aquella jornada les permitia también
reconocer a “otro Dios”. Ademas, en otro momento de la jornada,
cada creyente al meditar junto a un arbol ha sintonizado con la espi-
ritualidad cristiana que transmite la naturaleza.
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Voy concluyendo. A fin de cuentas, desde la masculinidad se
redescubre nuestro ser-cuerpo-eclesial. También apreciamos los ejes de
nuestra fe dentro de la obra creadora de Dios, su misterio de salvacion,
la resurreccion de la carne (hoy resaltada por la eco-teologia y el eco-
-feminismo), la perspectiva sacramental y litargica. Todo contribuye a
valorar la corporeidad masculina (sin caer en trampas androcéntricas).
De nuevo vale subrayar la ruptura con el lenguaje “sobre” el cuerpo
(que lo cosifica); y mas bien aventurarnos a hablar “desde” la corpo-
reidad masculina’. De modo similar, hace afios hemos planteado hacer
teologia no “sobre” lo social y lo cultural, sino mas bien desde inser-
ciones en lo sociopolitico y en lo simbélico. Al pensar la fe “desde” la
corporeidad en América Latina lo hacemos desde la corporeidad de
pobres y postergados, de mujeres y de varones, de pueblos mestizos
y plurireligiosos.
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Anotagdes de presencgas e auséncias

Nancy Cardoso Pereira’
Agosto de 2004

Eis o meu corpo! Eis o meu texto!

Havia uma tensao nesse 1° Congresso: o corpo era tema ou
era métodor A proposta era falar sobre as ordenac¢oes e danacoes
do corpo nas religides ou era para experimentar as linguagens
corporais das religides? Esta tensdo articulava:

1. as expectativas externas das pessoas participantes — nem
todas situadas nas universidades e institui¢oes de pesquisa, mas
formulantes de reflexdo sobre género e religido a partir de movi-
mentos sociais e pastorais varios, e

2. as expectativas internas ao tema: até onde as questoes
epistemologicas e metodoldgicas sdao alteradas, reinventadas e
reformuladas na dinamica dos estudos de género?

O 1° Congtresso teve como motivacao e for¢a a articulagao de
académicas e ativistas feministas no campo das ciéncias da religido e teo-
logia que se situaram politicamente e metodologicamente na afirmagao:

1. do carater latino-americano do Congresso: mais do que sim-
ples informacao topografica, faz referéncia ao lugar social e cultural da
reflexdo, tanto na abrangéncia de expositoras/es e participantes, mas
principalmente na inser¢do politica da produgao de conhecimento;

1 Professora no IPA/Porto Alegte e pesquisadora da USP. nancycp@brturbo.com.br
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esta perspectiva latino-americana e popular é a que cria condi¢oes
para a superagao das formas veladas e explicitas de preconceito em
relacdo a religido nas universidades brasileiras;

2. dos estudos de género como elemento que, a0 mesmo
tempo, delimita temas e abordagens cientificas e aponta para um
conjunto ampliado de praticas politicas e comunitarias.

Estas duas forgas situantes do Congresso fazem explicitamente
a dentincia do elitismo e do androcentrismo na ciéncia como formas
especificas de sexismo e etnocentrismo. O modelo hegemoénico de
producao de conhecimento — também sobre religido — sempre esteve
marcado por uma perspectiva ocidental e masculina que afirma o pes-
quisadot/cientista como um observador independente, fortalecido pelo
método cientifico que subtrai qualquer relacao de pertenga ou de valor
com o que se estuda. Esta distancia garantiria que o que é estudado nao
se deixa influenciar nem influencia quem estuda. Viva a objetividade!

Numa perspectiva meramente académica, ¢ possivel fazer
uso dos estudos de género como instrumental descritivo e analitico
dentro dos parametros de uma ciéncia androcéntrica e sem qualquer
necessidade de explicitagao dos interesses, valores e subjetividades
do conhecimento que ¢ produzido.

Tem sido o feminismo — de modo especial, o latino-ame-
ricano — que tem insistido que o conhecimento e o processo de
criagao de conhecimento nao sao desprovidos de interesses e de
pertenga social. As feministas explicitam as motivagdes e os inte-
resses, exigindo, por isso, que se explicite as condi¢des e relacOes
de poder na producao de conhecimento.

Também na reflexdo latino-americana se afirma a necessidade
da pergunta pelo lugar social da producio de conhecimento, mas
também tem sido o feminismo que leva a reflexao latino-americana a
concretizar e complexificar o que se entende por lugar social (relagao
de relagdes: classe, género, etnia, geracao, mobilidade...) como apontado
durante o Congtesso por Maria José Nunes e Tania Mara Sampaio.
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Toda a dinamica de fazer ciéncia é animada por praticas
interpretativas que:

*localizam lugares e relacSes a serem estudadas,

* conhecem, selecionam e recriam um vocabulirio de
enunciacao e

* projetam modelos tedricos e sistemas explicativos.

Assim, no Congtresso, as falas eram falas sobre o proprio cor-
po (Vilson, Maricel, Teresita e Tania) na intersec¢dao entre religido
e etnia. O texto, a fala ndo apontava para outra referéncia: ele e elas
diziam dele/delas mesmas. Eis o meu corpo! Eis o meu texto! Os
elementos que poderiam ser considerados da experiéncia subjetiva
foram articulados com a linguagem analitica e descritiva, propondo
uma forma de conhecimento que reconhece suas pertengas sociais,
sendo capaz de conviver com certa ambigtiidade e com o conjunto
das diferengas. Algumas vezes, as ambigiidades fragilizavam a fala,
escondendo-se na imediatez do corpo presentificado como reflexdo
inconclusa e em processo. A falta de explicitagio metodologica
nao permitia interfaces, autorizando somente a justaposi¢ao das
diferencas.

Este exercicio de produgido de conhecimento exige que as con-
cepgoes classicas de relagdo entre objeto e sujeito sejam deslocadas:
a validade da pesquisa esta na simultaneidade do protagonismo do
sujeito/objeto e na explicitagao das pertencas sociais como funda-
mento ético e politico da producio de conhecimento sobre si/sobre
outros. Tal simultaneidade nao anula nem prescinde da explicitagao
dos procedimentos metodoldgicos, ao contrario, exige a suspeita € o
desvelamento dos pressupostos como rigor libertario.

Nesta perspectiva a pretensao da hegemonia crista sobre corpo-
-religido-etnias se deixava escutar no siléncio do judaismo-cristianismo
e sua dificuldade de se assumir como particularidade e ambigtiidade.
A tentativa de estabelecer uma teologia do dialogo que buscasse a
interlocuc¢ao reforcou o discurso cristio de pretender ser tudo em
todos, disfarcando sua pertenca social particular.
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De algum modo, a preocupacdo ecumenicamente correta
quase obrigou as falas a se comportarem denominacionalmente,
numa compreensao restrita do religioso com o institucional. As
formas metabdlicas da religido na producio e reprodugdo da vida
quase nao foram apresentadas por conta dessa territorializa¢ao
do sagrado. Fica o desafio da religiao sem-nome e dos rituais sem-
ritos como desafio urgente de suspeita, compreensao e superagao
da religiao do mercado e do capital.

O tratamento articulado de religiao-corpo no horizonte epistemi-
co das relagGes sociais construidas, em especial género e etnia, enfatizou
o carater social das diferencas, mas silenciou sobre as condi¢oes de
reproduc¢ao material dos corpos, ignorando ou postergando a biologia,
a economia, a geografia e a historia como campos sociais modificadores
e modificados pelos corpos individuais/sociais. O risco aqui setia o de
deixar que uma compreensao ensimesmada de identidade e diferenca
inviabilizasse a compreensao das profundas modificagdes, alteracoes,
crises, permanéncias e simultaneidades do corpo.

E esta circulariedade de vetores que faz do corpo uma catego-
ria/vivéncia importante e irredutivel, evitando sempre a polarizagao
entre natureza e cultura e garantindo a permanéncia da materialidade
em sua expressao bioldgica. Os desafios apontados pela auséncia de
reflexao a partir da religidao sobre — por exemplo — as novas tecnologias
reprodutivas podem ser um sinal da necessidade de fazer a critica de
um uso abstrato e universalista sobre o corpo, reduzindo as relagdes
opressivas a papéis e fungoes e desconhecendo as marcas corporais
que tais relagdes imprimem nas superficies mesmo das pessoas.

Em termos teoldgicos, significaria romper e desistir de toda
e qualquer metafisica. E quem ainda precisa de uma nao estava no
Congresso.

Alma, deixca en ver sua alma. A epiderme da alma, superficie. Alma,
deixa en tocar sua alma com a superficie da palma da minha mao, superficie.

(Arnaldo Antunes)
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Eis o meu pénis! Eis o meu texto!

U dia

Vivi a ilusao de que ser homem bastaria,
Que 0 nundo masculino tudo me daria
Do gue en quisesse ter. (Gilberto Gil)

Homens disseram de suas pesquisas e das masculinidades.
Esta a grande novidade do Congresso: homens em numero
significativo, falando de si e falando de tudo. Como se sempre
tivessem participado dos encontros e lidas de género. Tal presen-
¢a — em quantidade e qualidade — era ela mesma uma afirmacio
do Congresso: se antes éramos umas poucas mulheres falando de
nés mesmas, depois éramos muitas falando de nés e dos homens,
hoje somos mulheres (maioria?) e homens lidando com género
e religiao.

Oune nada,

Minha porgao mulber, que até entao se resguardara,

E a porgao melhor que trago em miine agora,
E que me faz; viver.

Mesmo reconhecendo um horizonte significativo de reflexoes
e praticas feministas como pano de fundo do Congresso, nao hou-
ve um processo de patrulhamento tedrico nem a tentativa de criar
consensos politicos ou teéricos. Homens e mulheres se utilizaram
das teorias feministas e suas praticas de modo interdisciplinar (nem
sempre explicitado!) e relacional, sem uma essencializagao do femi-
nismo ou uma equiparac¢ao de género-feminismo. Ninguém precisou
usar — s6 se quisesse! — sua por¢ao mulher, porque nao se trabalhou
com modelos de matriarcados nem se precisou de éticas vitimizadoras.

Quem sabe,

O Super-homen venha nos restituir a gloria,
Mudando como um deus o curso da historia
Por causa da mulber.
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Entretanto, falou-se/discutiu-se pouco sobre as relagoes sociais
de género no exercicio da produgao do conhecimento, isto ¢, das con-
dicHes materiais e simbdlicas das universidades, academias, institutos
e nucleos de pesquisa. As relagoes sociais de poder ainda inalteradas
na maioria dos espacos de pesquisa nao foram tematizadas ou cti-
ticadas, criando uma percepgao irreal de democracia e participagao
nos circuitos de poder.

As mulheres ainda sao minoria discriminada nos espagos
formais de producao da pesquisa e do conhecimento da religido e
sobre religido: sao elites discriminadas. Esta discussao estava pre-
sente nos relatos informais e nas histérias de vida, mas nio foram
tematizadas. Pensar as relagoes de poder e género na academia, as
alteragdes e resisténcias do monopolio masculino persistente seria
perguntar também, se as mulheres incluidas tém tido condi¢oes
de socializar os espagos de poder e as alternativas possiveis.

A falta de debate sobre a distribuicdo e tipo de poder entre
mulheres e homens na produgio, circulagdo e apropria¢io do
saber sobre religido-etnia-masculinidade de certo modo despoliti-
zou o Congresso e escondeu tensoes e violéncias que as mulheres
ainda vivem/sofrem para estudar e pesquisar ¢ que devem ser
percebidas, discutidas e superadas por mulheres e homens.

Os homens e seus corpos e seus textos revisaram a tradi¢ao
biblica e os modelos identitarios de masculinidade de distintos modos:
desde alargamentos conceituais até desconstrugoes visuais e sonoras.
Ja nao se diz mais dos homens como se dizia antigamente: como
abstracio coincidida e ébvia. Eram tdo diversos entre si, lidavam
com as palavras de modo tao diferente e se comunicavam de tantos
modos que seus corpos-feito-pénis-texto disseram uma mesma coisa:
nao existe o masculino... viva as masculinidades! A ilusao de que ser
homem bastaria... ja ndo basta mais. Expostos seus corpos plurais, o
texto do Congresso se despediu do masculino como conceito e ce-
lebrou as ambigtiidades e os ainda-nao de masculinas vozes dispares.
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Com Marcelo, Jesus foi extremamente humano, porque extre-
mamente masculino; todas as formas de apresentar Jesus para além
das possibilidades de relagdes de género de seu tempo e contexto
tém um efeito desumanizador, porque acionam mecanismos supra-
-histéricos. Talvez a considerag¢do de elementos socio-historicos e
antropolégicos na composi¢ao do mito do heréi poderiam ter dei-
xado janelas para a interlocugao com as pesquisas varias — inclusive
de feministas — sobre Jesus.

Do mesmo modo, o outro exercicio biblico feito por Castor
a partir de Juizes 19, privilegiou a reflexao filosofica sobre alteri-
dade na compreensao dos personagens masculinos, sem qualquer
mengao de que reconhecia o grande esfor¢o da reflexdo feminista
na lida com este texto dramatico e violento.

André evitou que nos contentassemos com as possibilida-
des 6bvias de um binario que reinventa o dualismo de heteros-
conceitos: sabedor da homofobia do discurso arriscou-se em midia
modos mogos de ouvir e ver um homem. Outros homens que
amam homens. Ninguém ia notar — ndo fosse sua insisténcia — na
falta de falas ambiguas e sexuadas sobre-dentro-fora das mulheres
e suas variagoes de gosto e orienta¢ao. Mulheres que amam mu-
lheres. Por que naor

Diego chamou de idolatria a linguagem de dizer o divino in-
capaz das delicadezas dos corpos dos pobres — homens e mulheres
e fez a critica das relagbes sociais historicas que transformaram e
foram transformadas pelo mercado, alterando os lugares de homens
e mulheres, mas mantendo a inviabilidade de encontros libertatrios
e humanizadores. Assim, mesmo que de modo periférico, alguma
coisa de teologia da libertacdo latino-americana se insinuou pelo
Congresso, nao mais como eixo central, mas como parceria delicada
e companheira. Aprendente.
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Eis o meu barco! Eis minha ilha!

No texto de Saramago O Conto da 1/ha Desconbecida existe um
castelo e seu rei e duas portas: a dos obséquios e a dos pedidos. O
homem na porta dos fundos insiste e insiste em fazer mover o rei de
seus elogios obsequiosos da porta central e o faz vir até a porta dos
fundos, onde o povo ja aguardava o resultado da insisténcia do homem.
Movido o rei — pelo leva e traz de recados da mulher da limpeza — a
porta dos pedidos se abre ¢ 0 homem pede: um barco. — Para que?
pergunta o rei. — Para ir até a ilha desconhecida... porque as conhe-
cidas nao precisam mais ser conhecidas. O burburinho do povo e a
insisténcia do homem funcionam, e o homem ganha seu barco. E sé.
Nem marinheiros, nem instrumentos, nem suprimentos. Um barco. Ja
era tanto e ainda nao era a ilha. O homem vai encontrar seu barco no
porto e nem sabe que abriu uma outra porta: a das decisdes! A mulher
da limpeza mais do que trazer e levar entre o desejo do homem e o
poder distante do rei, se fez protagonista e passou a precisar também
do barco para chegar até a ilha desconhecida: aquela que tem poder de
mover o rei, abrir portas e cultivar decisdes de querer mais.

E um conto curto e belo. Fica o convite para a leitura. Aqui,
nessas anotagcdes do Congresso, eu sé queria trazer para perto
imagens de portas que se abrem e pensar: como elas se abrem?
Por que? Motivagoes? Implicagoes? Alcances? E as portas que
nem sabfamos que existiam...

Abro aqui algumas imagens que o Congresso me ofereceu. A
discussao de género ¢ filha das ruas, da porta dos fundos, do burbu-
rinho do povo. Da luta do movimento de mulheres que fez mover a
estrutura de poder masculino e seus obséquios e criou deslocamentos
e aberturas de portas. Dos fundos. E assim que a pesquisa feminista
e seu instrumental de género entram nas universidades, academias e
institutos. De modo especial, os estudos de religiao motivados pela
teologia da libertacao. Pedir um barco: um instrumento para chegar até
algum lugar desconhecido. Nao pedia pra poder também cartografar
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as ilhas ja conhecidas... queria mais: um outro mundo possivel, com
outras relacOes possiveis. Nao se contentava com a aten¢ao do rei, nao
ansiava pela porta dos obséquios. Queria um barco.

Quando as mulheres e os feminismos conseguem com que esta
porta se abra e conseguem seu instrumental basico de navegacao, se
abre também a porta da decisdo, a porta da luta do povo, das mulheres
do povo que identificam nas pesquisas das mulheres e nos estudos
de género um motivo para deixar para tras os mapas sociais conhe-
cidos e se aventurar em mares bravios e profundos da descoberta/
construcao do que ainda nao existe.

Dai... precisa mesmo ler o conto (disponivel na internet http://
www.releituras.com/jsaramago_conto.asp) e conversar com ele. Eu
termino, perguntando: quando homem e mulher — cheios de duvida e
problemas em conseguir marinheiragem e coragens — decidem amo-
rosamente nomear o barco, escrevendo no casco: A I/ha Desconbecida,
o que significa: que desistiram de procurar a ilha e fizeram do meio
o fim? Fizeram do instrumental a forma de vida e organizacao? Ou
podia ser que escreveram o nome A I/ha Desconbecida como expressao
de militancia e espiritualidade de quem nao esquece de sua historia
de luta e nao abandona o desejo?

E suficiente pra nés que um nimero pequeno de mulheres
tenha se incluido nos espacos dos obséquios? F suficiente para nés
o acesso a formagdo, a competéncia para competir e as referéncias
bibliograficas e estatisticas das lutas contra o sexismo? De onde ¢é
mesmo que viemos? Para onde é mesmo que querfamos ir?

Precisamos de um 2°. Congresso de Género e Religido pra ir
mais além... além da porta aberta, portas, do barco e do seu nome: é
preciso um outro tempo possivel para partilhar os planos de viagem,
as bussolas antigas e novas e a nomea¢ao do compromisso — tedrico
e pratico — com um outro mundo possivel em que as relagoes sociais
de género sao reinventadas e reinventantes de outras relagoes sociais,
economicas, politicas e culturais. Um 2°. Congresso para que a mulher
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da limpeza se faga ouvir: as mulheres e homens pobres, suas realida-
des e lutas, seus corpos plenos de fé e suspeita, que tatuam na pele
militante: A I/ha Desconbecida... e se lancam ao matr.

Acordou abragado a mulher da limpeza, e ela a ele, confundidos
os corpos, confundidos os beliches, que nio se sabe se este é o de
bombordo ou o de estibordo. Depois, mal o sol acabou de nascer, o
homem e a mulher foram pintar na proa do barco, de um lado e do
outro, em letras brancas, o nome que ainda faltava dar a caravela. Pela
hotra do meio-dia, com a maré, A Ilha Desconhecida fez-se, enfim,
ao mar, a procura de si mesma.
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Declaragao do I Congresso Latino-Americano
de Género e Religido

Diante da “Carta aos bispos da Igreja Catdlica sobre a
colaboracio do homem e da mulher na Igreja e no mundo”,
nos, participantes do I Congresso Latino-Americano de Género
e Religido, realizado nos dias 18-20 de agosto de 2004, em Sio
Leopoldo/RS, Brasil, temos a declarar que:

* O documento apresenta uma forma unilateral e desatualizada
de entender o movimento das mulheres, o feminismo e as discussoes
contemporaneas sobre questoes de género, os quais tém contribuido
na defesa dos Direitos Humanos.

* O documento desconsidera a experiéncia das mulheres que
lutam em defesa da vida, reduz as mulheres a papéis socialmente
sancionados, naturalizando e universalizando modelos que limitam
a vocagao das mulheres, sua dignidade, sua imagem de Deus. Urge
um momento, onde a Igreja se pronuncie sobre questdes que afetam
as experiéncias de dor das mulheres, tais como a violéncia, o desem-
prego, a pobreza, a saude, a indiferenca e o nao reconhecimento dos
seus saberes. Urge um momento, onde a Igreja se coloque na escuta
das experiéncias das mulheres que ficaram e continuam nas margens
das estruturas dogmaticas. Ansiamos e reivindicamos o direito € o
espaco de participagdo e voz na Igreja.

¢ O documento afeta pessoas de diferentes religides e por isso
queremos, solidariamente, destacar que, com base na experiéncia desse
I Congresso de Género e Religiao, necessitamos pesquisar, descobrir
e inventar uma Igreja que venha de fato (re)conhecer a cada qual de
nés como o outro e a outra na dimensao do infinito.
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* E urgente que a Igreja ouca as experiéncias das mulheres e
dialogue com as experiencias das mulheres. Na nossa experiéncia,
temos percebido que, quando se ouve as mulheres e quando se ouve
todas as outras pessoas que nao se enquadram no estere6tipo criado
dentro da dogmatica crista, abrem-se novas dimensdes e implicacoes
do compromisso ensinado por Jesus Cristo.

* Estamos chamando para um compromisso de redescobrir a
humanidade e sonhar com um outro mundo viavel e possivel, onde
os enquadramentos e as defini¢oes, as certezas que produzem e pro-
duziram tantas injusti¢as no mundo déem passagem para a humildade,
a curiosidade, o respeito e o cuidado para com o Outro e a Outra e o
meio ambiente. Que a Igreja possa fazer parte dessa transformagao
como Igreja e como Sociedade.

Sao Leopoldo, 20 de agosto de 2004.
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Reflexdes do | Congresso
Latino-Americano
de Género e Religiao

PORTAS, PORTOES, CHAVES...

Portas falam das experiéncias de opressao e libertacao...
Portas falam do sagrado da vida...

Portas apontam para entradas e saidas...
Portas... portdes... grades...

Portas falam de conquistas...

Portas falam de resisténcias... de lutas...
Portas abertas... portas fechadas...

O que acontece atras de uma porta fechada?
Amores, paixdes, estupros, violéncias,

dores, alegrias, solidao, projetos...

Ha portas de vidro, de madeira, de ferro,
meias-portas-janelas como a dos agricultores...
Portas das prisées, portas com grades...
Portas pequenas, portas grandes...

Portas das senzalas, das escravas, portas de casaroes,
portas dos hospitais, portas das ambuléncias...
Portas das escolas, das universidades...
Portas das igrejas, das catedrais...

Portas e portdes dos jardins, dos pomares...
Porteiras que guardam os animais,

porteiras das grandes fazendas

Casas sem porta...

Portas do ceu?

Portas do inferno?

Quem bate a porta hoje?

Que portas se abrem?

Quais portas? Quais chaves?

Que género? Que religiao?

Claudete Beise Ulrich
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