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Para falar francamente e sem rodeios, eu devo
perguntar se acredito que os quatro Evangelhos
falam a verdade.

Minha resposta para isso é “Sim”. Entao eu acredito
em um absurdo, que Jesus ressuscitou dos mortos?
Apenas responda sem qualquer daquelas evasoes e
truques astutos empregados pelos tedlogos: “Sim ou
nao?” Eu respondo, “Sim”, e com essa resposta eu
anulo a onipoténcia da morte.

If Only This Could Be Said
(Czeslaw Milosz)
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Apresentacao

O livro Imagem, Arte, Etica e Sociedade: percursos da
pesquisa, foi pensado como um desdobramento das pesquisas
realizadas por um grupo de pesquisa homoénimo, que realiza suas
atividades na Universidade Federal do Para — UFPA e na
Universidade do Estado do Para— UEPA, e se propoe pesquisar temas
que transitam por imagens, arte, tecnologias, religiao e literatura,
mas que siao atravessados por um eixo comum, a ética, relacao
primordial de alteridade. Portanto, este livro nos leva a retomar
temas contemporaneos, tendo como foco a compreensao da relacao

de alteridade em diferentes esferas.

Esse esforco de compartilhar os resultados das pesquisas do
grupo vem ocorrendo desde 2017 quando publicamos o primeiro
volume de resultados de pesquisa com o titulo Sob as asas do
mistério: ensaios sobre o imaginario. Em 2018 publicamos o
segundo volume que, como este, tem como titulo, o nome do grupo,

Arte, Imagem, Etica e Sociedade.

O presente livro foi idealizado e organizado durante o ano de
2019 e finalizado em 2020, no momento em que o mundo é assolado
pela pandemia do COVID-19. Embora tragico, o momento acaba

sendo oportuno, ja que diante deste cendrio muitas pessoas comecam
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a refletir sobre quem somos, qual o sentido da vida e quem sao esses
que nos cercam. O outro, mesmo que de forma tragica, emerge como
algo que nao posso mais ignorar, e que estad diante de nos, a vida,
fragilizada diante de tantas mortes, se torna um apelo para
repensarmos nossas relagcoes e o sentido da finitude e,
inevitavelmente, a importancia de Deus em nossas vidas. Sendo
assim, este livro nos ajuda a ampliar de forma teérica estas questoes,
e tem como eixo central refletir sobre o eu e o outro, ou melhor, sobre
o Eu e Tu, para expressar o termo buberiano que é tao caro as nossas

pesquisas .

Esta obra conta com a contribuicio publicacoes de
pesquisadores do Proyecto de investigacion “Reconocimiento del
otro y justicia”,da Universidade Pontificia Comillas, na Espanha, ao
qual o grupo se vincula hi muitos anos, com intercambios de
professores, publicacoes de livros e seminarios sobre temas variados,
sempre tendo como eixo a reflexdo sobre a ética, sendo um sinal
importante para pensarmos que essas reflexoes se estendem além de

nosso circulo.

Destaque-se que este trabalho foi em larga medida apoiado pelo
CNPq - Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e
Tecnolégico (Bolsa de Produtividade e Auxilio a Participacio em
Eventos Cientificos) e pela CAPES- Coordenacao de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (Bolsas de Doutorado
e PIBIC).
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O livro envolve nao somente os trabalhos dos membros do Grupo
de Pesquisa, mas também os resultados dos artigos dos alunos da
P6s-Graduacao em Ciéncias da Religiao da UEPA - Universidade do
Estado do Para, apresentados quando da realizacao dos Seminarios
Religido e Expressoes Artisticas, coordenados pela Professora Katia

Mendonca, no segundo semestre de 2018.

Nossa publicacdo se inicia com um ensaio sobre memoria,
literatura e tecnologia onde Helio Netto busca refletir sobre como as
tecnologias nos encaminham para uma tentativa de criar uma
memoria excessiva que €, ao mesmo tempo, sideral e efémera, o que
poderia nos levar a um tipo de irreflexao, uma dificuldade de pensar
e de se relacionar com o outro. Hélio discute a questao da
hipermemoéria, um tipo de memoria hiperbdlica, grandiosa, intensa,
que consegue gravar praticamente tudo, entretanto, possui
dificuldades de lidar com o excesso de imagens e acaba abarrotando

as mentes, incapacitando-os de ver o outro.

Ja o texto de Sérgio Damasceno faz um questionamento sobre a
padronizacao de imagens nas redes sociais, tendo como eixo a teoria
critica, trazendo a baila o tema da decadéncia cultural do Ocidente,
tao debatida pelos frankfurtianos, mas que também é abordada por
autores Russos, como Florenski e Soloviev, e assim atualiza conceitos

classicos para o contexto do mundo diante das tecnologias digitais.

Almejando valorizar o sentido espiritual na vida do idoso, temos

o artigo de Adonis do Socorro Monteiro, Irene de Jesus Silva e Joana
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Darc do Carmo, que nos apresenta um olhar holistico sobre a
chamada “melhor idade”. Ressaltando ndao s6 a importancia dos
exercicios fisicos para a manutencao da saude, mas também o
destaque das relacoes transcendentais como forma de efetivacao do
bem-estar. A proposta é compreender os idosos em sua totalidade e
entender que suas consideradas limitacoes sao, na verdade, ciclos
inevitaveis de vida de todos nés, sedimentando assim as bases para a

percepcao do outro.

Discutindo sobre o tema do corpo e o outro, Yasmim Estrela,
vem discorrer sobre o feminino na rede social Instagram, debatendo
a objetificacao do corpo da mulher, e a apropriacio das ideias
feministas como uma forma de consumo. Sua analise aponta como
grande parte das mulheres se tornam um objeto a ser consumido em
todos os sentidos, tanto nas questoes estéticas, quanto ideolodgicas,

uma reflexao necessaria para tempos digitais.

Ainda no que diz respeito as redes sociais, temos o ensaio de
Silvia Martinez Cano que aborda as questoes da arte, da tecnologia e
de Deus, apontando como as novas relacoes tecnologicas atualizam
as expressoes de Deus através das imagens e sugerem um
ressurgimento da arte e da teologia através de novas expressoes
estéticas, gerando novas maneiras de pensar, sentir, viver e
experimentar Deus, em um universo religioso simbélico complexo
que abriga multiplas faces da sua inefabilidade. Testemunhamos

novos desejos e novos acessos a Ele. Sua "incompletude”, no sentido
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de dizer algo mais sobre Deus, forca a teologia de hoje a explorar

outros caminhos que nao sao os até entao trilhados.

Temos, a seguir, o artigo de Douglas Silva que vem estreitar os
lacos entre mistica, literatura e religido. Em seu texto atualiza os
debates, que outrora foram relegados a religiao, trazendo-os a tona
para uma analise transdisciplinar, onde, através da hermenéutica,
vem trabalhar diferentes perspectivas sobre Deus e religido e como

elas emergem na literatura.

Sobre a nulificacao do outro, e o aviltamento levado as ultimas
consequéncias, Isabel Oliveira aborda o crime barbaro, ocorrido na
cidade de Abaetetuba Para, onde uma adolescente foi encarcerada em
com adultos do sexo oposto, um caso que repercutiu negativamente
no mundo inteiro. O fato é interpretado por Isabel a partir do olhar
de Emmanuel Levinas. A partir da analise apela para a nocao de
justica, de amor com a percepcao do conceito de Rosto e do Outro,
pois, busca perceber a dimensao da obrigacio ética e humana na
condicao do tratamento direcionado a pessoa para considerar uma
atitude minima de caridade, de responsabilidade pelo Outro, que

pressupoe a compaixao.

Angel Vifias Vera, reflete sobre a concepcio de arrependimento
na obra de Kierkegaard, e transita pelos conceitos do bem e do mal
para apontar a importancia do perdao, experiéncias que seguem
sendo de cunho religioso na visao kierkegaardiana. O ensaio é um

convite a se pensar acerca do arrependimento e da busca de perdao
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diante do Cristo. O arrependimento ¢ como uma cicatriz na alma
humana que possui suas raizes no céu, para usar a expressiao de

Romain Gary, ou seja, sempre em busca de Deus.

Benedito Monteiro traz contribui¢oOes significativas para o tema
da ética e das relagoes inter-humanas em Enrique Dussel e Martin
Buber, nos levando a retomar conceitos como justica e vida digna.
Seu ponto de partida é a ética e a filosofia de alteridade de Emmanuel
Lévinas, a qual diz respeito a face do Outro na relacao inter-humana.
Sera a filosofia levinasiana que, como eixo comum aos autores,
dialogara e enriquecera o debate entre os pensamentos de Buber e

Dussel.

Abordando um tema caracteristico da religiosidade Paraense, o
artigo de Willa da Silva dos Prazeres € uma reflexao sobre o cartaz do
Cirio de Nossa Senhora de Nazaré e sobre o simbolismo que os
devotos criam em torno de uma peca que, a principio, foi pensada
com intuito publicitario, mas que acabou sacralizada pelo povo, e se
tornou uma expressao da grande devocao que ocorre em relacao a
imagem de Nossa Senhora de Nazaré. O artigo de Willa é um convite
para conhecermos o historico desta peca tdo importante e tao

expressiva do catolicismo popular da Amazonia Paraense.

Voltando ao tema das tecnologias da informacao e comunicacao
temos o artigo de Diana Coeli Paes de Moraes que trata do
assujeitamento do Homem contemporaneo a essas tecnologias, fato

que incorre, segundo a autora, em um tipo de desumanizacio. Nesse



16

sentido, elas nos propoem o desafio de um processo educacional, que
se erige no didlogo e na ética, como forma de (re) configurar nossas
relacOes e que procura através da relacao dial6gica com o outro uma

forma de nos (re) humanizar.

Escrito em meio a pandemia que assola o mundo, o ensaio de
Monica Lizardo de Moraes da conta de realidades humanas presentes
na Amazonia, dos dilemas da pessoa diante da morte, do amor, do
milagre, da fé e da pobreza. Ao mesmo tempo em que focaliza a
realidade material e espiritual em torno da doenca Covid19, Monica
estabelecer uma analogia entre a mascara e a mordaca a que sao
submetidas as pessoas da regiao, marcada esta pela indiferenca e pela
violéncia, pois o espetaculo em torno da regiao antes cega do que faz
ver os rostos dos que nela vém sofrendo maultiplas violéncias que

culminaram em 2020 com a pandemia.

O artigo de Valber Oliveira de Brito tem por intuito realizar uma
breve analise tedrica sobre a contribuicao do cineasta italiano
Ermanno Olmi para uma reflexao ético-crista, a partir de sua obra
filmica Il villaggio di cartone. Em uma declarada estratégia de
resisténcia contra ao que chamava de estética rasa do cinema e sua
logica industrial, Ermano Olmi, orientou seus trabalhos a partir de
temas como a sacralidade da vida, a dignidade do trabalho e busca do
homem para os valores espirituais mais elevados. Sob influéncia de
valores cristaos, em Il villaggio di cartone Olmi alerta para a aridez

existencial e espiritual da sociedade contemporanea.
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Buscando compreender a relacio do aluno e do professor a
partir de uma fenomenologia do didlogo com influéncias de Martin
Buber e de Garbiel Marcel, o artigo de Rildo Ferreira da Costa propoe
uma “pratica educativa realizada como experiéncia concreta
existencial, a partir das relacoes estabelecidas ente educador e
educando” na qual seja possivel uma concreta experiéncia de
humanizacao e de “formacao integral de totalidade humana frente as
demandas da sociedade tecnolbgica industrial da
contemporaneidade”.

Por fim temos o artigo de Katia Mendonca, no qual sao
abordadas as percepcoes acerca da relacao entre moral e politica
presentes em Semyon Frank e em Alexander Solzhenitsyn. Tendo
sofrido a perseguicao por parte dos extremos politicos de seu tempo,
para ambos o espiritual e o material se entrelacam, em oposicao a
separacao das esferas da vida enaltecida pela modernidade e, em
particular, pelo marxismo ao qual dirigem as suas criticas. Nessa
perspectiva Semyon Frank adotou um viés personalista, fazendo eco
a pensadores como Martin Buber e Max Scheller, se aproximando
também do pensamento de Emmanuel Mounier e de Gabriel Marcel.
Sua visao influenciara a filosofia e o pensamento politico de
Alexander Solzhenitsyn que, como Frank, é profundamente marcado
pelo cristianismo e que também adotard uma perspectiva de

compreensao dos processos sociais e politicos a partir da integracao
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das diferentes dimensoes da vida humana, examinando os
fenomenos sociais como vinculados a ética individual e a vida
espiritual individual. Promovendo um didlogo entre eles, a autora
busca evidenciar sua significacio para o mundo contemporaneo

marcado pela violéncia e pelos extremismos politicos.

Apoés esta breve apresentacao dos artigos, podemos dizer que
este livro vem expressar, em certa medida, um pouco da identidade
intelectual e espiritual do nosso grupo de pesquisa Imagem, Arte,
Etica e Sociedade, ou melhor, de uma certa tradicio no que se
refere ao olhar para o mundo. Esperamos que ele seja um convite
para imergir em nosso universo, que sempre busca no outro uma
saida para a violéncia que nos acompanha no dia-a-dia. Refletindo
sobre a ética e nosso papel no mundo, aprendemos um pouco sobre
quem somos nos, sobre qual o sentido de estarmos aqui, e
principalmente, sobre que o aqui e 0 agora sao passageiros e que a
vida nao se encerra nesse mundo. Grande parte dos escritos aqui
contidos tenta apontar para uma fagulha de que o sentido da vida

pode estar em nos, mas também esta Naquele que nos criou.
Belém, Para, Maio de 2020
Katia Mendonca
Helio Figueiredo da Serra Netto

Irene de Jesus Silva
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HIPERMEMORIA: O EXCESSO, O ABARROTAMENTO DE
IMAGENS E OS OBSTACULOS PARA A ALTERIDADE

Helio Figueiredo da Serra Netto!

Quando se vive em uma sociedade submersa em um turbilhao
de imagem, onde as proprias pessoas se tornam imagens espetaculo
é necessario que facamos uma reflexao sobre como se fundamenta a
alteridade nessas relacoes, ou mesmo os obstaculos que se erigem
diante do outro.

Este artigo busca fazer uma reflexdo de forma ensaistica sobre
uma possivel relacdo entre a memoria, o excesso de imagens e a
dificuldade de se colocar no lugar do outro, fruto de uma irreflexao
pela velocidade e pelo excesso. Este trabalho é um desdobramento de
uma tese de doutoramento intitulada “Tal Como Funes: Memoria,
Hipermemoria, Tecnologia e Imagem” (SERRA-NETTO, 2018) que
abordou a relacao entre a memoria, a imagem e as tecnologias, e
como possivelmente esta relacao pode nos ter acirrado uma cegueira
ética (MENDONCA, 2013), uma incapacidade de ver o outro.

Portanto, é importante fazermos uma reflexdo sobre como
estamos, a cada dia, mais ligados aos aparelhos, e como eles, de certa
forma, exercem um controle sobre nos. E precisamente por esse

motivo que se abrem possibilidades de nos levar a experienciar uma

! Doutor em Ciéncias Sociais pelo PPGSA/UFPA. Docente das Faculdades Integradas Brasil Amazénia.



20

violéncia imagética peculiar, que por suas caracteristicas se
apresenta de forma, praticamente, inescapavel. Na medida em que
essas tecnologias se tornaram tao intimas de ndés e penetram tao
profundamente nas diversas esferas de nossa vida que estamos,
precisamente, a mercé dela.

E isso se evidencia a cada inovacido tecnologica, a cada
desdobramento que nos aproxima mais desses aparelhos, que
reforcam nossas relacoes mais pessoais com a tecnologia, ao ponto
de desenvolvemos com eles uma relacao psiquica, afetuosa e de
dependéncia. Quando esta relacio é interrompida por qualquer
motivo a sensacao que fica é de auséncia, de como se estivesse
faltando algo, como se tivéssemos perdido uma parte de nos. O objeto
nos atrai porque nele nos realizamos, é por onde trabalhamos, nos
informamos, nos relacionamos, nos comunicamos e nos divertimos,
nele esta contida a nossa vida, nossas memorias, nossas informacoes,
nossos contatos. Na contemporaneidade, esses aparelhos sao o meio
por exceléncia do espetaculo que nos fala Debord (1997).

Pode soar demasiadamente exagerado, violento, mas assim o
fazemos para salientar o quao extrema essa relacao esta se tornando,
e todos aqueles que dependem minimamente desses aparelhos estao
a um passo de se fundir a eles, de se tornar uma s6 pessoa, porque
eles atuam como uma extensao de noés. Essa possibilidade aterroriza
qualquer um, e bate de frente com os ideais da nossa cultura

ocidental de liberdade e controle sobre todas as nossas criacoes, mas
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também ha milénios alimenta o imaginario do controle das maquinas
sobre os Homens — nao teria se renovado nosso carcere de ferro e se
tornado um carece tecnologico? Existem especialistas em tecnologia
que afirmam categoricamente que o homem podera perder o controle
das chamadas tecnologias de inteligéncia artificial ao ponto delas se
voltarem contra noés, e devemos nos recordar que os smartphones,
por exemplo, nao sao chamados assim a toa, mas porque se
enquadram minimamente nesses quesitos de inteligéncia artificial.
Embora estejamos reforcando esse imaginario, nao queremos com
isso alimentar um tipo de teoria da conspiracao, mas buscamos nessa
extremidade apontar como esta relacdo esta se tornando cada dia
mais comum.

E por este motivo que propomos pensar nio s6 a multiplicidade
de relacoes que as tecnologias nos proporcionam, mas essa sutil
dualidade pendular que oscila entre algo nefasto, totalizante e algo
esperancoso, libertador. Ou seja, seu viés violento e aquele que
possivelmente pode nos redimir, e nos apontar o sentido em meio ao
espiral de violéncia que vivenciamos. Eis porque a tecnologia soa
como uma armadilha para alguns, que seduzidos pelas inovacoes e
facilidades podem se tornar prisioneiros e se submergirem no
atordoamento imagético, que nos impede de pensar e de nos colocar
no lugar do outro. E por outro lado se torna uma ponte, quando usada
eticamente, onde possibilita verdadeiras formas de didlogo, onde a

alteridade se realiza — no entanto, dada a extensao deste trabalho,
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nao poderemos abordar este ponto, tal como gostariamos, isto sera
abordado, apropriadamente, em outro artigo. Entretanto, faz-se
necessario ressaltar que mesmo em meio a violéncia tecnologica ha
formas de escape, héa situacoes de encontro, de verdadeiras relacoes
de alteridade.

Foi pensando nessa peculiaridade, nessa sutil dependéncia que
alguns de n6s adquirimos, e retomando o pensamento de alguns
autores sobre as imagens e o avanco tecnoldgico, que buscamos
sugerir como essa relacao pode nos conduzir a uma irreflexao, uma
relacdo que, sob a égide da velocidade e da ubiquidade (VIRILIO,
1998) nos encaminham para um tipo de estado hipnético, ou
alienacao, como sugerem alguns. Essa irreflexdo pode ser
interpretada por diversos conceitos desenvolvidos no pensamento
ocidental como o “nao pensar” de Arendt (1995), o “ofuscamento” de
Adorno (1985), o espetaculo de Debord (1997) ou mesmo o choque
de Benjamin (1985; 2009), que, guardando as proporcoes, possuem
certa similitude em relacao a essa condicao do homem atrelado ao
desenvolvimento tecnologico e o avanco da razao instrumental.

E importante ressaltar que, especificamente, nos referimos a um
tipo de tecnologia minimalista que tem se desenvolvido no sentido de
buscar unificar ao maximo possivel as expressoes tecnologicas, note
que o que antes estava disposto em diversos aparelhos, hoje se
compacta em um sO, os chamados smartphones, por exemplo,

concentram uma infinidade de fun¢oes que permitem desenvolver
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distintas atividades em um unico aparelho, o que inevitavelmente
nos sugere uma maior necessidade desse dispositivo tinico. Esses
aparelhos convergem tecnologias de gravacao e captacao de audio,
imagem, texto, livros, traducao de idiomas, controle remoto de
determinados aparelhos, a capacidade de unificacao e interligacao é
tao variada que nos seria impossivel aqui citar todos, mesmo porque
isso € algo que se atualiza a todo momento. A capacidade de interacao
com eles se expande a cada dia e cada vez mais nos parece que esses
aparelhos adquirem vida propria, pois eles nos escutam, nos
enxergam e respondem aos nossos mais variados comandos.

Sendo assim, gostariamos de sugerir que devido a essa
proximidade com a tecnologia, e especificamente hoje com a
tecnologia digital, o aparelho, mais do que uma extensao do corpo, se
torna parte do nosso proprio corpo e mais especificamente, devido ao
bombardeamento e o uso excessivo de imagens digitais, o aparelho
se torna a extensao de nossa memoria, ou melhor seria, se torna parte
integrante dela, como um tipo de interdependéncia, ou como um
outro meio de comporta-la.

Em tempos de modernidade, ou “p6s”, ou “ultra”, ou “hiper” ou
0 que quer que ja tenha se definido em relacao a cultura do ocidente
capitalista, ha de se pensar em uma possivel nova roupagem que se
assenta na relacao entre imagem, tecnologia e memoria. J4 que, em
tempos de excesso, a imagem banalizada e a memoria dilacerada,

vivemos um periodo onde um tipo de esquecimento endémico nos
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assola, que é o esquecimento pelo excesso, pelo abarrotamento, pela
confusao. Dizemos endémico porque € algo que se espalha e atinge
um namero significativo de pessoas, esse tipo especifico de relacao se
baseia em uma capacidade ilimitada de armazenamento de
informacg0Oes que se erige como um muro quase que intransponivel.
Cada vez mais abarrotados de informacoes, de imagens, temos
dificuldade de recordar de coisas significativas para nossas relacoes,
porque, dependentes dos aparelhos, esperamos que eles facam esse
trabalho.

Estamos cada dia mais dispostos a registrar, ou melhor, a
escrever a nossa historia, mas nao nos contentamos em escrever uma
parte importante ou significativa para nos, queremos registrar
“tudo”, ares de superficialidade e trivialidade nos rondam. E como se
todos fossemos um Etndgrafo aos moldes de Malinowski (1984) e
tivéssemos empenhados em construir uma descricao densa sobre
nos, e que nada, absolutamente nada, pudesse escapar de nosso olhar
atento, que tudo vé e tudo capta, um tipo de pan6ptico onde somos
ao mesmo tempo observador e observado. Nesse caso nao é o
pesquisador e seu poderoso caderno de campo, mas pessoas comuns
munidas de seus dispositivos, o “estar aqui” (GEERTZ, 2005) se
desenrola nas redes sociais, mas nao ¢ bem uma reflexao sobre o que
somos que esta em xeque, mas uma descricao pura e simples do
ordinario, vivemos em uma época em que tudo se tornou ordinario.

Até mesmo o excepcional se torna trivial, quase nada nos espanta,
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nos tornamos praticamente indiferentes a tudo, porque a tudo ja nos
foi dado a ver. Antes das revolucoes digitais, por exemplo, nos
contentdvamos em fotogravar alguns momentos marcantes de nossas
vidas, como aniversarios, encontros especiais, reunioes em familia e
alguns acontecimentos excepcionais, que eram dispostos em albuns
fisicos. Talvez até por essa limitacao fisica, tinhamos um namero
consideravelmente reduzido de imagens em comparacao ao dia de
hoje, mas vivemos em uma época em que essa limitacao se esfacela,
e o ilimitado dita as normas. Fotografamos, filmamos tudo, nao s6
mais os eventos especiais, busca-se captar o momento mais trivial do
dia, fotografa-se inclusive o 6cio, o fazer nada, o estar a deriva,
fotografa-se por nao ter o que fazer, por estar entediado, e por isso
mesmo necessita-se fazer uma foto. Desta vez, as imagens nao
precisam disputar espaco em um pequeno album fisico de
fotografias, elas podem compor o espaco virtual, que tal como a
América de Baudrillard (1986) é sideral. O espaco virtual é marcado
pela sideralidade, pela acumulacao infinita de videos e imagens, pelas
centenas de expressoes do “estar aqui” ordinario.

Assim, percebemos que nossa capacidade de armazenamento
imagética se torna praticamente inesgotavel, diversos gadgets nos
permitem captar, medir, localizar o mundo — imagens, videos, sons
— das formas mais diversas possiveis e nos permitem diversas formas
de interatividade e de compartilhar esse mundo. Como por exemplo,

as cameras em realidade virtual que captam um angulo de 360° em
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todos os sentidos e nos permitem visualizar qualquer angulo da
paisagem captada, jA nao precisamos construir um olhar sobre a
paisagem, as cameras hoje captam tudo, chegou o tao sonhado
momento em que o automatismo substituiria olhar humano sobre o
mundo, a propria ideia simmeliana (SIMMEL, 2009) de paisagem
como um recorte do mundo se atualiza, o recorte agora ¢é o outro, é
ilimitado. Essa mesma tecnologia e sua interatividade permite que
pessoas do mundo inteiro tenham acesso a essas imagens e a essas
paisagens captadas, que podem ser acessadas de qualquer lugar do
mundo, podemos ter acesso ao interior de uma piramide do Egito em
um aparelho que se situa no meio da Amazonia Brasileira, por
exemplo.

Cremos que nessa relacao peculiar que nos referiamos
anteriormente fundamenta uma forma tnica de se relacionar com a
memoria e o esquecimento, jA que, mediada pelos aparelhos,
desenvolvemos, mesmo que temporariamente, uma possivel relacao
de interdependéncia entre medium e corpo. E percebemos assim que
estamos possivelmente sendo assolado por um tipo caracteristico de
esquecimento que, aliado ao excesso, gera uma relacao comum de
nossos tempos, para dar conta disso forjamos um conceito baseado
essencialmente em um tipo de patologia conhecida na area médica
como hiper memoria.

A hipermemoria se caracteriza como um tipo de memoria

hiperbolica, grandiosa, intensa, onde os portadores dessa condicao
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conseguem gravar praticamente tudo, entretanto, possuem
dificuldade de lidar com o excesso de imagens, pois acabam tendo
suas mentes abarrotada delas. E essa condicao patologica nos leva a
metaforizar uma possivel condicao que assola muitas pessoas.
Quando o aparelho e as tecnologias digitais se tornam os principais
elementos intermediadores da memoéria e das imagens, lidamos a
todo tempo com uma confusao gerada pelo abarrotamento de
imagens, de informacgoes. Como o aparelho, em certa medida, se
torna extensao da memoria humana, lidamos com uma propensao de
transitarmos entre uma memoria fisica inesgotavel e uma
incapacidade de lidar com tantos detalhes, de generalizar. Este
conceito se consolidou a partir de trés vieses centrais: um conto
literario; a experiéncia empirica; e esse tipo de patologia, acrescido
de alguns conceitos notorios dentro do ramo da filosofia e ciéncias
humanas.

No conto de Jorge Luis Borges (1944) chamado “Funes, o
memorioso” conhecemos a histéria do jovem Irineu Funes que apos
um acidente de cavalo se tornou tetraplégico e desenvolveu uma
memoria fantastica, inesgotavel, que o permitia gravar
absolutamente tudo, com todos os detalhes, de forma que jamais
esquecesse. A curiosidade de Funes o levou a pesquisar sua condicao
em uma enciclopédia escrita em latim, e munido de um dicionario,

aprendeu do dia para a noite a identificar as palavras, e teve acesso a
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historia de diversas figuras historicas que, tal como ele, tinham uma
memoria fantastica.

As imagens visuais de Funes estavam ligadas a sensacoes
musculares, térmicas, ele podia recordar de todos os seus sonhos, em
detalhes minuciosos, “para ele, dormir era muito dificil. Dormir é

distrair-se” (BORGES, 1944, p.1017).

Disse-me: Eu sozinho tenho mais lembrancas que
terao tido todos os homens desde que o mundo é
mundo. E também: Meu sonho é como a vigilia de
vocés [...]. Minha memoria, senhor, € como um
monte de lixo (BORGES, 1996, p. 1017).

Sua memoria lhe permitia armazenar milimetricamente
verbetes inteiros de uma enciclopédia escrita em latim, no entanto,
ainda que munido dessa capacidade de detalhar inesgotavel, sua
incapacidade de esquecer o levava a um martirio, o abarrotamento de
imagens, a confusdo no excesso dos detalhes superlotava sua

memoria.

Suspeito, contudo, que nao fosse muito capaz de
pensar. Pensar é esquecer diferencas, é generalizar,
abstrair. No mundo abarrotado de Funes nao havia
se nao detalhes, quase imediatos (BORGES, 1944, p.
1051).

O efeito perverso do excesso consiste na incapacidade de lidar

com o inesgotavel, com a impossibilidade de organizar as imagens
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que, pela sua pavorosa quantidade, nos conduz a um nao pensar, a
uma irreflexdo, por nos dirigir a uma incapacidade de julgar e
generalizar. No mundo detalhista de Funes nao havia espaco para o
universal, para o genérico, os detalhes o conduziam para um espiral
confuso de particularidades intuteis.

Buscando compreender mais a condicao de Funes, nos
deparamos com o trabalho de Aleksandr Romanovich Luria (1999),
eminente psicélogo, escreveu no inicio do século XX o livro que
representaria um importante passo para os estudos médicos sobre a
mente e a memoria, intitulado “A Mente e a Memoria: um pequeno
livrto de uma memoria Inesgotavel” o seu livro buscava contar,
através de centenas de experimentos, a histéria e a condicao do
senhor “S”. Senhor este que era um conhecido mnemonista russo e
que foi submetido a mais de 30 anos de experimentos em uma
tentativa de compreender sua memoria, literalmente, fantastica.

O livro de Luria (1999), ainda que dotado de uma narrativa
rigida e catalografica — tao caracteristica do meio cientifico —, é
muitas vezes digno de comparacao com o conto de Borges, diriamos
até que mais surpreendente. “S” e Funes sao, guardando as
proporcoes, prisioneiros das imagens que se abarrotam em suas
mentes, e buscam lidar com essa condicdo, procurando alojar
mentalmente as diversas imagens que lhes sao direcionadas todos os

dias.
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A condicao do Senhor “S” o tornava, praticamente, incapaz de
esquecer algo, tudo que era captado por sua visiao era armazenado em
sua memoria e 14 permanecia, mesmo depois de se passar diversos
anos. Dentre os diversos experimentos que “S” era submetido — tal
como memorizar sequéncias numéricas e de palavras aleatodrias,
poemas em diversas linguas e etc. —, conseguia recordar
minunciosamente todos eles mesmos depois de se passar mais de 10
anos. O que para uma pessoa comum seria impossivel de memorizar,
para ele era impossivel nao memorizar. “S” nao s6 era capaz de recitar
tudo que memorizou, como também recitava detalhadamente a
forma como lhe foi apresentado, e além disso poderia fazer,
literalmente, de tras para frente. Como por exemplo, nas sequencias
numéricas, ele podia recita-las tanto na sequéncia que lhe foi dada,
como de tras para frente, ou na diagonal direita/esquerda ou de baixo
para cima.

Sendo portador dessa supermemoria ele apresentava diversas
dificuldades de lidar com ela, ele era incapaz, por exemplo, de
reconhecer uma pessoa pelo rosto, pois ele nio conseguia formar
uma imagem genérica de um rosto, a todo momento ele guardava
diversas imagens das inameras expressoes faciais, o que o impedia
de reconhecer e formar uma imagem genérica em seu “arquivo”
mental. Tal como Funes, “S” era incapaz de generalizar, ele se prendia
totalmente a detalhes. Essa incapacidade de generalizar

irremediavelmente nos faz refletir se isso nao seria um obstaculo a
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alteridade, no sentido da ética em Levinas (2000; 2010) o rosto
estaria ofuscado em detalhes inuteis, seria como se o foco fosse
perdido ou direcionado para um detalhe que nao nos permite ver a
esséncia do outro, o lastro. Assim, nao estariamos noés voltando
nosso olhar excessivamente para detalhes e com isso nao enxergando
aquilo que é mais importante?

Com sua quase incapacidade de esquecer, as imagens se
tornavam um “lixo” — tal como Funes — e este excesso o impedia de
se concentrar naquilo que realmente tinha importancia para ele, sua
mente divagava formulando caminhos que o ajudava a rememorar
tudo aqui que estava sendo apreendido. Percebe-se entao a ténue
relacdo entre sua capacidade inesgotavel de armazenamento de
imagens e o esquecimento, para “S” o excesso poderia lhe levar a
elidir sua memoria fantastica, mas ao mesmo tempo, o mesmo
excesso — caso nao fosse designado propriamente — poderia lhe levar
ao esquecimento.

Em meio a uma sociedade imagética como a nossa, e também
por problemas de percepcao, muitas vezes acabamos por lutar em
meio a imagens superficiais e tentar compreender mais
profundamente as relacoes a que estamos submetidos. Poderiamos
de alguma forma tentar associar grande parte de nossas relacoes com
a condicao de Funes e do senhor “S”? Nao estariamos tal como eles
imersos em um excesso de imagens, em grande parte descartaveis,

que nos conduzem a relacoes extremamente superficiais e que nos
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impedem de percebemos quem somos e quem ¢ o outro? O que afinal
podemos conhecer em uma sociedade que lida com o que se
denomina de “p6s-verdade”?

Com isso, gostariamos de sugerir a possibilidade de estarmos a
cada dia mais préximos dessa condicao que afeta Funes e o senhor S,
nao no sentido organico do termo, mas como um tipo de relacao
tipica de nossa sociedade tecnologica. Na medida em que nos
tornamos mais dependentes dos aparelhos e nos relacionamos mais
diretamente com eles, um tipo obsessivo de excesso de imagens
comeca a atingir uma parte da populacao ocidental, e com isso, se
dispoe de um novo tipo de relacao com a memoria. Nao precisamos
nos esforcar muito para perceber em nossa sociedade o grande
nimero de pessoas — predominantemente jovens, mas nao s6 — que
tentam captar “tudo” com seus aparelhos, desde o café da manha, a
roupa que se esta usando, os livros que sao lidos, os filmes que sao
assistidos — seja no cinema, em casa ou em nossos dispositivos — ou
seja, os acontecimentos mais ordinarios do cotidiano.

Estamos armando uma cruzada tecnoldgica para a apreensao
visual do mundo, ele precisa ser totalmente captado pelos aparelhos,
precisamos ter ele de forma imediata em nossas maos. Vide a
empresa “Google” e seu trabalho de mapear grande parte das cidades
do mundo, com o intuito de transformar tudo em um grande mapa
virtual, do qual vocé pode acessar de qualquer parte do planeta. E

nele podemos visualizar tudo, inclusive coisas triviais que foram
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captadas despretensiosamente na hora em que os aparelhos
produziam as imagens — como pessoas caindo, cachorros urinando
na rua e outras coisas do cotidiano. Essa construcao imagética
também é feita de forma colaborativa, qualquer um pode acrescentar
imagens a esse grande mapa virtual, e as pessoas assim o fazem.

A intencao do “Google” mostra um tipo de disposicao muito
comum ao nosso tempo, muitos de nés, munido de um aparelho de
captaciao de imagem, buscamos mapear nossos passos, onde vamos,
0 que assistimos, 0 que comemos, com quem nos relacionamos,
nossas atividades profissionais — varias redes sociais nos permitem
montar um diario virtual de nossas vidas — e assim, construimos
nossa personalidade, quem somos, como queremos ser vistos pelo
mundo. As conhecidas “stories”, que hoje estdo presente em
praticamente todas as redes sociais, mostram aquilo que as pessoas
estao fazendo e que querem que os outros vejam, imagens e filmes
podem ser apresentados, tanto instantaneamente — ao vivo —, quanto
de forma armazenada. Entretanto, as imagens nesse tipo de diario
sao efémeras, duram somente um dia, e depois sao excluidas
automaticamente, a nao ser que as pessoas queiram armazena-las na
memoria do aparelho.

Esses diarios sao, em muitos casos, a expressao da trivialidade
que nossas imagens estao submetidas, as pessoas ja nao querem mais
somente retratar e armazenar os momentos extraordinarios, como

outrora, mas produzem, em grande parte, imagens superficiais e
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ordinarias de forma abundante, em um tipo de lixo virtual, a
diferenca é que elas caem no esquecimento apds 24h, ou ficam
armazenadas em alguma parte sem que muitas vezes saibamos disso.
A relacdo que as pessoas estabelecem com essas imagens sao reais,
nossas relacoes sao eminentemente assentadas nessas disposicoes,
conhecemos as pessoas por esses dispositivos, nos relacionamos com
o mundo intermediados pela tecnologia digital. N6s nos situamos
pelos nossos aparelhos, nos comunicamos por eles, nos relacionamos
por eles, armazenamos neles aquilo que consideramos importante,
nele cabe a vida, quem somos e o que queremos que o mundo veja de
nos. Talvez esses meros aparelhos estejam adquirindo um papel por
demais importante na vida das pessoas, e estejamos negligenciando
demais a centralidade deles em nossas vidas.

Hannah Arendt em A Vida do Espirito (1995) ja retomava a
questao da aparéncia e a disposicao humana de se tornar visivel ao
outro, ao que ela denomina de impulso de exposicao, algo que nos
torna semelhante aos outros animais, na medida em que, tal como
eles, sentimos necessidade de sermos vistos, de nos expor. Assim, o
que conhecemos sao as aparéncias decorrente deste nosso impulso
para aparecer, nao conhecemos o eu interno, mas o que nos expressa
enquanto individuo. Para Arendt (1995), a espécie humana chega ao
climax dessa busca de visibilidade tdo comum entre os outros
animais, e ousariamos dizer que esse climax é muito bem expresso

em nossa sociedade digital, o mundo das aparéncias se torna
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visivelmente mais evidente, e pode ser percebido sem muitos
artificios filos6ficos. A aparéncia para ela tem uma dupla funcao,
serve tanto para ocultar algo interior, quanto para desvelar uma
superficie, e assim, orientados pelas aparéncias, s6 percebemos
aquilo que nos é visivel, ou seja, a superficie das coisas e dos seres. As
redes sociais e os perfis virtuais expressam exemplarmente essa
superficie e nos sugerem como tendemos a vé-los como um fato, um
dado material, na medida em que muitos de n6s achamos que eles
representam “a realidade”, quem somos verdadeiramente e como o
mundo é.

Demasiadamente preso as aparéncias, praticamente submersos
em imagens superficiais, com relacoes dependentes e quase
obsessivas com os aparelhos e as tecnologias digitais, gostariamos de
sugerir como estamos buscando construir uma memoria que esta
cada vez mais proxima da condicao de Funes, nao no sentido de
termos uma memoria magnifica — embora assim gostariamos de ter
idealmente e tentamos em diversos sentidos consegui-la, mas de
estarmos abarrotados de imagens superficiais que nao nos permite
perceber as imagens que realmente importam. Portanto, estamos
lidando com o que chamaremos de Hipermemoria, uma memoria
pretensamente inesgotavel, mas que nao nos permite conhecer as
verdadeiras imagens e que nos remontam a uma memoria fragil e
excessiva que nos confunde e nao nos permite pensar, generalizar, se

colocar no lugar do outro.
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Como Hipermemoria podemos entender que € um tipo de
memoria eminentemente intermediada pelos aparelhos (tecnologia)
e que se torna, cada vez mais, dependente deles. O termo
Hipermemoria estd relacionado com a hipérbole, no sentido de
buscar a inesgotabilidade, o excesso, a abundancia, a hipermemoria
é essencialmente inesgotavel, abarrotada, amontoada, forjada no
excesso visa captar tudo, para que nada escape ao seu alcance.

Quando utilizamos o prefixo “Hiper” estamos querendo aludir a
hipérbole, ao excesso, e nao necessariamente algo além do real —
ainda que o sentido atribuido por Baudrillard (1991) possa também
ser aplicavel. Diriamos que o que se diferencia em nossa relacao com
a memoria é que mesmo hiperbdlica, excessiva, amontoada, cremos
ser possivel, mesmo diante do excesso, superar esta relacao, pois
ainda que submersos no espetaculo, a imagem pode nos conduzir ao
oposto, ao imaginario, o mundo do sonho, a poesia; na medida em
que certas imagens possuem uma ancestralidade tao marcante que
pode nos permitir uma relacao diferenciada. A diferenca do conceito
que estamos propondo para o conceito de Baudrillard é que em sua
obra nao encontramos uma saida para o espiral que o simulacro nos
dispoe, e o que buscamos essencialmente é o oposto, como as
imagens podem, mesmo em meio ao “simulacro” nos reconduzir ao
real, a verdade e ao imaginario. Essa preocupacao emerge na medida
em que buscamos pensar as possibilidades de escape dessa violéncia

tecnologica e pensar outras possibilidades de relacao. Ou melhor,
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sugerir uma necessidade de se pensar um tipo de relacao ética com a
tecnologia, algo que se torna cada vez mais emergente.

Por isso cremos que, diferentemente de Baudrillard, por tras da
Hipermemoria exista o real, uma base simbdlica que nos permita
acessar a verdade, um sentido. E que mesmo completamente
submersa no excesso, no superficialismo, na violéncia das imagens,
apontam para um sentido mais profundo, muito semelhante a
interpretacao do simbolo de Eliade (2001), que percebia, mesmo em
meio a sua degradacao, o sagrado — que sempre ousou se manifestar
mesmo que soterrado. O chamado circulo de Eranos e suas diferentes
interpretacoes do simbolo desempenham um importante papel em
nossa reflexao, pois percebemos que este grupo contribuiu para
compreendermos que existe algo mais profundo no simbolismo que
nos envolve, algo que nos proporciona o sentido e o conforto —
espiritual?

Portanto, cremos que o mesmo se sucede com as imagens, e
assim podemos, mesmo em meio ao simulacro, ao espetaculo, ter
uma relacdo verdadeira com ela, uma relacio de instalacao de
sentido, de conforto, ou melhor seria, uma relacao dial6gica (BUBER,
1977). E tal como o conceito de didlogo de Buber, a verdadeira relacao
com a imagem nao € algo facil, eminentemente acessivel, mas € quase
que fruto de uma graca, que mesmo dificil, existe. O didlogo
buberiano é uma relacao de compreensao mutua e completa — a

alteridade por exceléncia — o Eu-Tu é uma relacao plena, em que o eu
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e o tu se compreendem em sua totalidade. Podemos ter uma relacao
com a imagem nos moldes buberiano (ou até mais superficiais que a
proposicao de didlogo) que nos sensibiliza para o bem, para a nao-
violéncia, que nos conduz em direciao ao outro. Relacao essa, muitas
vezes corriqueiras, que vivenciamos todos os dias, que nos deixa feliz,
e que nos engrandece como seres humanos, mas que necessita de
nossa abertura, ou melhor, da abertura do nosso olhar. As mesmas
redes sociais que nos proporcionam violéncia, muitas vezes também
nos sensibiliza para o bem, algumas mensagens fazem
reconhecermos na face do outro nossa humanidade, mas seriam estas
relacoes predominantes?

Nosso grande desafio é entender em que momento podemos ser
libertos desse carcere tecnoldgico e reconhecer uns aos outros como
dotados de humanidade, como podemos nos relacionar eticamente
com a imagem, ao ponto de nao perdermos uns aos outros em meio
as imagens superficiais. Talvez estejamos dando excessiva
importancia a coisa que realmente nao importam, e deixando de
priorizar aquilo que é fundamental para nossas relagoes, a alteridade.
Nossas redes sociais sao o palco da trivialidade e do excesso, a
velocidade com que as imagens circulam por elas nos levam a um
nao-pensar, mas sao essas mesmas redes sociais que, quando usadas
eticamente, nos conduzem ao outro, ao sentido da vida, aquilo o que
nos realiza enquanto seres humanos. Talvez estejamos ofuscados

pelo excesso das luzes e propagandas que reluzem desses lugares, é
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como se caminhassemos em meio as luzes ofuscantes dos outdoors
da Times Square em Nova York. S6 que esse apelo visual nao esta la
fora, estd na palma das nossas maos, diante de nossos olhos,
distantes de um toque.

Mas quantas vezes caminhando na rua, distraidos, e
abarrotados de pensamentos nao encontramos alguém que nos faz
sorrir, que nos faz acreditar que é possivel amar, que é possivel

acreditar que um dia caminharemos juntos para o bem?
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A PADRONIZACAO DE IMAGENS PELAS REDES
SOCIAIS: UM ESTUDO A PARTIR DA TEORIA
CRITICA DE ADORNO E HORKHEIMER

Sergio William Damasceno da Silvaz

Introducao

Uma hipotese importante sobre consideracoes sobre
imagem e Ocidente foi a de que nao € possivel falar de obra de
arte no Ocidente sem levar em conta os interesses de reificacao
objetiva (perda da aura) e subjetiva (regressao do juizo estético)
que ocorrem no processo de producao cultural. Longe de
apresentar uma resposta satisfatéria para o problema da
decadéncia cultural do Ocidente, a primeira geracao do Instituto
para Pesquisas Sociais de Frankfurt ofereceu um caminho que
levou a uma deteccao do que é o mundo moderno tornou a
sacralidade em elemento profano e a imagem, especificamente,
nao escapou a esse projeto.

Primeiramente, nossa intencdo foi buscar uma
fundamentacao filosofica na teoria tradicional que confirmasse
que o mundo de imagens ocidental foi o resultado de uma
coisificacao da teoria mediante a hipotese do desencantamento
do mundo dos projetos racionalistas e empiristas modernos. A

partir disso, considerou-se que, ap06s o processo de

2 Graduacgdo em filosofia pela Universidade do Estado do Pard (UEPA). Mestrando pelo Programa de Pds-
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industrializacao da sociedade europeia, o setor cultural que
trabalhou diretamente com a sensibilidade da representacao por
imagens, ganhou um novo carater: a reproducao técnica.
Buscou-se a critica de Frankfurt ao carater coisificado da
imagem em varias dimensoes do mundo da vida real e, aplicando
elementos tedricos ao contexto do espaco publico virtual. Este
estudo tratou o hegelianismo e o marxismo como horizontes de
investigacao, tal como apareceram nos pensadores de Frankfurt
supracitados, sem desconsiderar o carater analitico do
pensamento.

O ultimo proposito concerniu aos pontos que a teoria critica
da primeira geracao de Frankfurt nao conseguiu explicar, mas
que se mostrou enquanto um lugar de reconhecimento para se
entender o carater falsificador de imagens no plano das relacoes
virtuais, mesmo diante da possivel interatividade infinita que
tais espacos poderiam oferecer. Todo esse contexto sera
trabalhado sob a hip6tese da atrofia da capacidade de lidar com
a contradicao, mediante a padronizacao de costumes, condutas e
das preferéncias em redes que sao selecionadas para o individuo
através de algoritmos que oferecem icones ligados ao setor da
propaganda. O resultado é a propagacao do horror ao diferente
que suscita a violéncia e o 6dio virtual sob a mascara que essas
redes oferecem. Enquanto critica ao projeto proveniente de fora,
alguns autores russos foram visitados no que diz respeito as
criticas ao renascimento e ao iluminismo enquanto momentos
de perda da natureza e do divino nas relacoes humanas

ocidentais.
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Nocoes preliminares sobre estudos em cultura na

sociedade ocidental

Um paradigma que carrega profunda investigacao sobre a
decadéncia da cultura por imagens no Ocidente se desenvolveu
desde os estudos de Nietzsche (1992, p. 27) a partir da obra O
nascimento da tragédia, pela qual os impulsos apolineos e
dionisiacos foram encarados enquanto partes de uma aparente
dialética da composicao artistica, considerando a arte por
imagens enquanto uma figuracao plastica (Bildner). Em outro
plano, o filésofo investigou como se deu o desenvolvimento da
epopeia, tragédia e comédia grega para que se chegasse ao ponto
de que mito fosse um meio principal de fundamentacao estética
e epistemologica. O elemento tragico de purificacao foi tratado
como o inicio do véu da racionalidade apolinea, a qual seria
fundamental para o renascimento e iluminismo no projeto de
falsificacao.

A arte poética foi um contexto de racionalizagcao primeira,
de modo que ciéncia e mito nao possuiam distin¢des no
pensamento. A recorréncia a filosofos antigos como os pré-
socraticos e os humanistas de Atenas sustentou a ideia de que a
sociedade Europeia Ocidental nem sempre colocou seu carater
mistico em um plano marginalizado, porém livrou-se dele
gradativamente. Platdo (2003), no didlogo O sofista,

demonstrou que a falsificacio do conhecimento em forma
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"estelionataria” j4 se iniciava nos tempos antigos com os

simulacros presentes nos discursos de sabios autoproclamados.

Consideremos também o seguinte, pois o que
procuramos nao participa de uma arte simples,
sendo de maultiplas facetas. De tudo o que
expusemos até agora, s60 nos surgiu um
simulacro, como se o sofista ndo fosse o que
acabamos de dizer, mas pertencesse a género
diferente. (PLATAO, 2003, p. 9).

Os gregos adiantaram alguns conceitos que seriam
retomados pelo jovem Nietzsche, mas seriam definhados por
Walter Benjamin, o qual, junto a Adorno, inauguraria um novo
paradigma de compreensao da arte ocidental: a era da

reprodutibilidade técnica.

Aufklarung: o desenvolvimento da metrificacao
reificante da imagem

A internet surgiu dentro da categoria "comunicacao". A
retomada de elementos que eram peculiares ao telefone sao
muito presentes de tal forma que a possibilidade de réplica tao
requisitada pela primeira geracao de Frankfurt tornou-se uma
possibilidade que diferencia essa rede dos meios de comunicacao
apontados na Dialética do esclarecimento. Para isso, algumas
consideracoes importantes feitas por Adorno e Horkheimer
(1991, p. 7-156) na obra supracitada sao importantes enquanto
ponto de partida mediante o paradigma de falsificacao objetiva
no processo de secularizacao da cultura no espaco publico

Ocidental. As consideracoes de Weber (2004, p. 165) sustentam
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a tese da racionalizacao e desencantamento do mundo por meio
de uma afinidade eletiva entre protestantismo e a economia de
maquinas, apontando caminhos para que os autores de
Frankfurt constatassem em seguida a decadéncia cultural sob o
rotulo da secularizacao de ideias, pois consideraram nao s6 a
composicao cultural das imagens per se, mas as formas de
dominacio e falsificacao no mundo da vida (Lebenswelt) pela
sociedade burguesa. Tal referéncia € encontrada na tese de
Eduardo Losso (2007, p. 219) na qual ele afirma que é viavel
entender a partir de Prismas, obra de Adorno, ha um projeto de
transposicao do sagrado para o profano no esclarecimento.

Sob o principio da igualdade civil, as consideracoes do
iluminismo (Aufkldrung) visaram estabelecer a verdade
absoluta de que o conhecimento humano atinge totalmente o
objeto. Os principios dessa ciéncia normativa ganharam forca
com o desenvolvimento da aritmética e geometria moderna que
se corromperam no ethos utilitarista da verdade de aplicacao
pratica. A verdade utilitarista da arte e das imagens foi deslocada
para o setor da propaganda, e esse fator se tornou um elemento
importante no Ocidente, consolidando a afirmacio de um
esquecimento, por assim dizer, a falsificacao eficaz.

A técnica é a esséncia desse saber, que nao visa conceitos e
imagens, nem o prazer do discernimento, mas o método, a
utilizacao do trabalho dos outros, o capital. [...] o que importa
nao é aquela satisfacao que, para os homens, se chama verdade,
mas a ‘operation’, o procedimento eficaz (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 20).
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A massificacao das imagens no contexto secular chegou ao
espaco de interacoes. A padronizacao da aparéncia nao é mais
imposta diretamente por um setor majoritario, as pessoas
através de seus compartilhamentos prestam servigo gratuito, e
quem estiver fora desse padrao é tido como subversivo. Do
mesmo modo como se desenvolveu o mito, Adorno e
Horkheimer (1985, p. 13-14) interpretaram a dinamica do
esclarecimento sob a ideia de consequéncia l6gica e um temor a
verdade, de tal modo que os modos de imagem adquirem um
carater mistico e ontolégico em estado contraditério a mistica
tradicional, porém com o mesmo elemento de disciplina e poder.
Com isso, a psicanalise doa parcialmente elementos do conceito
de regressao combinados com o esquematismo industrial cuja
moda é uma ditadura de icones profanos trasvestida de uma
possibilidade categérica de escolha (KANT, 2002, p. 133). O
projeto continua vivo na loégica da padronizacao da imagem com
o argumento da interatividade infinita e a ilusdao de que, quem
posta possui liberdade para escolher o contetido. Sao raros os
espiritos que escapam a essa reificacao que falhou no processo
de desencantamento, mas é o resultado alcancado pela
profanacao da imagem a partir do contexto da secularizacao
moderna.

No sentido mais amplo do progresso do pensamento, o
esclarecimento tem perseguido sempre o objetivo de livrar os
homens do medo e de investi-los na posicao de senhores. Mas a
terra totalmente esclarecida resplandece sob o signo de uma

calamidade triunfal. O programa do esclarecimento era o
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desencantamento do mundo (ADORNO; HORKHEIMER, 1985,
p- 19).

No conhecimento ha uma nova aplicacao da categoria
mitologica da “significacao”, pela qual o Ser se torna logos, isto
¢, a monada da filosofia, submetendo o mundo ao poder
soberano dos homens enquanto resultado de uma reconciliacao
deles com Deus, pois o olhar humano se torna o olhar do senhor
de comando. Na ciéncia teleoldgica da modernidade, a diferenca
para com o mito consiste no distanciamento progressivo do
objeto, enquanto a dltima forma se da pela mimese. O mito
tradicional tinha por objetivo os principios e causas, enquanto o
moderno se concentra na metrificacao do "aqui" e "agora". Nao
é possivel afirmar que hd uma contraposicao entre pensamento
e realidade, porque siao idénticos na estrutura do principium
individuationis do conhecimento. Por isso, a superestimacao dos
processos psiquicos € excluida e adaptada ao processo de
regressao subjetiva com o rotulo de liberdade de escolha do
contelddo consumido.

O pensar reifica-se num processo automatico e autbnomo,
emulando a maquina que ele préprio produz para que ela possa
finalmente substitui-lo. O esclarecimento p6s de lado a exigéncia
classica de pensar o pensamento [...] porque ela desviaria do
imperativo de comandar a praxis [...]. (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 37).

Alguns valores sao desenvolvidos enquanto virtude da nova
sociedade que tem o profano como sagrado, dentre elas, a

pecaminosidade da compaixao enquanto doutrina, a vontade
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despética do Ubermensch e a negacio da verdade milenar: Deus.
A metrificacao logica se destaca para uma eficiéncia do projeto,
porém, enquanto fator passivel de reafirmar o status quo de

falsificacao.

Manipulacao pela midia virtual a partir da falsificacao

das imagens

Diferentemente do que foi abordado por Adorno e
Horkheimer na Dialética do esclarecimento no que concerne aos
meios de comunicacao de massa tradicionais, vé-se no século
XXI o aprimoramento da conexao das pessoas por meios das
redes virtuais: a internet. O elemento em comum dessas duas
realidades ¢ a comunicacao sem contato fisico. Esse meio se
aprimorou de modo que a interacio de pessoas se tornou
possivel com o aparecimento das "redes sociais". A grande
diferenca dos meios tradicionais (radio, televisao) para com os
meios virtuais de comunicacio e interacao é a possibilidade de
réplica que nao era possivel na década de 40 a nao ser pelo
telefone. A era das redes sociais carrega consigo a interatividade,
porém consolida uma realidade que vinha se ativando desde o
inicio do século passado: o mundo através de imagens.
Escondidos sob o véu das imagens virtuais, os individuos
colocam um problema importante para ser estudado nesse
espaco de simulacros: a audacia para a legitimacao de suas
preferéncias que por vezes atacam o diferente. Isso se da por

meio do humor, ridicularizacao ou mesmo pelo ataque direto.
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No inicio, os meios possibilitaram a vida em rede através da
postagem de fotos e videos em perfil proprio cuja finalidade era
demonstrar as preferéncias pessoais no que concerne a amor ou
amizade. Tornou-se comum a troca de mensagens entre pessoas
com conteddos que declaravam os sentimentos. No final da
primeira década do presente século foi possivel perceber o
surgimento de redes sociais com o objetivo de nao apenas
promover a interacao virtual entre pessoas, mas o mundo de
publicidade e compartilhamento de informacoées com fins de
humor (memes). A rede twitter impoe ao usuario a escrita sobre
o esta pensando em poucos caracteres. Outra rede que ganhou
destaque no fim da ultima década foi o facebook, o qual uniu
caracteristicas do antigo orkut com a possibilidade de um feed
de noticias, a troca de mensagens particulares - antigo
mecanismo do messenger - e o compartilhamento de
informacoes e imagens. Um ponto importante dessas midias € a
utilizacao da hashtag que determina quais sao os assuntos mais
falados do dia para que as pessoas possam interagir emitindo
opinides sobre o mesmo. Dentro desse campo de um novo
mundo virtual, surgiu uma rede que fortalece a hipotese de que
o mundo ocidental é regido por tudo o que se falou até aqui. O
Instagram é um meio de compartilhamento de fotos onde as
pessoas demonstram um modo de vida que por muitas vezes nao
retratam a realidade. O aplicativo conta com uma variedade de
filtros que tornam a imagem distante do real, oferecendo efeitos
peculiares que lembram as cameras dos filmes de Hollywood. A

possibilidade dos fakes é eminente, isto é, pessoas criam perfis
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falsos para fins diversos. O resultado é que mesmo nas redes
sociais que nao se voltam inteiramente para as imagens, €
possivel detectar que mascaras sao elementos comuns a todas
elas. A mascara é um elemento importante para o simulacro
sofistico, nem todos podem se sentir bem no espaco cuja
felicidade estampada é uma regra, pois sao poucos 0S que
possuem bens a ostentar. Os que nao levam uma vida de riqueza
tentam seguir uma logica de aparicao a qual nao pertencem, o
que pode gerar um sentimento de perda ou de incapacidade por
nao se enquadrar no status quo desses media.

As pessoas seguem somente pessoas e paginas com
pensamentos semelhantes, o que minimiza o contato com o
contraditorio. As visoes politicas desse mundo de imagens sao
espalhadas e sob o véu do mundo virtual, pessoas atingem umas
as outras por palavras. O debate, a linguagem entram em crise
nesse contexto. O dialogo com contradicoes fica esquecido em
prol da legitimacio do discurso intimo que desconsidera o
espaco publico. Isso é estendido para o mundo real, fomentando
ideologias fundamentalistas que pregam 6dio ao ticket inimigo.
Os teoricos de Frankfurt viram na psicanalise uma saida para
explicar uma regressao totalitaria ligada ao “id”. Ela é um
momento historico e tardio da reacao “idiota” peculiar a
paranoia fascista. Ligado a isso, estd a selecao virtual de
algoritmos que guardam dados e sugerem outras noticias da
midia mais consultadas de acordo com o perfil do consumidor.
O sistema oferece o que cada um deseja de acordo com os

consumos anteriores. Consolida-se uma perda subjetiva que
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resulta na incapacidade de ouvir a contradicao. O que esta além
dessa relacao homem e maquina virtual nao é recebido e cada
um se fecha em sua forma de ver o mundo com comportamentos
hostis ao diferente, aquilo que esta fora do padrao comum para
cada consciéncia. Fechar-se no ‘id’ é comum ao fascismo e se
torna perigoso. As melhores informagoes sao entregues e
divulgadas. Isso remonta ao conceito de comunidade de nacao
(Volksgemeischaft) do que deve ser aceito enquanto verdade e
qual visao politica a assumir. A partir disso, a histeria é
orquestrada pelos chefes do totalitarismo virtual, seja de carater
econémico ou politico. A padronizacao e o desprezo pelo
diferente contraditorio dividem os tickets, legitimando um
conservadorismo no modo de vida, porém com a mensagem
subtendida de que a subversao nao promove a felicidade, mas a
adequacao sim. Nos casos que envolvem imagens de posicoes
politicas, o individuo deve se enquadrar necessariamente no
ticket fascista ou no comunista, nunca em um terceiro. Em caso
de uma terceira via, € visto como inimigo pelas duas faces.

Segundo a teoria psicanalitica, a projecao patolbgica
consiste substancialmente na transferéncia para o objeto dos
impulsos socialmente condenados ao sujeito. Sob a pressao do
superego, o ego projeta no mundo exterior, como intencoes mas,
os impulsos agressivos que provem do id e que, por causa de sua
forca, constituem uma ameaca para ele proprio. (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p.179).

Quando se chega a momentos de decisoes politicas isso se

agrava, pois, por exemplo, nas eleicoes presidenciais brasileiras
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do ano de 2018, foi comum a agressao verbal de pessoas para
com outras por conta de divergéncia politica nas redes sociais. O
odio se tornou comum na medida em que se aproximava o pleito
e a barbarie se confirmava cada vez mais, a ponto de um dos
candidatos sofrer um atentado no dia 6 de setembro daquele ano
na Cidade de Juiz de Fora, em Minas Gerais. Um grande retrato
do o6dio que se legitimou por meio das midias sociais e a
regressao da sociabilidade suscitada nos individuos. Esses
individuos raivosos sedentos pela legitimacao de sua visao
politica comecaram a produzir e compartilhar noticias falsas
contra o inimigo. Foi o momento de falsificacao das informacoes,
pelo qual se legitimou o verdadeiro como falso e o falso como
verdadeiro e, para os espiritos mais perspicazes, houve a
falsificacdo das imagens de tal modo que nao era possivel
atribuir validade a qualquer informacao. A regressao peculiar a
este espaco possui contato com a reificacao do espirito moderno
que caminha constantemente para o "abismo" da barbarie que,
nesse caso particular, € um precipicio da informacao.

No mesmo meio de ataques e de informacoes falsas, muitas
plataformas sao utilizadas com sistemas de coleta de dados que
ditam o padrao de consumo de musicas, videos, entretenimento
em geral, além das redes de informacao. Nao obstante, a cultura
continua através dos sites jornalisticos que sao regidos pela
divergéncia de interesses empresariais e politicos. Como ja dito,
a diferenciacao entre noticias falsas e verdadeiras se tornou uma

tarefa dificil, quica impossivel, gracas a falsificacdo midiatica
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para alcancar a eficiéncia de seus projetos ideologicos3. Mediante
isso, os esforcos serdo dedicados a apresentacao da regressao
politica das consciéncias a partir da difusdo em massa das entdo
chamadas fake news, um exemplo contemporaneo de simulacro.

O consumo da propaganda proveniente da frieza e
dominacao da sociedade burguesa se vé na politica a partir do
momento em que o poder absoluto do capital é capaz de
promover a industria das noticias e propagandas. Com uma
estrutura idéntica, todos estao submetidos ao poder do
monopolio da difusao virtual das informacoes cujos padroes sao
produzidos a partir da demanda normal dos consumidores de
noticias politicas. Tal frieza, ja apontada por Adorno (2009, p.
300), € um elemento marcante na subjetividade do mundo
burgués e foi capaz de promover Auschwitz, por isso a
falsificacao da aparéncia nao € uma tarefa complicada para essa
moral.

Enquanto espaco de entretenimento, a internet nao se
difere da extensao que o monopdlio do capital dirigiu ao cinema
e ao radio no inicio do século XX. Tudo é gerado por uma
induastria que se aproveita da imagem particular para que as
pessoas possam mostrar o modo de vida que levam ou nao. Tudo
é regido por patrocinios de empresas que ganham cortesia de
publicidade de suas marcas. A oferta mecanizada por robos de
publicidade oferece produtos que ditam o mercado em varios
setores. E a perda da pretensao critica tdo almejada pela filosofia

tradicional até o iluminismo.

3 Aqui, o termo ideologia possui o sentido de cosmovisdo (Weltanschauung).
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Na era do vocabulario basico de trezentas palavras, a
capacidade de julgar e, com ela, a distincao do verdadeiro e do
falso estdo desaparecendo. Na medida em que o pensamento
deixa de representar uma peca do equipamento profissional, sob
uma forma altamente especializada em diversos setores da
divisao do trabalho, ele se torna suspeito como um objeto de luxo
fora de moda: armchairthinking. (ADORNO; HORKHEIMER,
1985, p.188).

As consequéncias politicas sao negativas, pois o
engajamento, a teoria da acdo no ethos comunicativo previsto
por Habermas (2012, p. 477) perde forcas. O didlogo enquanto
movimento necessario para se chegar ao consenso é rejeitado. O
espaco publico de deliberacoes se perde na medida em que a
consciéncia nao tem capacidade de decidir, mas de reproduzir e
defender com espirito dogmatico que é imposto enquanto
verdade na vida em rede. Para isso, chega-se a ideia de que uma
era de simulacro se desenvolveu nos meios recentes de difusao,
em detrimento da postura cosmopolita, racional e cientifica

pretendida pelo projeto inicial.

Adorno e Horkheimer em seus fins e a visao russa

Horkheimer caminhou para uma direcio em que
considerava a religiao uma manifestacao simboélica que poderia
devolver ao mundo Ocidental a possibilidade de participacao
ativa além dos caracteres dogmaticos peculiares a ela. Adorno se

direcionou para a negatividade absoluta com principios
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escatologicos a epistemologia desenvolvida pela tradicao
platonica, e com isso defendeu uma racionalidade progressiva de
destruicao que é de cunho materialista e que proibe a imagem no
exercicio de conhecimento do objeto. Tal momento acusa, apesar
do ateismo, uma recorréncia a teologia da negatividade do
representavel. Adorno (2010) afirmou também que a unidade
entre arte e religido ¢ uma caracteristica peculiar de sistemas
autoritarios de governo conforme ja se experimentou na
antiguidade ou mesmo se cogitou como em uma republica de
Platao por exemplo. O caminho final de Adorno foi considerar a
hipotese da reconciliacado homem-natureza enquanto a saida
para a realidade repleta de imagens reificadas pelo modo
tradicional de pensar no Ocidente.

De outro lado, o caminho escolastico e moderno nao foi
seguido por uma parcela da cultura europeia oriental. O
pensamento russo se apresenta como uma possibilidade além da
decadéncia, pois nao entrou no paradigma escolastico. Pavel
Florensky revelou uma tradicao ligada a dimensao mistica que
foi esquecida pelo Ocidente. Uma nocao so6lida do bem e do mal
é considerada por esse autor de tal modo que um rompimento
com a decadéncia artistica do Ocidente é consideravelmente um
ponto central da obra, mesmo sem tal intencdo. Para o fil6sofo,
a tradicao escolastico-iluminista resulta na perda da percepcao
do divino, sendo a imagem uma categoria que esta a servico do
mal. Toda a tradicao de imagens padronizadas na esfera cultural,
investigadas pela primeira geracao de Frankfurt, foi o inicio para

o mundo em rede virtual. Tal caracteristica levou a um ambiente
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de interatividade que ©possui como caracteristica o
distanciamento fisico e a atrofia da capacidade de sentir as
relacbes pessoais como algo necessario. E um ethos sem
recuperacao do abismo que suscita.

O conceito de energia ganhou um destaque central para as
teses de Florensky de tal modo que toda a categorizacao que
considere o espaco virtual em tempo posterior, a0 mesmo tempo
reconhecera que o ambiente virtual é carregado com energia
pesada, semelhante ao que Platao considerou em sua alegoria da
caverna. Um ambiente escuro, de imagens que nao possibilita
uma imersao total nas possibilidades humanas, atrofiando
diversas capacidades, como a capacidade de reconhecer a
sacralidade de uma porta infinita.

Florensky possui um pensamento ortodoxo que leva em
conta a teoria do corpo nao-sujo, isto é, a valorizacao dos
aspectos naturais € um importante meio para consolidar a
harmonia homem natureza esquecida a partir do humanismo
renascentista. A tese de que o homem nao € superior aos animais
e todos os outros entes naturais € uma conivéncia particular com
as teses geradas por Frankfurt que tanto criticou o modelo
antropocéntrico. A imagem artistica que passou pelo processo de
racionalizacao é uma representacao da ruptura nao somente com
a natureza, mas com o proprio divino. O Ocidente nao conseguiu
pensar sem considerar ideias que vao além da realidade 16gico-
matematica e empirica congeladas em imagens dessacralizadas.
Florensky todavia, compreendeu o conhecimento ao lado do

mistico, e por isso fé e ciéncia caminham em sua obra lado a lado
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sem o impedimento de uma razao escolastica que tente separa-
las de todo modo. Outro autor russo apareceu como um defensor
da hipdtese de que nao é possivel separar os conhecimentos
considerados "teologicos" dos cientificos. Trata-se de Soloviev
que escreveu o livro O Anticristo com a ideia central de que a
ruptura de homem com Deus é uma perversao proveniente do
renascimento e do iluminismo. Ja no estudo categoérico de
Florensky sobre as imagens, um exame dos icones ortodoxos se
fez presente enquanto portas para uma filosofia da imagem que
considera a icondstase enquanto os santos ou imagens sacras que
levam ao bem, diferentemente da realidade Ocidental que leva a
espacos sem sacralidade como o ambiente virtual, por exemplo.

Florensky, em A perspectiva invertida, realizou um estudo
complexo sobre as técnicas de pintura de icones no decorrer do
tempo e seu rompimento com a perspectiva linear de pintura. E
um exemplo de como o pensamento da Europa Oriental levou em
conta a arte sacra enquanto o Ocidente desenvolveu a arte
autonoma e no maximo religiosa. A critica contra a sociedade
burguesa que se desenvolveu no Ocidente foi citada por
Florensky, quando este considera que.

Em sua base est4 a fé cega em que a civilizacao burguesa da
segunda metade do século XIX - identificada com a orientacao
kantiana, ainda que nao comece diretamente do mesmo - tem
um valor incondicional, completamente acabado e, por assim
dizer, canonizado, o qual se eleva até uma esfera metafisica.

(FLORENSKY, 2005, p. 38-39).
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Autores russos como Florensky apontam de fora os
problemas causados pelo projeto de secularizacido da
modernidade Ocidental. Para isso, mesmo com divergéncias
tedricas possiveis, nao é nossa tarefa reconhecer o empenho
sagaz desses autores que estao além do paradigma universal de
ciéencia desenvolvido no projeto de esclarecimento. Nisso,
contesta-se que o projeto de secularizacao de imagens falhou e,
nos espacos publicos, é capaz de promover um estado infantil
cujo preceito € nao pensar, apesar do conhecimento ser uma

reivindicacao do projeto iluminista.

Consideracoes finais

A parir das consideracoes supracitadas, é possivel entender
que o espaco de compartilhamento em rede é um ambiente
tardio dos meios de comunicacao apresentados por Adorno e
Horkheimer na década de 40. A arte poética do mundo ocidental,
apresentada desde os gregos, passou por um processo de
racionalizacao durante os primoérdios da modernidade. Os
impulsos apolineos e dionisiacos de fundamentaciao estética
foram reinterpretados por Benjamin e Adorno, de tal modo que
a representacao por imagens seculares ¢ um fator presente na
representacio contemporanea. Nao s6 as artes tradicionais se
condensaram na representacdo por imagens, mas O NoOvo
ambiente de reproducao midiatica, a internet, apresenta as
caracteristicas do processo de banalizacao dos contetdos

compartilhados.
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A propaganda é um elemento que acelera o processo de
falsificacao da aparéncia nas midias sociais. Esse mecanismo
funciona de modo que algoritmos sejam inseridos nesses
espacos, de modo a oferecer produtos de acordo com as
preferéncias dos consumidores. A hipotese sustentada foi a de
que, ao lidar somente com o que o robo oferece em rede, o
individuo perde a capacidade de lidar com o contraditério,
fazendo das redes sociais um ambiente sem didlogo possivel e,
por nao possibilitar o contato fisico, aprimorar a violéncia e o
odio ao diferente. O momento em que isso ficou confirmado foi
nas eleicoes brasileiras do ano de 2018. Foi um contexto de
compartilhamento em massa de noticias falsas, difamacao e
crimes diversos.

Entende-se que a internet € um espaco do atual contexto da
sociedade burguesa e por isso a frieza nas relacoes, a
padronizacao de pensamento e a promessa de felicidade acusam
uma paranoia gerada que se assemelha ao estado fascista. A
barbarie prevista pela geracao inicial de Frankfurt se confirma,
porém, esses autores sao insuficientes para indicar uma saida
plausivel do problema. Adorno, por exemplo, demonstra um
ateismo que luta pela reconciliacdo da natureza, mas despreza
todo fator mistico que a arte possa ter novamente sem o conceito
de imagem. Sendo assim, a imagem no Ocidente se encontra
comprometida e a saida da destruicao nao pode ser vista dentro

do proprio contexto.
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O SENTIDO DA RELIGIOSIDADE E DA
ESPIRITUALIDADE PARA AS PRATICAS CORPORAIS
NO IDOSO FRENTE A ALTERIDADE PARA UMA VIDA

SAUDAVEL

Adonis do Socorro Monteiro Paes4,Irene de Jesus Silvas,Joana
Darc do Carmo Lima®

Introducao

O campo da religiosidade e da espiritualidade no Brasil
tem sido reconhecido por muitos tedricos por sua pluralidade
nos diversos campos do saber, os quais tém contribuido na satde
humana em busca de um viver saudavel. Tal fato chama atencao
ao considerarmos informacoes do senso do Instituto Brasileiro
de Geografia e Estatistica (IBGE), cujos dados indicam que no
Brasil, 86,8% dos pesquisados informaram professar a religiao
catolica e evangélica (IBGE, 2010), apontam ainda, que em
2020, a populacao de idosos devera ser proxima a 30 milhoes de
pessoas, correspondendo a 13% dos brasileiros.

Para o ano de 2050, a expectativa no Brasil, bem como em

todo o mundo é de que existirao mais idosos que criancas abaixo
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de 15 anos, fendmeno esse nunca antes observado. (BRASIL,
2006, p. 7).

Atualmente, para se definir o conceito de religiao é
importante também diferencia-lo do conceito de espiritualidade,
ja que sao construtos que estao intimamente ligados e muitas
vezes sao considerados sinénimos.

Para Murakami e Campos (2012, p. 451),

A espiritualidade se constitui de um sentimento
intimo existencial; uma busca pelo sentido de
viver e estar no mundo e que nao
necessariamente vai estar ligado a crenca em
algo maior, como um Deus. Ja a religiosidade,
pode ser entendida como sendo um conjunto de
crencas e praticas pertencentes a uma doutrina,
que sao compartilhadas e seguidas por um grupo
de pessoas, através de cultos ou rituais que
envolvem necessariamente a nocao de fé.

Vem crescendo no Brasil, o nimero de idosos que, além da
pratica da religiosidade e da espiritualidade estao se dedicando
também, as praticas de atividades fisicas e esportivas, em busca
da manutencio da saude, oferecendo uma nova area de interesse
e ocupacao para estes idosos, pois os beneficios estao além da
questao da saude fisica, mas principalmente os beneficios
psicoemocionais, como atividades reintegradoras no processo de
reinsercao dos idosos nos grupos sociais.

Pesquisas sobre o envelhecimento apontam resultados que
fortalecem a relacao entre bem estar, religiosidade e a saude
global, como em Reis et al. (2017, p. 795), onde pessoas idosas

buscam estratégias para o enfrentamento do processo saude-
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doenca, visando melhoria da qualidade de vida (QV) e bem-estar
na velhice.

Assim, de acordo com dados obtidos, consideram que
profissionais da area da satide possam realizar um trabalho
multiprofissional, buscando conhecimento integrado sobre essas
multiplas dimensoes do processo de cuidar no envelhecimento.

Socci (2006) acredita que cada profissional na sua area de
atuacao, deve lancar um olhar mais atento no sentido de
compreender o significado da religiosidade na vida do idoso,
considerando-se que tal analise pode auxiliar na interpretacao
dos sistemas de valores e crencas, além de ajudar a entender
porque as pessoas mais religiosas em geral, tem mais saude e
estao sempre mais satisfeitas com suas vidas.

Nesta compreensao, sobre a atencao a saide da pessoa
idosa o Sistema Unico de Satude (SUS), por meio das Redes de
Atencao a Saude (RAS), tem como estratégia a Atencao Bésica,
principal porta de entrada ao sistema, constituida por equipe
multidisciplinar, integrando e coordenando o cuidado para
atender as necessidades de saude, conforme a Portaria N°
4.279/2010, que estabelece diretrizes para a organizacao da
RAS.

O modelo proposto sobre atencao integral a satde da
pessoa idosa estd em consonancia com as diretrizes da Politica
Nacional de Satide da Pessoa Idosa (PT N© 2.528/2006). Entre
as estratégias do modelo de atencao integral para promocao da
saide do idoso esta o programa Academias da Saude, com a

realizacao de atividades fisicas e praticas corporais,
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configurando-se espacos privilegiados para a inclusao da
populacao idosa, considerando suas especificidades, seus
interesses, limitacoes corporais, cognitivas ou de outra natureza,
ao realizar a planificacao de suas atividades. (BRASIL, 2014, p.
29).

Vale ressaltar que na atencao multiprofissional voltada aos
cuidados da satde dos idosos, para promocao da saude e do seu
bem estar, fisico, mental e psicossocial estd o profissional de
Educacao Fisica, que tem se voltado para esse campo de estudo
e trabalho multifacetado, onde se pode destacar os beneficios dos
exercicios fisicos para a satide do idoso e o bem-estar no cuidado
de si. Cabe entao, aqui, a reflexdo sobre qual o sentido que a
religiosidade/espiritualidade e as  praticas  corporais

representam na vida do idoso considerando sua alteridade.

Objetivo

Compreender o sentido da religiosidade e da
espiritualidade, das praticas corporais e da alteridade na vida do
idoso, refletindo sobre o papel dos profissionais de educacao
fisica na promocao da satide e bem estar nessa fase da vida, como
elementos culturais que representam, mas principalmente
simbolicos e dotados de sentidos, capazes de atribuirem valores
as experiéncias com a transcendéncia e consequentemente com

a humanidade.

Meétodo
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Trata-se de uma analise reflexiva a partir de artigos
nacionais e internacionais  pesquisados na  BVS,
PubMed/MEDLINE e na biblioteca SciELO. Os artigos
compilados foram analisados possibilitando o agrupamento por
afinidade temaéatica. O bojo da reflexao se deu, abordando a
questao da religiosidade/espiritualidade relacionando as
praticas corporais para a promocao da satude do idoso em sua

alteridade.

O sentido da religiosidade/espiritualidade na vida do

idoso frente a sua alteridade

De acordo com Fowler (1992, p. 25), a religiao esta mais
proxima das experiéncias culturais representadas em textos, em
simbolos e em rituais ao passo que, com relacao a fé, esta é
sempre definida por sua caracteristica de universalidade,
considerando principalmente a sua dimensao relacional e social,
consequentemente, ela é um processo de troca interacional que
esta baseada na percepcao sobre n6s mesmos, na forma em que
vemos o outro e o mundo.

O conceito de espiritualidade é amplo e envolve
significados, propoésitos e valores humanos, como: amor,
compaixao, empatia, responsabilidade, cuidado, sabedoria,
entre outras coisas. Remete a reflexao, vinculando-se ou nao a
uma religiao, ao significado da vida, ao sagrado ou transcendente

(TAVARES et al., 2018). Enquanto a religiao se constitui por
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crencas, praticas, simbolos, rituais, aproximando o individuo ao
sagrado ou ao transcendente.

Sendo assim, retomando o pensamento de Fowler (1992)
sobre o desenvolvimento da fé, foi encontrada uma mesma
concepcao de movimento em um ambiente cultural marcado
pelo pluralismo ideoldgico, que considera a existéncia de uma
mutualidade entre cultura e religiao, considerando-se que nossa
cultura apresenta vestigios deixados pelo cristianismo (BELLO,
1998).

Vale ressaltar neste texto, que nossa referéncia em cultura
esta vinculada a Bauman (2012), baseado em Lévi-Strauss (1980,
p.192), onde a cultura representa uma matriz de maultiplas
combinacoes marcadas pela fragmentacao e variedades, onde as
fronteiras intelectuais podem ser compreendidas como cultura

em movimento.

Do envelhecimento ao  bem-estar: aspectos

psicossociais nas dimensoes do cuidar da saude

A relacao envelhecimento humano, saiide e bem-estar,
constitui hoje uma das maiores preocupacoes da sociedade atual,
considerando que a cada década vem aumentando o ntimero de
individuos com idade superior a 80 anos, conforme o IBGE
(2010).

Para Papalia (2006), as causas do aumento do ciclo de vida
do homem, estao relacionadas as mudancas ocorridas no inicio

e meados do século XX, através de um incremento das taxas de
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natalidade, o avanco das pesquisas no campo da saide e o
incentivo a ado¢ao de um estilo de vida mais saudavel.

O processo de envelhecimento faz parte do ciclo de
desenvolvimento humano, entretanto, a forma como cada
individuo lida com esse processo ¢ individual, pois mesmo
apresentando caracteristicas semelhantes possuem suas
particularidades, relacionadas a fatores biol6gicos ou aspectos
psicossociais, que podem gerar formas diferentes de vivenciar
essa etapa da vida.

Para Miranda et al. (2016, p. 518), com o envelhecimento
populacional, e a caréncia de suporte necessario, a sociedade
deve estar consciente do preco que tera de pagar e o Estado deve
estar preparado para prover politicas especificas que assegurem
uma atencao integral, reconhecendo as -caracteristicas do
envelhecimento e consagrando a qualidade de vida.

O envelhecimento, segundo Almeida (2003) traz como
consequéncias inimeras mudancas, sejam biologicas, fisicas e
psicossociais, decorrentes da maior prevaléncia dos problemas
de satude, acarretadas pela diminuicao da capacidade laboral e da
reducao das atividades sociais, perda de amigos e parentes,
limitacoes financeiras, além de questdes emocionais
consequentes a essas mudancas, que podem abalar a saude
mental do idoso e comprometer sua qualidade de vida.

A Organizacao Mundial da Satde (OMS) considera o
conceito de qualidade de vida relacionado a percepcao do
individuo quanto ao seu sistema de valores e cultura em relacao

as suas expectativas e metas de vida, tomando em consideracao
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0s seus objetivos, expectativas, padroes e preocupacoes (OMS,
2012).

De acordo com Halvorsrud e Kalfoss (2007) este conceito
deve incluir as qualidades fisicas, emocionais e sociais, as quais
ao integrar as dimensoes cognitivas e afetivas incluem o bem-
estar como uma dimensao subjetiva e positiva da saude.

Segundo Saba (2008) a qualidade de vida pode ser
avaliada através das dimensoes individuais, socioculturais e
ambientais, as quais caracterizam as condicoes em que o ser
humano esta inserido. Neste aspecto, Monteiro (2001)
acrescenta que o individuo que consegue manter seu entusiasmo
pela vida tem um maior controle sobre suas emocoes,
estabelecendo um equilibrio entre o fisico e o psicologico,
valorizando dessa forma sua autoimagem, integracao social e
saude.

Outro aspecto central no envelhecimento é o fator da
religiosidade ligado a promocao da satde e bem-estar, pois nesta
fase da vida as praticas religiosas adquirem um significado de
reestruturacio emocional do idoso, em funcao das diversas
perdas e limitacoes ocorridas durante essa fase do
desenvolvimento, funcionando como um suporte para reintegra-
lo socialmente, pois o convivio social em uma comunidade
religiosa, em geral, contribui para fortalecer o sentimento de
pertencimento a um grupo que compartilha da mesma fé e dos
mesmos valores.

De acordo com Costa et al. (2009), a religiosidade

orientada pela fé e pelo convivio social dentro de uma igreja,
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contribuem para a qualidade de vida dos idosos, desde que eleve
sua autoestima, melhorando seu relacionamento social e
restabelecendo a vontade de viver. Vale ressaltar, que a
espiritualidade é caracteristica exclusiva dos seres humanos e,
em idosos, ela é mais observada com base nos dados encontrados
na literatura, evidenciando-se assim que a espiritualidade e a
religiosidade sao fatores a serem considerados na avaliacao da
qualidade de vida em idosos.

Nesta perspectiva, a religiosidade/espiritualidade assume
uma dimensao mediadora importante na vida do idoso, podendo
minimizar os impactos negativos causados nao somente pelo
processo de envelhecimento no aspecto fisico, mas
principalmente pelas alteracoes sofridas no seio familiar e social,
onde muitas vezes se remete ao isolamento e abandono (NERI,
2001). Atividades religiosas/espirituais podem aumentar a
motivacao para realizar atividades do dia a dia (PHILLIPS et al.,
2000).

De acordo com Shepard (2003) a pratica de exercicios
fisicos entre idosos objetiva minimizar ou retardar os efeitos do
processo de envelhecimento, preservando a autonomia dos
individuos e respeitando as limitacoes caracteristicas dessa fase
do desenvolvimento humano (GUEDES; SOUZA JUNIOR;
ROCHA, 2008; BESSA; BARROS, 2009).

Vale ressaltar que, de acordo com Rodrigues et al. (2005),
idosos que praticam atividades fisicas regularmente tendem a
apresentar menor incidéncia de depressao, principalmente

quando realizam atividades fisicas com pessoas da mesma faixa
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de idade ou com patologias semelhantes, em virtude do processo
de socializacio e do consequente surgimento de novas amizades
e interesses conjuntos.

Rabelo e Neri (2005) ressaltam a necessidade maior de
enfrentamento e superacao por parte do idoso com relacao a
fatores desfavoraveis ao seu bem-estar fisico e psicossocial.
Sendo assim o enfrentamento a esses aspectos psicologicos e
sociais sao fundamentais para que nessa fase o idoso possa se
adaptar a essa nova realidade, buscando acoes que sejam
positivas para a sua sadde.

Dentro desse contexto, pesquisas na area do
envelhecimento e seus multiplos aspectos sao importantes,
tendo como objetivo lancar novos olhares sobre essa fase do
desenvolvimento humano, ou seja, no campo do cuidado a saide
e do bem-estar fisico e mental, proporcionando ao idoso viver
esta fase da vida com mais satide, qualidade de vida e bem-estar.
Neste cuidar multiprofissional, no cultivo do bem viver das
pessoas idosas infere que a enfermagem pode atuar no
fortalecimento de competéncias para o autocuidado do idoso,
rumo ao protagonismo do préprio envelhecimento com
qualidade (GOES et al., 2016).

O envelhecimento e as atividades fisicas: contribuicoes

da educacao fisica para a satde do idoso

Segundo Almeida e Lourenco (2009) e Sao José e Teixeira

(2014) com o processo gradativo de envelhecimento, o ser
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humano sofre reducoes em suas capacidades fisicas, como: forca,
perda de massa muscular, falta de equilibrio, sem contar com o
aparecimento de doencas decorrentes desse processo, como € o
caso da osteoporose.

Dessa forma é de grande importancia que se tenha um
treinamento de forca durante esse processo de envelhecimento,
de forma que retarde o aparecimento dessas doencas. Um
treinamento equilibrado deve conter também exercicios
aerobicos de baixo impacto e que estimulem o equilibrio e a
coordenacao, visando melhorar o padrao da marcha e assim,
reduzindo o risco de quedas (JACOB FILHO, 2006).

Dentro desse contexto, o exercicio fisico é definido como
um movimento corporal planejado, estruturado e repetitivo, cujo
objetivo é melhorar o condicionamento fisico, cabe enfatizar a
diferenca entre exercicio e atividade fisica, pois o primeiro pode
elevar o gasto energético além dos niveis de repouso, enquanto
que nem toda atividade fisica é um exercicio fisico (TEIXEIRA;
GUEDES JUNIOR, 2010).

As pesquisas apresentam um aumento significativo na
area da educacao fisica, voltadas para a promocao de saude
assim como na reabilitacao de idosos possuidores de limitacoes
em diversas areas de saade.

Segundo Farinatti (2008) e Pimentel et al. (2009) a
pratica constante de atividades fisicas e o desenvolvimento de
um programa de treinamento muscular consistente ajudam a

promover niao somente a saude fisica e mental, mas colaboram
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para uma mudanca de habitos e maior conscientizacio com
relacao a manutencao da satide e qualidade de vida.

Matsudo (2006) aponta que um programa de exercicios
com peso para idosos oferece beneficios importantes nao
somente com relacdo ao ganho de massa e forca muscular, mas
também no controle de doencas cronicas nao transmissiveis.
Para esse autor, o melhor programa para essa fase da vida, deve
incluir treinamento aerobico e de forca muscular e que, ainda
incorpore, exercicios especificos de flexibilidade e equilibrio
(NOGUEIRA; COELHO; SOUZA, 2012).

Almeida e Teixeira (2014) ressaltam que o treinamento de
forca no envelhecimento, nao s6 retarda o aparecimento de
patologias como melhora a capacidade fisica do individuo, tudo
isso através de um estilo de vida mais saudavel, fazendo com que
tenha o ganho de massa corporal, restabelecendo o equilibrio,
dessa forma ganhando mais autonomia nas atividades diarias.

Em um estudo realizado no Laboratério Resistido na
Universidade Estadual do Para, os pesquisadores chegaram a

seguinte conclusao:

Foi perceptivel a relacao entre o exercicio
resistido e o convivio social, visto que as
atividades em nosso laboratorio foram
realizadas em grupos. Ou seja, os beneficios
fisicos dos exercicios resistidos podem ser
excedidos para a relacao socio emocional [...]
por meio do relato dos idosos foram observados
diversos beneficios como: bem-estar, reducao de
dores, ganhos de forca muscular, melhora da
independéncia, além da reducao do cansaco e
desanimo (ALVES et al., 2018, p. 210).
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Em referéncia aos estudos acima citados, para os autores,
a relacao independéncia funcional e autoestima repercutem
diariamente na qualidade de vida. Outros pesquisadores
também reafirmam a importancia do fortalecimento muscular
para a mobilidade e equilibrio como elementos fundamentais
para a realizacao das atividades da vida diaria em idosos
(CHODZKO-ZAJKO et al., 2009; PETERSON et al., 2010).

Da alteridade em Levinas: um olhar para a

subjetividade do idoso

A antropologia cultural na contemporaneidade tem na
concepcao da alteridade o seu cerne, pois hoje dada a
complexidade social, constata- se a todo instante a necessidade
da convivéncia do ser em uma humanidade plural, a qual se
reconhece a partir de suas diferencas. O conceito de alteridade
entao remete ao confronto do diferente, daquilo que confere um
sentido distinto ao outro, daquele que é igual a mim, mas
primordialmente diferente de mim, daquilo que me permite
reconhecé-lo a partir de suas diferencas (LEVINAS, 1980).

Levinas (1980) é considerado o tedrico do encontro, pois
para ele a vida humana é marcada pelo encontro com o outro,
assim o homem estad sempre mantendo relacoes com outras
pessoas. A partir dessas relacoes é que a moral passa a ser
questionada e adquire sentido. Nesse encontro, o ser é

confrontado com o “rosto” do outro, com o radicalmente outro,
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ou seja, o rosto do outro conclama a percepcao do ser, de que ha
um ser “igual a mim”, porém diferente de mim, por ter outra
consciéncia.

Para Levinas “o rosto como epifania revela e expressa a
alteridade do outro. A partir da sua exterioridade, o rosto do
outro se exprime como revelacao, que na sua nudez é pentria”
(MELO, 2001, p. 22). Assim, falar do rosto pressupoe uma
abertura ética perante o outro, desse modo, o rosto nao pode ser
reduzido a um fenomeno fisico, pois ele convoca o ser a
estabelecer uma relacao para além do face a face, ou seja, de
alteridade.

Entao essa constatacao da consciéncia do outro implica
uma responsabilidade de um para com os outros. Assim, alguém
que esteja a margem da sociedade, excluido, esse é o outro ao
qual é exigida a responsabilidade pelo seu sofrimento, desse
modo, proximidade e responsabilidade, implicam em justica, no
sentido em que fazer esse julgamento pelo rosto do outro, busca
sempre corrigir a assimetria que existe entre diferentes.

Levinas (1980), em “Totalidade e Infinito”, acrescenta: “As
relacoes transcendentes conduzem ao outro”. Para esse teorico,
a alteridade é exercida por meio de um conjunto de experiéncias
que ocorrem ao longo de nossas vidas, como o sofrimento ou a
morte, oS quais nos permite reconhecer o desejo de transcender
a propria existéncia, e dessa forma, abrir-nos para o exterior,
para a verdadeira ética, a qual nos remete as figuras biblicas
como: o pobre, o 6rfao, o estrangeiro e a viuva; representados

hoje em nossa sociedade pelos individuos marginalizados ou
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estigmatizados onde no presente texto, estao representadas na
figura do idoso.

Dentro desse contexto, Levinas (1980, p.192) rememora
que “a transcendéncia nao € uma Otica, mas o primeiro gesto
ético”. Hoje a principal forma de inclusao das pessoas na
sociedade capitalista, ocorre através de sua capacidade de
consumir (SACEANU, 2005). Ainda sobre essa mesma oOtica,
também cabe revisitar as teses de Bauman (2008), sobre o
consumismo na pés-modernidade, onde ele declara que aquele
que se encontra a margem da ordem econémica mundial, torna-
se invisivel, nao sendo objeto de qualquer identificacao fato que
dificulta a subjetivacado do outro, a abertura ao outro, a
alteridade. Essa invisibilidade do outro depende do olhar do
sujeito que € capaz de sentenciar quem € ele e quem sao os outros
(SKLIAR, 2003).

O objetivo dessa reflexao é demonstrar, através da filosofia
da alteridade de Levinas, que na relacio com o idoso a categoria
cuidado esta diretamente relacionada a humanizacao, pois nela
torna-se evidente que a transcendéncia do rosto anula todo saber
objetivado, ou seja, pode- se adquirir um conhecimento técnico
sobre aspectos biologicos do idoso, mas jamais atingir um
conhecimento total sobre ele, considerando aspectos afetivos,
psicologicos e éticos, os quais implicam em assumir uma atitude
de respeito pelo outro, pressupondo uma abertura para o contato
e acolhimento do outro, baseado no reconhecimento da

alteridade dele.
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Entao, tal possibilidade de abertura proporciona um
campo de encontro intersubjetivo, no qual o idoso pode
expressar sua subjetividade. Assim para Levinas, o viver ético
seria essa constante possibilidade de abertura e afetacao pelo
outro. Cabe ressaltar ainda, que o processo de envelhecimento
ao produzir mudancas significativas na vida do individuo, deixa
além da possibilidade do exercicio da intersubjetividade, através
da alteridade, também, a abertura para que o idoso possa

vivenciar novas sociabilidades nessa fase do curso da vida.

Conclusao

O presente estudo teve por finalidade a investigacao de
dados na literatura nacional e internacional que estabelecesse
analise da relacao entre religiosidade/espiritualidade, praticas
corporais, bem-estar e alteridade, e como tais dimensoes
influenciam no processo de reintegracao social dos idosos.

Com relacao aos aspectos do envelhecimento humano, a
maioria das pesquisas apontam que tal processo tem uma
repercussao negativa na vida geral do idoso, pois na maioria dos
casos, esta associado a perdas em diferentes funcoes do corpo,
ocasionando limitacoes fisicas, sociais e psicolégicas que
mobilizam mecanismos de superacao e enfrentamento dessas
dificuldades para que o individuo tenha satde e bem-estar geral.

Aliado a tais elementos foram observados também, a
influéncia das relacoes sociais no que diz respeito a participacao

dos idosos nos grupos religiosos e de atividades fisicas. A partir
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dai podemos constatar que a religiosidade/espiritualidade, bem
como as atividades fisicas para os idosos, tém funcao integradora
de habitos e comportamentos que funcionam como estratégias
de enfrentamento das dificuldades visando a promocao e a
manutencao da satde fisica, mental e social.

Dentro desse contexto, para atender tais demandas tanto
na area da saude quanto na area social, torna-se imperiosa a
participacao das comunidades académicas no desenvolvimento
de projetos ou programas elaborados em parceria com diversas
instituicoes, no sentido de direcionar acoes de incentivo as
praticas de exercicios e/ou atividades fisicas, de recreacao e lazer
que possam efetivar politicas publicas que visem a satide integral
do idoso e qualidade de vida, inclusive com politicas de reducao
das consequéncias do processo de envelhecimento.

Considera-se ainda fundamental que o idoso possa
desenvolver mecanismos para superar as dificuldades
decorrentes das suas limitacoes, de suas incapacidades e de suas
perdas, considera- se também, imprescindivel a busca de
espacos onde tais individuos possam vivenciar outras relacoes
sociais, estabelecendo novos lacos, podendo assim, expressar
novos afetos e o compartilhamento de novos interesses para a

qualidade de vida saudavel.
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UMA ANALISE SOBRE O USO DE IMAGENS DO
CORPO FEMININO NAS REDES SOCIAIS DIGITAIS: O
CASO DO INSTAGRAM

Yasmin Estrela?

Introducao

O presente artigo buscou discutir o uso da imagem do corpo
feminino na rede social Instagram buscando trazer
questionamentos acerca da objetificacao da mulher nos espacos
sociodigitais. A partir de uma analise que discute o corpo a partir
de Foucault (1987, 2001) como um objeto de poder e controle
social que carrega processos sociais e simbolicos que o
representam dentro da sociedade, busca-se compreender o
corpo feminino como objeto de contemplacao e dominacao
masculina a partir de Bourdieu (2010), na realidade da ordem
social e a construcao da sua imagem até a sociedade
contemporanea.

A religiao possui um papel fundamental na definicao do ser
feminino a partir de imposicoes em que as mulheres deveriam
seguir como forma padrao de comportamento em que Ribeiro

(2000, p. 7) faz uma breve colocacio:

O Cristianismo tem essencialmente dois tipos
para representar todo o universo feminino.
Maria foi um exemplo Unico do seu tipo, ao

7 Licenciada em Geografia pela Universidade da Amazénia — UNAMA e Mestranda do Programa de Pds-
Graduagdo em Ciéncias da Religido da Universidade do Estado do Pard. E-mail: yasminsampaio98@gmail.com
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passo que as restantes mulheres sao
consideradas filhas de Eva. Maria tem um
estatuto singularizado, enquanto que Eva,
directamente implicada na desobediéncia
inerente ao Pecado Original, se afirma na sua
natureza pecaminosa por contraste a natureza
perfeita e inatingivel de Maria.

O enfoque nos parametros cristdos para definir o
comportamento feminino na sociedade, foi destacado pelo fato
da religiao crista ser fortemente presente cultura ocidental. Isto
nao implica em dizer e reduzir as desigualdades femininas ao
discurso teoldgico, visto que, a hierarquia sexual bem como
descreve Ribeiro (2000, p. 2) existe antes mesmo do surgimento

dos primeiros cristaos

E, por isso, necessario perceber que o proprio
contexto sociocultural tera influenciado, e
continuara decerto a influenciar, boa parte do
discurso oficial da Igreja, e das interpretacoes do
mesmo, no que diz respeito ao feminino.

A partir do avanco dos movimentos feministas e dos
estudos acerca do género, as mulheres passam a questionar o seu
papel dentro da sociedade e reforcam desconstruir o discurso de
papeis definidos a partir de géneros, no qual Bourdieu (2010)
questiona que a partir de diferencas anatomicas e bioldgicas
entre nos 6rgaos sexuais masculinos e femininos justificam-se a
distincoes sociais de género como naturais, sobretudo na divisao
social do trabalho. Neste sentido, com o surgimento das redes

sociais o publico feminino buscou denunciar intmeros
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acontecimentos que ocorrem diariamente com mulheres no
mundo todo como: estupros, assédios e agressoes, com o uso de
imagens do proprio corpo buscando também questionar os
padroes estéticos impostos pela sociedade contemporanea.
Entretanto a popularizacao do uso das imagens do corpo,
sejam nuas ou seminuas, acabam gerando outros
questionamentos acerca do publico que consome estas imagens
nas redes sociais, especificamente o Instagram. Portanto, este
artigo visa discutir com base na expressao de Debord (1997, p.
25), “a espetacularizacao da imagem” do corpo no Instagram,
buscando expor um discurso subversivo acerca de padroes, que,
no entanto, acabam por reforcar a invisibilidade social das

mulheres, constantemente objetificadas pelo pablico masculino.

O corpo como significacao social na sociedade

contemporianea

O corpo é dotado de significacOes sociais observadas a
partir de movimentos e deslocamentos presente no processo de
socializacao. Feminino e masculino sio discernidos dentro de
um sistema de padronizacao social binario que os difere por meio
de divisao de atividades criando um conjunto de dicotomias
homoélogas, em que Bourdieu (2010, p. 16) classifica como
“distribuicao de atividade dos sexos” a partir de classificacoes
arbitrarias socialmente construidas, concebidas como naturais e

inquestionaveis adquirindo um reconhecimento de legitimacao.
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O mundo social constroi o corpo como realidade
sexuada e como depositario de principios de
visao e de divisao sexualizantes. Esse programa
social de percepcao incorporada aplica-se a
todas as coisas do mundo e, antes de tudo, ao
proprio corpo, em sua realidade biologica: é ele
que constr6i a diferenca entre os sexos
biolégicos, conformando-a aos principios de
uma visao mitica do mundo, enraizada na
relacao arbitraria de dominacio dos homens
sobre as mulheres, ela mesma inscrita, com a
divisao do trabalho, na realidade da ordem
social (BOURDIEU, 2010, p. 18-20).

A vpartir das definicoes sociais estabelecidas entre
masculino e feminino, o corpo carrega processos simbolicos
trazendo marcas da cultura no qual Foucault (1987) o
compreende como um locus individualizado a partir das acoes de
poder e do controle social. A partir desta analise, Foucault (1987,
p. 118) identifica um processo em que o corpo da mulher foi
analisado como “saturado de sexualidade” sendo integrado ao
campo das praticas médicas e colocado em comunicacao
organica junto ao corpo social, devendo estar associado ao
espaco familiar e com a vida das criancas, encarregado de toda
responsabilidade biol6gico-moral que perpassa todo o periodo
da educacio. O corpo feminino é socializado de forma a conduzir
uma funcionalidade estritamente ligada a procriacao criando
uma funcionalidade conceptiva.

O corpo humano torna-se um elemento dotado de cultura
demonstrando a partir de elementos simboélicos o seu
pertencimento étnico. No entanto, a forma de socializacao do

corpo feminino deu-se de maneira em que a mulher foi
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condicionada as acoes masculinas em que “ela é uma elaboracao
da conduta masculina feita do ponto de vista dos homens e para
dar forma a sua conduta” (FOUCAULT, 2001, p. 24), motivo pelo
qual ha uma criacao de uma “pureza moral” do corpo feminino
em oculta-lo, sempre escondé-lo como forma de preservacao da
castidade e da moralidade do homem.

Desta forma, a imagem da mulher veiculada na sociedade e
ligada ao Cristianismo, torna-se um fator determinantes do
papel social e da identidade feminina a partir de construcoes
sociais na qual a religiao possui uma atribuicao preponderante,
veiculando imagens a partir de modelos de padroes que limitam
a sua visao das mulheres que se apresentam como ideais a serem

seguidos (RIBEIRO, 2000, p. 3-4).

Estas imagens sao reproduzidas e disseminadas
socialmente, de forma continua, integrando nao
sb as praticas sociais e os comportamentos face
a mulher, mas também a resposta das proprias
mulheres nas diversas situacoes em que se joga
a dominacao masculina. Estamos perante um
processo de interiorizacio destas imagens no
proprio eu feminino.

Com o movimento de secularizacao, uma nova perspectiva
acerca do ser humano ¢é discutida, no qual a imagem corporal é

forjada a partir das transformacoes sociais, em que:

o individualismo, como expressao ideolégica do
capitalismo industrial. Reforcar a
individualidade humana, percebendo de forma
mecanica o funcionamento corporal e cortando
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os vinculos com a percepcao da alma como fonte
energética (SILVA, 1999, p. 14).

Nas sociedades contemporaneas, a mulher recebe novas
atribuicoes, no qual o capitalismo se expande e utiliza imagens
que destacam a sexualidade, sobretudo do corpo feminino. O
consumo destas imagens a partir das midias vem se tornando um
grande elemento da objetificacao do corpo feminino gerando
conteddos que concebem estereétipos estéticos vendidos e
consumidos seja pelo publico feminino ou masculino, no qual o
conteddo para cada publico-alvo é categorizado de acordo como

cada um ir4 consumir as imagens.

De um passado de ocultamento do corpo e de
repressao a sexualidade, passou-se a valorizacao
do corpo nas relagoes sociais e, numa
importante revolucao dos costumes, a uma
profunda transformacao nos valores e praticas
referentes a sexualidade. Em nenhum outro
tempo o corpo teve tanta visibilidade nem foi
objeto de tanto interesse quanto hoje (BORGES,

2007, P 94).

Ha uma grande preocupacao em relacao a aparéncia e ao
visual que estabelece uma cultura do consumo centralizando
estes dois pontos, visto que o corpo toma um lugar central nas
sociedades contemporaneas articulando-se junto ao consumo
criando uma forma de interacao lucrativa corpo-mercadoria
(BORGES, 2007). Segundo a autora, a espetacularizacao do
corpo torna-se uma pré-condicao para as relagcOes sociais, no

qual o corpo faz parte do campo das representacoes midiaticas
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criando o esterebtipo do corpo ideal, que induz individuos a
rotinas de exercicios fisicos, procedimentos estéticos, para que
seja possivel a exposicao, sem qualquer limite, do corpo.

A midia formula estratégias que veiculam modelos
padronizados de corpos que induzem as pessoas, especialmente
o publico feminino, a alcancar o arquétipo do corpo das atrizes
ou modelos famosas, de capas de revistas - que sao
frequentemente editadas para cobrir as “imperfeicoes” - e mais
recentemente através de redes sociais como Facebook e

Instagram.

Basta um olhar para as capas de revistas nas
bancas de jornais para percebermos a enorme
quantidade de artigos, antncios, reportagens
chamando nossa atencao para os cuidados do
corpo. Beleza, sauide e juventude sao os prémios
a serem obtidos por quem seguir os conselhos
propostos: dietas, ginasticas, chas milagrosos,
cosméticos, lingerie. Esse discurso é veiculado
em todos os momentos: nas revistas, nos
jornais, na televisao, quase sempre dirigido ao
publico feminino, assediado continuamente
pelos modelos de beleza, na forma de top-
models, atrizes, rainhas de beleza (BORGES,

2007, P. 95).

As imagens do corpo feminino sao construidas a partir do
discurso visual no qual, h4 uma preocupacao com a imagem da
mulher como ser social em que a sua identidade é construida
com base no comportamento padronizado e apropriado ao que a
sociedade estabelece como “feminino”, como “ser mulher”. A

preocupacao com a aparéncia e como o corpo ira se apresentar
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diante da sociedade torna-se uma prioridade para uma mulher
pelo simples fato de sua existéncia ser fisicamente visivel e
socialmente invisivel tornando-se um objeto visual, de
“apreciacao” no qual “esta visibilidade permanente ¢é
interiorizada pela mulher como um trago constante do seu eu,
uma vez que a torna permanentemente autoconsciente do seu
corpo e da sua aparéncia face ao outro” (RIBEIRO, 2000, p. 2).

Se por um lado a sociedade estabelece critérios que
busquem alcancar o “ideal” de corpo feminino “socialmente
aceitavel”, a partir do crescimento do movimento feministas$,
alguns padroes foram questionados, entretanto, outros foram
criados e revelaram uma discussao ligada profundamente a
exposicao do corpo feminino como objeto de enfretamento
diante dos padroes estabelecidos utilizando como veiculo as
redes sociais, as quais uma sera destacada para discussio neste

artigo: o Instagram.

O corpo feminino nas redes sociais digitais: O

Instagram

Decerto as redes sociais tornaram-se um dos veiculos
comunicacionais mais utilizados na sociedade contemporanea
influenciando constantemente na rotina e no modo de vida dos
individuos, visto que, as redes sociais vinculam todos os tipos de
conteudo possiveis: desde noticias, até informacoes basicas de

coisas que fazem parte do nosso cotidiano como uma simples

8 Cf. SCOTT, J. Género: Uma categoria util de andlise histérica. Educ. Real., v. 15 n. 2. 1990. p.71-99.
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receita culinaria, transformando as relacoes sociais e mediando
os fluxos de informacoes que refletem nas praticas de consumo,
na construcao de informacoes que mediam as relacoes sociais
dos individuos.

A imagem é o elemento principal que media os objetos
veiculado nas redes sociais, em especifico na que estd sendo
discutida neste artigo, o Instagram. O Instagram é uma rede
social criada em 2010 onde é possivel editar as imagens
aplicando filtros, deixando-as com a aparéncia semelhante a
fotos tiradas por cameras analogicas, e compartilha-las com os

seus seguidores (PIRES, 2012, p. 28).

A principal diferenca entre os demais aplicativos
de captura de fotos é que o Instagram vincula a
captura ao compartilhamento da imagem
através de uma rede social propria, propondo a
fotografia como principio da interacao nessa
rede. Na rede do aplicativo é possivel seguir e ser
seguido por outros usudarios, curtir, comentar e
compartilhar as imagens.

O mediador de interacoes entre os individuos no Instagram
sao as imagens. O compartilhamento de fotos permite com que
haja uma interacao entre os sujeitos de acordo com o contetido a
ser seguido. Para uma maior aproximacao entre as pessoas e

conteudo, ainda ha o uso das hashtags:

As hashtags (do inglés, hash:# e tag: etiqueta)
possibilitam tanto identificar como agrupar
conteudos, facilitando pesquisas correlatas.
Basta colocar o simbolo # adiante de alguma



92

palavra-chave @ou frase e ela ira
automaticamente ser agrupada a todas as outras
similares utilizadas na plataforma (REIS, 2017,

p- 3).

Mediante a diversidade de informacOes veiculadas nas
midias sociais, é imprescindivel destacar que discussoes politicas
e sociais estao presentes nesses espacos digitais. O movimento
feminista recebeu uma grande repercussao nas redes sociais
quando passou a debater contetidos como assédio, estupro,
feminicidio e agressoes, tornando-se também um palco de
dentncias e exposicoes de relatos que ocorreram com diversas
mulheres no mundo e no Brasil utilizando diversas hashtags,
como é o caso publicado na revista HuffPost Brasil por Andréa
Martinelli de wuma das hashtags mais famosas:
#meuprimeiroassédio, surgindo em 2017 com os assédios que
uma participante do programa MasterChef Junior de apenas 12
anos sofreu de telespectadores do sexo masculino:

Durante o programa, comentarios como '"se tiver
consentimento é pedofilia?”, "com doze anos ela vai virar

AN

secretaria de filme pornd", "a culpa da pedofilia é dessa molecada

gostosa", "essa Valentina fazendo esses pratos: que vagabunda!"
foram feitos no Twitter, em sua maioria, por homens,
direcionados a participante (MARTINELLI, 2015, p. 17).

O exemplo da hashtag #meuprimeiroassedio expressa o
poder das redes sociais como palco de manifestacoes de diversos
géneros incluido movimentos sociais e politicos como o
feminismo colocando em pauta discussOes acerca de género,

feminilidade, maternidade, entre outros assuntos que envolvam
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o publico feminino. Entretanto, bem como coloca Bernardes
(2014, p. 3), 0 ambito do meio digital trabalha junto as estruturas
de processos

sociais e culturais e “ isso também acontece no que tange a
construcao da feminilidade, do “ser mulher” também nos
espacos digitais” (BERNARDES, 2014, p. 3). Segundo a autora,
ha um controle sobre o corpo feminino criado a partir de
normatizacoes a partir de praticas sociais que definem o que
consiste em ser mulher havendo um controle sobre qualquer
aspecto que fuja a esta normatizacao. Procurando questionar
este paradigma, o feminismo busca formas de questionamento
sobre essas questoes utilizando a imagem do corpo como forma

de mobilizacao:

Nessa otica, o feminismo contemporaneo busca
estratégias de confronto, usando, muitas vezes,
o corpo como uma das formas de mobilizacao,
especialmente no que tange questoes como
abuso, violéncia sexual ou de género
(BERNARDES, 2014, p. 3).

Inameros perfis de mulheres com contas no Instagram,
utilizam o corpo para comunicar algo, para expressar um desejo,
um manifesto que também sao visiveis a partir das mais variadas
hashtags, @ como: #meucorpominhasregras #nufemino
#juntassomosmaisfortes, que estao entre as mais utilizadas,
junto a imagens, fotografias normalmente de ensaios ou

espontanea em que as usuarias utilizam a tag para expressar algo
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a partir do corpo, e despertar algo a partir do olhar do usuario
que visualiza as imagens.

Em uma busca no site da rede social, utilizei a tag
#nufeminino para observar o contetido das imagens encontradas
e o modo como elas sao utilizadas pelas usuarias, que possuem
perfis publicos onde qualquer pessoa que possua uma conta no
Instagram pode ter acesso. A hashtag busca transmitir um
questionamento de padroes em relacao a uma regularizacao do
corpo feminino criado dentro de midia em que as imagens sao
frequentemente editadas criando um padrao de perfeicao a ser
alcancando pelas mulheres e pelo mercado, utilizando ensaios
fotograficos sem edicoes a partir de uma perspectiva artistica do
corpo como transcendente da natureza.

Segundo Canevacci (2009, p. 15) as imagens permitem uma
acao de comunicacio a partir do corpo que busca transmitir algo
segundo sua propria linguagem. As imagens do corpo feminino
que durante muito tempo foram omitidas, comunicam um
contexto e buscando enfatizar que “a sexualidade tem tanto a ver
com nossas crencas, ideologias e imaginacoes quanto com nosso
corpo fisico” (WEEKS, 1999, p. 36).

As imagens expoem frequentemente o corpo feminino a
partir da nudez, buscam comunicar um discurso subversivo em
que a mulher delimita a partir do seu espaco digital de acao
social, a sua liberdade, seja de padroes, estereotipos, seja para
criar contrapontos e questionamentos sobre o que foi

estabelecido acerca do género feminino, ou como instrumento
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antagbnico, expondo a violéncia em que as mulheres estao
sujeitas.

Entretanto, o discurso construido a partir da imagem do
corpo possui uma problematica em questdo relacionada a
espetacularizacao presente no Instagram, em que se criam
relacoes sociais entre individuos a partir do vasto uso de imagens
que expressam elementos em comum no qual se utilizam as
hashtags que agrupam os conteidos presentes nas imagens, a
qual esclarece Debord (1997, p. 14): “O espetaculo nao é um
conjunto de imagens, mas uma relacdo social entre pessoas,
mediatizada por imagens”.

As imagens criam um vinculo social que une os individuos
a uma causa em comum: a visibilidade da liberdade feminina
discutida a partir da perspectiva do feminismo. Entretanto,
Bernardes (2014) discute a partir dos estudos de Sarah Nelly, no
qual acredita que ha uma construcao da feminilidade na internet
havendo uma pornograficacao do feminismo no qual “Neely
acredita que h4a uma utopia da diminuicao das desigualdades de
género por meio da internet, uma vez que, o corporeo ganha cada

vez mais forca nos espacos online” (BERNARDES, 2014, p. 7-8).

O empoderamento, mascarado pela erotizacao,
desmistifica o discurso utépico inicial, segundo
Neely, de que a internet é um espaco sem limites
para questoes de género e menos vinculado as
distin¢des binarias. Para a autora, a internet
poderia (e pode) avancar para além da
representacio corporal na questio identitaria
mas, na realidade, a autorrepresentacao das

9 Tradug3o livre do termo Pornographication pela autora.
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mulheres online nao apaga o corpo. E, para além
disso, ha um controle de como o corpo é
representado, de forma que a feminilidade
representada seja aceitdvel na cultura
heterossexual masculina dominante.

De fato, ao utilizar o Instagram para analisar o que a autora
descreve como “feminilidade aceitavel”, percebe-se uma
padronizacao de elementos comum presentes em todas as
imagens que buscam visibilizar uma causa, no entanto, acabam
reforcando o corpo feminino como objeto de contemplacao, no
qual normalmente sao imagens de mulheres magras e em sua
maioria brancas, reforcando o estere6tipo de corpo “ideal” e
ocultando mulheres negras deste espaco sociodigital. Portanto,
essa forma de exposicao de imagens demonstra a racionalizacao
e ao mesmo tempo a fragilidade do sistema tornando-o abstrato
e antagonico no qual busca-se subverter uma problematica social
a partir da superficialidade presente na propria natureza

humana.

Onde o mundo real se converte em simples
imagens, estas simples imagens tornam-se seres
reais e motivacoes eficientes tipicas de um
comportamento hipnético. O espetaculo, como
tendéncia para fazer ver por diferentes
mediacoes especializadas o mundo que ja nao é
diretamente apreensivel, encontra-se
normalmente na visao o sentido humano
privilegiado que noutras épocas foi o tato; a
visao, o sentido mais abstrato, e o mais
mistificavel, corresponde a4  abstracao
generalizada da sociedade atual (DEBORD,

1997, p. 19).
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Ao utilizar uma imagem do corpo feminino nas redes
sociais, faz-se necessario o cuidado em observar se nao ha um
reforco daquilo que buscasse subverter tornando a imagem
feminina apenas um objeto fisico do discurso visual que se
transforma na midia e se apresenta sob outra realidade nas
representacoes midiaticas. O contetdo de imagens
compartilhadas hoje em contas no Instagram era ha dez ou
quinze anos atras veiculado em revistas que exploravam
demasiadamente o corpo feminino a partir do mercado
midiatico.

E possivel questionar: H4 alguma subversio em
compartilhar imagens que expoe o corpo feminino aos mais
diversos publicos (incluindo o publico masculino que consome
este tipo de conteado como forma de objetificacao), sejam elas
editadas ou nao, em relacao ao que o mercado midiatico vende
baseando-se nas tendéncias que o publico feminino ira
consumir? Assim como propoe Jacob (2014, p. 94): “a capa de
revista hoje é um perfil de Instagram, muitas vezes de um
anonimo ou de um famoso que construiu a fama no mundo da

Internet e nas redes sociais, mais especificamente”.

Consideracoes Finais

O objetivo deste trabalho nao é tecer uma critica em relacao
as fotografias compartilhadas nas redes sociais por mulheres,
sejam de corpos nus ou seminus. Mas questionar que a imagem

do corpo feminino ainda é uma forma de controle da sociedade
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que prioriza a mulher como elemento fisico presente na
sociedade no qual hia uma logica de mercado por tras da

espetacularizacao do corpo.

O corpo passa a ocupar um lugar central nas
sociedades contemporaneas, lugar esse que se
articula fortemente com o consumo: o corpo-
mercadoria. A partir da imagem do corpo toda
uma nova cultura do consumo se estabelece,
enfatizando a importancia da aparéncia e do
visual (BORGES, 2007, p. 94).

O corpo como descreve Foucault (1987, p. 117), esta preso
ao interior de poderes apertados sujeito a limitacoes, proibicoes
ou obrigacoes. Estamos sob a égide das sociedades de controle
no qual o grande exemplo disto sdo as redes sociais digitais e,
obviamente entre elas esta o Instagram, favorecendo o sistema
capitalista a partir de uma logica de compartilhamento de
informacoes que adequam o mercado ao que o publico torna
visivel, evidente, uma vez que o corpo feminino esta presente na
l6gica do consumo que alcanca ambos os géneros presentes na
sociedade. A representacao da mulher sofre modificacoes em
que, antes a mulher consumia diferentes contetidos que
tratavam de assuntos sempre voltados para o cuidado com a
aparéncia fisica e atualmente alguns desses contetidos se
resumem e encontram-se em redes sociais no qual alguns deles
carregam o discurso empoderamento esvaziado do sentido

politico e pautado no incentivo ao consumo.
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Na sociedade do hiperconsumo pontuada por
Lipovetsky (2007), o corpo existe também para
ser consumido e nao apenas para ser agente
mediador e transformador da comunicacao. O
consumo da-se em especial no caso do corpo
feminino, desrespeitado historica e
politicamente na imensa maioria das sociedades
patriarcais que se constituiram pelo mundo
(JACOB, 2014, p. 97).

Portanto o texto busca questionar a forma como a imagem
feminina é apresentada a partir de uma perspectiva de consumo
no qual o corpo torna-se a principal ferramenta de exposicao da
mulher. A guisa de conclusdo, busco pensar em possibilidades
para conceber a presenca feminina nas redes sociais digitais
dentro de uma perspectiva de distanciamento do sistema
capitalista o qual apropria-se do movimento feminista

enviesando para uma légica de consumo.
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RELIGIAO, MISTICA E LITERATURA: CAMINHOS
TECIDOS

Douglas Pereira e Silvat©

Introducao

E no contexto do debate entre religido, literatura e mistica
que este artigo aponta aproximacoes na construcao de estruturas
tedricas para analises literarias. Temas que outrora eram
percebidos como de exclusividade da religiao, como Deus, igreja
e os valores cristaos podem ser percebidos a partir de outras
perspectivas no seio de contos, romances, prosas e poesias, que
revelam formas de estar no mundo e geram pesquisas que
estabelecem aproximacoes possiveis, para um dialogo proficuo
entre os ditos saberes.

Na producao literaria a trama que envolve sentido religioso
é por si s6 uma provocacao a interpretacao com procedimentos
e métodos hermenéuticos, haja vista que a trama de sentido nao
se esgota de modo algum em tramas de fato, pois a hermenéutica
pode relativizar e/ou fossilizar ortodoxias religiosas e aproximar
religiado e ciéncia (JOSGRILBERG, 2001, p.17). Para tal
empreitada, considera-se uma revisao do estado da arte na
interface religido, mistica e literatura em Andrade (2009),

Oliveira e Biserra (2018), Carvalho (2012) e Brandao (2008).

10 Mestre em Ciéncias da Religido pelo Programa de Pés-graduacio da Universidade do Estado do Para (UEPA).
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Possibilidade de aproximacao: a relacio eu-tu em

Historias do rabi

Em “Martin Buber e o judaismo poético de Historias do
rabi”, Leo Agapejev de Andrade (2009) faz uma analise literaria
das narrativas hassidicas com base na filosofia do dialogo, do
proprio Buber. Essas narrativas eram fruto da convivéncia direta
entre os judeus, que se punham a narrar entre si, depois dos
servicos religiosos, historias referentes aos diversos mestres
hassidicos, os tzadikim (justos), e que teriam surgido nas vilas
judaicas da Europa Oriental dos séculos XVIII e XIX, oriundas
do hassidismo polonés.

O autor percebe na imaginacao poética, o solo fértil para a
criacao dessas historias, nas quais a Divindade é experienciada
na medida do possivel, e a partir desses pressupostos refaz um
percurso hermenéutico, “que liga a experiéncia intersubjetiva a
experiéncia poética, passando pela experiéncia com o sagrado”
(ANDRADE, 2009, p. 1), na obra Historias do rabi, de Martin
Buber, lancada em 1948 na Alemanha, com traducao brasileira,
em 1995.

Andrade (2009, p. 2) analisa como Buber narra historias
referentes ao Baal Schem Tov, O Bescht, considerado fundador
do Hassidismo polonés, no inicio do XVIII, que inicia sua
narrativa com o verbo contar (Conta-se), provavelmente para
indicar uma fonte oral ou a descricao de um fato recontado, e nao
vivido na presenca do narrador; outras vezes é apontada a

suposta fonte exata da histéria (O Maguid era discipulo do
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Bescht e Rabi Baruch era neto do Baal Shem Tov). Assim, por
meio de narrativas é contada a historia do Bescht.

O Bescht fora desacreditado na infancia como futuro
“homem de bem”, entretanto pesa a seu favor, que segundo a
lenda hassidica, o profeta Elias tenha falado ao pai do Bescht,
Eliezer, que este teria “um filho que haveria de iluminar os olhos
de Israel” (BUBER, 1995, p. 84, apud ANDRADE, 2009, p. 2); e
depois de se casar se revelou como sabio e ganhou seguidores
para si. A convivéncia entre esses seguidores gera mencoes a
natureza divina do Bescht, e devem ser compreendidas a luz do
espirito hassidico mais do que entendidas racionalmente, muitas
vezes se dao por acontecimentos ordinarios, que iluminados pela
santidade com que os revestiam seus discipulos, demonstram-se
como experiéncias unicas.

Andrade (2009, p. 2, 3) considera na esteira de Martin
Buber, que as narrativas hassidicas tratam de uma realidade
lendaria, entretanto a referéncia a fatos historicos estao
subordinadas a experiéncia hassidica com os designios divinos,
cuja origem encontra-se nos primordios do judaismo;
comumente tem-se nas narrativas hassidicas, a anedota, a
parabola, algumas fabulas e aforismas; as Historias do rabi tem
uma estrutura basica: uma indicacao de que se conta algo
ouvido, ou lido de outrem, seguida de uma citacao de algum texto
canonico e sua explanacao pelo tzadik (justo).

Para Andrade (2009) tal estrutura é perceptivel na historia
contada na referida obra, sobre uma contenda entre os Rabis
Itzhak de Vorki e Menachen Mendel de Kotzk sobre um trecho
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da Tora. “E que me tragam uma oferta alcada”, o trecho é do livro
do Exodo (25:2). O Rabi de Kotzk usou-a para justificar sua
reclusao ao Rabi de Vorki, que contrapds a seguinte resposta a

explanacao do Rabi de Kotzk:

A oferta alcada

Quando um judeu quiser seguir o caminho reto,
o caminho de Deus, entao deve aproveitar algo
de todos os seus semelhantes, manter relacoes
com cada um e acolher destas amizades o que for
possivel para o caminho divino. Existe, porém
uma restricdo. Nada aproveitard dos homens
que tém um coracao fechado, somente daquele
“cujo coracdo se mover voluntariamente”
[continuacao da citacao biblica acima referida]
(BUBER, 1995, p. 84 apud ANDRADE, 20009, p.
6).

O referido trecho expoe os motivos pelos quais nao se deve
viver recluso, considerando-se as relacoes humanas como um
caminho divino, desde que o Outro seja receptivo ao chamado a
relacao, de forma a se estabelecer de fato esse caminho divino. O
aforismo dito pelo Bescht, quase cem anos antes dos rabis de
Kotzk e de Vorki, resume em poucas palavras, a explanacao dos
mesmos: “Disse o Baal Schem a um de seus discipulos: _ O mais
infimo dos infimos que te possa ocorrer me € mais caro do que a
ti o teu unico filho” (BUBER, 1995, p. 115 apud ANDRADE,
2009, p. 6). Tal declaracio do Bescht é incondicional e
extremamente de lealdade ao seu discipulo e estao repletas de

sentido.
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O profundo conhecimento do Bescht de seu discipulo
demonstra haver entre eles, o didlogo surgido da relacao Eu-Tu;
o reconhecimento muatuo da amizade como um caminho para a
Divindade; “a relacao de afeto entre duas individualidades, a
qual é plena e verdadeira porque nao se baseia nem em uma
individualidade nem em outra, mas [...] na propria relacao
estabelecida pelo didlogo entre ambas” (ANDRADE, 2009, p. 6).
Essa relacido verdadeira nao pode ser parcial, mas sem reservas
e plena com a Divindade, lembra Andrade (2009, p. 7). Desse
modo, para Andrade as historias hassidicas continuam sendo
meios eficazes de se transmitir as mensagens e os caminhos,
através dos quais sao seguidos os designios divinos.

Percebe-se que a breve analise de Andrade (2009) reduz o
corpus hassidico buberiano, presente em Histoérias do rabi, ao
simples encontro entre mestre e discipulos, pelo pouco avanco
na abordagem teologica, que é parte essencial dos textos

canoOnicos judaicos.

Possibilidades de aproximacao: homo cordis

absconditus na mistica do coracao

Em “Homo Cordis Absconditus: a Mistica do Coracao nos
Relatos de um Peregrino Russo” (2018), Victor Hugo Pereira de
Oliveira e Wiliam Alves Biserra tem como objetivo a exposicao
da Mistica do Coracao na interface entre religiao e a literatura
russa, ao considerar a simbologia do coracao e seus principais

pressupostos, como o hesicasmo e a Philokalia, para investigar a
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maneira como a Mistica do Coracao reverbera no livro Relatos
de um Peregrino Russo escrito na Russia Imperial, na segunda
metade do século XIX, p.9o.

Oliveira e Biserra (2018, p. 90, 92) na esteira do teblogo
Tomaés Spidlik (1978), concordam que a mistica russa € composta
pela presenca da mistica do coracao, como uma espécie de
resposta ao racionalismo e iluminismo da Europa Ocidental que
veio a colocar o conhecimento espiritual no ambito do
irracionalismo; e que a mistica do coracdo esta fortemente
fundamentada na Philokalia e no hesicasmo. A Philokalia é
composta por diversos textos de autores da cristandade oriental
(ao longo de aproximadamente, 1000 anos) e compilada pelos
monges Macario de Corinto e Nicodemos da Montanha Santa, no
século XVIII. Ja o hesicasmo é a pratica meditativa da igreja de
tradicao bizantina, palavra que pode ser traduzida como a arte
da quietude. Desse modo, a espiritualidade ortodoxa russa teria
como ponto vital comum a oracao e a purificacao do coracao.

Oliveira e Biserra (2018, p. 94) seguindo nos passos de
Cunha (2015) e Bolting (1953) e Evdokimov (2011) a palavra
coracao da origem as palavras vontade, animo e coragem que
podem se desdobrar em alma, pensamento, razao, sentimento, e
juizo, entre outras, e desse modo, as diversas camadas de sentido
da palavra (coracao) nao fazem referéncia tao somente as
emocoes e afetos, mas também a razao e ao juizo e ressaltam
ainda, a necessidade da intuicao mistica, do intelecto e do
coracao; ademais, tanto a tradicao cristd ocidental quanto o

cristianismo oriental, referem-se ao coracao como receptaculo
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do sopro divino, lugar impregnado pelo halito de Deus, local
onde se espera que ocorra uma mudanca daquilo que se sente
por meio de um ato feito com consciéncia.

Além disso, por ser considerado o fundamento da alma, o
coracido pode se mostrar impuro havendo a necessidade de sua
purificacao através do método hesicasta (na meditacao
hesicasta, na Oraciao do Coracao). Andrade ainda nos passos de
Evdokimov (2011) aponta que entrada nas profundidades do
coracao humano, pressupoe que esse nao pode ser meramente
reduzido a dimensao afetiva e sentimental, pois é o local onde
todas as dimensoes da pessoa podem vir a ser integradas, ou seja,
“o seu alicerce transcendente, estaria presente no mais profundo
do seu coracao, e sendo assim, o Deus Absconditus estaria
ressoando no Homo Absconditus” (Oliveira e Biserra (2018, p.
100) e desse modo, a uniao mistica aconteceria no coracao
unificado ao intelecto, fortalecido pelos exercicios espirituais do

hesicasmo:

O intelecto, portanto, como uma espécie de
guarda do coracao. A custddia do coracao, que é
tao cara aos hesicastas, ganharia contornos mais
fortes através da constante vigilancia do coracao
feita pelo intelecto iluminado pela luz divina
através da constante Invocacao do Nome de
Jesus (CLEMENT, 1992, p. 204 apud
OLIVEIRA; BISERRA, 2018, p. 100).

A partir desses pressupostos, Oliveira e Biserra consideram

a possibilidade de o Peregrino Russo dos Relatos esta em busca
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da maneira de descer até o seu proprio coracao enquanto

perambula pelas vastidoes da Sibéria:

Escrito por um peregrino russo anénimo, tal
livro conta, de forma autobiografica, as quase
interminaveis perambulacoes do Peregrino
Russo desde que ele conhecera a oracao
incessante. O livro apoia-se em diversas citacoes
da Philokalia e procura expor, de forma
compactada, os pressupostos do hesicasmo. A
presenca de um Staretz [anciao], a participacao
na Divina Liturgia, a Oracao do Coracao e alguns
dos fendmenos misticos decorrentes da pratica
do hesicasmo estao [todos] presentes na historia
do Peregrino Russo (OLIVEIRA; BISERRA,
2018, p. 102).

Os Relatos apresentam o Peregrino Russo narrando sua
historia a seu pai espiritual. O Peregrino percorre as imensidoes
da Sibéria, em busca dos principais espacos sagrados da
cristandade tendo como fiel companhia um exemplar da Biblia,
um exemplar da Philokalia, um Komboskini (rosario tipico da
tradicao crista oriental) e um cajado.

No primeiro relato o Peregrino se encontra com o anciao e
relata ao mesmo, sua experiéncia de inquietacao com o convite a
oracao incessante feita pelo Apostolo Sao Paulo aos
Tessalonicenses. “A sua busca durou cerca de um ano até que
encontrou este staretz, que era um velho sabio bastante
experimentado na vida espiritual” (OLIVEIRA; BISERRA, 2018,
p. 103). O anciao diz que é dificil falar sobre a oracao incessante,
porque ela pede um saber mistico, o hesicasmo, que tem como

cerne, a mistica do coracao. Entao, 1é um trecho da Philokalia:
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[...] imagine que esta olhando para dentro do seu
coracdo, faca sua mente, ou seja, seus
pensamentos, passar da sua cabeca ao seu
coracao, e recebe de seu Staretz um Komboskini
para auxiliar em sua pratica do hesicasmo, ou
seja, na repeticao incessante da prece: “Senhor
Jesus Cristo tenha piedade de mim” (ANONIMO
DO SECULO XIX, 2008, p. 42 apud OLIVEIRA;
BISERRA, 2018, p. 103).

O Peregrino Russo comeca a praticar este exercicio, que
aponta para uniao entre mente e coracao e so6 depois disso, ele
recebe um Komboskini para auxilia-lo na repeticao da prece, que
tem por objetivo ficar inscrita no ritmo vital do Peregrino Russo.
Segundo Oliveira e Biserra (2018, p. 104) sao perceptiveis que no
comeco esta pratica lhe era bastante custosa e lhe causava
bastante fadiga, por causa das repeticoes, até que passou a sentir
uma crescente facilidade com as repeticoes, e assim acontece a
purificacdo do coracdo do Peregrino, através da pratica do
hesicasmo, ou seja, a oracao de Jesus agia através da purgacao
do coracao de todas as impurezas advindas das ressonancias do
pecado.

Ademais, o Peregrino relata que comecara a perceber que a
oracao passara do nivel vocal para o ritmo das batidas de seu

coracao:

Decorrido algum tempo, senti que a propria
oracao passava dos meus labios ao meu coracao,
ou seja, as batidas do meu coracao comecavam a
recitar por si sO as palavras da oracao. [...] Parei
de pronunciar a oracao com meus labios e passei
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a escutar com atencao o que dizia meu coragao;
(ANONIMO DO SECULO XIX, 2008, p. 51-52
apud OLIVEIRA; BISERRA 2018, p. 105).

Oliveira e Biserra (2018, p. 106) na esteira de Tomberg
(1989) parecem ver nesse relato a concentracao sem esforco que
transforma o jugo das repeticoes em fardo suave e leve, na
tranquilidade do siléncio e do automatismo do intelecto e da
imaginacao, assim a quietude, que € o verdadeiro siléncio foi
conquistado na pratica do hesicasmo, e tal pratica meditativa
tornou-se tao natural quanto sua respiracao e, as batidas de seu
coracao.

Para Oliveira e Biserra (2018, p. 110), o Peregrino Russo
chega ao entendimento que aparecem sob trés formas, nos
efeitos da Oracao do Coracao: no espirito, nos sentidos e na
inteligéncia. No espirito aparece a sensacao da calma, a
experiéncia do amor de Deus e a pureza da mente. Nos sentidos
a sensacao de leveza, de ardor no coracao e o vigor vital. E na
inteligéncia a iluminacao da mente, a compreensao dos textos da
Sagrada Escritura e a compreensao do sistema de simbolos do
mundo. Assim, Oliveira e Biserra reforcam em Homo Cordis
Absconditus a noc¢ao de coracao, nos Relatos de um Peregrino
Russo para além da nocio de emotividade e afetividade, o local
mesmo, onde todas as dimensoes da pessoa humana se
encontram inclusive, o proprio encontro entre a pessoa e Deus.

Por fim, para Oliveira e Biserra (2018, p. 112, 113) as
principais caracteristicas da mistica crista ortodoxa russa estao

presentes, a saber, a participacao na Divina Liturgia, presenca de
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um Staretz, a leitura intensa das Sagradas Escrituras, o estudo
aplicado da Philokalia e a pratica do hesicasmo com o auxilio de
um komboskini.

Possibilidades de aproximacao: a poesia da mistica e a

mistica da poesia

Vinicius Mariano de Carvalho em “A poesia da mistica e a
mistica da poesia” (2012), parte do pressuposto que a poesia
possui a capacidade de superar a linguagem desvelando o que
estdi além da linguagem, ou seja, transcendendo-a e
potencializando-a para expressar o sagrado. Para embasar seu
roteiro entre poesia e mistica, traca um percurso hermenéutico a
partir de Heidegger e sua teoria sobre a esséncia da poesia.

Segundo Carvalho (2012, p. 56) Heidegger fornece
subsidios a compreensao da poesia como resultado da
linguagem, indo além dela. A linguagem objetificada diz respeito
ao acontecer da historia e do mundo, diz respeito ao dizivel e se
preocupa em demonstrar a verdade. Ja o acontecer poético da
verdade nao se prende ao carater objetivo da linguagem, pois a
poesia desobjetifica a linguagem, é um acontecer poético da
linguagem, um dizer projetante que esta em constante devir e diz
respeito ao indizivel, um conceito de verdade diferente da
verdade regrada pelos critérios de verificacao, é verdade
manifestacao, no sentido de deixar ser o que se mostra,
proporcionando a revelacao do ser, que no interior da linguagem

confere a poesia o lugar de fundadora da verdade, ou seja, a
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esséncia da poesia desvela que a realidade da verdade do homem
é poética.

A fonte desta arbitrariedade e aparente inadequacao da
linguagem é devedora a sua relativa autonomia na ruptura entre
a palavra e a realidade que pode ser interpretada como ponte

entre a poesia e a mistica, pois permite ao poeta:

[...] criar sua propria légica da linguagem, um
tipo de logica magica, elaborada para
restabelecer a conexao entre o texto e a fluida e
evasiva realidade externa a linguagem. [...] é
como Sse o poeta, como o magico, ou como o
mistico, dispusesse de um conhecimento
daquilo que nao se sabe, um tipo de
conhecimento negativo, um tipo de consciéncia
que, esvaziando-se das possibilidades positivas,
atinge uma percepcao daquilo que, apesar de
estar para além da trama das palavras
articuladas racionalmente, permite-se realizar
apenas na linguagem mesma. Por essa razao é
que a poesia se torna um dos tipos de linguagem
mais apropriada para falar da experiéncia
mistica (CARVALHO, 2012, p. 58).

Para Carvalho (2012) é essa desvinculacaio do par
significado/significante que aproxima a poesia do discurso
religioso apofatico da Teologia Negativa e da mistica, tendo em
vista que nao é possivel expressar em termos propositivos a
experiéncia mistica, pois tal tentativa incorreria em destrui-la
enquanto possibilidade, retirando-lhe toda a sacralidade, todo
carater oculto que implica seu aspecto poético e permite que se
va além das obrigacoes formais impostas pela lingua, suas

convencoes gramaticais (género, niamero, tempo etc.) e seu
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poder formalizador. A partir desses pressupostos, Carvalho
(2012) analisa varios poemas, dentre esses destaco seu estudo,
sobre o Cantico Espiritual de Sao Joao da Cruz (1542-1591) e
suas consideracoes sobre mistica, poesia e teologia apofatica,
especificamente nos fragmentos Noche Oscura e Coplas hechas
sobre um éxtasis de harta contemplacién; abaixo um fragmento

desse ultimo:

Yo no supe donde entraba,

pero cuando alli me vi, sin saber donde me
estaba,

grandes cosas entendi;

[...] que me quedé no sabiendo, toda sciencia
trascendiendo

[...] Y es de tan alta excelencia aqueste summo
saber,

que no hay faculdad ni sciencia

que le puedan emprender;

quien se supiere vencer

con un no saber sabiendo,

toda sciencia transcendiendo

(JOAO DA CRUZ, 1990, p. 38-42 apud
CARVALHO, 2012, p. 60-61).

Carvalho (2012, p. 59, 61) percebe na analise de Coplas
hechas sobre um éxtasis de harta contemplacion certas
concepcoes que sao inexplicaveis no contexto da ortodoxia
catOlica e que indicam uma heterodoxia tanto teol6gica quanto
poética; uma possibilidade de expressao da auséncia de
significado transcendental, que va além da negacao da expressao
da presenca como auséncia; alternancia entre o apreendido e o

ausente, onde o poema se torna veiculo interpretativo da
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experiéncia mistica; a limitacdo da expressao acarreta uma
ruptura poética com a ortodoxia da escritura e fala da
experiéncia mistica apofaticamente, um saber nao sabendo, um
“nao isso”, pondo em questao a falta de uma relacao fixa entre
significado/significante em termos misticos com total falta de
relacao entre a palavra e a realidade transcendental que esta
além da palavra escrita.

Esse inefavel segundo Carvalho (2012, p. 62) conduz a
aporia do discurso. A dificuldade efetiva de uma conclusao que
conduza a um raciocinio é porque o escritor mistico quer dizer
no seu texto algo que escapa a qualquer leitura convencional. A
questao inerente ao inefavel esta no fato que reside para além
dos nomes, ou seja, nao pode ser definido como inefavel, é
principio do ser e do nao-ser, linguagem que se dirige ao espaco
fora da linguagem, sem conclusdes ou finalizacoes, onde cada
proposicao corrige a anterior sem alcancar uma definicao, sem
se esgotar, mas nao se limita a isso, vai além de qualquer
possibilidade de racionalizacio ou delimitacao de seu objeto e
consequentemente aproxima a mistica da teologia negativa, pois
ambas utilizam o discurso apofatico para falar da experiéncia
com o divino, que escapa ao conhecimento humano.

Carvalho (2012, p. 62) seguindo nos passos de McGinn
(2002) considera que a linguagem humana na perspectiva
ortodoxa nao alcanca o insondavel siléncio divino, pois Deus é
irrepresentavel. O adjetivo mystigés aponta para o misterioso,
alegorico e figurado, onde a escritura mistica € meio e tentativa

de trazer Deus para dentro da linguagem, mas mantendo-o
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sempre fora de seu alcance, linguagem com caracteristica
poética, com propriedade de esvaziar-se na propria escrita e
encontrar neste esvaziamento sua capacidade de expressiao da
experiéncia com o transcendente, processo tipicamente
apofatico, alegoria do inefavel, que torna possivel pensar a
escrita mistica com a teologia apofatica.

Em outro poema de seus Canticos, Noche Oscura a
presenca de metaforas negativas, jA mesmo no titulo, € recurso

forte:

En una noche obscura,

Con ansias, en amores inflamada,
iOh dichosa ventura!,

sali sin ser notada,

estando ya mi casa sosegada.
Ascuras y segura

Por la secreta escala, disfrazada,
iOh dichosa ventura!,

a escuras y en celada,

estando ya mi casa sosegada.
(JOAO DA CRUZ, 1990, p. 32 apud
CARVALHO, 2012, p. 67).

Para Carvalho (2012, p. 68) no poema acima se percebe
termos caracteristicos dessas metaforas, noche obscura,
ascuras, secreta escala, disfrazada, escura, en celada; notam-
se também os oximoros, no verso primeiro da segunda estrofe. O
escuro é imagem comum para o desconhecido e inseguro, mas o
poeta opOe contra essa logica, o seguro. Também os versos con

ansias, en amores inflamada e estando ya mi casa sosegada
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exibem a presenca de duas imagens liminares, da exaltacao até
se inflamar e do recolhimento total na casa sossegada.

As contribuicoes de Carvalho (2012) para o didlogo religiao,
mistica e literatura nao estao somente na apreciacao religiosa
dos poemas analisados em sua pesquisa, em seu eixo-teologico
de carater apofatico, mas também em seu avanco na analise do
literario presente nos mesmos poemas. Para o autor, a
experiéncia mistica e a poesia se unem de maneira que nao se
podem separar (na constatacido de oximoros ou paradoxos,
negacoes explicitas ou apofaticas), e sao caracteristicas do texto
mistico, que associadas com formas reconhecidas de poesias sdao
discursos mais afeito a experiéncia do mistico com o
transcendente, ou seja, a presenca desses elementos aproxima
poesia e mistica e configura-se em poética mistica.

Tendo discorrido sobre o percurso hermenéutico de
Carvalho (2012) faz-se necessario avancar para a apreciacao de
uma estrutura teérico metodologica, na interface religiao e
literatura, que o professor Eli Brandao articula de modo muito

particular.

Hermenéutica transtexto-discursiva em Ritual de

Danacgao, de Gilvan Lemos

Brandao (2008, p. 95, 97) desenvolve um percurso tematico
interpretativo que ousou chamar de hermenéutica transtexto-
discursiva, que permite a analise religiosa da presenca dos

textos, ditos sagrados, no seio de textos literarios, livre das
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amarras da tradicao judaico-cristas, apontando concordancias e
discordancias em relacao a essas interpretacoes em “Resignacao
de J6 em Ritual de Danacado, de Gilvan Lemos” Trata-se de um
drama urbano contemporaneo, ocorrido na cidade do Recife,
presente na obra “A era dos besouros”. Brandao parte da teoria
da transtextualidade, concepcao palimpséstica de Gérard

Genette. De acordo com Genette (2006, p. 12):

Um palimpsesto € um pergaminho cuja primeira
inscricao foi raspada para se tracar outra, que
nao a esconde de fato, de modo que se pode lé-la
por transparéncia, o antigo sob o novo. Assim,
no sentido figurado, entenderemos por
palimpsestos (mais literalmente hipertextos),
todas as obras derivadas de uma obra anterior,
por transformacao ou por imitacio. [...] Entendo
por hipertextualidade toda relacio que une um
texto B (que chamarei hipertexto), a um texto
anterior A (que, naturalmente, chamarei
hipotexto), do qual ele brota de uma forma que
nao € a do comentario.

Para Brandao (2008, p. 98) é possivel identificar, assim, o
texto de origem (hipotexto), que sofreu o processo de
transformacao gerando outro texto (hipertexto), e avancar a
analise de elementos que dao significados aos discursos
presentes em uma obra literaria, mas niao por uma operacao de
mera repeticao e sim por um processo criativo e dialogicamente
critico, apontando a interdiscursividade com percursos
tematicos e/ou figurativos que constituem uma heterogeneidade
que revela identidade e diferencas; e percepcao do tema da

resignacao estd aliada a tarefa de apontar a teologia crist3,
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presente na estoria criada por Gilvan Lemos e, por conseguinte

identificar possiveis relacoes da novela com o livro de J6, da
Biblia:

A novela [...] narra a estoria de Simao Pedro,
homem [...] que morava num s6tao de um
sobradinho [...] com sua mulher, Laura e seus
filhos, Maria, Geraldo, Jonas e Letinha. [...] era
pobre, bem dizer miseravel. Hoje, nao se gabava,
mas tinha mulher e filhos, um teto, trés refeicoes
diarias. [...] era homem temente a Deus
(BRANDAO, 2008, p. 99).

[J4 Maraj6, amigo de Simao Pedro] lhe diz: - O
pobre [...] se disser que ta infeliz, Deus acha
pouco e manda mais infelicidade pra cima dele
(LEMOS, 2006, p. 26 apud BRANDAO, 2008, p.
101).

[...] como também ocorreu no caso de Jo, os
males foram se manifestando implacavelmente.
Maria, sua filha, fugiu para o Rio de Janeiro com
estranhos, depois do carnaval, e dela ninguém
mais soube noticia; Geraldo morreu num
acidente de carro quando retornava da Nova
Jerusalém, onde fora assistir ao drama da
Paixao de Cristo; seu filho Jonas envolveu-se
com traficantes de drogas e foi morto como
queima de arquivo; sua mulher, Laura, morreu
de cancer, depois de muito sofrimento; e sua
cacula, Letinha, foi encontrada morta debaixo
do viaduto, depois de ser estuprada. [...] o
silencio da noite é quebrado por um grito
revelador, (BRANDAO, 2008, p. 102).

- Mas meu Deus, eu nao sou Jo! (LEMOS 2006,
p. 42 apud BRANDAO, 2008, p. 103).

O grito de Simao Pedro calou. Ele sai dali e
encontra no caminho um palanque armado. Era
um comicio [...] aguardavam o orador principal,
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o candidato a governador do Estado. [...] a
resignacao de Simao Pedro, em sua plenitude, se
transmudara em revolta e agressividade [...]
contra aquele que passa a ser identificado como
o causador de todos os males, o politico, o
simbolo do governo. Enfia-lhe mortalmente
uma faca na barriga. Os segurancas
imediatamente, a queima roupa, liquidam
Simao Pedro.

- Nasceu nu, pobre e sem nada, e nu morre (JO,
1,21).

Segundo Brandao (2008) uma leitura prévia do texto de
Lemos é suficiente para que o leitor faca uma conjectura
palimpséstica entre a estoria de Simao Pedro e a estoria de J6 da
Biblia. Também, o grito do personagem remete ao JO, que em
intenso desespero, depois de perder suas posses, sua saude e sua

familia, gritara também. Diz o texto biblico:

Pereca o dia em que nasci, a noite em que se
disse: um menino foi concebido! Esse dia, que se
torne trevas, que Deus do alto nao se ocupe dele,
que sobre ele nao brilhe a luz! [...] Porque Deus
nao fechou a porta do ventre para esconder a
minha vista tanta miséria. Porque eu nao morri
ao deixar o ventre materno ou pereci ao sair das
entranhas? (Jo, 3,3-4,10).

Brandao (2008) identifica o tema da resignacao no Ritual
de Danacdo e o livro de J6 como sendo seu hipotexto e procede
a todo um percurso hermenéutico nessa relacao hipertextual,
pois na esteira de Ricoeur (1978 e 1995) reconhece também, que
ha uma relacdo contratual do leitor por causa de um pré-

conhecimento dos textos envolvidos e por uma determinada



121

interpretacio do fato e, é esse dado que se constituli no
fundamento da hermenéutica transtexto-discursiva, porque a
relacido contratual entre os textos cria possibilidades para

compreensao semantica dos mesmos.

J6: cumulo de posses; aposta do Diabo; privacao
de tudo e miséria geral; acusacao dos amigos;
siléncio e grito de desespero; revolta contra os
discursos dos amigos; como no inicio, cimulo de
posses e de filhos. Simao Pedro: cimulo e falta
de posses; aposta do amigo; privacao de tudo e
miséria geral; acusacao do amigo; siléncio e
grito de desespero; revolta contra o
representante do governo; como no inicio,
ctmulo de miséria (BRANDAO, 2008, p. 104).

Para Brandao (2008) a anélise de uma obra literaria a partir
da hermenéutica transtexto-discursiva torna possivel
conjecturar, nos textos analisados, concordancias e
discordancias em suas interpretacoes e privilegiar a polissemia

de sentido dos mesmos:

A resignacao de Simao Pedro [...] aparece
relacionada a paciéncia, encontrando eco em
uma interpretacao crista relativa a atitude de Jo
em seu sofrimento. Mas se observarmos bem o
texto de J6 da Biblia, constataremos que ele nao
foi paciente coisa nenhuma. J6 foi sim, diante de
Deus e dos seus amigos, um questionador de sua
condicao. Por um momento parece se resignar,
mas em seguida revolta-se e mantém uma
atitude contestadora, através da qual reclama da
justica de Deus que, em face de sua inocéncia,
apresenta-se como injustica. E provavel que esta
interpretacao crista da atitude de JO esteja
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menos referenciada ao texto da Biblia do que a
necessidade de atribuir ao patriarca biblico um
fruto do espirito (paciéncia), conforme relacao
de frutos do espirito registrada na Carta de
Paulo aos Géalatas. Seja como for, percebe-se
tanto em Simao quanto em J6 que, em face da
injustica e da dor mais profunda, a resignacao
encontra o seu limite e se transmuda em revolta
(BRANDAO, 2008, p. 104,105).

Brandao (2008) ao identificar o percurso tematico da
resignacao de Simao Pedro, reflete também sobre quais teologias
estariam implicitas em suas atitudes passivas diante do
sofrimento, pois constata que a mesma estd relacionada a
motivos da fé teoldgica crista tradicional, mas que desvela uma
interpretacao livre de suas visOes cristalizadoras e permite
identificar o preceito teoldgico que permeou toda a obra e o livro
de J6 seu género literario: o da indagacao sobre a causa do

sofrimento do justo. Nas duas obras, Deus fica sob juizo,

[...] mas J6 da Biblia recebe riqueza ainda maior
do que a que possuia e Simao Pedro recebe
miséria ainda maior do que a que possuia,
perdendo, até sua vida. Mas nesta identidade,
uma diferenca que toca o limite entre dois
géneros se ressalta: JO é um épico e Ritual de
Danacao é um drama tragico. O palimpsesto esta
aberto as diversas interpretacoes. A novela
Ritual de Danacao dissimula as marcas textuais
e discursivas do hipotexto do Livro de Jo,
revelando um hipertexto carregado de sentidos,
dentre os quais o teoldgico que ja se prenuncia
politico. (BRANDAO, 2008, p. 105).
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A aplicabilidade da hermenéutica transtexto-discursiva, de
Brandao (2008) a analise da novela do escritor pernambucano
mostrou-se eficiente. Reflete sobre a dimensao religiosa e
literaria implicita em Ritual de Danacdo, e demonstra novos
sentidos nas atitudes de Simao Pedro e do personagem Jo, dos

textos biblicos sem as amarras da teologia crista tradicional.

Conclusao

Percebe-se nas analises de Andrade (2009), Oliveira e
Biserra (2018), Carvalho (2012) e Brandao (2008), que mesmo
tecendo diferentes percursos hermenéuticos descortinam a
impossibilidade de se estabelecer fronteiras muito rigidas entre
religiao, literatura e mistica; e que os textos literarios podem
estar abertos a novas dimensoes de sentido, mesmo quando em

dialogo com os textos, ditos sagrados, da tradicao judaico-crista.
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A VIOLENCIA SOFRIDA PELA ADOLESCENTE DE
ABAETETUBA NA PERSPECTIVA DE EMMANUEL
LEVINAS: O AGIR ETICO CONTRARIO AO MAL

Isabel Cristina das Neves Oliveira?

Autorizado por Marlene Bérgamo.

Introducao

Ha 12 anos, quando ainda nao haviam de forma tao
massificada os aplicativos de mensagens instantaneos, as redes
sociais e os smartphones, em que situacoes, fotos, videos e
imagens “viralizam” instantaneamente no mundo inteiro, com
milhOes e até bilhoes de visualizacoes, ocorreu no Estado do
Para, no municipio de Abaetetuba, um epis6dio que, mesmo sem
toda essa realidade virtual, chamaria a atencio da midia do

mundo inteiro para uma menina de 15 anos.

11 Mestre em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Para - UFPA; Graduada em Direito pela Universidade
da Amazonia (2000); Graduada em Licenciatura em Lingua e Literatura Inglesa pela UFPA (1996);
Especializagdo em Metodologia do Ensino da Lingua Portuguesa UNINTER — IBPEX (2003); Especializagdo em
Policia Comunitaria pela universidade Sul de Santa Catarina (2009); Especializagdo em Sociedade e Seguranga
Publica pela UFPA (2010).
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Em 21 de outubro de 2007, uma adolescente de 15 anos foi
presa e colocada em uma cela com aproximadamente 20
homens, por cerca de 30 dias, na cidade de Abaetetuba: “Ela
tinha 15 anos quando passou 26 dias presa com cerca de 30
homens em uma cadeia em Abaetetuba no Para” (BERTOLINI,
2016, p. 1).

Durante esse tempo, a adolescente foi abusada sexualmente
diariamente pelos presos que se encontravam na mesma cela que
ela: “Ela era obrigada, todos os dias, exceto as quintas-feiras
quando os presos recebiam a visita de familiares, a fazer sexo
com os detentos em troca de comida” (CAVALCANTI, 2017, p.
10).

Mesmo agora, passados 12 anos do ocorrido, ao ser
sabatinado pelo Senado Federal para provar estar apto para
ocupar o cargo de Procurador Geral da Republica, no dia 25 de
setembro de 2019, o Procurador Geral, Augusto Aras, aprovado
para um exercicio de dois anos, citou o caso da adolescente
“presa em uma cela no Pard com mais de vinte homens”
(SABATINA ..., 2019). O questionamento ao entido futuro
Procurador Geral da Republica, teve a finalidade de conhecer o
seu pensamento sobre a chamada “Lei Contra Crimes de Abuso
de Autoridade” (BRASIL, 2019), naqueles dias em vias de ser
aprovada.

Em seu texto, a referida Lei, promulgada em 5 de setembro
de 2019, apresenta em um dos seus artigos, podemos dizer que
uma possivel consequéncia da situacao ocorrida em Abaetetuba,

nunca antes destacada em nosso sistema normativo: “Artigo 21:



127

Manter presos de ambos os sexos na mesma cela ou espaco de
confinamento”.

A intencao deste artigo € debater a trajetoria da barbarie
sofrida pela adolescente no municipio de Abaetetuba no Estado
do Para a partir da analise que Levinas realiza para a nocao de
justica, de amor com a percepcao do conceito de Rosto e do
Outro, buscando perceber a dimensdao da obrigacdo ética e
humana na condicao do tratamento direcionado a ela, em nao a
considerar com uma atitude minima de caridade, de
responsabilidade pelo Outro, e mesmo de direitos a serem
levados em conta, “A responsabilidade pelo préximo é, sem
divida, o nome grave que se chama amor do préximo, amor sem
Eros, caridade, amor em que o momento passional, o amor sem
concupiscéncia” (LEVINAS, 1986, p.143).

Em sua reflexdo sobre o rosto, Levinas transcende o
conceito semantico de Rosto, pois “o rosto nao é, pois, cor dos
olhos, forma de nariz, um outro sentido para Rosto, baseado na
“[...] filosofia do didlogo e das relacoes fundamentais Eu — Tu e
Eu — Isso [...]” (MENDONCA, 2011, p. 55).

A concepcao de Rosto em Levinas sugere, na analise de
Mendonca (2011, p. 45) que, ao ser colocada em uma cela com
homens pelos agentes e policiais, ocorreu a relacao “Eu — Isso,

pois a relacao Eu — Tu pressupoe compaixao”:

[...] o rosto é o modo irredutivel segundo o qual
o ser pode se apresentar em sua identidade. As
coisas, € 0 que nao se apresenta jamais
pessoalmente e, no fim das contas, nao tem
identidade. A coisa se aplica a violéncia. Ela as
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dispoOe, ela as alcanca. As coisas se dao como
presa, elas nao oferecem o rosto. Sao seres sem
Rosto.” (LEVINAS, 1976 apud MENDONCA,
2011, p. 46).

Nessa proposta, consideramos nao ser necessario preservar
o nome da adolescente (agora com 26 anos), conforme preceitua
o ECA, bem como dos atores citados no ambito das
responsabilidades, pois seus nomes foram amplamente
declinados na ultima década pela imprensa nacional. Assim,
narraremos os fatos tal como descritos nos documentos do
Ministério Publico, tornados publicos pela Midia, e nas

reportagens de jornais, sites e televisao aberta.

Lidiany Amazo6onida

Lidiany Alves Brasil nasceu em Barcarena, cidade a 320km
da capital do Estado do Para — Belém. Sua vida familiar sempre
foi muito dificil. Os pais se separaram quando ela ainda era
crianca: “L.A.B. conta que os pais; Aluisio Alberto da Silva
Prestes e Josicléia Félix Alves, se separaram quando ela ainda
era um bebé, em Barcarena.” (FERREIRA, 2008, p. 11). A mae
logo se casou e foi o padrasto que registrou Lidiany (ABUSADA
... 2018).

Segundo relatos da mae e da madrasta de Lidiany, enquanto
esteve sob vigilancia na sede da Policia Rodoviaria Federal2,

Abaetetuba, cidade portuaria amazoénica, costumava ficar sem

12 Relato feito para uma das autoras do artigo Isabel Cristina das Neves Oliveira (Policial Rodoviario Federal
atualmente aposentada).
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autoridades nos fins de semana. Tal assertiva pode ser

constatada no que foi relatado em O Liberal:

Por conta do recesso do feriado da proclamacao
da republica, somente na segunda-feira, 19, o
Conselho Tutelar de Abaetetuba encaminha
dentncia ao Ministério Puablico (MP) e ao
Juizado da Infiancia e da Adolescéncia
(CAVALCANTI, 2017, p. 10).

Fazendo um cotejo com esta data, podemos inferir o que
ocorria na cidade aos fins de semana. Desta forma, delegados,
juizes e outras autoridades nao permaneciam na cidade, quando
entao as tnicas “autoridades” da cidade seriam os investigadores
e agentes prisionais.

Constatava-se, assim, a situacio de uma cidade sem
autoridades. Além do que, as pessoas mais ricas da regiao
também passavam a realizar atos que bem entendessem, sem ser
o certo, dentro da moralidade social e a despeito da Lei.

A mae de Lidiany também relatou, enquanto sob a custédia
da Policia Rodoviaria Federal em Belém, que uma de suas filhas
foi sequestrada, estuprada e mantida em carcere privado, além
de ter sido ameacada de morte por um morador da regiao,
membro de uma “familia rica”, antes mesmo da ocorréncia com
Lidiany acontecer. Tudo isso sem que nem um desses crimes
fosse denunciado e devidamente punido, pois a familia de
Lidiany tinha muito medo.

Trata-se, nestes termos, de uma familia j4 ha tempos

vitima, por sua condicao de pobreza, vitimizada pelos abusos da
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negligéncia da justica e autoridades, e dos abusos de membros
de familias mais abastadas da regiao. Diante desse contexto, a
pobreza atribuida a familia de Lidiane, Maciel (2009, p. 91)

esclarece sobre a pobreza:

A desigualdade social tem na pobreza uma de
suas expressoes, uma de suas faces. Tanto a
desigualdade quanto a pobreza nao sao
fen6menos atemporais, morais ou naturais. Sao
o resultado direto de um processo que se
manifesta objetiva e subjetivamente na
experiéncia de vida de milhoes de pessoas em
todo o mundo.

Embora os fendmenos da desigualdade e da
pobreza sejam construtos sociais, nao ¢
incomum ambos serem absorvidos (e
compreendidos) como a expressio de fatores
naturais, produzindo, inclusive, uma "boa
convivéncia" entre a pobreza e a riqueza, como
se 0s seus 'possuidores" (pobres e ricos)
entendessem que as diferencas e as
desigualdades existentes entre eles fossem
normais.

Ja quanto aos desmandos sofridos pela irma de Lidiany por
um membro das classes superiores da familia, observemos o que
reflete Souza (2006, p. 29): "A ética de aristocratas baseada em
forca, firmeza, resolucdo e controle ¢ internalizada e
aburguesada como fonte moral por exceléncia para o senso
comum”. Essa assertiva pode explicar o siléncio da familia e a
acomodacao diante dos desmandos da familia de classe superior.

Outra analise possivel pode ser realizada sob uma
perspectiva de Lidiany viver em uma cidade amazonica, distante

da capital e do poder central, abandonada por autoridades
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constituidas nos fins de semana. Quanto a isso, Mendonca (2011,

p. 36) expoe:

A Amazonia em seus mais distantes rincoes,
longe, inclusive dos meios de trocas
convencionais, vé-se mergulhada na pobreza, na
morte de intmeras criancas por malaria e
inanicdo e na prostituiciao destas, isso diante da
conivéncia de politicos dos mais distintos
partidos, mesmo os chamados representantes
da regido, os quais estao mergulhados na
corrupcao e desvio de verbas, trafico e crime
organizado.

Enquanto adolescente, Lidiany era sujeito de direitos
inquestionaveis constantes da Constituicao Federal brasileira

nos termos do artigo 227 in verbis:

E dever da familia, da sociedade e do Estado
assegurar a crianca, ao adolescente e ao jovem,
com absoluta prioridade, o direito a vida, a
saude, a alimentacao, a educacao, ao lazer, a
profissionalizacao, a cultura, a dignidade, ao
respeito, a liberdade e a convivéncia familiar e
comunitaria, além de coloca-los a salvo de toda
forma de  negligéncia, discriminacio,
exploracdo, violéncia, crueldade e opressao
(BRASIL, 1988).

Contudo, ela era uma adolescente pobre, amazonida e estamos
aqui diante do quadro assinalado por Mendonca (2011, p. 36)
"Em especial na Amazdnia, assim como no resto de assassinatos
diarios sao praticados por jovens e adolescentes como 0 sao oS

linchamentos pela populacao." A autora refere-se ao
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linchamento do corpo fisico. Lidiany teve sua alma linchada pela
moral deturpada de agentes publicos, pois em sua visao limitada
que nao percebia o Rosto, o Outro, era detentora de uma quase-
humanidade. Essa situacao é perceptivel na perplexidade da
Repoérter do Jornal O Liberal: “Uma histéria que mostra o
quanto o Estado e suas instituicoes podem acabar com a
esperanca de um futuro simples. E criar o maior pesadelo que

uma familia pode viver” (FERREIRA, 2008, p. 11).
A Lei em Levinas

Para entendermos a nao observancia da lei ocorrida em
Abaetetuba, destacamos, também, a observacao de Levinas
(1986, p.1 97-198) sobre a ruptura com a Lei que desemboca em

monstruosidades semelhante a ocorrida em Abaetetuba:

[...] Nota muito importante: o mal nao é o
excesso porque o sofrimento seja forte e além do
suportavel. A ruptura com o normal e o
normativo, com a ordem, com a sintese, com o
mundo constitui ja sua esséncia qualitativa [...]
a qualidade do mal é a sua ndao-integralidade
mesma, se pode usar este termo [...] o nao
encontrar lugar, a recusa de toda acomodacao
com [...] uma anti-natureza, uma
monstruosidade, o, de si, perturbador e
estranho. E nesse sentido a transcendéncia.
(LEVINA, 1986 apud MENDONCA, 2011, p. 57).

Fazendo uma ligacao entre o plano micro e o plano macro

da violéncia sofrida por Lidiany, nessa proposta, no que diz
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respeito ao outro, ao nao olhar o Rosto do Outro, fica perceptivel
que em nem um momento, a menina foi considerada como tal,
apenas como objeto de vinganca, de martirio, de correcao e de
imposicao de uma suposta autoridade acima da lei, conforme
podemos entender na transcricdo do Programa da TV Record

“Camara Record”:

Domingos Meirelles: Surpreendida por Maiko,
dona da casa que tentava furtar, Lidiany foi
presa no banheiro, Maiko aproveitou para
chamar o tio, um investigador de policia, que foi
o primeiro carrasco de Lidiany.

Lidiany: O Pires, o agente prisional, Foi o pior
que [...] Nao sei o que faria se ele tivesse na
minha frente nao [...] Tenho raiva dele até hoje.
Eu juro por Deus, eu nao sei!!!

Reporter: Ele foi muito mal com vocé? O que que
ele fez?

Lidiany: Foi ele que botou uma arma na minha
boca e falou [...] Foi ele que me deu um prisao na
costela quando eu fui presa.

Domingos Meireles: Segundo dentncia do
Ministério Publico, que conseguimos com
exclusividade, confirma a tortura fisica e
psicologica que ela sofreu. Depois disso, o
agente levou Lidiany a Delegacia da cidade, onde
ela comecaria a viver o seu inferno (ABUSADA
.., 2018).

Sobre isso, Mendonca (2011, p. 34), assinala: "Qualquer que
seja a sua manifestacao, a violéncia é a manifestacao do nao-
olhar para o Outro seja nas relacoes intersubjetivas, sociais e

politicas".
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Podemos supor que Abaetetuba, era possuida nos fins de
semana por "autoridades" nao constituidas nao observadoras da
Lei, que nao conseguiam olhar outros pares sequer como
detentoras de direitos. Na visao de Levinas com a total auséncia
da percepcao de Lidiany como Outro como a si-mesmo. O que
comandava era o egocentrismo de um falso autoritarismo que
elegia quem podia ter um Rosto humano. A pequena Lidiany,
transgressora, nao era merecedora de tal qualificacdo. Entao,
mesmo nao considerando a lei, é importante refletirmos sobre
outros direitos que eles poderiam ter considerado. Nesse
aspecto, Abaetetuba transformou-se naqueles dias no que que

asseverou Mendonca (2011, p. 47).

Questoes perturbadoras sao colocadas diante de
nods neste século. Nao temos mais Auschwitz,
substituido foi ele por espacos difusos de dor
sem arames farpados e também por novas
temporalidades. Novas situacoes de mal
extremo de carater social surgem para substituir
os lager. Ha maior radicalidade do que o mal
praticado contra uma crianca? Ao mesmo
tempo, temos o inverso na relacdo entre
adolescente que mira a vitima e a mata por um
par de ténis, ou mesmo por nada.

Em toda essa situacao ocorrida em Abaetetuba, onde para
Mendonca (2011) “Auschwitz continua presente, sem muros de
arames farpados”, estudos atuais realizados em filmes
domésticos da época, demonstram que, como aconteceu na

época da 22 Grande Guerra, nos campos de concentracao, as
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pessoas viam o exterminio como um trabalho normal,
continuavam sua vida normalmente. Os jovens, apos o trabalho
nos campos de concentracao, sailam para se divertir, para
socializar entre eles, como se nada estivesse acontecendo, como
se a morte e a operacao das camaras de gas fossem um trabalho,
um meio de producao qualquer. Como nao comparar com o fato
de que todos que trabalhavam normalmente em uma delegacia
em que uma menina, uma adolescente, uma jovem, uma mulher
estava presa com 26 homens sem comida, gritando durante as

agressoes, conforme relato descrito no relato abaixo:

A menor de Abaetetuba, revelou ter sido
estuprada pelos presos identificados apenas
como Beto, Dinei e outros dois de quem nao
recorda o nome. Logo que entrou na cela, ela foi
abordada por Dinei, que a convidou para manter
relacoes sexuais. A jovem nao aceitou, mas foi
seguida quando entrou para o banheiro, ali foi
violentada. L.A.B. gritou pelos agentes
prisionais, pediu socorro, mas agentes e policiais
disseram que nao podiam fazer nada para conter
os presos. (FERREIRA, 2008, p. 11).

Um outro fato aponta para a atmosfera de Auschwitz de
Nazismo que se instalou em Abaetetuba naquele periodo de
tempo — A declaracao do deputado Domingos Dutra (PT-MA),
relator da Comissao Parlamentar de Inquérito (CPI) da Camara
Federal que se instalou para apurar o caso, em que, para Dutra,
referindo-se ao relatério da CPI “Nenhum caso no nazismo

apresentou situacio igual. E impressionante” (VILARINS, 2008,

p- 4).
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A Prisao e a Violéncia

O pai biolégico de Lidiany morava em Abaetetuba,

conforme descrito pela reportagem a seguir:

Nesse municipio ela foi presa na casa de um
homem chamado Maiko, onde teria roubado um
colar de prata, um celular e roupas. Enfurecido
com a situacao, Maiko a trancou no banheiro e
aproveitou a oportunidade para ligar para seu
tio, o investigador de policia Adilson que foi o
primeiro carrasco da menina. Entdao o
investigador levou Lidiany para a Delegacia da
cidade: ‘Segundo dendncia encaminhada a
Justica, a adolescente foi trancada no banheiro
pelo dono da casa, sendo agredida’ ‘com um soco
no estomago’ (BERTOLINI, 2016, p. 1).

Durante a prisao, sua mae pensou que ela estava com seu

pai, e seu pai achava que ela estava com sua mae: 13

Lidiany costumava passar temporadas entre
uma casa e outra. A infancia e a adolescéncia
foram de alternancia de residéncias, ‘ora morava
com o pai, ora com a mae, porque sentia falta da
companhia de ambos’. (FERREIRA, 2008, p.
11).

Na prisao de Lidiany, a violéncia assume outra face.

Segundo Mendonca (2011, p. 45) “a nocao primeira de Levinas é

13 Descrito em: https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9o0zU
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suficientemente ampla e nao circunscrita ao mal”. Nessa
perspectiva, é perceptivel nas atitudes do dono da casa Maiko ja
um mal menor, ou uma pequena violéncia no ato de aprisionar e
assustar uma menina em um banheiro sob ameaca. Nessa
medida, para Levinas (1986, p. 148) “[...] E violenta toda a acio
onde nos agissemos sozinhos: como se o rosto do universo nao
estivesse 14 para receber a acdo [...]”, onde o isolamento na casa
realcou ou induziu a falta de ética, de infringir o terror em um
ser humano, sem a perspectiva de que todo o universo foi
atingido e estava ali presente no rosto da adolescente. A
humanidade de Lidiany foi totalmente esquecida pelo dono da
casa onde ela foi aprisionada, apos o furto, pois podemos
comparar o seu cerco no banheiro como o cerco a um pequeno

animal:

[...] para mim, o sofrimento da compaixdo, o
sofrer porque o outro sofre, nao € mais que um
momento de uma relacao muito mais complexa
e, ao mesmo tempo, mais inteira, da
responsabilidade por outrem. Na realidade, sou
responsavel por outrem, mesmo quando pratica
crimes, mesmo quando os outros cometem
crimes (LEVINAS, 1986, p. 148).

A policia decidiu fazer um procedimento totalmente
diferente do que a lei determina. Ao invés de chamar o conselho
tutelar e levar a adolescente a autoridade policial para que fosse
executado o procedimento especifico aplicavel a jovens
infratores, eles decidiram que a menina mereceria outra

punicao. Esse nao foi o tnico absurdo. Sem ter o cuidado de
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separar a garota dos outros prisioneiros (todos eram do sexo
masculino), os policiais a colocaram na mesma cela com

aproximadamente 26 homens:

Ja em 21 de outubro de 2007, autuada pela
delegada Flavia VeroOnica, a jovem foi levada
pelos investigadores Adilson Pires de Lima e
Sérgio Teixeira da Silva, mais o escrivao
Francisco Carlos Fagundes Campos,
identificados no ato do depoimento em Brasilia,
através de CDs com fotos digitais.

Neste dia, o IPC Adilson Lima deu um soco no
estbmago da vitima, colocou a arma dentro da
boca da menor ameacando-a de morte ainda no
banheiro da casa [...] Ja o IPC Sérgio Silva deu
um chute nas costas da adolescente ja na
delegacia de Abaetetuba.

As barbaridades continuaram acontecendo
dentro da delegacia. Os policiais, segundo a
menor, depois de agredi-la, também resolveram
cortar os cabelos de L.A.B. com uma faca. E, ao
ser colocada na cela, os presos terminaram de
cortar o cabelo da jovem para nivelar o corte
disforme (FERREIRA, 2008, p. 11).

Nessa perspectiva, ocorreu o contrario do que determina
Levinas (1986, p. 148): “A justica brota do amor.”

Lidiany agora deixa de ter completamente Rosto em um
processo que se iniciou durante sua prisao. Como eram as tinicas
autoridades presentes, os algozes de Lidiany, sabendo da
auséncia das autoridades no municipio, o que parece ter sido um
fator que contribuiu bastante para a perseguicao de Lidiany (o
que nao justifica o mal e a violéncia impetrada sobre ela),

decidiram elaborar um castigo que eles consideravam "eficaz",
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mesmo a margem da lei, sem um devido processo legal, sem a
atuacdo da Justica e negando a Constituicio Federal. Nesse
sentido, podemos nomear o que ocorreu em Abaetetuba,
confirma a formacao de um bolsao de Auschwitz, de um Tribunal
de Excecao. Sequer a légica de Deus foi considerada segundo
Levinas (1986, p. 149) “[..] em que momento se escuta a palavra
de Deus. Ela esta inscrita no Rosto de Outrem, no encontro de

Outrem”:

Ao invés de conduzirem a menor até a
autoridade policial para que essa pudesse
realizar o procedimento especifico aplicavel a
jovens infratores, decidiram que a moca
merecia uma “verdadeira” punicao, e, para
tanto, lhe desferiram socos nas costelas e a
ameacaram de morte, com uma arma dentro de
sua boca, caso voltasse a praticar esse tipo de
conduta criminosa (CASTRO, 2018, p. 1).

Nessa situacao de aberracao juridica na atuacao policial,
configura-se o inicio da mudanca da vida de Lidiany. Aqui ja é
possivel classificar os agentes como supostos detentores de
poder e como se fossem policiais em um campo de concentracao,
ditadores, que resolveram impor a Lei. Neste momento da vida
de Lidiany, com uma anélise da realidade do que tinha ocorrido
até o momento, pode-se supor que Lidiany nao seria tratada
como ser humano detentora de direitos irrenunciaveis.

Destaque-se a observacao de Levinas (1986) sobre a ruptura

com a Lei:
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A descoberta dos direitos que, sob o titulo de
direitos do homem, se relacionam a propria
condicao de ser do homem, independentemente
de qualidades como nivel social, forca fisica,
intelectual e moral, virtude e talentos, pelos
quais os homens diferem entre si, e a elevacao
destes direitos ao nivel de principios
fundamentais da legislacao e da ordem social,
certamente marcam um momento essencial da
consciéncia ocidental (LEVINAS, 1986, p.263).

Durante esse periodo, Lidiany disse que era
forcada todos os dias a fazer sexo com os
homens da cela em troca de comida e materiais
de higiene (sua familia ndo sabia que ela estava
presa). ‘Durante todo o periodo em que ficou
presa, L.A.B. ndo recebeu visita de nenhum
parente nem mesmo representantes das
Defensoria e Promotoria Publicas, assim como
do Conselho Tutelar’ (FERREIRA, 2008, p. 11).

Nessa época ela foi torturada, queimada com cigarros. Seu
cabelo foi cortado com uma faca bem curto rente ao coro
cabeludo, para ficar com a aparéncia de um rapaz. Além disso, os
prisioneiros a forcaram a ficar longe da frente da cela para que
ninguém notasse seus tracos femininos, sendo impedida de
andar livremente pela cela e evitando a desconfianca que

passagem pela cela, como parentes e usuarios da delegacia:4

Um dos trechos mais comoventes do relato da
jovem ¢é quando ela descreve o regime de

14 Jornal O Liberal de 09/11/2007
https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
https://www1.folha.uol.com.br/cotidiano/2016/11/1828880-garota-que-ficou-presa-com-30-homens-no-
para-leva-vida-desprotegida.shtml
https://canalcienciascriminais.jusbrasil.com.br/artigos/574009147 /estupro-carcerario-o-drama-de-lidiany
https://veja.abril.com.br/blog/augusto-nunes/a-juiza-que-prendeu-uma-garota-por-26-dias-na-cela-dos-
homens-vai-receber-sem-trabalhar-nos-proximos-dois-anos/
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exploracao sexual pelo qual teve de passar com
a complacéncia dos policiais. A adolescente era
estuprada pelos quatro presos todos os dias
(FERREIRA, 2008, p. 11).

Lidiany viveu o maior pesadelo de uma mulher no mundo -

ser violada sexualmente, sem liberdade, sem alimentacao, sem

paz, torturada com queimaduras de cigarro e espancada com

cabos de vassoura.1s

L.A.B. foi submetida a tortura e teve partes do
corpo queimadas durante os dias em que esteve
presa. Dois dedos do pé esquerdo foram
atingidos pelo fogo e ela tem queimaduras nas
costas feitas com ponta de cigarro. Ela disse que
nao sabe quem foi o autor das torturas, porque
todas as vezes em que isso ocorreu ela “estava
dormindo com um sono muito bom
(FERREIRA, 2008, p. 11).

A adolescente, mesmo informando que era
menor de idade, foi mantida encarcerada. A
garota contou que durante um més foi obrigada,
todos os dias, a manter relacoes sexuais com os
colegas de cela em troca de comida. Durante esse
periodo, ela foi torturada, queimada, teve os
cabelos cortados e foi impedida de caminhar
livremente pela cela. Ela disse que alegou sua
condicao de menor de idade, mais foi ignorada
pelos policiais (FERREIRA, 2008, p. 11).

15 Declaracdo feita pela prépria adolescente a uma das autoras do artigo Isabel Cristina das Neves Oliveira

Narrado

em

https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU. Descrito em

https://www1.folha.uol.com.br/cotidiano/2016/11/1828880-garota-que-ficou-presa-com-30-homens-no-
para-leva-vida-desprotegida.shtml
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O campo de concentracao de Lidiany perpetuou-se naquela
cela. Também a cela tornou se um lugar para efetivar o mal do
egocentrismo dos agentes. Inumana, sem rosto e sem direito a
ser o Outro. Para Levinas tudo o que pode configurar violéncia.
Conforme Mendonca (2011, p, 34): “Concebemos a violéncia
como a relacao dialégica nao estabelecida, o encontro nao
realizado, a face interditada, a manifestacao de incompreensao
do mal”.

Acontece que, em seu depoimento apos seu resgate
prestado ao Ministério Publico, Lidiany declarou que todos os
funcionarios publicos da delegacia conheciam a situacao da
adolescente, confirmado em sua entrevista para o programa
Camera Record “Delegado, delegada, juizes, todos sabiam. [...]
Até o diretor penitenciario da masculina foi 14 para querer me
levar para a masculina.” (Transcricio da entrevista dada por
Lidiany ao Reporter Record).®. Lidiany afirmou, ainda, que
estava triste porque achou que ninguém iria ajuda-la, conforme

o explicitado por Mendonca (2011):

[...] O drama de quem é violado é a possibilidade
de passar a crer que merece isso, [...] Criam se
entao socialmente como circulos viciosos de
violéncia que sao rompidos a custa de uma
recuperacao interior em primeiro lugar daquele
que € violentado e seus algozes. (MENDONCA,
2011, p. 38)

16 https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
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Micro violéncias institucionais do siléncio, da subserviéncia
da falta de coragem na defesa daqueles que possuem fragilidade
institucional (mesmo que seja seu dever funcional) ou
precariedade nas situacoes que revelam humilhacoes dentro das
instituicoes. Como, pela tortura e pelos avancos sexuais dos
homens da cela, nao se sensibilizaram?:

“Policiais tentam impedir as conselheiras e a assistente
social a ficar a s6s com a conselheira e o delegado. Uma
secretaria confirma, informalmente, que uma menina na
delegacia, mas que ela era “de maior” (CAVALCANTI, 2007, p.
2). Tal depoimento confirma que todos sabiam.

Nesse caso em particular, percebemos a violéncia do
siléncio, do consentimento, da negacdo da explicita violéncia
desempenhada durante dias contra a menina, e o que mais
incomoda — na aceitacdo. A nao observancia do que expoe
Levinas (1986, p. 147): “[...] eu sou responsavel por outrem,
mesmo quando me aborrece, inclusive quando me persegue”.

Em sua historia de sofrimento ocorrido na cela da delegacia
de Abaetetuba, Lidiany no olhar dos servidores da delegacia, nao
possuia um rosto perceptivel por eles, entao nao era apto para
receber a obrigacao da nao-violéncia, o que se tornou para ela

uma violéncia quase insuportavel. Para Mendonca (2011, p. 51):

[...] toda causalidade é violenta, dira Levinas,
assim como é a satisfacdo de um desejo, o
conhecimento de um objeto, e também a guerra,
a paixao, o delirio poético etc. Haveria mesmo
uma “violéncia ética”, na qual o face a face “[...]
me obriga a nao fazer de minha perseveranca no
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ser a medida de meus atos, de minhas palavras e
de meus pensamentos”. “[...] A nao-violéncia
residira na relacao ética do face a face em uma
escolha do Bem”. Que nao é precisamente acao,
mas sim a nao-violéncia mesma.

Humanidade Questionada

O martirio de Lidiany terminou somente quando um
detento da delegacia foi libertado e chamou o conselho tutelar.

Sobre isso, observemos o que descreveu O Jornal O Liberal:

Um dos detentos, que ela conta que era seu
amigo, identificado como Saulo, foi libertado.
Foi ele que resolveu ajuda-la, indo até a Escola
Santa clara e pegando a certidao de nascimento
da menor para provar que ela tinha apenas 15
anos a época. De posse da certidao, Saulo
encaminhou o documento ao Conselho Tutelar,
e s6 assim a entidade foi a delegacia. Nessa
ocasiao, a jovem foi retirada da cela, mas nao
liberada. Segundo L.A.B., o delegado Fernando
Cunha declarou que precisaria primeiro fazer
contato com a juiza. A adolescente foi retirada
da sala e levada para a beira do rio (FERREIRA,
2008, p. 11).

Saulo esteve na sede da Policia Rodoviaria Federal antes de
entrar para um programa de protecio a testemunha e declarou
para Isabel Cristina das Neves Oliveira (Uma das autoras deste
artigo) que “Ela me disse, Saulo vai atras da minha certidao, eu

nao aguento mais, se eu nao sair daqui eu vou me matar”.
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Figura 1 — Saulo d4 entrevista antes de entrar para o Programa
de Protecao
na sede da Policia Rodoviaria Federal

Fonte: Acervo da autora.

Nessa situacao ocorreu uma inversao completa dos papeis
sociais estabelecidos na forma da Lei, pois vem de tras das grades
a salvacao para Lidiany. Sem esperancas de ser socorrida pelas
autoridades constituidas e nao suportando mais sua agonia
diaria, Lidiany apelou a quem menos se esperava que pudesse
importar-se com seu sofrimento, um entdao condenado pelo
ordenamento juridico.7

Pode estar aqui delineada a solidariedade entre individuos
invisiveis perante a sociedade: Uma adolescente pobre em
situacao de exploracao sexual, drogadicao e moradia nas ruas de
Abaetetuba e um ex-detento. Esse contexto parece dizer respeito
a dimensao apresentada por Mendonca (2011, p. 49) A

invisibilidade de presos nos campos nazistas os fazia:

[...] serem enclausuradas em sua espécie;
malgrado todo o seu vocabulario, seres sem
linguagem. O racismo nao é um conceito
biolégico; o antissemitismo é o arquétipo de

17 Jornal O Liberal de 22 /06 /2008.
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toda internacao. A opressao social nao faz senao
imitar esse modelo. Ela encerra em uma classe,
privada de expressio e condenada aos
‘significantes sem significados’ e, ainda, as
violéncias e aos combates (LEVINAS, 1986 apud
MENDONCA, 2011, p. 49).

No mesmo texto, Mendonca (2011, p.49) acrescenta a

historia de um cao que surgiu nos campos de concentracao:

[...] Ele veio um dia e se juntou a turba que sob
sua guarda retomava o trabalho. Ele vivia em
qualquer canto selvagem, nos arredores do
campo. Mas nos o apelidamos de Bobby, um
nome exotico, como convém a um cao querido.
Ele aparecia nos alvores matinais e nos esperava
no retorno, saltitando e latindo alegremente.
Para ele — isso era incontestavel — n6s éramos
homens (LEVINAS, 1986 apud MENDONCA,

2016, p. 49).

Conclui Mendonca (2011, p. 50): “O cao era o Gnico que 0s
reconhecia e os via em sua humanidade, que efetivamente os
via”. Assim é possivel analisar que o tUnico que entendeu o
martirio da menina tenha sido um homem a quem a sociedade
nao valorizaria como uma pessoa que considerasse a Lei. O tinico
que a vislumbrou como ser humano.

Percebemos em todo o caso, micro violéncias institucionais
levada ao extremo. Micro violéncia do siléncio, da subserviéncia,
da falta de coragem daqueles que possuem fragilidade
institucional ou precariedade nas situacoes que revelam

humilhacoes dentro das paredes de reparticoes publicas como
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uma delegacia. Nesse caso em particular, percebemos a violéncia
do calar-se, do nao denunciar, do nao se indignar, da negacao da
explicita violéncia desempenhada durante dias, e o que mais

incomoda, a aceitacao.
A Conselheira e a ética

Tomemos o conceito de Etica de Levinas (1986, p. 149):
“Descrevo a ética, é o humano enquanto humano. ”

Com este conceito, consideremos a atuacao da conselheira
tutelar. Apos serem avisados pelo ex-detento da situacao
totalmente irregular de Lidiany, no mesmo dia, os conselheiros
tutelares foram a delegacia. Ato continuo, em posse da certidao
de nascimento da adolescente, a conselheira Diva de Jesus
dirigiu-se a delegacia para reclamar sobre tudo o que estava

acontecendo e exigir a soltura da detenta irregular:

Representantes do Conselho Tutelar chegam a
delegacia uma hora depois, mas sao impedidos
de visitar a cela, onde nao ha mais 20 homens, e
sim dez, por conta de um mutirao que promoveu
a liberdade dos outros no dia anterior
(FERREIRA, 2008, p. 11).

A atitude imediata da conselheira Diva de Jesus concorda

com a ética de Levinas:

Isso aponta o carater fundamental da ética
levinasiana que é a radicalidade de sua nao-
violéncia, o que foi confirmado anos mais tarde



148

quando em uma entrevista perguntaram a
Levinas se o algoz, ou carrasco, tinha rosto, ao
que ele respondeu: ‘Se um SS tem o que eu
entendo por rosto. Questao perturbadora que,
em meu sentido, pede uma afirmativa. Resposta
afirmativa, nao importa como, dolorosa’
(MENDONCA, 2011, p. 37).

A conselheira Diva de Jesus ndo interessava a situacdo
social de Lidiany. Ela apenas vislumbrou um rosto em
sofrimento. Como a ética de Levinas de enxergar o rosto até
mesmo em um algoz. Que dizer de uma menina em sofrimento
inimaginavel.

Uma das conselheiras afirmou em um programa de
televisao que, a época, na delegacia, declarou que "ela nao podia
ficar na mesma cela, ela ndo podia ficar na delegacia".:8 Além
disso, imediatamente o Conselho Tutelar encaminhou a queixa
do Ministério Publico e ao juizado da infancia e da adolescéncia.
Também imediatamente avisou a Imprensa. Rapidamente o caso
para a Midia nacional e internacional.

A conselheira foi movida pelo que Levinas (1986) denomina
de:

A obrigacio de poupar ao homem os
constrangimentos e as humilhacoes da miséria,
da errancia, e mesmo da dor e da tortura que a
propria sucessao dos fenomenos naturais —
fisicos ou psicologicos — a violéncia e a crueldade
das mas intencoes dos seres vivos ainda
comportam (LEVINAS, 1986, p. 263).

18 https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
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Lidiany foi retirada da prisao. Quando foi resgatada pelo
conselho tutelar, a adolescente “estava muito suja, com cabelos
extremamente curtos, feridas na cabeca e no corpo e uma blusa
pequena”, conforme depoimento da Conselheira no programa
Camara Record (2020). Tudo sob a condescendéncia dos
delegados e carcereiros. A conselheira Diva de Jesus e seus
companheiros de conselho tutelar, ao contrario dos agentes
transgressores de Lidiany, sem sequer vé-la, vislumbraram seu
Rosto. Perceberam o absurdo da situacao, da auséncia total de

ética, de caridade, de amor e de legalidade.

Os Investigadores e o “Nao Mataras”

Com medo da repercussao, os policiais levaram Lidiany
para o cais da cidade de Abaetetuba, depois colocaram uma arma
em sua boca e disseram a ela para nao dizer nada sobre o que

aconteceu. 19

No dia seguinte, o pai da menor se deslocou até
a delegacia acompanhado de um conselheiro
tutelar para, novamente explicar toda a situacao
as autoridades. Na oportunidade, foram
atendidos pelo delegado Rodolfo Fernando Valle
Gongalves, o qual informou que a jovem havia
fugido e que ndo tinha noticias de seu paradeiro.
Dias depois, a moca foi encontrada rondando o
cais do porto, onde revelou que chegou la por

19 https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
Jornal O Liberal 9 /11/2007.
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policiais civis, os quais lhe ameacaram de morte
e que saisse da cidade (CASTRO, 2018, p. 2).

Para o Camera Record, Lidiany declara:

Domigos Meireles — ‘No mesmo dia em que
Conselheiros Tutelares foram a delegacia,
Lidiany foi obrigada por policiais a dar ‘um
passeio’, ela foi levada ao cais da cidade de
Abaetetuba.’

Lidiany - ‘Me deixaram 14 e até entao [...] O Pires
botou a arma na minha boca e falou pra mim que
se eu falasse, o que tinha acontecido comigo, que
ele iria me matar’ (CAMARA RECORD, 2019).

No caso em tela, Lidiany permanece sem rosto, sem
identidade. Sua vida continuava sem importancia para os
agentes. Porém com a repercussao nacional e internacional que
colocou em evidéncia a situacio absurda, a ética e o proprio mal,
a atuacao policial transformou-se em salve-se quem puder, no

patamar da assertiva de Levinas (1986):

Esta inversao humana do em-si e do para-si, do
"cada um por si", em um eu ético, em prioridade
do para-outro, esta substituicio ao para-si da
obstinacao ontolégica de um eu doravante
decerto unico, mas por sua eleicio a uma
responsabilidade pelo outro homem -
irrecusavel e incessivel — esta revolta radical
produzir-se-ia no que chamo do rosto de
outrem. Por tras da postura que ele toma — ou
que suporta — em seu aparecer, ele me chama e
me ordena do fundo de sua nudez sem defesa, de
sua miséria, e sua mortalidade. E na relacio
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pessoal, do eu ao outro, que o "acontecimento"
ético, caridade e misericordia, generosidade e
obediéncia, conduz além ou eleva acima do ser
(LEVINAS, 1986, p. 269).

A partir de agora, com a ameaca de morte, e na dimensao
subjetiva da morte de Lidiany negando seu "Rosto" como
negando a importancia de sua existéncia, a perspectiva de
Levinas do "nao mataras" pode ser acrescentada:

Mesmo que os imperativos biblicos: "nao
mataras" e "amaras o estrangeiro” estivessem,
ha milénios, esperando a entrada dos direitos,
ligados a humanidade do homem, no discurso
juridico primordial da nossa civilizacao. O
homem enquanto homem teria direito a um
lugar excepcional do ser e, por isso mesmo,
exterior ao determinismo dos fenomenos; seria
o direito a independéncia ou a liberdade de cada
um, reconhecida por cada um (LEVINAS, 1986,

p. 263).

A série de transgressoes que Lidiany sofreu em Abaetetuba
perpassam pela acao de pessoas que nao consideram sua atuacao
profissional como o dever de servir o outro, como o nao poder
negar os direitos dos outros. Mesmo diante desse quadro de
poder temporario e limitado, Lidiany, como adolescente e
mulher, nao poderia estar diante do julgo daquelas pessoas, pois
o Brasil possui seu sistema juridico que a protegia. Entao,
mesmo nao considerando a Lei, é importante refletirmos sobre

outros direitos que eles poderiam ter considerado:
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Direito a uma posicao premunida contra a
ordem imediata das necessidades inscritas nas
leis naturais que comandam as coisas, 0S
viventes e os pensantes de uma Natureza que,
entretanto, em certo sentido também concerne
aos humanos e os engloba (LEVINAS, 1986, p.
263).

A Delegada e a Juiza e os Limites do Mal

Como, pela tortura e pelos avancos sexuais dos homens da
cela, nao se sensibilizaram? “Policiais tentam impedir as
conselheiras e a assistente social a ficar a s6s com a conselheira
e o delegado. Uma secretaria confirma, informalmente, que uma
menina na delegacia, mas que ela era “de maior” CAVALCANTI,
2017, p. 10).

Enquanto a ética, o amor, a compaixao, o senso de
responsabilidade, a coragem norteou e moveu a conselheira
tutelar para resgatar Lidiany, nas acoes da delegada do caso e da

juiza da comarca

Mesmo a jovem informando que era menor de
idade, a juiza continuou lendo as obrigacoes dela
perante a Justica e afirmando que ela teria de
assinar, todos os meses, frequéncia no Féorum, e
que ganharia apenas a “liberdade provisoéria”.
Ainda assim, a jovem voltou a ficar presa com
detentos do sexo masculino nos quatro dias de
prisao restantes decretados pelo delegado Celso
(FERREIRA, 2008, p. 11).
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Podemos, ainda, constatar muito claramente a indiferenca

ética no agir da delegada.

Flavia Veronica Monteiro (Delegada)

1 Determinou o encarceramento da menor,
mesmo sabendo que s6 havia uma cela na
cadeia de Abaetetuba. Pena — Detencao de seis
meses a dois anos

2 Contribuiu para expor a vida e a saide da
menor a perigo direto e continuado. Pena —
Detencao de trés meses a um ano de prisao

3 Contribuiu para expor a perigo a vida e a saude
da adolescente, inclusive com falta de
alimentacao. Pena — Detencao de dois meses a
um ano de prisao ou multa.

4 Deixou de comunicar a autoridade competente
a situacao da menor encarcerada com 20
homens, solicitando as providéncias do seu
cargo. Pena — Detencao de quinze dias a um
meés ou multa.

5 Deixou de requerer a imediata liberacao da
menor, para evitar danos e constrangimento a
garota. Pena — Detencao de seis meses a dois
anos de prisao. (O LIBERAL, 25 jun. 2008,
p.6, Caderno Policia).

Ocorreu uma violéncia simboélica traduzida no préprio
drama que a menina sofreu decorrente na indiferenca ao seu

sofrimento20. Sobre esse aspecto Levinas escreve:

A violéncia, contudo, se manifesta através de
diversas formas que vao da dimensao simbdlica
até a violéncia fisica, vao da humilhacio e
imputacao do sofrimento psiquico até a morte
da requintada indiferenca em relacao ao Outro

20 https://canalcienciascriminais.jusbrasil.com.br/artigos/574009147/estupro-carcerario-o-drama-de-lidiany
Jornal O Liberal 08 /05/2008.
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que sofre até a chamada notificacio do eu
(LEVINAS, 2008 apud MENDONCA, 2011, p.

34).

A atuacido da delegada Flavia que assinou a prisao da
adolescente Lidiany Alves Brasil, sem realizar a sua devida
identificacao para a verificacio de sua verdadeira idade,
conforme narra o repérter Domingos Meireles: “Foi a Delegada
Flavia Verdnica Monteiro Pereira, que fez o flagrante de Lidiany,
mesmo sem que ela tivesse qualquer documento”2!, bem como
para sua condicao de mulher encarcerada em uma cela com 26
homens sendo pelo menos 2 estupradores, transparece uma
situacao como a denunciada por Mendonca (2011, p. 37): “Ha
uma cegueira ética que a tudo envolve”.

Além, disso, a atuacao profissional de uma mulher, comum,
em seu agir profissional insensivel nos leva a questionar como
Levinas (1986, p. 151): “Onde estao os limites do mal? Quem é
bom? Quem é mau?” Essas foram questoes levantadas pelos que
viveram nos campos de concentracao.

Outra atuacao de mulher, também nao demonstrou
empatia com Lidiany género feminino, a juiza, ndo conseguiu
enxergar o Rosto da adolescente pedindo justica, pedindo
socorro, pois para Mendonca (2011, p.48) “o Rosto humano em
sua nudez pede justica, apela para minha bondade, me obriga e
me compromete”. E mais, “o Rosto em Levinas € o ponto focal de
onde emana na relacao ética, a fragilidade humana é para onde

retorna a resposta que ela nos exige”.

21 programa Brasil Urgente, disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw90zU. Acesso em 20
jan. 2020.



155

Em um outro ponto de vista, a ética da juiza foi questionada
quando assinou um documento com data retroativa, ordenando
a transferéncia da menina para um presidio feminino em outro
municipio. Tudo isso para esconder sua negligéncia, indiferenca

e culpabilidade no caso.

Dutra recomenda que a juiza seja indiciada com
base em artigos do Cédigo Penal o 297 (falsificar
ou alterar documento publico), 299 (omitir em
documento publico, declaracao que dele devia
constar, ou nele inserir ou fazer inserir
declaracao Falsa ou diversa da que devia ser
escrita, com fim de prejudicar direito, criar
obrigacao ou alterar verdade sobre o fato
juridicamente relevante), 319 (retardar ou
deixar de praticar ato de oficio, para satisfazer
interesse ou sentimento pessoal) [...]
(ZAGHETTO, 2008, p. A10).

Clarice Maria de Andrade (Juiza de Abaetetuba)
1 Falsificou oficio do Juizo com data retroativa.
[ ]

2 Inseriu declaracao falsa e diversa do que devia
ser escrita em relacdo a transferéncia da
adolescente Lidiane, visando livrar-se da
responsabilidade funcional. Pena [ ]

3 Determinou data retroativa em carimbo do
forum.

4 Inseriu declaracao falsa em relacio a
transferéncia da adolescente. (CPI ..., 2008, p.1).

Ocorre que pericias no computador detectaram a fraude:

Em sua defesa, Clarice Maria Andrade afirmou
ter delegado ao diretor da secretaria do juizo a
tarefa de comunicar a Corregedoria em 7 de
novembro. A versao da juiza foi desmentida pelo
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servidor e por outros funcionarios e também por
pericia no computador da serventia (CURY;
MOURA, 2009, p. 1).

Aqui é importante observar a verdadeira, necessaria e inica
atuacao policial possivel22, quando se utiliza de tecnologias para
apurar a verdade e fazer justica. Em conformidade com isso,

observa Souza (2016):

Nesse processo, que envolve obrigatoriamente a
veiculacao e a ocultacao de informacoes, pode
ocorrer que a opiniao publica seja cética quanto
a realidade que lhe esta sendo exibida e esteja
propensa a projetar-se sobre as falhas que
indicam a falsidade daquilo que estid sendo
informado (SOUZA, 2016, p. 92).

O fato da confirmacdo de ter havido a falsificacdo de um
documento por data retroativa com o uso de tecnologia,
retirando qualquer davida, de pericia da mesma policia que a
colocou em um dos casos mais emblematicos de violacao de
direitos humanos no Brasil, nos da esperanca para crer na
legislacao, na Constituicao Federal a servico da impunidade, pois
¢ a palavra de uma juiza que é a propria personificacao do
Estado, levando-se em conta o Pacto Social, onde s6 a pericia e a

tecnologia poderiam julga-la.

22 https://www1.folha.uol.com.br/cotidiano/2007/11/347856-justica-do-para-sabia-que-mulher-estava-presa-
com-homens.shtml
http://gl.globo.com/pa/para/noticia/2013/10/juiza-punida-pelo-cnj-por-prisao-de-jovem-com-homens-e-
promovida.html
http://gl.globo.com/bom-dia-brasil/noticia/2016/10/juiza-que-manteve-garota-de-15-anos-em-cela-com-
30-homens-e-suspensa.html
Jornal O Liberal 12 /06/ 2008.

Jornal Amazodnia 09 /04/ 2008.
Jornal Didrio do Para 25/06/2008.



157

Consideracoes Finais

Foi aberto um inquérito para apurar as responsabilidades
dos policiais civis envolvidos no episoddio. Tendo sido abusada
por varios prisioneiros em sua cela, a adolescente nao conseguia
lembrar-se dos rostos e nomes de todos os envolvidos,
lembrando apenas Beto Junior e Rodinei Leal (conhecido como
“Cachorro”).23 Ambos tiveram suas penas agravadas e

encontram-se em regime fechado.24

Os delegados Antonio Fernando Botelho da
Cunha, Rodolfo Fernando Valle Gongalves,
Flavia Veronica Monteiro Pereira, Celso Iran
Cordovil Viana e Danieli Bentes da Silva foram
condenados por tortura e omissao e estao presos
em regime semiaberto. Além disso, foram
exonerados apo6s processo administrativo
disciplinar (CPI ..., 2008, p.1).

Os investigadores Adilson Pires de Lima e Sérgio Teixeira
de Lima acusados de lesao corporal e grave ameaca continuam
soltos, pois ainda aguardam recurso.25

Também estao livres os agentes prisionais Marcos Eric
serrao Pureza, Benedito Amaral de Lima e Joao de Deus de

Oliveira, os trés foram condenados por omissao.2¢

2 Jornal O Liberal 09 /11/2007

2 https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
%5 https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
26 https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
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E a juiza Clarice Maria de Andrade, que assinou o auto da
prisao em flagrante, mantendo Lidiany na cadeia, foi punida pelo
Conselho Nacional de Justica para ser aposentada
compulsoriamente, Gnica punicio possivel para um juiz no
Brasil. A juiza recorreu e retornou ao trabalho enquanto
aguardava recurso do Supremo Tribunal Federal. Porém, em
decisao considerada um marco para os Direitos Humanos no
Brasil, o Supremo considerou a atuacao da juiza negligente. 27

Uma CPI pediu o indiciamento da juiza:

[...] recomenda que a juiza seja indiciada com
base em artigos do Codigo Penal: o 297
(falsificar ou alterar documento publico), 299
(omitir em documento publico, declaracao que
dele devia constar, ou nele inserir ou fazer
inserir declaracao falsa ou diversa da que devia
ser escrita, com fim de prejudicar direito, criar
obrigacao ou alterar verdade sobre o fato
juridicamente relevante), 319 (retardar ou
deixar de praticar ato de oficio para satisfazer
interesse ou sentimento pessoal), 132 (expor a
vida ou a satde de outrem a perigo direto e
iminente), 136 (expor a perigo ou a saude de
pessoa sob sua autoridade, guarda ou vigilancia,
para fim de educacao, ensino, tratamento ou
custdédia) e 320 (deixar por indulgéncia, de
responsabilizar subordinado que cometeu
inflacado no exercicio do cargo) [...] (CPI ...,
2008, p. A10).

Assim como, ap6s a 22 Guerra os criminosos que foram

julgados declararam que tudo que fizeram era legal, normal e

27 https:/gl.globo.com>noticia 05 /02/2019
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fazia parte dos seus trabalhos, e, portanto, nio se sentiam
culpados, chama a atencdo aos discursos de desculpas e
justificativas utilizados pelas autoridades que permitiram todo o
sofrimento de Lidiany como se nada fosse. Alegacoes como: “Nao
sabia que a adolescente estava na cela”; “Nao havia presidio
feminino no municipio”; “A decisao foi desproporcional”;
({3 = * * 2» (13 *

jovens sao conhecidos como explosivos e zangados”; “evitam
falar o que se passou naquela cela”. Impressionante é que

tenham ocorrido situagoes que desafiam a realidade:

Os policiais, segundo a menor, depois de agredi-
la, também resolveram cortar os cabelos de
L.A.B. com uma faca. E, ao ser colocada na cela,
os presos terminaram de cortar o cabelo da jovem
para nivelar o corte disforme (FERREIRA, 2008,

p. 11).

Agora, aos 26 anos, Lidiany vive no Sul do Brasil, vive em
situacao de prostituicao, dependéncia de drogas e moradia nas
ruas. Intercala temporadas em presidios femininos por furtos.
Em entrevista a um programa de reportagens especiais para a TV
aberta, Lidiany declarou que nao gostava de seu padrasto e que
“tinha nojo da cara dele”, apesar de ter sido o seu padrasto quem
a registrou em sua certidao de nascimento. Lidiany afirmou que
nao quer o nome do padrasto e que quer ter de volta o nome do
seu pai biologico de volta e que seu sobrenome nao é “BRASIL”,

0 seu sobrenome verdadeiro é “Aires Prestes”.28

28 https://www.youtube.com/watch?v=vrEeZhw9ozU
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Sua afirmacao € muito significativa, pois, a despeito de todo
o seu sofrimento e tentativa de reduzir a sua existéncia a nada
em sua jornada ter sido uma demonstracao do mal que pode
surgir no agir sem ética, ela insiste em buscar no nome de seu pai
sua verdadeira identidade.

Dessa forma, podemos chamar a atencao para o sobrenome
rejeitado “BRASIL”, simbolicamente a nacao que a todos acolhe,
mas que se apresentou para Lidiany um pais onde existiu uma

policia como a SS.
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DIOS EN INSTAGRAM. APUNTES PARA UNA NUEVA
TEOLOGIA ESTETICA

Silvia Martinez Canot

Pongo encima de la mesa mi smartphone y entro en
Instagram. Estoy comiendo con un amigo que después de 15 anos
regresa a Espafia. Ha dejado su trabajo de informatico y retoma
la ilustracion con el deseo de poder dedicarse a ello. Miro sus
trabajos, son increibles, tremendamente apasionados. Le enseno
los dibujos que he hecho para las celebraciones del Triduo
Pascual. Los admira largamente. Recordamos como empezamos
a pintar juntos, tirados en el suelo, mezclando pigmentos de
colores y cola blanca, y extendiéndolo sobre papel continuo
gigante. Ahora ambos trabajamos sobre el ordenador, con tablets
digitales preparadas para la produccion artistica. De lo mas
artesanal a las nuevas técnicas digitales. Expresamos nuestro
trabajo y nos comunicamos a través del Instagram y otras redes
sociales. En tan poco tiempo, 15 afios, nos encontramos comodos
en un lenguaje visual que esta presente en nuestras sociedades.

La cultura ha cambiado ¢Como dar respuesta a estos cambios?

1 Silvia Martinez Cano tiene una formacién interdisciplinar: estudié primero Arquitectura Técnica pero en
seguida continud sus estudios en Bellas Artes, en concreto en Conservacion y Restauracion de Bienes Culturales
(ESCRBC). Después completd sus estudios con un Doctorado en Educacidn Artistica por la Universidad
Complutense de Madrid y una Licenciatura en Teologia Fundamental (U. Deusto). Se ha especializado en Artes
visuales y Teologia, combinando ambitos de investigacion comunes entre la teologia, la educacidn vy el arte.
Domina disciplinas como Estética teoldgica, Misterio de Dios, Iconografia cristiana, Arte y religiones, Teologia
del Arte, Religidn y cultura visual. Es profesora de Arte y Educacidn en la Universidad Pontificia de Comillas, y
profesora de distintas materias de Teologia Fundamental y Pastoral en el Instituto Superior de Pastoral y en el
Instituto San Pio X, ambos pertenecientes a la U. Pontificia Salamaca. Es artista interdisciplinar (pintura,
escultura, instalaciones, fotografia, muralismo) desde las claves de la fe y la vision de las
mujeres.www.silviamartinezcano.es
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1. Artey estética, hoy

En un ensayo sobre arte, lenguaje y teologia es inevitable
preguntarse équé arte? Porque el arte ha cambiado mucho, tanto
o mas que la sociedad. Si casi no sabemos nada acerca de las
vanguardias del siglo XX, por su inexistencia en los curriculos de
la escuela, menos sabemos de lo que se estd gestando
culturalmente en estos ultimos veinte anos. Asi que cuando
hablamos de arte, hay que hablar de la pluralidad de las artes
culturales y multimedia. Los estudios sobre la imagen y las
influencias culturales hacia la pluralidad y la diversidad que se
produce en los anos 70 y 80 del siglo pasado son parte de las
causas de la multidisciplinareidad y interdisciplinareidad de las
artes. A partir de este momento tenemos que hablar de una
tercera ola de exploraciones artisticas donde la estructura
academicista queda rota completamente dando paso a una
produccion artistica y cultural de muy variadas concepciones y
usos, pues acontece una democratizacion de las artes. Umberto
Eco en “La estructura ausente” (Eco, 1978)2 profundizaba en la
semio6tica de Charles S. Peirce (1866)3, subrayando la influencia
de las artes visuales en la construccion social. Un poco después,
Herbert Read abanderaba la teoria del conocimiento a través de

la imagen con su famoso “ver es pensar” (Read, 1957)4y con ello

2 Cfr. Eco, Umberto (1978) La estructura ausente. Barcelona, Lumen.

3 Cfr. Sara Barrena y Jaime Nubiola, Charles S. Peirce (1839-1914), Un pensador para el siglo XXI, Eunsa,
Pamplona, 2013. También Sara Barrena, La razon creativa: crecimiento y finalidad del ser humano segtn Charles
Sanders Peirce, Rialp, Madrid, 2007.

4 Cfr. Herbert Read, Imagen e idea: la funcién del arte en el desarrollo de la conciencia humana, Fondo de Cultura
Econdmica, Mexico, 1957 (12 ed. 1955); También Herbert Read, Educacion por el arte, Paidds, Barcelona, 1982
(12 ed. 1943)
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sentaba las bases de una cultura visual y popular, donde el artista

es un agente de produccion cultural.

El arte académico, consecuencia del desarrollo de la
identidad del artista frente al artesano en el renacimiento
europeo, ha dejado de ser la referencia para el arte en muchos
lugares. No podemos hablar de las Bellas Artes hoy, en el sentido
estricto del término, pues las caracteristicas principales del arte
académico era pertenecer a un estilo determinado de las
categorias que la Academia establecia: Pintura, Escultura,
Arquitectura, Mdusica, Danza, Teatro, Poesia o Literatura.
Ademas, el reconocimiento de la valia de ese arte se daba a través
de un colectivo (Academia) que reconocia los valores estéticos,
las técnicas y la produccion como propios de la denominacion de
arte. Kant va a defender que un arte es bello cuando retne las
condiciones de regularidad, simetria y conformidad y por ultimo
armonia, pues presenta el aspecto de la naturaleza (Plazaola,
1991, p. 379). El juego de la imaginacion y el entendimiento que
se expresa en el arte, residen en la capacidad de algunos de
acceder a una sensibilidad que valora la apariencia de la realidad.
Por tanto, la expresiéon formal, como los significados de los
productos artisticos quedaban restringidos a las formulaciones
que unos pocos respaldaban. Técnicas y contenidos quedaban

sometidos a los criterios reguladores de la estética cultural.

Las vanguardias rompen este esquema, a través de la
experimentacion y la transgresion de espacios artisticos.
Comienzan a aparecer otras artes como el cine, la fotografia y el

comic. Van a estar en sintonia con Hegel, que se desvincula de la
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imitacion argumentando que lo verdadero poderoso en el arte es
la creacion (Hegel, 1946, p. 41)5. Estas aportaciones, las
filosoficas y las artisticas, seran el comienzo de otra forma de
comprender el arte, donde la estética se mueve en espacios
abiertos que no quedan monopolizados por un solo concepto de
belleza, sino que la belleza se explica en cuanto a la capacidad de
hacer participar al espectador de la obra. Asi, a lo largo de un
siglo, se pasa de un arte contemplativo a un arte participativo. Si
miramos nuestro tiempo, vemos que aquellas expresiones
artisticas que mas éxito tienen son aquellas que involucran al
publico en la produccion de una experiencia estética final

(Rebentisch, 2003, p. 25-26)°.

Arte y comunicacién son ahora una pareja inseparable que
se articula a través de las propuestas y provocaciones de los
artistas. El marco estético es entonces la diversidad de categorias
estéticas, por lo que la comunicaciéon y expresion esta en funciéon
de que uso cultural y social estén de acuerdo en darle el artista y
aquellos que participan en sus obras. Con esto quiero decir que
si el concepto de estética hace 150 anos estaba fundamentado en
la esencia de la belleza desde el paradigma filoséfico de la
Academia, hoy, deberia hablar de una estética que analiza las
experiencias estéticas, independientemente de que se de como
consecuencia la belleza o no. Se centraria, entonces, en el
proceso de tal experiencia y no en el producto final, pues en ese

proceso, la interaccién y la comunicacion son herramientas

5 Georg Willem F. Hegel, Lo bello y sus formas, Madrid: Espasa-Calpe, 1946, p. 41
6 Juliane Rebentisch, Estética de la instalacién, Buenos Aires: Caja Negra, 2003.
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fundamentales para la configuraciéon del arte de nuestro siglo. Y
para complejizar mas la mutaciéon del arte y de su reflexion
estética, los horizontes de expresion se han ampliado con el
desarrollo de las tecnologias y de los espacios virtuales. Con ello
el arte se ha convertido en “una experiencia contextual, en
continuo movimiento y transformacion” (Cruz, 2005, p. 92)7 que
tiene como caracteristica principal el carecer de delimitaciones

ontologicas.

La presencia de las artes visuales, plasticas y digitales en las
redes de comunicacion tiene una influencia fundamental sobre
la construccién del imaginario colectivo del hoy. Todas aquellas
seflales perceptivas que se incorporan y constituyen Ilas
diferentes artes plasticas, visuales y digitales se cimientan sobre
complejas redes iconicas sociales. Hacen, por su estructura, que
el campo del arte se haya ampliado hasta limites insospechados
combinando de wuna manera novedosa la imagen, sus
significados y los intereses de los artistas y sus producciones
(Escribano, 2004, p. 263-269)8. Es propio del arte, entonces, la
hibridacién que, a través del mestizaje, establece tensiones entre
medios y significados diferentes y que habla de la “otredad” del
arte actual (Cruz, 2005, p. 95) y de su capacidad de expresar la
singularidad de la realidad y a la vez de su capacidad de ir a la
verdad profunda de la misma (Plazaola, 2005, p. 385). Los

entramados visuales y multimedia sostienen gran parte de la

7 Pedro A. Cruz Sédnchez, El arte en su “fase poscritica”: de la ontologia a la cultura visual. En Jose Luis Brea (ed.),
Estudios Visuales. La epistemologia de la visualidad en la era de la globalizacidon. Madrid: Akal, 2005, pp. 91-104.
8 Escribano, X. (2004) “Los sighos del arte nos fuerzan a pensar. Arte y filosofia en didlogo con Merleau-Ponty,
Proust y Deleuze”, en Taula, quaderns de pensament, 38, 263-269.
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cultura del mainstream global que se inspira en las propuestas
de los artistas. Existe una expresion de la realidad constante y
siempre protagonista de la cotidianeidad humana. Por eso, hoy
podemos decir que el lenguaje visual es un lenguaje necesario y
prioritario para la comprension de la realidad. Sobre el lenguaje
audiovisual se articula un elaborado proceso semidtico de
comunicacion y transmision de saberes de todos los niveles que

configura gran parte del conocimiento actual.

En este sentido, lo que Peirce, a finales del siglo XIX (1888),
apuntdé como una red de sistemas comunicativos visuales que
fijaban patrones visuales de interaccion humana y de
comportamiento, ademas de conocimiento, hoy se convierte en
realidad. El sujeto fluye por esta estructura de significados
siendo intérprete de los mismos en segunda instancia, haciendo
suyo el significado, pero transformandolo en un “aqui y ahora”
que lo vuelve un acontecimiento singular, real y nuevo (Pierce,
1986, p. 21; Pierce, 2014; Acaso, 2012, p. 37)9. Quedan, de esta
manera, impresas en la experiencia y el conocimiento de las
personas y modifican la realidad desde el intercambio (Eisner,
2004, p. 38-40)1°. Estamos produciendo asi un acto de
comunicacion que va a modificar la realidad concreta, en la que

habitamos.

Este acto comunicativo tiene dos caracteristicas principales:

su narratividad y su diversidad.

9 Charles S. Peirce, 1986: 21; También Maria Acaso (2012) Pedagogias invisibles, Catarata, Madrid, 2012, 37. Cfr.
Peirce, Charles (2014) Semidtica, iconicidad y analogia, Barcelona, Herder.

10 Eliott W. Eisner, El arte y la creacién de la mente. El papel de las artes visuales en la transformacién de la
conciencia, Paidds, Barcelona, 2004, 38-42.
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De la primera podemos decir que las artes son
principalmente narrativas porque juegan con los significados
simbdlicos. El juego artistico, la indagacion y la provocacion,
expresa y desvela la realidad a través de constelaciones
conceptuales, alegorias, imagenes dialécticas, la contradiccion o
el absurdo. Si, hace décadas, Walter Benjamin subrayaba la
limitacion de la palabra como lenguaje (Marzan y Hernandez,
2010, p. 188)1, hoy tiene el protagonismo el lenguaje audiovisual
que hace aproximaciones posibles, “formas legibles” dira
Benjamin (Marzan y Hernandez, 2010, p. 189)!2, para expresar
lo que nos preocupa o nos emociona, actualizando el ser de las
cosas. Esto quiere decir que no desvela totalmente la realidad,
sino que, en realidad hacemos traducciones (Benjamin, 1991, p.
70)13, con una pluralidad de lenguajes que son medios, y que a
veces pierden su capacidad comunicativa y se convierten en
mero signo (Benjamin, 1991, p.71)4. De ahi que la narratividad
tenga un protagonismo especial en nuestro “decir” de la realidad,
pues son pequenos hilos metaféricos diversos que tejen un tejido

desigual y fluido sobre una misma realidad.

De lo segundo podemos decir que las artes, en su diversidad
y subjetividad, provocan miradas diferentes sobre un mismo
acontecimiento. Son diversas por su subjetividad y su
localizacién, pues el artista reformula construye su propia

metodologia de produccion en relacién a sus condiciones como

11 carlos Marzan Trujillo y Marcos Herndndez Jorge, “Critica y utopia en la concepcidn del lenguaje de Walter
Benjamin”, Constelaciones. Revista de Teoria critica 2 (2010): 188.

12 Marzén y Hernandez, “Critica y utopia...”, 189.

13 Benjamin, Walter, “Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los humanos”, en Para una critica de
la violencia y otros ensayos (Barcelona: Taurus, 1991),70.

14 Benjamin, “Sobre el lenguaje...”, 71.
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artista. En el o la artista hay una necesidad de salir al encuentro
para comprender al otro a la vez que se comprende a si misma/o.
Para ello necesita experimentar constantemente y esta practica
constata la tendencia actual de los creadores de “no adscribirse a
una Unica disciplina”. Los productos artisticos que surgen
ofrecen la posibilidad ampliar, variar y desafiar nuestra
percepcion de un conocimiento de la realidad, al tiempo que
proponen formas alternativas de pensar en nosotros mismos, el
mundo, la cultura y la historia. Para ello usan distintas
estrategias, modos de abordaje o temas como la ironia y el
sentido del humor, elementos subversivos centrales al abordar
cuestiones culturales. El juego de las contradicciones en los
elementos de la existencia cotidiana, las mutaciones de la
estructura del lenguaje o las posibilidades y/o los limites de la
comunicacion son otras estrategias propias de la producciéon

artistica actual.

Por tanto, narratividad y diversidad definen un arte que esta
al servicio de la experiencia humana que se desarrolla en la vida.
La experiencia estética del hoy es una experiencia integradora
que pone en juego las potencialidades de la persona, su
emotividad, intelecto y capacidad de dialogo, a través de la
indagacion y la interaccion. Se da plenamente, no en el primer
momento de asombro o perplejidad ante la provocaciéon
(Plazaola, 1991, p. 318), sino cuando se produce la interpretacion
y el gozo de comprender. Es una reaccidon extatica, un producto
de la conciencia y el sentimiento que se funden en una

experiencia real de alumbramiento gozosa y fecunda.
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2. Estéticay teologia, hoy

La experiencia religiosa esta muy vinculada a la experiencia
estética. Afirma la escolastica franciscana de la edad media que
en la belleza encontramos al gran Ausente (A. de Hales, II n.
81)15. En la experiencia cristiana sabemos de una experiencia (de
fe) que interacciona con el medio, “aqui y ahora” también,
haciendo del Evangelio, un acontecimiento singular vy
significativo, que se autoexpresa (Revelacidén) en nosotrosy en la
Creacion. Asi, lo totalmente Bello, es degustado a través de sus
imagnes, pues la belleza sensible hace real esta posibilidad de
gozo, aunque también nos recuerda la fragilidad con la que lo
hace. Y hacemos teologia de ello, lo expresamos en palabras,

gestos e imagenes.

Pero éde qué teologia hablamos? ¢CoOmo se expresa ese
“decir a Dios” hoy? Inevitablemente, y acompainando a las
transformaciones culturales, la teologia estd mutando en estas
dos ultimas décadas. Y cuando decimos que muta, es porque su
lenguaje especifico, no solo escrito, sino también simbodlico,
gestual y plasticamente expresado se esta transformando. Nos
anuncia que la teologia, como forma de pensar y sentir, de vivir
y experimentar, fluye con la cultura que esta transitando hacia
otros paradigmas cosmologicos. Y esto, estd generando nuevas
formas de pensar, sentir, vivir y experimentar a Dios (Knauss y
Ornella, 2007, p. 30)1. En un universo religioso simbdélico, tan

complejo, que alberga multiples caras de la inefabilidad de Dios

15 plazaola, op. cit., p. 594. Alejandro de Hales (1185-1245)
16 Stefanie Knauss y Alexander D. Ornella (eds.), Reconfigurations. Interdisciplinary perspectives on Religion in a
Postsecular Society, LIT, Minster, 2007, 30.
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asistimos a nuevos deseos y nuevos accesos a Dios. Su esfuerzo
de hacer el transito entre la presencia del Totalmente Otro y la
vida del ser humano se conforma de otras maneras, en otras
estructuras de pensamiento, en otras imagenes, en otras
narrativas. Su “incompletud”, en el sentido de su siempre abierta
posibilidad de decir algo mas de Dios, pero permanente y
necesariamente limitado, evocador mas que conformador, obliga
a la teologia hoy a explorar otros caminos que no son los
heredados. Se ve en la necesidad de rastrear nuevas mediaciones
para comunicar con lo vivido en el encuentro desbordante con el
Misterio y el Misterio, Dios, en su infinito amor se configura en
sorprendentes categorias humanas, quiza todavia inexploradas
(Martinez, 2003, p. 34)Y7. Hoy, la teologia no debe mirar solo al
pasado para hablar de Dios y de los seres humanos. Hoy, esta
obligada a mirar al presente y sonar un futuro de horizonte

caleidoscopico.

El discurso teol6gico necesita de la imagen en sus
aproximaciones tanto lingiliisticas como simbolicas a Dios.
Imagenes definidas como realidades en si mismas, un concepto
representado, una narrativa que me lleva a una creencia sobre
esa realidad y que inevitablemente conduce a wuna
reflexion/asimilacion personal de la propia realidad. Una
imagen que puede ser materializada en una narrativa como el
primer parrafo de este articulo, o en una creencia verbalizada,

cantada o dramatizada, o en una representacion plastica y/o

17 Silvia Martinez Cano, “Nueva hermenéutica del lenguaje y de laimagen cultural y religiosa. Pasado y presente”,
en Exodo n2 69 Junio 2003, 26-36.
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artistica fotografiada, pintada, esculpida, construida o realizada
a modo de accion efimera (Eisner, 2004, 22-30)18. La imagen va
mas alla de las palabras, generando procesos de construcciéon de
sentido a las distintas experiencias de Dios a modo de
analogias. “Imigenes y lenguaje se encuentran siempre en
proceso de aproximacién” (Waldenfels, 1996, p.39)19, es decir,
que el discurso sobre Dios no sélo es un lenguaje abstracto, sino
que es también un proceso analdgico y por lo tanto llega a lo
material. En este ejercicio, las expresiones artisticas sagradas
has sido -y son- metaforas privilegiadas de Dios. Colaboran en la
afirmacion o negacion de la realidad de Dios y dan frescura al
lenguaje cuando éste queda limitado por su propia condiciéon de

lenguaje escrito o hablado.

Este dialogo teologia-arte, que ha sido fluido a lo largo de los
siglos, se rompi6 en la modernidad. Las metodologias teologicas
permanecieron en formatos racionales que abusaron de la
filosofia y la 16gica como tinica fuente de conocimiento de Dios,
y dejaron las expresiones plasticas para la religiosidad popular.
Esto nos ha supuesto habitar en narraciones y paradigmas
religiosos anclados en la idea de que la tradiciobn no debe
moverse ni cambiar. Nuestra tendencia es la de considerar que
sblo a través de los procesos cognitivos podemos acercarnos a la

verdad de Dios (Sancho, 2012, 16-19)2°. Pero hoy, todo fluye en

18 Cfr. Elliot W. Eisner, El arte y la creacion de la mente. El papel de las artes visuales en la transformacién de la
conciencia, Paidds, Barcelona, 2004, 22-30.

1% Hans Waldenfels, Dios el fundamento de la vida. Sigueme, Madrid 1996, 39.

20 En este sentido hemos de ser conscientes de que la comprensién de los cuatro trascendentales unum, verum,
bonum, et pulchrum hasta el renacimiento fue unificada gracias al nominalismo de Ockam, pero después la
verum su ensalzado por el racionalismo europeo, situando al bonum en el ambito de la moral y reduciendo al
pulchrum al reducido terreno de las bellas artes. Cfr. Javier Sancho Fermin, Estética y Espiritualidad. Via
pulchritudinis. Monte Carmelo, Burgos 2012, 16-19.
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una continua interrelacion lingiiistica y plastica, dibujando
mapas mentales organicos que nos remiten al Dios que libera,
que empuja a la justicia, que ama sin limite (Kasper, 2012, p.
31)2! expresado en mil y una formas. Y es aqui donde esta la raiz

del problema.

La brecha entre teologia y arte hace confusa nuestra
imagineria sobre Dios. Para las sociedades actuales plurales, con
un imaginario plural, fluctuante y en continua transformacion,
los atributos de Dios vinculado a elementos de omnipotencia,
omnipresencia, omnisciencia, autoridad, dominio, juicio,
castigo... suponen una dificultad para entender quién es Dios
para el cristiano o cristiana. La ruptura entre teologia y arte nos
ha llevado a la perdida de la dindmica creadora del arte. La
teologia se ha centrado en una praxis reproductiva del
imaginario, re-produciendo imagenes de otras épocas y

manteniendo iconos por miedo a perder la identidad.

Sin embargo, nos aproximamos timidamente a un
resurgimiento del noviazgo entre arte y teologia. La teologia se
ve en la necesidad de narrar su propio discurso sobre Dios,
convertirlo en metafora, en fragmento, en microrrelato, en un
mundo de pequeinias historias como el nuestro. En un mundo
plural, audiovisual, narrativo y diverso, necesariamente la
teologia esta pidiendo ayuda a los lenguajes visuales para hablar
de Dios. Y esto la fortalece, ha hace méas creativa y espontanea, la

faculta para un “decir de Dios” mas plural y personalizado. Este

21 Walter Kasper, Es tiempo de hablar de Dios, en George Augustin (ed.), El problema de Dios, hoy, Sal Terrae,
Santander 2012, 31.
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dinamismo es favorecido por los métodos artisticos y culturales
de construccion de saberes sobre la realidad. Metodos
comunitarios, disruptivos y dinamicos. Nos permiten realizar lo
que Bruno Forte apunta como vislumbrar en la realidad
fraccionada de la pluralidad el Todo, como pequenias kénosis que

lo evocan (Forte, 2015, p. 184)22.

La teologia puede aprender del arte a construir comunitaria,
disruptiva y dindmicamente. Las teorias mas actuales de la
cultura visual23 defienden que la realidad se puede construir en
comunidad. Las metodologias artisticas actuales favorecen la
construccion colectiva de la cultura pues entienden que la
inclusion favorece un modelo “rizomatico” (Deleuze y Guattari,
2002)24 que tiende puentes, en un esfuerzo de incluir todas las
experiencias y todas las miradas sobre la realidad. Son, por tanto
comunitarias en cuanto a su capacidad de tener en cuenta la
diversidad y usarla par construir conocimiento con ella. Son
disruptivas, porque contar con la diversidad rompe Ila
homogeneizacion de la cultura y se fija inevitablemente en
aquellos elementos artisticos que de otra manera quedarian
fuera. Son dinamicas porque inevitablemente obliga a situarse

en una posicion de busqueda constantemente.

Llevando esta propuesta a la teologia, nos encontramos, hoy
(en estos 19 anos de siglo), que la experiencia religiosa nos
demanda una metodologia comunitaria de construccién del

conocimiento sobre Dios. En este sentido, las metodologias

22 Bruno Forte, La transmisién de la fe, Sal Terrae, Santander, 2015, 184.
23 Por ejemplo, cfr. Fernando Herndndez, Educacion y Cultura Visual, Octaedro, Barcelona, 2012.
24 Deleuze, G. y Guattari, F, Mil mesetas. Capitalismo y esquizofrenia, Valencia: Pre-Textos, 2002.
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emergentes que ya se estan utilizando en otros ambitos
epistemologicos  pueden  favorecen una  experiencia
caleidoscopica de Dios, resultado un conocimiento
multidimensional que se construya desde la practica y lo
concreto. Con ello estamos integrando tanto las experiencias
individuales como las colectivas en la comprension de Dios25 en
conexion y didlogo con la Tradicidbn. Su uso nos da como
resultado tantas perspectivas como comunidades cristianas en el

mundo.

Asi, los lenguajes teoldgicos metaféricos, narrativos,
construccionistas, contextualizados e interaccionistas que
utilizan las imagenes para referirse a Dios, agrupan perspectivas
sobre un mismo acontecimiento, Dios en nosotros,
comprendiendo la unidad en la diversidad, evitando la
uniformidad, la estabilidad y la homogeneidad (Sandoval, 2010,
p. 31-37)26. Entonces, el encuentro con Dios se convierte en una
experiencia humana que primero, parte de nuestros cuerpos y
nuestras vidas posibilitando la accién en Cristo y estructurando
las relaciones entre los miembros de la comunidad para que se
pueda producir una accion evangélica (McFague, 1982, p. 15)27.
Segundo, la relacibn mundo-persona-Dios se articula, es decir,
no se aprehende de forma acumulativa y externa a la persona

sino a través de la experiencia, el dialogo y la negociacion

25 paul Tillich, Teologia de la cultura y otros ensayos, Amorrortu, Buenos Aires 1966, 50.

26 Juan Sandoval, “Construccionismo, conocimiento y realidad: una lectura critica desde la

Psicologia social”, en Revista Mad. Revista del Magister en andlisis sistémico aplicado a la sociedad 23, 2010, 31-
37, recuperado el 19 enero 2016 de: http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=311224771005

27 Sallie McFague, Metaphorical Theology. Models of God in religious languages, Fortress Press, Philadelphia,
1982, 15.
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(Sandoval, 2010, p. 35)28. Y en este juego de interacciones Dios

se revela en su creacion desde distintas aproximaciones (Wright,

2014, p. 15)29.

Se produce asi wuna tensidbn entre inmanencia y
transcendencia, en la que se aloja la capacidad humana de
contemplar la belleza de Dios y a la vez participar de esa belleza
en las narrativas y metaforas que podemos modestamente
producir. Es ahi donde nos reconocemos bellos -hijos e hijas de
Dios-, y nos descubrimos como dignos de ser reconocidos y

amados por Dios.

Cuidar, por tanto, la belleza de este mundo constituye una
obligacion para los cristianos y cristianas del siglo XXI. Pero
desde la belleza cambiante, inagotablemente, atractiva y
tremendamente creativa, continuamente en produccion y
diversificacion que hoy nos rodea. Dios que se autorrevela,
fascinante y atrayente, en lo bello, habitara en las nuevas
iconografias de las jovenes generaciones, cuando hacen de la
belleza un juego real (Gadamer, 1991, p. 52)3° de simbolos,
imagenes y metaforas de Dios, que fortalecen el crecimiento de la
consciencia de la Trascendencia en los fragmentos del mundo. Si,
un juego “real”, que parte de las vivencias reales personales y
comunitarias, e infunden dinamismo Divino —Espiritu Santo- a la
expresion transfigurada del ser humano (artes plasticas, musica,

diseno grafico, arquitectura, artes secuenciales, performance o

28 Sandoval, op. Cit., 35.

29 Stephen John Wright, Dogmatic Aesthetics. A Theology of Beauty in dialogue with Robert W. Jenson, Fortress
Press, Minneapolis, 2014, 15.

30 Hans Georg Gadamer, La actualidad de lo bello, Paidés, Barcelona, 1991, 52.
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cualquier otra expresion audiovisual; Danto, 2005, p. 187-188)31.
Las generaciones jovenes estan desarrollando una sensibilidad
especial por lo estético, los bello. Juegan con facilidad con los
simbolos, contemplan la belleza, y se involucran en ella,
participando constantemente en la produccion de arte. El arte,
como deciamos al principio, ya no es contemplativo, sino
participativo (Collados, 2012, p. 19)32. No debemos despreciar
esta capacidad que estan desarrollando las culturas. Mas alla del
aparente naufragio de la crisis epocal, dice Bruno Forte (Forte,
2004, p. 158-159)33, hay un esfuerzo en el género humano de
encontrar de nuevo los cauces de la belleza que nos evocan el Todo

en el fragmento.

Esta experiencia de finitud-infinitud dignifica la fragilidad
humana, la reconoce como camino creativo hacia Dios, y la
infunde coraje para significarse socialmente confiando en su
capacidad de mejorar y transformar este mundo, trasgrediendo
lo feo, lo sufriente, lo doliente. Por ello, las expresiones artisticas
y sus iconografias que estin emergiendo hoy en torno a la
experiencia religiosa conjugan de nuevo lo bello con lo bueno
(Von Baltasar, 1985, p. 36)34, buscando redimir al fragmento (Von

Baltasar, 1985, p.159)35, anunciando la victoria final de la Belleza.

31 Arthur C. Danto, El abuso de la belleza, Paidds, Barcelona 2005, 187-188.

32 Cfr. Antonio Collados, “La imagen participada. Complejidades y tensiones en los procesos artisticos
colaborativos”, en Revista Creatividad y Sociedad 19, 2012.

33 Bruno Forte, En el umbral de la belleza, EDICEP, Valencia, 2004, 158-159.

34 De esta manera se recupera la articulacién de los cuatro trascendentales — unum, bonum, verum y pulchrum-
, que nos permiten aproximarnos a Dios de una forma mas completa: “Nuestra palabra inicial se llama belleza.
La belleza, ultima palabra a la que puede llegar el intelecto reflexivo, ya que es la aureola de resplandor
imborrable que rodea a la estrella de la verdad y del bien y de su indisociable unién”. Cfr. Hans Urs Von Baltasar,
Gloria I, Encuentro, Madrid, 1985, 36.

35 Ibid., 159.
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3. Hacia una nueva teologia estética

Algunos cristianos y cristianas se sitdan en esta frontera,
abriendo resquicios en los limites de la realidad, con un lenguaje
estético y cultural fresco, renovado, con co6digos comprensibles y
accesibles que abren caminos para una mejor comprension de
Dios36. Dice Guardini que “la forma visible no s6lo “remite” a un
misterio profundo e invisible. Es ademas su manifestacion; lo
revela al mismo tiempo que lo vela” (Guardini, 1965, p. 68)37.
Como artista y tedloga3® estoy convencida que solo nos puede
salvar de la historia rota y sufriente, del estatismo del miedo, del
vértigo de la inseguridad, el desarrollo de una creatividad
teologica que mejore e innove la actividad teologica de nuestros
dias, que transgreda los limites de lo —hasta ahora- “formal”, y
se sitile en caminos no transitados, en espacios de frontera
exterior, en lenguajes abiertos y dialogantes. Estas cualidades
son profundamente artisticas, tienen que ver con capacidades
creativas como son la percepcion, la observacion, el aprendizaje
y la construccién colectiva. Exploran la analogia sobre Dios,
donde se intercambian atributos, funciones o finalidades, para
después ordenar y construir de nuevo, una experiencia religiosa
renovada. Asi enlaza con la teologias criticas, contextuales y
poscoloniales. Y sb6lo desde ahi, desde lo re-constituido, re-

formulado, re-imaginado, es posible una accion creativa en el

36 pongo de ejemplo el proyecto de Feminist Theology and Art Forum en la Universidad de Winchester
(https://www.winchester.ac.uk/research/enhancing-wellbeing-nurturing-the-individual/institute-for-theological-
partnerships-/), donde un grupo de tedlogas artistas llevan un tiempo construyendo lenguajes teoldgicos artisticos
juntas: https://www.silviamartinezcano.es/art-and-theologian-reseach

37 Romano Guardini, Los sentidos y el conocimiento de lo religioso, Cristiandad, Madrid 1965, 68.

38 Ver www.silviamartinezcano.es
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mundo, que lo re-conduzca hacia Dios. De nuevo lo bello es la

puerta hacia lo bueno.

Los lenguajes artisticos actuales proporcionan a la reflexion
sobre Dios un cambio de paradigma: amplian el mapa mental
previo —nuestra imagineria y sus relaciones-, rompe
determinadas conexiones de pensamiento tradicionales no
evangélicas (McFague, 1982, p. 109-110)39 e incorpora otras que
nos vinculan con el entorno y entre nosotros4°. En el cambio
potenciado a través de las imagenes y expresiones pasamos del
analisis a la sintesis, de lo asimilado a lo propuesto, del
reduccionismo al holismo, de lo lineal a lo interconectado, de la
expansion a la conservacion, de la cantidad a la calidad, de la
competicion a la cooperacion, de la dominacion y el control a la

identificacion y participacion.

Nuestro tiempo camina hacia una teologia estética que
aprenda de la analogia artistica colectiva, cooperativa y
propositiva. Hoy mas que nunca la teologia debe dejarse
empapar de la creatividad, de la indagacion profética y de la
transgresion de la expresion artistica. Se trata de dejar trabajar a
la imaginacién y la creatividad para que nos conecte con la

Belleza plena, Dios. Que asi sea.

39 Sallie McFague, op. Cit., 109-110.

40 por ejemplo, romper determinadas concepciones del uso —y abuso- de la tierra e incorporar claves ecoldgicas
en nuestras bases teoldgicas fundamentales que modifican nuestra practica evangélica cotidiana. Cfr. Laudato
Si, cap. 4.
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SOBRE EL ARREPENTIMIENTO Y S. KIERKEGAARD41
Angel Vifias Vera4z

El ser humano se ve conmovido por algunas experiencias
inolvidables que marcan su vida. Es posible que estos
acontecimientos supongan una sacudida tal que pueden
producir un antes y un después de los mismos. El
arrepentimiento por el dafo realizado por las acciones u
omisiones puede ser una de ella. El presente articulo no es mas
que una aproximacion al arrepentimiento de la mano de alguien
que le dedic6 muchas paginas a analizarlo, Kierkegaard. éQué es
arrepentirse? ¢Cé/mo aparece y se vive la persona que lo vive?
¢Qué nos muestra sobre el ser humano, el tiempo, el mundo?
¢Qué puertas se le abren a la persona ahi? Rastrear algo del
misterio de la voluntad humana en el dolor por el dafo causado
es un trabajo enorme que no puede ser abordado mas que con la
humildad de quien sabe que sobre este, asi como de otros temas,
no es posible hacer una ciencia ni un discurso totalizante.

El arrepentimiento del que quiero hablar aqui es del
arrepentimiento moral, es decir, de aquel que hace referencia de
alguna manera al bien o al mal. Dejemos a un lado, o al menos
no pongamos en el centro, otras posibles experiencias que

puedan estar proximas a la misma. Nos llevaria mucho tiempo,

41 Este texto se encuadra dentro del Proyecto de investigacién “Reconocimiento del otro y justicia” de la
Universidad Pontificia Comillas.

42 profesor del Departamento de Humanidades y Filosofia de la Universidad Loyola Andalucia. Doctor en Filosofia

por la Universidad Pontificia Comillas con una tesis sobre Kierkegaard y el cielo. Master en humanismo vy

trascendencia en la misma universidad. Sus focos de investigacion son el pensamiento de Kierkegaard, la

fenomenologia, la filosofia de la religion y la ética. avinas@uloyola.es
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y nos apartaria del tema a discutir, describir la singularidad de la
accion ética o moral. Sirviéndonos de una descripcion somera,
aguda y profunda diremos, con la ayuda del profesor Miguel
Garcia-Bar6 (GARCIA-BARO, 2011) que actuar, en este sentido,
es poder arrepentirse de lo realizado. Algo asi como si lo esencial
de la accion ética guardara una relacion primigenia con el bien,
el miedo, el mal a evitar, por un lado, y por otro, una relacion
peculiar con el tiempo, con el presente que es verdaderamente
presente. La accion ética se da donde las decisiones pesan, donde
hay compromiso y seriedad (palabra tan utilizada en ciertos
pseudonimos kierkegaardianos). Son decisiones que abren un
antes y un después porque no se esta jugando con el presente
eterno donde todo es reversible, donde realmente no te unes ni
te comprometes con nada.

En este texto dedicaremos una primera parte a ver algunos
de los analisis que hace Kierkegaard en su obra. No es posible
agotar el tema que nos ocupa asi como tampoco el analisis del
mismo en la magna obra kierkegaardiana. Este aspecto no es
accesorio en su peculiar obra dada la confluencia que en él se dan
de aspectos nucleares que le preocuparon en vida: Dios, tiempo,
individuo, culpa, pecado, deber, angustia, libertad, alegria,
salvacion. Para terminar haremos algunas anotaciones no
conclusivas, siendo lo mas importante de este articulo lo que

pueda ser puesto a la luz de la obra del pensador danés.

¢Puede un Ser Humano Arrepentirse?
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Kierkegaard no hace tesis de casi nada. Su manera de
abordar la realidad humana es enormemente respetuosa con la
naturaleza paradojica e inclasificable no s6lo de la especie
humana sino de cada individuo en concreto. Si la tarea principal
del ser humano es llegar a ser individuo y no masa, es decir llegar
a ser lo que ya se es, y vivirse con pasion y no como un espectador
ante el mundo, el actuar humano se convierte en decisivo a la
hora de ver como vive ese individuo su existencia. Ese hecho o
acontecimiento tan singular, el que una persona se arrepienta de
algo, nos ayudara a acercarnos a la manera en la que el fil6sofo
danés aborda las diversas cuestiones que el tema suscita: la
vivencia del tiempo y de uno mismo, la conciencia y el bien, la
libertad y la angustia, la culpa y la desesperacion, la
reconciliacion deseada y la alegria. Aportemos algunos aspectos,
pequenos y fragmentarios, que me han ido surgiendo de mi
lectura de sus obras. Puede que nos ayuden como posibles
caminos, donde lo que se pretende no es llegar muy lejos o muy
alto sino a uno mismo, donde muchas veces uno no esta.

Quiero anotar al principio de este anilisis una nota
hermenéutica. Mi lectura de Kierkegaard se basa en que
practicamente toda su obra entregada al mundo es comunicacién
indirecta (LEGARRETA, 2013). No asumo la distincién entre la
comunicacion directa e indirecta que muchas veces se realiza de
los discursos edificantes y los pseudb6nimos. La segunda
anotaciéon hermenéutica es que mi lectura de la obra del
pensador danés no esta centrada ni mucho menos en el

arrepentimiento o el sufrimiento. Aunque su obra haya podido
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ser leida como el origen existencialista de otros planteamientos
o como un autor atormentado obsesionado con el pecado y el
sufrimiento, no hago mias estas miradas legitimas. Mi
aproximacion a Kierkegaard es que este es un pensador del cielo,
es decir, de la alegria perfecta. Si habla de todo lo demas es
porque anda buscando como poder alcanzar el cielo, o mejor
dicho, bajo qué condiciones somos alcanzados por él, por la

alegria y el bien perfectos.

Sobre el individuo

Kierkegaard supo ver con claridad que el hombre puede
vivirse de muchas maneras. Puede encontrarse en la existencia
como un nimero mas dentro de una masa informe que apenas
piensa. Puede tratar a los demas como uno mas de tantos y no
como alguien particular e inclasificable. Asimismo el hombre y
la mujer pueden vivirse en una sencillez abrumadora sabiendo lo
decisivo de la vida. Kierkegaard afirma varias veces que una
diferencia entre esta persona sencilla que sabe y el filosofo que
merece tal nombre es que este tltimo sabe que lo sabe y, por ello,
sabe con dolor todo lo que no sabe. Es cierto que este paso abre
muchos y largos caminos para el vivir, pero Kierkegaard nunca
olvida que lo esencial es vivir con pasion a partir de lo que se
sabe, actuar con interioridad a partir de lo que se ha descubierto
como bueno. El saber nunca sera mas valioso que el vivir. Esa
persona sencilla que sabe lo esencial no debe ser despreciada por

no conocer qué consecuencias tiene el imperativo categorico o la
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mediacidn hegeliana. Para Kierkegaard lo decisivo, entonces, en
una persona no es lo que piensa o sabe sino lo que vive cada dia,
como actaa, como vive el bien que percibe como bueno, como
sufre, como ama, como desea, con qué pasion elige algo, como
trata a los demas, como los mira, como habla de ello Lo decisivo
para Kierkegaard no es lo que sé cuando acttio, que eso es tarea
del fil6sofo y a la que él se entreg6 en cuerpo y alma, sino lo que
actilo y como acttio. Es cierto que pensar y pensar bien puede
ayudar y mucho a vivirse como individuo, pero también es cierto
que pensar puede ayudarnos a no vivir como existentes y, mas
grave aun, no tensionados hacia el bien. De ahi que llegar a ser
individuo fuera uno de los objetivos fundamentales de su vida.
El no pretendia fundamentalmente poner un nuevo sistema de
pensamiento, resolver enigmas filos6ficos, proponer una nueva
moda o una nueva corriente filosofica o estética.

Su manera de escribir tanto en los pseudénimos como en la
obra firmada por él respeta el caracter misterioso de la vida
humana y de todo lo humano. No podemos encontrar en €l un
tratado del arrepentimiento. Vamos a ver anélisis de personas o
personajes que dicen que les pasa eso. Si ninguna realidad
humana se deja decir del todo al margen de la vivencia que de
ella se haya tenido de alguna manera, el arrepentimiento lo es de
una manera singular. Acometamos pues el hablar sobre el
arrepentimiento sabiendo que entre el hablar y lo que ahi ocurre
existe una distancia insalvable. De lo contrario, como diria

Kierkegaard, vivir y ser un libro no serian muy diferentes.
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Sobre el tiempo

Arrepentirse parece que se da cuando el ser humano tiene
una vivencia del tiempo muy singular. Por un lado la persona que
se arrepiente lo hace en un momento concreto de su vida. Asi lo
percibe. Por ello siente lo realizado como suyo, propio. No se
sitda ante lo pasado como si fuera realizado por otro o por otro
yo que no soy yo. En primer lugar, el hombre y la mujer que se
arrepienten se viven en un vivir sin interrupcion, en continuidad.
Kierkegaard nos afirma que esta vivencia del tiempo, en
continuidad, no es la inica ni puede que la primera que el ser
humano haya vivido. El esteta, o el modo de vivirse del escritor
de los papeles de A en Enten-Eller, se vive sin sentido de
continuidad, como si fueran fogonazos o chispazos pasajeros e
inmediatos. Vive el tiempo como instantes fugaces que
comienzan y acaban, sin recordar ni prometer, sin mas actores
que uno mismo, rotando continuamente para poder disfrutar del
goce de experimentar, de jugar con lo real y los demas. Una
manera de vivirse donde el tiempo queda, aparentemente,
eliminado o reducido a momentos, chispazos de intensidad. Esta
vivencia del tiempo exige una maxima: no recordar, no esperar.

Olvidar — eso lo quieren todos; y cuando topan con algo
desagradable, siempre dicen que quién pudiera olvidar. Pero
olvidar es un arte que deberia ser ensayado previamente. Poder
olvidar depende siempre de como tiene uno las cosas en la
memoria; pero el modo en que uno tiene las cosas en la memoria

depende siempre a su vez de como uno experimenta la realidad.
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Quien insiste en correr apresado por la esperanza recordara de
modo que no sera capaz de olvidar. Nil admirari (No admirarse
de nada) es por eso la filosofia de la vida propiamente dicha. (SKS
2, 282 Enten/Eller) 43

Por ello, la persona que se arrepiente no es exactamente lo
mismo que la persona que se apena. El esteta, manera de
nombrar a una persona que se vive como hemos indicado antes,
puede apenarse, sufrir, incluso sentir pena por el pasado o lo
vivido pero no arrepentirse. Aunque su pena sea su castillo, no
hay posibilidad de arrepentimiento porque, a parte de otras
cosas que apareceran mas adelante, no hay una vivencia del
tiempo como continuidad. La persona que se arrepiente se sabe,
se recibe, se elige en ese momento —tema este que abordaremos
mas detenidamente después— como existiendo, viviendo su vida,
en continuidad. Se hace cargo en el momento del
arrepentimiento de su pasado, de sus acciones, de lo que ha
hecho él y s6lo él. No es la masa, no es la sociedad, no es la gente,
no es otro...soy yo el que ha hecho eso de lo que me arrepiento
ahora mismo. Es cierto que nuestro autor afirma que un
arrepentimiento rapido produce tristeza dolorosa y atormentada
e impaciencia. El hombre y la mujer que se arrepienten
sinceramente no quieren ni pasan rapidamente al perdon o al
olvido. El arrepentimiento sincero, vivido en el secreto de una
interioridad cavada a base de acontecimientos de esta indole,

hace que con el tiempo la paciencia pueda crecer.

43 SKS 2, 282 Enten/Eller. Anden del. O lo uno o lo otro. Un fragmento de vida I. Todas las citas de textos
kierkegaardianos se hacen de las obras completas que se citan en la bibliografia. La traduccién que se propone
de los textos es personal salvo que se indique lo contrario.



193

Y, sin embargo, el momento del arrepentimiento es un
instante inico en relacion a lo pasado y lo futuro. Se hace un
hiato en el que el ser humano toma su vida en sus manos y se
siente culpable y arrepentido por lo realizado. Como si el
arrepentimiento trajera por si mismo un tiempo especial,
diferente. El momento de arrepentirse no es vivido igual que el
momento en el que se hizo aquello de lo que nos arrepentimos.
En ese momento se hace un alto en el vivir y el individuo toma
conciencia de una manera aguda de su libertad, de su capacidad
de hacer el mal, del bien que ha dejado de hacer, del sufrimiento
causado. ¢Como es este tiempo tan especial y por qué se da este
instante tan diferente del instante fugaz anteriormente
mencionado y del tiempo como continuidad?

Kierkegaard nos habla del ser humano como una sintesis de
eternidad y tiempo, de infinitud y finitud y otras muchas
dimensiones dialécticas. La que aqui nos comparece es una de
esas experiencias que apunta a la sintesis abrupta en el instante
de lo eterno en el tiempo. El que se arrepiente de alguna manera
es tocado por algo que no es él puede ser la ley, el deber, el amor,
Dios, el otro y le hace sentirse culpable. El se arrepiente de ello.
El tiempo no da de si por si mismo lo que ahi aparece. El ser
humano despierta del sueno en el que podria haber estado. Para
poder arrepentirse tenia que estar en cierta paz previamente o
dicho en palabras de Kierkegaard, el hombre se siente culpable
porque antes se sentia inocente: “Como Adan perdi6 la inocencia
por la culpa, de la misma manera la pierde cada hombre. Porque

si no la perdiera por medio de una culpa tampoco seria la
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inocencia lo que se habia perdido. Y si él no era inocente, antes
dellegar a ser culpable, entonces nunca llega a ser culpable” (SKS
4, 342, Begrebet Angest). ¢Como se vivia el hombre para que en
el momento del arrepentimiento, tan unido al de sentirse
culpable pero no reducible a este, pueda vivirlo como un
impacto, como un caer mascaras, como un despertar de un
sueno?

El ser humano es tiempo pero no soélo siendo tiempo se
entiende lo que le pasa a él. Aqui nos encontramos con que el ser
temporal es decisivo y que el arrepentimiento pone de manifiesto
una manera muy peculiar de vivirse éste. Pero también es cierto
que arrepentirse no es s6lo una manera de vivir el tiempo, sino
de vivir algo en el tiempo. Y ese algo no es tiempo, ni mundo sélo,

ni yo.

¢Como puede el hombre hacer el mal?

Para Kierkegaard el ser humano es espiritu y puede que este
no siempre esté despierto. La experiencia de la nifiez es una de
las descritas por el autor para mostrar como el espiritu suena,
juega, sufre, ansia como si el espiritu estuviera dormido. Las
experiencias y los acontecimientos que le sobrevienen al nifio o
la nina hacen que el espiritu se vaya despertando y pueda vivirse
como existente paraddjico en medio de un mundo. El
arrepentimiento apunta, como hemos mencionado, a algo que se
ha hecho, con lo que uno se siente a disgusto porque lo considera

malo, inadecuado, no querido en el fondo. ¢Cémo es posible que
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el ser humano se arrepienta de algo que ha hecho? éNo lo
consideraba malo antes y ahora si? ¢Ha descubierto el mal en el
arrepentimiento? ¢Era ignorante antes de actuar? ¢No era libre
para actuar bien?

Es dificil de resolver estas cuestiones en toda su
complejidad y conviene caer en la cuenta de la importancia de las
preguntas mencionadas. Para Kierkegaard, el ser humano no
sabe del todo lo que esta bien, ya que él no siempre es bueno. La
persona es una caminante que va viviendo, descubriendo y
haciendo suya la verdad que los acontecimientos le van
brindando. Ella no parece que posea un conocimiento natural
espontaneo sobre la verdad y el bien. Ella es espiritu, relacion
consigo misma no siempre consciente. Ella puede vivirse
olvidando que es espiritu, como si no lo tuviera. Puede vivirse
como cuerpo con todas sus potencialidades y cualidades. Puede
vivirse con todas sus capacidades intelectivas y afectivas que
encierran su alma. Pero ella puede ser una ignorante respecto a
lo que es, puede vivirse sin caer en la cuenta de que es un
individuo, un existente. Y en esas situaciones el espiritu esta
como dormido o tapado. Sélo los acontecimientos de la vida
pueden dar a conocer, ayudar a descubrir al ser humano quién
es, lo que es, como es. Hay cosas que no se pueden aprender
mirandose uno a si mismo sélo. La vida da lecciones, saberes que
no sabiamos y que no intuiamos. En el arrepentimiento, por
hablar de este en concreto, se descubre el bien en forma de
negacion, de rechazo, de incumplimiento. En él se descubre la

libertad del espiritu humano, que no tenia por qué haber actuado
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de esa manera concreta. En el arrepentimiento el hombre se
descubre con historia, con libertad respecto al pasado, al
presente y al futuro. Ahi se descubre que hay cosas que no deben
hacerse aunque le cueste a uno la vida. En el arrepentimiento se
conoce que hay otros que no son otros-yo, sino que son antes que
yo, como asi es también el bien que me aparece. En el
arrepentimiento el espiritu es zarandeado y parido o recibido de
una forma nueva. La inocencia de antes, la ignorancia de antes,
se descubre en ese instante como culpable al no haber sido vivida
conforme a un espiritu que se sabe no absoluto ni ilimitado.

Me puedo arrepentir porque soy, con dolor de mi alma, el
mismo que realiz6 aquella acciéon. Puedo arrepentirme porque,
con inmenso agradecimiento y paciencia, no soy ya el mismo que
hizo aquello. Puedo arrepentirme porque el bien que he dejado
de hacer me da tiempo para poder ajustarme a él. Se hace
necesario recuperar otro texto clave para este tema que muestra
el temple del pensador danés:

Y si me es dificil hacerlo, iay, mi oraciéon es una! me
arrojaria al suelo y a hora y a deshora imploraria al poder eterno
que gobierna al mundo que, como inica gracia, se me permitiera
arrepentirme; pues conozco una sola pena que podria llevarme a
la desesperacion y hacer que en ella todo se derrumbe: que el
arrepentimiento fuese una decepcion, no con respecto al perdén
solicitado, sino con respecto a la imputacién que lo presupone.
(SKS 3, 227 Enten-Eller.)

Puedo arrepentirme porque el dolor de mi culpa me ha dado

esperanza, es decir, tarea para el futuro. Lo peor seria que no
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hubiera motivos para el arrepentimiento. Lo peor seria que el
mal campara a sus anchas. El arrepentimiento nos habla de un
bien perdido, manchado, usurpado o transgredido. Lo
importante no es el adjetivo que le demos al arrepentimiento,
sino lo luminoso que nos habla del bien. Puedo arrepentirme
porque soy libre, a pesar de todo. Puedo arrepentirme y puedo
encontrar edificacion en el pensamiento de que en relacion al

Bien siempre estoy en el error.

La naturaleza tan singular del arrepentimiento

Un tiempo vivido de manera diferente, una persona que
toma conciencia de su ser espiritu, es decir, de su relacion
consigo mismo que nunca se cierra del todo, un mal realizado en
el pasado que nos duele haber cometido y del que estamos
arrepentidos. Segin Kierkegaard el arrepentimiento tiene
naturaleza ética, fondo ético44. Si el hombre natural no es la
unica ni la mayor consecucion de vivirnos como personas, la
entrada en la vivencia ética de la propia vida supone un
verdadero parto. El mundo parece nuevo y las personas con las
que tratamos lo son. Posiblemente la desesperacion que
sentimos fruto de haberles dahado sea la comadrona que nos
hace re-nacer, saliendo de la inocencia y sintiendo el peso de

nuestras culpas. No se nace nunca sin dolor. Tampoco a la vida

4 “psi al igual que con la culpa tragica, importa aqui mostrar qué pena es la verdadera pena estética y cudl el
verdadero dolor estético. El dolor mas amargo es evidentemente aquel del arrepentimiento; pero el
arrepentimiento tiene realidad ética, no estética. Es el dolor mas amargo porque tiene ahi una total
transparencia la culpa, pero por la razén de esta transparencia no tiene interés estético. El arrepentimiento es
sagrado y hace palidecer el brillo de lo estético. El se elude a la vista sobre todo del espectador, y exige otro
tipo de actuacion.” SKS 2, 148, Enten-Eller.
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ética. Y aunque suponga un recibirse de una manera nueva, una
pasividad activa o una actividad pasiva, la vida ética esta en
nuestro espiritu arraigada desde nuestro nacimiento. Es nuestro
ser espiritu, si mismo que tomando conciencia de si, siente el
vértigo de la libertad.

¢Entiende Kierkegaard que el arrepentimiento es a causa
del dano producido a otro? éJuega el otro un papel decisivo en el
surgir del arrepentimiento? Asi como la culpa puede surgir del
dano realizado a otra persona, lo normal es que el
arrepentimiento mas puro salga de la decepcion producida a
otro, del dolor en mi del dafio hecho al otro. El arrepentimiento
mira hacia dentro de uno mismo y desde dentro hacia arriba (si
podemos hablar de manera vulgar entendiendo por arriba como
el lugar del bien) y hacia fuera (el otro y el mundo). Pero la
naturaleza del arrepentimiento es tan singular que si es cierto
que en su esencia esta el individuo a solas consigo mismo y el mal
realizado, no puede comprenderse sin el otro.

El arrepentimiento mira al pasado y al futuro. El
arrepentimiento es un presente tan singular que re-toma el
pasado en forma de culpay el futuro lo pre-vive en forma de tarea
y compromiso, proposito de cambio y reforma. Un
arrepentimiento sincero se muestra con una pureza tal que se
vive tensionado y no reconciliado ni con el pasado, que no puede
arreglar, ni con el futuro mas bueno, que todavia esta por hacer.
Es maés, la debilidad con la que nace el individuo arrepentido le
hace ser mas agradecido que prometeico, mas paciente que

voluntarioso. El arrepentimiento no elimina el dolor por lo
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hecho. Cuanto méas intenso sea el arrepentimiento, hara que
cuanto mas pase el tiempo de lo ocurrido, mas le duela lo que
hizo. Te vas haciendo mas bueno por el arrepentimiento sincero.
Y el hacerte bueno te hace arrepentirte con mas intensidad de lo
ocurrido. Es una muda afliccion cada dia que se va llevando con
una enorme fortaleza. Puede que el arrepentimiento sea una de
esas experiencias humanas en las que el tiempo es redimido de
su malicia. Para nuestro autor el tiempo es, en muchos sentidos,
uno de los mayores enemigos del ser humano asi como uno de
sus mayores aliados en la tarea incesante de ser un existente
bueno. La paciencia de vivirse como culpable, arrepentido, hace
que el tiempo pueda ser vivido como abierto y no como una
condena.

La reconciliacion total, y otra no merece ese nombre, parece
imposible. Es por ello por lo que Kierkegaard considera el
arrepentimiento algo que no se puede entender sin lo ético pero
a la vez una auto-contradiccién ética. ¢Qué hace la ética con el
individuo que se sabe incumpliendo lo que debe hacer y ser?
¢Qué hace lo ético con el individuo que quiere llegar a ser lo que
debe ser cuando descubre que no lo ha hecho? El perdén, tal
como pueda ser entendido, escapa a la ética y pone de manifiesto
una serie de misterios que desbordan el presente trabajo. El
arrepentido no puede reconciliarse con su pasado porque le
duele lo hecho. Aunque pueda re-tomar y volver al pasado no
puede olvidarlo, que es la recomendacion del esteta a todo aquel
que quiera jugar con la vida. Asimismo puede decirse que no lo

volvera a hacer, que siente haberlo realizado e incluso buscar
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miles de excusas a su responsabilidad. Pero la acci6on ha sido
realizada por él. Y las consecuencias estdn en marcha
sabiéndolas o no el que las ha realizado4s.

La reconciliacién tampoco parece posible vivirla hacia el
futuro. Este se le puede regalar al arrepentido como tarea y por
ende, como esperanza4. Pero no se le da la paz que necesita ni
siquiera en ella. Es cierto que si se vivieran los dias que se le
otorgan como oportunidad de ajustarse mas al bien, de la tarea
de ser mas bueno, venceria de alguna manera el tiempo presente
y pasado que tanto le atormentan. Asi, quien tenga futuro, tiene
tarea y motivos para esperar o al menos para no desesperar del
todo. Esto no reconcilia al ser humano con su pasado, pero le da
la oportunidad de poder ajustarse méas a lo bueno, de ver més la
diferencia que existe entre €l y el Bien y de darse cuenta que si
estd en la no-verdad es por culpa propia. El arrepentimiento abre
mas aun el pasado hacia males que no los creiamos en su
momento y abre el futuro con nuevas y enormes

responsabilidades.

Alguna Reflexion No-Conclusiva

45 Cabria aqui apuntar un arrepentimiento a-tipico que es el que se produce en el individuo que se siente
arrepentido de haber realizado una accién, mas simple o compleja, que fue utilizada por otra persona para hacer
mal a otros. No sé si deberia llamarse arrepentimiento a la accién o estado del individuo en el que sin ser
consciente de hacer el mal, su manera de actuar diera pie a que otro pudiera hacer el mal. Pero desde luego es
una experiencia donde se sufre en proporcion a la bondad del corazén.

46 SKS 8, 371, Opbyggelige Taler i forskjellig Aand. Tomado de la tercera parte, Lidelsernes Evangelium (El
Evangelio de los sufrimientos). “Porque, siguiendo el tema de este discurso, un hombre en relacién a Dios
siempre sufre como culpable, luego la alegria es esto: la falta reside en el hombre, de ahi se sigue un constante
deber tener que hacer algo, tener tareas, y también tareas con la humanidad conllevando las tareas
esperanzadoras de que todo puede mejorarse y se mejora cuando el hombre es mejor, trabaja mas, reza mas,
es mas obediente, mas humilde, mas devoto con Dios, mds anclado en su amor y mas ferviente en el espiritu.”
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¢Puede vivirse el arrepentimiento sin esperar, de alguna
manera, el perdon? Si el perdon fuera llamado desde las cenizas
de la culpa y el arrepentimiento, podria entenderse en todas sus
consecuencias el pensamiento kierkegaardiano de que el
arrepentimiento es ético pero va mas alla de lo ético. La cuestion
que me hago es la posibilidad de vivir el arrepentimiento, tal
como he entendido en nuestro autor, sin una remitencia a lo
religioso. Tanto por el bien que me asalta, como por el deseo de
ser reparado, por el agradecimiento o por la paciencia parece que
esta experiencia del arrepentimiento, siguiendo el hilo
kierkegaardiano, remite a lo religioso. Caso de ser acertado este
comentario, ¢debe mantenerse? He intentado subrayar la
vivencia del arrepentimiento sin necesidad de apelar a lo
religioso demasiado pronto e intentando mostrar lo que
previamente a ello podria vivirse por el existente. Quede abierta
y para otros estudios si el arrepentimiento no es una puerta de
acceso al Bien mejor que la admiracion, la ley moral en mi, el
orden del universo o la dinamica de la voluntad. Este acceso no
contaria con el esfuerzo del hombre para buscarlo, de la
elaboracién o el descubrimiento de algo. Seria una posible puerta
de la libertad donde se accede a partir de lo que uno no es, en una
forma de dialéctica negativa donde accedemos a partir de la
desemejanza vivida en el espiritu. Este posible acceso seria libre
ya que no vendria de algo del mundo que se impone a toda
naturaleza. Este camino seria mas que humano, en el sentido que
remite a algo que no soy yo, ya que aunque le acontece a éste le

desborda. Esta via no puede ser universalizada ya que cada
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individuo vivira este acontecer que nunca se cierra de manera
univoca al individuo. El Bien al que se accederia estaria en
relacion a la culpa y el arrepentimiento vividos asi como a la
manera en la que se han vivido estos.

¢Como convivir con la culpa que ha dado de si un dafio
mortal a otro ser humano? éCabe ahi algo de alegria, de
edificacion? Hablamos de un dafio enorme causado a otra
persona. ¢Como arrepentirse de algo que a otro le ha producido
un dafo irreparable, destructivo, de gran magnitud? Cuanto
mayor sea la culpa, el arrepentimiento serd mas doloroso y la
paciencia se va acercando cada vez mas o a la desesperacion o a
la esperanza como virtud teologal. O desesperas de ti en este
mundo, desesperas de lo eterno que no te ha bendecido de alguna
manera y confias tus dias a lo que mereces o te confias a lo que
no sabes como sera posible, al Bien que se recibe en la esperanza.
La paciencia quedara apelada, llamada ahi. Sera sacudida
radicalmente. La desesperacion, que siempre es por lo eterno
aunque sea por una causa finita, asi como la esperanza contra
toda esperanza, apareceran al existente como posibilidad de su
libertad.

Queda por abordar el magno tema del arrepentimiento en
el hombre en el estadio religioso. Varias veces dio la palabra
Kierkegaard en los discursos edificantes a la pecadora publica
que se postro a los pies de Cristo, de la Verdad que sufre47. Desde

las cenizas del dolor, las lagrimas pueden manifestar el nuevo

47 Kierkegaard le dedicé explicitamente varios preciosos discursos edificantes a la pecadora del evangelio (Lc 7,
57). EL primero, que es del afio 1849, forma parte de tres discursos dedicados al Sumo Sacerdote (Heb 4, 15),
al publicano (Lc 18, 13) y el tercero a la pecadora publica en SKS 11, 273. Un discurso para la comunion de los
viernes publicado en 1850, SKS 12, 263 y otro publicado en 1851, SKS 12, 283.
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parto que nos posibilita seguir andando. Aprender como ella a
guardar silencio. Haber descubierto como con las palabras se
puede amar y hacer el bien pero como también se ha podido
matar. Su silencio no es un a-la-espera sino un silencio humilde,
incapaz de pedir o solicitar nada. No sabria qué pedir. Desear
morir, desaparecer, ser castigada... Un silencio ante el Bien que
se convierte en adoracion, en religion verdadera. Un silencio que
se ve acompanado por la dolorosa y aprendida actitud de no
poder hacer nada para poder recibir el perdon. El perdon no
apunta sblo a quitar sino a traer algo que él instaura y que no
sabemos esperar ni menos aun pensar. Ella no puede hacer nada
para conseguir lo inico que su corazén desea, el perdén del Gnico
Maestro. Esta mujer permanece en silencio ante el Bien, querido
lector, con una fortaleza y una paciencia inmensa. Hace falta
mucho coraje para mantenerse ahi y asi. La fuerza de tantos
hombres y mujeres que a pesar de todo han decidido no darle la

ultima palabra al mal que han sufrido o han hecho sufrir.
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O OUTRO NEGADO: UM ESTUDO ETICO E AFIRMATIVO
A PARTIR DE ENRIQUE DUSSEL E MARTIN BUBER

Benedito da Conceicao Monteiro Neto7°

Sob as luzes de dois filésofos contemporaneos, provenientes de
periodos pds-guerras (fator marcante na elaboracao de suas obras),
Enrique Dussel e Martin Buber contribuiram para a discussao no
campo da ética a respeito da relacao entre o eu e o outro (tu). Ambos
construiram seus escritos éticos-filosoficos com fortes bases em seus
contextos sociais vividos. Elaboraram uma ética em que o outro
exerce um papel importante na relacao ética da alteridade, de
possibilidade a sujeitos ativos e participantes nas relacoes.

Para uma melhor compreensao da discussao aqui proposta, é
necessaria uma introducao a ética e filosofia de alteridade de
Emmanuel Levinas. Cuja as pautas dizem respeito sobre a face do

Outro na relacio inter-humana.

A face do Outro nao é um objeto de um pensamento
pelo qual o outro é um dado; nao é um objeto
capturavel por uma verdade concebida como
adequacao. O Outro ndao é um “dado” que é

76Licenciado em Filosofia pela Universidade do Estado do Para - UEPA e Letras - Lingua Portuguesa pela Universidade
Metodista de Sdo Paulo — UMESP. Especialista em Linguagens, Saberes e Praticas Educacionais ha amazonia pelo
Instituto Federal do Pard — IFPA. Faz parte do Grupo de Pesquisa “Imagem, Arte, Etica e Sociedade” coordenado pela
Profa. Dr2 Katia Marly Leite Mendonca e o “Grupo de Filosofia Tematica - GFT” coordenado pelo Prof2 Dr. Antonio
Sérgio da Costa Nunes. Email: beneditomonteironeto@hotmail.com.



206

agarrado, como se pudéssemos estender as maos
sobre ele. O Outro se impoe com sua irredutivel
alteridade: o Outro me olha e se refere a mim. E se
desfaz da ideia que dele tenho em mente (REALE;
ANTISERI, 2006, p. 425).

A filosofia de Levinas, comum aos autores, dialogara e
enriquecera o debate entre os pensamentos de Buber e Dussel, uma
vez que a ética de alteridade é primordial para os conceitos e
propostas apresentadas nos textos dos filésofos.

A discussao ética e filoso6fica em Buber e Dussel é longa e vasta,
visto que as suas respectivas obras perpassam pelos conhecimentos
filoso6ficos e religiosos, que segundo os autores, sao importantes para
localizar e situar dificuldades nas relacoes humanas, como a negacao
da vida, mas pouco se preocuparam em transformar. Tal
distanciamento entre a reflexao e o cotidiano vivido tem contribuido
para uma acao instrumental encobridora. Diante dos problemas da
exclusao, marginalizacdo e negacao de sujeitos, os filosofos
elaboraram um sistema ético-filosofico cujo ponto de partida provém
da relacao de dominacao do Eu sobre outro na dimensao social.

Para Buber, a discussao perpassa pela sua ética do didlogo e do
face-a-face (elaborada a partir de sua experiencia vivida e sob a moral
do judaismo hassidico), com base nas palavras-principios: Eu-Tu e
Eu-Isso; sao atitudes pela qual a relacao e experiéncia de afirmacao

de si e do outro acontecem.
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As reflex0es sobre as relacoes sociais e inter-
humanas baseadas nas atitudes Eu-Isso e Eu-Tu
sugerem ponto de apoio valioso para a consideracao
através de novo prisma, das relacoes de terapia.
Repito, tendo emergido de situacoes pessoais
concretas vividas nos mais diversos contextos do
mundo cotidiano, esta linha teérica sobre as relacoes
do sujeito humano com o outro, com o mundo e com
o absoluto, nao se limita ao plano teorico, abstrato,
mas esta voltado para o concreto (ZUBEN, 2003, p.

147).

O contexto, como abordado anteriormente, é de suma
importancia para uma melhor compreensao dos pensamentos dos
autores. Dussel, a partir da histéria e da pobreza vivenciada na
América latina e a das discussoes com outros filésofos, como:
Emmanuel Levinas, Karl Otto-Apel, Immanuel Kant, Karl Marx,

Martin Heidegger, etc., elabora a sua Etica da libertacdo.

A descoberta da miséria do meu povo, percebida
desde a minha infancia no campo quase desértico,
levou-me a Europa e a Israel. Ia, assim, descobrindo,
como frisava o filosofo mexicano Leopoldo Zea, em
sua obra América en la historia (1957), que a América
Latina se encontra fora da historia. Era preciso
encontrar para ela um lugar na Historia Mundial,
partindo da sua pobreza, e, assim, descobrir a sua
realidade oculta (DUSSEL, 1995, p. 14).

A ética e a filosofia da libertacao proposta por Dussel se

apresenta para além de uma posicao tedrica-filosofica, refere-se a
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uma ética do cotidiano que se afirma como uma opcao politica pelas
vitimas do sistema-mundo. Cabendo a filosofia o dever de partir do

real. Conforme Zimmermann:

Toda filosofia que nao parte do real nao ¢ filosofia
verdadeira, auténtica. Na verdade, todos os filésofos
tentaram a partir do real, entretanto, este real foi e
é entendido de modo muito diverso por cada escola,
cada filésofo (ZIMMERMANN, 1987, p. 43).

Deste modo, Dussel elabora um movimento de praxis da
transcendéncia, onde os seres negados sao os protagonistas da
relacdo. A sua proposta, surge entdo, como critica a historia das
eticidades, a modernidade e a moral vigente, em caminho para uma
filosofia-ética da libertacao na América Latina.

Mesmo que as preocupacoes filosoficas entre os autores se
assemelhem, nao é a proposta deste presente texto fazer uma
comparacio, de maneira que se busque erros ou a melhor
argumentacao ou respostas entre os autores, mas, demonstrar que
em meio a barbarie da violéncia, a filosofia pulsou e ainda pulsa
meios de superacao de tal pratica. Que ha uma preocupacao com o
cotidiano e a vida, a partir de um olhar ético-afirmativo, latino-
americano e judaico em direcao a transformacao e reconhecimento

dos que estao a margem da sociedade.

O Dialogo e o reconhecimento em Buber
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Ao longo da histéria do mundo, as relacoes de poder e de
dominaciao de povos e/ou sujeitos sempre foram demarcadas e
apresentadas no ambito fisico; dificultando assim, uma maior
discussao e apresentacoes de solucoes as outras faces do problema.
Um tema que é comum a discussao proposta aqui, da relacao de
dominacao e negacao do Outro, é o tema da violéncia. Aqui, tanto
Buber quanto Dussel tecem reparos as outras éticas que sao de cunho
formais e distantes das opressoes. Surgindo, dessa maneira, uma
necessidade e um aprofundamento sobre as outras faces da violéncia

e a superacao do problema a partir do encontro com o Outro.

Mas a percepcao da violéncia sob o signo da ética —
nao a ética formal e neutra, mas uma ética que possa
servir de guia a acdo, como a proposta por Martin
Buber - exigirda uma fenomenologia dos sentidos.
Isso se apresenta na medida em que se a entende
como a privacao imposta ao outro do ato de falar,
ouvir e olhar, privacao esta que se expressa desde os
condicionantes psiquicos e materiais para tal, até o
ato fisico propriamente dito, dimensao altima da
violéncia, mas nao unica. Sob esse viés a violéncia
sera sempre uma interdicio a palavra do Outro
(MENDONCA, 2003, p. 17).

Elucidando, assim, as concepcoes e origens da ética em Buber;
filosofo austriaco e judeu que labora um sistema filos6fico com base

no hassidismo e na relacio com Deus, um elo que serve e servira
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como guia as acoes e relacoes entre sujeitos. Ressaltando que,
classificar o seu pensamento nao € uma tarefa facil e segura, na
medida que a sua filosofia é de dificil classificacao, como o proprio
autor afirma. E tido como um filésofo atipico, cuja a possibilidade de
encaixe cabe a uma filosofia da vida, como bem apresenta o professor
Newton Aquiles Von Zuben em Eu e Tu (2001), uma vez que a sua
preocupacao com a vida se acentua a custa da (ma) experiencia
sofrida pelo proprio autor face a violéncia do periodo conflituoso,
tomando como ponto de partida a dor da sua comunidade judaica
que foi perseguida e assassinada. Ganhando notério reconhecimento
pela sua proposta de paz e de nao-violéncia.

Buber, esclarece primeiramente o conceito e posteriormente
apresenta em meio a um periodo hostil uma ética do encontro e da

relacao. Afirma:

Quando falamos de ética nesse sentido estrito,
entendemos o sim e o nio do homem as atitudes e
acoes que lhe sao possiveis, a radical distincao por
elas afirmadas ou negadas segundo essa
radicalidade, nao pela utilidade que tenham ou pelo
prejuizo que possam causar a individuos e
sociedades, mas pelo valor ou desvalor inerente
entre elas (BUBER, 2007, p. 91).

A possibilidade de escolha, a reflexao [a ética], € para o autor,
indissociavel para a religiao (o absoluto). Pois é através do

Hassidismo que se (re)pensa as relacoes entre os sujeitos. “que
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ninguém tente debilitar o sentido da relacao: relacao é reciprocidade”
(BUBER, 2001, p. 9). As criticas de Buber sao, desse modo,
direcionadas principalmente a dominacao por parte dos egoticos,
sendo eles, sujeitos que possuem consciéncia de si como um ente-
que-é-assim e nao-de-outro-modo, isto é, pessoas incapazes de
verem a totalidade de outros seres; praticantes de uma relacao de
dominacao e de utilitarismo.

De acordo com o professor Newton Aquiles von Zuben em Do
dialogo e do dialégico (1982), o didlogo é para Buber uma importante
ferramenta da manifestacio da vida, onde o reconhecimento e
relacionamento dos homens acontecem em reciprocidade, no qual a
sua existéncia possa ser manifestada em toda sua totalidade. Tal
reconhecimento e encontro entre os homens perpassam pelas

palavras-principios: Eu-Tu e Eu-Isso.

As atitudes, como veremos adiante, se traduzem pela
palavra-principio Eu-Tu e pela palavra-principio Eu-
Isso. A primeira é um ato essencial do homem,
atitude de encontro entre dois parceiros na
reciprocidade e na confirmacao mutua. A segunda é
a experiéncia e a utilizacao, atitude objetivante. Uma
é a atitude cognoscitiva e a outra atitude ontolégica
(BUBER, 2001, p. XLIV).77

Na relacao e no encontro entre Eu-Tu, Buber afirma que é

necessario a presentificacio do Outro/Tu, pois, para além do

7’"Nota do tradutor.
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caminho conceitual, Buber abre espaco ao encontro com o rosto, ao
face a face. E nesse encontro que os sujeitos se afirmam e se
constroem como e enquanto seres reciprocos, salvo as suas
diferencas. Reitera Buber (2001) “A palavra principio s6 pode ser

proferida pelo ser na sua totalidade”.

Buber diferencia duas atitudes fundamentais do
homem diante do mundo, traduziveis pelas duas
Grundworte (palavras-fundantes): Eu-Tu e Eu-Isso,
cada uma expressando um modo de existir. O par
Eu-Tu manifesta o encontro de parceiros na
reciprocidade e na matua confirmacao, e o par Eu-
Isso, a objetivacdo, a requisicao utilitaria. Cada
dualidade é uma totalidade em que os "eus" nao sao
idénticos, mas expressam diferentes possibilidades
existenciais: a relacido ontologica Eu-Tu e a
experiéncia objetivante Eu-Isso (BARTHOLO JR,

2001, p.79).

No vinculo entre as pessoas, o face a face demonstra-se valoroso
como instrumento ético de reconhecimento, visto que, no Eu-Isso
abre espaco a manifestacao do egbtico, a uma relacao objetivante,
nao existindo uma correlacao de alteridade entre o Isso e o Eu. Nao
querendo apequenar e subjugar o Isso a uma atitude ruim, mas de
funcdo sistematica, organizacional. E uma atitude que §é
imprescindivel ao homem enquanto modo de existéncia. Dessa
forma, a condenacao de Buber é direcionada ao individuo que se

contém somente a atitude Isso. “o homem precisa do mundo do Isso
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para viver, mas quem vive somente a relacio Eu-Isso se
desumaniza 78

A reciprocidade proposta na relacao entre Eu-Tu se manifesta
como principio do dialogico, isto é, somente no contato entre aqueles
que se reconhecem como seres atuantes, o didlogo genuino
permite/permitira a alteridade a uma pratica e de transformacao da
realidade, rumo a um caminho de paz. Por consequéncia, o dial6gico
suscita um trafego dos homens entre si, voltados uns para com os

outros.

O dialogico nao se limita ao trafego dos homens
entre si; ele é — assim que demonstrou ser para nos
— um comportamento dos homens um-para-com-
outro, que é apenas representado no seu trafego.

Assim sendo, mesmo que se possa prescindir da fala,
da comunicacdo, ha contudo um elemento que
parece pertencer indissoluvelmente a constituicao
minima do dialégico, de acordo com seu proéprio
sentido: a reciprocidade da acao interior. Dois
homens que estao dialogicamente ligados devem
obviamente voltados um-para-o-outro; devem,
portanto, - e nao importa com que medida de
atividade ou mesmo consciéncia de atividade - ter-se
voltado um-para-o-outro (BUBER, 1982, p. 41).

Reitera, Buber, que a existéncia proveniente da atitude
dial6gica culmina em dois pontos: a existéncia monologica e a

dialogica. A primeira expressa sobre a inviabilidade da comunhao

78\/ide Bartholo Jr., 2001, p. 80.
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entre os homens; a segunda, surge como um afago aqueles que

necessitam. O monologico mesmo que diante de varias outras faces

ainda se encontra sozinho. A solidao é o nao relacionamento

profundo. O amor, que é correlacionado ao dial6gico, Buber (1982)

declara que nao houve alguém capaz de amar a todos, nem mesmo

Jesus; mas o amor sem o dialogico, sem o alcancar-o-outro, esse é o

Lucifer.

A dialégica nao pode ser equiparada ao amor. Mas o
amor sem a dialogica, isto é, sem um verdadeira sair-
de-si-em-direcao-ao-outro, sem alcancar-o-outro,
sem permanecer-junto-ao-outro, o amor que
permanece insito mesmo, é este que se chama
Lucifer (BUBER, 1982, p. 55).

Ainda sobre as criticas sobre sujeitos autocentrados, Buber,

discorre sobre o pensamento cartesiano, e de que forma essa filosofia

moderna, do Ego cogito contribui para um uma consciéncia egotica.

Ego cogito nao significa para Descartes
simplesmente “eu tenho consciéncia”, mas “sou eu
quem tem consciéncia” Ego cogito €, por
conseguinte, o produto de uma reflexao tripla. A
reflexdao, o “dobrar-se” de uma pessoa sobre si
mesma, comeca extraindo a “consciéncia”
(cogitatio) do que é vivenciado na situacao concreta,
e essa consciéncia nao é o que foi experimentado
nessa situacao. Logo afirma que a essa consciéncia
deve pertencer a um sujeito e chama esse sujeito de
“Eu”” (BUBER, 1984, p. 39).
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Enrique Dussel (2011), como Buber, apresentara sua filosofia
da libertacdo como critica e contradiscurso ao pensamento moderno
cartesiano. Concebe, assim, a conquista da Amerindia como fator
determinante do surgimento da modernidade e o seu ego conquiro e
ego cogito, onde a Europa se afirma como centro do mundo e
civilizacio mais evoluida, com wuma visao instrumentalista,
determinando os processos de desenvolvimentos do entao mundo
novo, que por nao serem ‘evoluidos’ como a Europa, estariam, dessa
forma, precisando do progresso. Surgindo, aqui (final do século XV),
uma pratica e uma razao violenta, fundada principalmente sobre a
negacao e encobrimento do Outro [o indio]. Um problema ainda nao

superado até os dias atuais.

A ‘conquista’ é um processo militar, pratico, violento
que inclui dialeticamente o Outro como o ‘si-
mesmo’. O Outro, em sua distin¢io, € negado como
Outro e é sujeitado, subsumido, alienado a se
incorporar a totalidade dominadora da coisa, como
instrumento, como oprimido, como ‘encomendado’,
como ‘assalariado’ (nas futuras fazendas), ou como
africano escravo (nos engenhos de agticar ou outros
produtos  tropicais). @A  subjetividade do
‘conquistador’, por seu lado, foi se constituindo,
desdobrando lentamente na praxis (DUSSEL, 1992,

p. 44).



216

Dussel (1992), ap6s o seu enfoque na explicacao e reparo do
fator fundante da modernidade, reconhecera tal periodo e pratica
como um mito — mito da modernidade — onde apresenta suas
consideracoes sobre o tema: da naturalizacdo da dominaciao do
europeu para com os outros povos, na justificativa de que € para o
bem de todos; o Outro [barbaro] detém uma cultura vista como
inferior; a violéncia e o sofrimento das vitimas eram o preco a se
pagar pelo progresso e salvacao da imaturidade e da debilidade que

se encontravam culturalmente.

Nesse sentido, o mito da modernidade é uma
inversao. A vitima inocente é transformada em
culpada, e o vitimador culpado é considerado
inocente, caracterizando-se como uma forma de
irracionalismo. [...] O sofrimento das vitimas da
violéncia no processo civilizador € interpretado
como ato inevitavel, e o barbaro, ao se opor ao
processo civilizador, é considerado culpado, sendo
justificada a acao modernizadora e emancipadora. O
sofrimento do Outro é considerado como o custo da
modernizacao em funcao de serem atrasados, débeis,
etc.

O eurocentrismo traz um solipsismo representativo
da cultura europeia: o ser racional, livre e produtivo
(OLIVEIRA, 2012, p. 95).

Ao demonstrar a violéncia contida no periodo moderno,
Dussel, expoe a sua ética — Etica da libertacdo na idade da

globalizacao e da exclusdo- que se trata de uma ética do cotidiano e
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em favor da maioria excluida pela histéria e pela globalizacao.
Constitui a vida humana como causa final das relacoes para aqueles
que foram/sao silenciados. E elucida através de dialogos com outros
filosofos e da historia das eticidades o porqué de sua proposta

filosbfica e nao a reproducao de outras ja estabelecidas.

A ética da libertacao nao pretende ser uma filosofia
critica para minorias, nem para €pocas excepcionais
de conflito ou revolucao. Trata-se de uma ética
cotidiana, desde e em favor das imensas maiorias da
humanidade excluidas da globalizacdao, na presente
“normalidade” histoérica vigente. As éticas filosoficas
mais em moda, as standard e até as que tém algum
sentido critico, com pretensao de serem pos-
convencionais, sao éticas de minorias (claro que de
minorias hegemoOnicas dominantes, as que tém os
recursos, a palavra, os argumentos, o capital e os
exércitos) que, frequentemente, podem cinicamente
ignorar as vitimas, os dominados e afetados-
excluidos das “mesas de negociacao” do sistema
vigente, das comunidades de comunicacao
dominantes; vitimas sem direitos humanos
promulgados, nao percebidos pelo ethos de
autenticidade e sob o impacto da coacao legal e com
pretensao de legitimidade (DUSSEL, 2012, p. 12).

O pensamento dusseliano é marcado principalmente pelos
rompimentos filoso6ficos e/ou pela aplicabilidade da ética e da
filosofia. Ainda que Dussel se utilize de obras e conceitos primordiais

de outros autores, como a Alteridade apresentada por Levinas, para
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a compreensao das relacoes, o filosofo procura estender, nomear e

localizar o Outro que tanto é discutido. Conclui:

Levinas fala sempre do outro como o “absolutamente
outro”. Tende, entdo, para o equivoco. Por outro
lado, nunca pensou que o outro pudesse ser um
indio, um africano, um asiatico. O outro, para nos, é
a América Latina em relacao totalidade europeia; € o
povo pobre e oprimido da América Latina em relacao
as oligarquias dominadoras e, contudo, dependentes
(DUSSEL, 1986, p. 196).

Do mesmo modo que Dussel reconhece a importancia do
reconhecimento da vida, afirma que o didlogo é um importante
instrumento para se alcancar um reconhecimento (fora da visao
classificatoria e excludente do Eu-moderno) pleno e auténtico, tendo
afirmacio da vida como objetivo final. E a passagem da recusa da
existéncia para a vivéncia de fato, do nao-poder-ser-vivente para o
dever-ser-vivente, essa passagem, de acordo com Dussel, é o
principio da libertacao daqueles que se encontrem a margem do

sistema.

Chegaremos a um objetivo final, o horizonte de todos
os fins: viver a plenitude da vida humana. A vida
humana, sendo o fim dos fins, é o contetido final de
todo ato humano. De modo que o conteido final de
cada ato é a afirmacao da propria vida humana
(DUSSEL, 2016, p. 58, traducao nossa).
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A Vida Digna

Com as contribuicoes dos autores, situar o homem suprimido
e/ou ofuscado, fica mais evidente a partir de suas filosofias, que se
preocuparam, e ainda se preocupam na construcao de um dialogo
auténtico e de possibilidades ao reconhecimento; em direcao a uma
existéncia plena, fora da visao totalizante.

O Dialogo (a fala) e a palavra, conforme Buber e Dussel,
possuem a imensa capacidade de revelar a face oculta daqueles que
clamam por justica, capaz de propiciar uma vida digna. A
problematizacao acerca desse tema gira em torno de ato-de-fala, isto
é, uma indagacao sobre quem esti proferindo as palavras. Dussel

questiona:

A ‘dignidade’ é descoberta a partir da negatividade;
supoe ter sido previamente ‘negada’. O ‘senhor livre’
que tem escravos, o ‘senhor feudal’, o cidadao
metropolitano e o colono, o ‘macho’, o proprietario
do capital ndo necessitam afirmar sua dignidade, a
pressupoe, ninguém a coloca em questao: é uma
dimensao obvia, ‘dada’ como ponto de partida.
Apenas clamam pela °‘dignidade’ quando foi
previamente ‘negada’; quando o sujeito grita por
uma ‘dignidade’ que lhe foi arrebatada; que nunca foi
designada, atribuida. Quando alguém é tratado como
‘coisa’ (como o indio colonizado, o escravo africano
na plantacao, a mulher no machismo, o trabalhador
no capitalismo, como de um pais ‘subdesenvolvido’,
etc.) lutar pelo reconhecimento da proépria
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‘dignidade’ se transforma em um processo de
libertacao, como ‘tornar-se’, como 0os momentos em
que a subjetivacao do mero objeto se vai descobrindo
ator na afirmacao de sua ‘dignidade’, na negacao de
sua negacao, manifestando a si mesmo o ato de ir
caminhando da escravidao do Egito para a ‘Terra
prometida. A dignidade, como a idade a que se
refere, se conquista, se vai construindo
processualmente (DUSSEL, 2007, p. 137, traducao
Nnossa).

Concluindo por ora o presente texto, mas ainda distante de
encerrar a discussao de forma cabal. A direcao apontada por Buber
(1959) para se conseguir uma relacio mutua e afirmativa, perpassa,
sem duvida, pelo senso de ‘dever’, isto é, a vida, tanto na dimensao
de Ser quanto de Imagem, suscita uma responsabilidade que o
sujeito possui ao se relacionar com o outro. Uma responsabilidade de
responder a uma presentificaciao e aprovacao que ¢ demandada, sob

o cuidado de uma ética de autonomia.
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A REPRESENTACAO IMPRESSA DE NOSSA SENHORA DE
NAZARE: O CARTAZ DO CIRIO COMO FORMA DE
IDENTIDADE REGIONAL PARAENSE E MEMORIA

VISUAL

Willa da Silva dos Prazeres79

Introducao

O cartaz oficial do Cirio, na qualidade de representacao visual
do fendmeno religioso visa informar e promover o evento, assim
como seu complexo ritualistico. Seu mito de origem portugués e
amazonico vem sendo inserido de variadas formas nos cartazes
cirianos, o qual é recriado a partir de elementos da tradicao nazarena
e elementos da contemporaneidade. Tais pecas tematizam um ou
varios aspectos dessa grandiosa celebracio a Nossa Senhora de
Nazaré, com o intuito de transmitir uma mensagem de fé, um
discurso.

Na tradicao e na identidade paraense, essa peca passou a atuar
como um simbolo ou uma extensiao da santa dentro dos lares dos
fiéis, a santificar e sacralizar os espacos. Os cartazes cirianos, ao
longo de 226 anos de historia de devocao, sio uma narracio em

imagens, descrevem acontecimentos importantes no contexto da
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festa, e dentro de um circulo hermenéutico, permitem ao
sujeito/grupo interpreta-lo de acordo com seu lugar, tempo e
conjuntura social, tal como o fazem com o mito da “Senhora
Teimosa” (LATIF, 2014, p. 32) e suas variadas nominacoes: Rainha
da Amazonia, Nazinha, Nazica, Protetora dos Paraenses, entre
outros.

O ‘mito do achado’ é vivido e revivido, ritualizado e retratado
por meio do conjunto imagético da peca oficial, adjacente a
diversidade cultural do povo paraense. Pensado para representar e
promover nao so a festa, mas a propria vida de Nossa Senhora e sua
relacao com o povo, a memoria, o pertencer, a historia.

Para cultura e tradicao paraense as comemoracoes da Festa do
Cirio, iniciam-se meses antes do proprio més de outubro, com a
apresentacao do cartaz oficial do Cirio de Nazaré, e nos ultimos 12
anos, ocorre no primeiro semestre, no més de maio, no més mariano.
Marcado por uma grandiosa celebracao e aguardado por fervorosos
fiéis, assim como pela imprensa local. Seu lancamento é a porta de
entrada para todas as comemoracoes e para todos os espacos sagrado
e profanos por onde a santa peregrina.

Com formas e tamanhos diversos, passou a ser um dos
principais simbolos imagéticos desta festa. De um mero cartaz a
objeto de adoracao e devocao, uma janela ao infinito da devocao
nazarena, o qual acaba por ditar as cores das comemoracoes e

homenagens, tal como dos inameros sovines e aderecos da festa.
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. - HONRA, LOUVOR E GLORIA A

VIRGEM DE NAZARETH, o qual
contava com uma pequena imagem da santa padroeira, informacoes
do evento. Sua producao da um salto de 12 anos, com o cartaz
informativo sem imagens, com mensagens linguisticas da
programacao e seus organizadores.

E produzido no intervalo de dois em dois anos, uns mais, até
1926, onde se passam 53 anos sem esta peca midiatica de propaganda
religiosa. Depois de 1979 sua producao passou a ser constante (um
ou outro ano que fica sem producao) com uma tematica. Esse tema

atribuido aos cartazes é elaborado com o intuito de exortar e fazer os

80 |nformacdes retiradas do site oficial do Cirio de Nazaré: http://ciriodenazare.com.br/site/.
81 As figuras 1, 2 e 3 foram extraidas de Fonte:http://professoraedilzafontes.blogspot.com.br/2011/10/cartazes-do-
cirio.html. Acesso em Outubro de 2017.
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fiéis refletirem a respeito da sua vida
ars o | religiosa, assim como de reforcar os
lacos de fraternidade, e reviver a fé
do povo nazareno, uma forma de
suplica a Maria. Desde 1979, o tema
| 6 escolhido por uma equipe,

i\ 9042 : : CETAS formada pela diretoria do Cirio, um

F.‘ s ' M Jl consenso entre os leigos e clero,
o entre doutrina eclesiastica e
vivéncia religiosa da comunidade.

Mas é so a partir do cartaz de 1904, que a representacao imagética da
santa comeca a ser retratada, FESTA DA VIRGEM DE NAZARETH
DO DESTERRO, (conferir figura 2) em tons de vermelho: tons claros
de vermelho para as imagens e escuro para as textuais, ramos de
flores no fundo, e a imensidao ou mar de fiéis nas procissoes, na
interseccao dos dois a imagem de Maria chamando o povo. Sera com
a edicao de 1909 (conferir figura 3) que imagem ganha cor, sentido e
histoéria, com tracos da tradicao e devocao nazarena. O cartaz SALVE,
N2 SH2 DE NAZARETH, em tons de azul e branco com tracados em

dourado, no qual se observa a presenca da santa no centro, como é



hoje. Conta com elementos que
retomam aos dois principais
milagres da santa (D. Fuas
Roupinho e o de S. Joao
Baptista).

Apods 1990 sua producio
ganha elementos novos, mas
dois elementos permanecem
na qualidade padrao: a santa
com o manto do cirio anterior
como elemento central; e o
tema da festa do ano presente.
Com 136 anos de historia, nos

ultimos 28 anos esse simbolo
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Figura 3

da festa é elaborado e confeccionado voluntariamente pela Empresa

de Publicidade Mendes Comunicacido, em conjunto com uma

comissao formada por integrantes da Diretoria da Festa, o presidente

da Diretoria, Padre Luiz Carlos Nunes e o Arcebispo Metropolitano

de Belém, Dom Alberto Taveira Corréa. Antes elaborado com pecas

produzidas a mao, hoje surge a partir de fotografias digitais e

ilustracoes, uma obra conjunta de grandes fotdgrafos e artistas,

paraenses e de outros Estados.

Apresenta-se como um indicativo da imagem da historia visual

do Cirio, o qual pode nos permitir a representacio de uma
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identidade, a priori individual, fazendo narrativas por meio da
memoria imagética. A memoéria em si é uma construcio
hermenéutica dos fatos, uma histéria oral de sentidos, um registro da
histéoria inserido numa linguagem de imagens (MAUAD, 2004,
POLLAK, 1989; 1992, HALBWCHS, 1990). Indica ainda, o discurso
religioso que a santa emana aos seus seguidores, o tema central da
festa, a mensagem da peregrina por meio da igreja aos seus fiéis. Bem
mais do que um simples papel, representa a divindade, o Sagrado
(OTTO, 2007) na casa do povo.

E a partir de um estudo minucioso desta peca enquanto
representacao do fendmeno religiosos, do Sagrado, pode-se revelar:
as dimensoOes na qual foi criado (social, cultural, econdmico e
turistico); o sentido religioso (sua representacao para os seguidores
de Maria); seu papel de icone simbolico plural no contexto
contemporaneo; e seu carater identitario de representacio da
diversidade cultural paraense cabocla.

Nesta pesquisa vale questionar de fato o que representa e
expressa esse pedaco de papel que tem uma tiragem de mais de 900
mil exemplares? Nuimero que s6 aumenta a cada ano, circular,
atemporal e espacial, pois percorre os lares das familias paraenses
que residem em outros Estados e Paises.Com base no exposto, essa
pesquisa visa compreender a utilizacio da peca de propaganda
ciriana como instrumento de comprovacao de uma narrativa de

identidade regional paraense do devoto. Tendo assim como objeto de



229

estudo as imagens visuais, fotografias do cartaz na morada do
nazareno, a partir de uma revisao bibliografica e etnografia visual. A
correlacionar com as teorias expressas por Stuart Hall (identidade
regional), Halbwachs e Pollak (memoria coletiva e fato social), e

Moles (Cartaz na cidade).

Da Tradicao ao Colar, o Cartaz nas Portas: A Representacao

Visual do Cirio como ‘Marca’ de Identidade Nazarena

O cartaz, seja propaganda ou publicidade, ¢ uma imagem
imposta no meio social, que se mescla com a paisagem urbana,
destinada as motivacoes humanas e a cultura material, conforme
Abraham Moles, em seu livro O Cartaz (1974, p. 13). Essa cultura de
que trata o autor, nada mais é do que o ambiente material artificial
criado pelo homem para si, mais significante que quadros, museus
ou bibliotecas, o universo pessoal da “concha de objetos” ou servicos
que rodeiam o homem e o universo de imagens (féormulas, slogans e
mitos) que ele encontra na sua vida social. Essa cultura testa nossa
objetividade; nosso olhar nos leva a detalhar ou negligenciar suas
formas, e guarda-las na memoria enquanto cultura visual (MOLES,
1974, p. 14).

Conta uma narrativa, ora em cenas sequenciais, ora em imagens
paradas. Seu conjunto de composicoes conta uma histoéria oral e fora

representada com o intuito de informar ou expressar. Com base no
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exposto, parto do principio que toda imagem de cunho artistico
expressa muito mais que o visual, revela algo do divino, em conjunto
com uma experiéncia do sagrado, experiéncia do cotidiano.

Moles, a frente de seu tempo ja previa a utilizacao desta peca
como uma “obra de arte na cidade”. Com os elementos decorativos
(pOsteres), ilustra-se “o novo papel puramente estético do cartaz que
nao é mais feito nem para a propaganda, nem para a publicidade, mas
existe em si e representa um objeto de arte multiplicado” (MOLES,
1974, p. 234). Uma funcao da imagem, na qualidade de “cultura
visual”, a qual vem se desenvolvendo desde os anos 90, tem se
configurado como uma nova abordagem de objetos e imagens, uma
“nova histéria da arte”, permeando toda a cultura e as artes
populares, indo além da arte tradicional de elite (HIGUET, 2012).

Deste modo, a imagem “permite reproduzir e interiorizar o
mundo, mentalmente ou gracas a um suporte material, mas também
transforma-lo, inclusive produzindo mundos folcléricos” (HIGUET,
2015, p. 18), estando entre a percepcao verdadeira e o concreto
(abstrato) da coisa percebida. A imagem nao é a propria coisa, mas
uma representacio que toma o lugar do objeto (imagem da
lembranca, fotografia do ser ausente).

Por ser uma representacao, a imagem nao é a propria coisa, mas
toma o lugar do objeto, assinalando ao mesmo tempo a distancia, a
exterioridade ou a auséncia de realidade que ela representa (imagem

da lembranca), o que permite associi-la a um irreal relativo (o que
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nao esta atualmente presente) ou absoluto (algo que nao pode fazer
parte dos fatos reais). A premissa da salvacio pode ser atestada a
partir do momento que o fiel cola na sua porta o cartaz, agindo como
se a propria divindade ali estivesse, e para ele, ela estd em espirito,

abencoando seu lar e a todos que ali residem.

Vou Colar meu Cartaz, é Cirio: A Fotografia que Capta a
Identidade do Povo

A questao da identidade esta sendo extensamente
discutida na teoria social. Em esséncia, o argumento
é o seguinte: as velhas identidades, que por tanto
tempo estabilizaram o mundo social, estao em
declinio, fazendo surgir novas identidades e
fragmentando o individuo moderno, até aqui visto
como um sujeito unificado. A assim chamada "crise
de identidade" é vista como parte de um processo
mais amplo de mudanca, que estd deslocando as
estruturas e processos centrais das sociedades
modernas e abalando os quadros de referéncia que
davam aos individuos uma ancoragem estavel no
mundo social (HALL, 2006, p. 7).

Stuart Hall (2003, p. 7) fala da “crise das identidades” que as
sociedades modernas vém a enfrentar desde o final do século XX, a
fragmentar paisagens, géneros, racas e classes, as quais passaram a
modificar também nossas identidades pessoais (perda de si mesmo,
uma busca de integracao entre sujeitos). Essa busca de sentido, de

novas identidades, permeia ainda o campo religioso onde buscam-se
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elementos para retratacao e exposicao destas identidades, hoje muito
presentes na estética da imagem, visual e mental ou mesmo nas
oralidades.

No campo do religioso, o sujeito busca diferentes formas de
concretizar e retratar sua identidade, numa sociedade do
“espetaculo”, onde tudo s6 é verdade, quando exposto em imagens na
qualidade de “justificacdao” ou “afirmacao” de algo (DEBORD, 1997,
15-16), uma justificacao ou afirmacao de uma religiao.

Na cultura paraense essa forma de identidade, uma identidade
nazarena € retratada de inimeras formas, seja, na presenca da festa,
na captura do momento festivo por meio das fotos inserida na midia
social, ou nos comentarios e compartilhamentos nas principais redes
sociais, enaltecendo Nossa Nazinha. Isso é muito praticado pelos
nazarenos residentes fora da capital, como forma de marcar sua
identidade de devoc¢ao nazarena, identidade hoje regional.

Dentro da tradi¢ao paraense nazarena, uma das formas de demarcar
o sentimento de ser nazareno € colar o cartaz oficial da festa na porta

do fiel ou mesmo emoldura-lo e exp6-lo com orgulho na entrada
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(Figura 4 —  Protecao
enquadradas2). E uma forma
de dizer “aqui vive um
devoto de Nossa Senhora de
Nazaré”, um sujeito social
que interage com outros
sujeitos pertencentes ao
mesmo grupo de devotos.
Um devoto, mas nao um
devoto qualquer, e sim um

nazareno. Assim o cartaz

passou a ser a marca desta ripuros
identidade nacional, reconhecida, ouso dizer, internacionalmente,

pois mesmo fora do pais ela esta presente nas portas e janelas.

Para o nazareno, esse pedaco de papel é uma janela para além
da propaganda. Assim, as edicOes anteriores sao guardadas ou
coladas em sequéncia, como um corredor devocional (Figura 5— O
corredor de cartazes), pregado dentro e fora, nas areas particulares e
comerciais, mas nunca, nunca jogado fora, principalmente, aqueles

ganhos como um presente carinhoso. Conforme Paes Loureiro:

No cartaz nao se rasga, nao se embrulham objetos
com ele, nao se lanca no lixo, nem se abandona a

82 As figuras 4, 5 e 6 s30 do acervo pessoal da autora e sdo datadas de 2018.
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humilhacao de uma sarjeta. Emoldura-se, guarda-se,
prega-se no altar doméstico, sacraliza-se. Nao é uma
duplicacdo qualquer da imagem. E a duplicacio de
uma imagem sagrada (LOUREIRO, 2008, p. 216).

E de praxis, principalmente, nas geracdes mais antigas, colar o
cartaz novo sobre o antigo, ou fazer um corredor de cartazes,
organizar tais pecas como numa cronologia da festa, uma “sequéncia
de situacoes estéticas” inseridas no cotidiano urbano (MOLES, 1974,

p. 20) (figura 6- A santa que protege)

A acao de colar o cartaz perpassa a propria crenca da religiao,
deixa de ser uma identidade devocional e atua como identidade

, herdade, onde
Figura 6

se cola o cartaz
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nao por ser devoto, mas por fazer parte de uma tradicao de geracoes.

O cartaz, que antes foi criado para anunciar ou informar a
respeito da Romaria do Cirio, passou a atuar como elemento
simbdlico da Festa, a fazer parte de todo contexto do “complexo
mitolégico-ritual” (LATIF, 2014, p. 37), na qualidade de
representacao visual do fendomeno religioso.

O devoto transforma essa peca em uma personificacao da santa,
que santifica os espacos e lares paraenses. Deste modo, podemos
afirmar que a imagem enquanto forma de expressao esta inserida no
contexto urbano da cidade: em todos os momentos de nossa vida, e
por onde passamos, somos alvejados pelo Cartaz ciriano, no caminho
de casa, da escola, do trabalho, nas zonas de lazer e entretenimento.
Essa imagem midiatica, mesmo com seu carater publicitario, tem o
poder de criar no imaginario do sujeito/grupo observante imagens
associativas a partir de signos, cores, formas, e outros elementos que
retratem de alguma forma a diversidade da cultura nazarena ou do
proprio catolicismo popular.

O cartaz atua como um signo, que virou simbolo iconografico
(DURAND, 1993) permanente do desenvolvimento social ligado
intimamente a vida do seu receptor. O qual assume seis funcoes
correlacionadas a um conjunto de cédigos simbodlicos do cotidiano,
de influéncias sociais, histéricas e econOmicas sofridas pela
sociedade como um todo, e pela natureza religiosa de devocao

Nazarena: funcao de informacao como um anunciador ligado
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diretamente a linguistica, a uma semantica geral (ciéncia dos signos,
semiobtica); funcao de propaganda e publicidade, com uma
destinacdo e técnicas de motivagOes para “agarrar” atencao coletiva
de seus consumidores; funcao educativa, como um fator de
cultura, conhecimento social e historico de um grupo; funcao de
ambientacao ligada a psicologia do ambiente urbano; funcao
estética, a producao do cartaz, o processo artistico no qual o cartaz
se insere, as técnicas de fabricacao e funcao criadora que contém
os elementos de uma politica cultural ao qual o artista se liga para
producao, elementos diretamente relacionados a cidade artistica ou
ao o que sera representado (MOLES, 1974, p. 53).

O cartaz do Cirio expressa essas seis fungoes, uma vez que
informa através de coédigos linguisticos; cria motivacoes e atrai a
atencado de seus expectadores; é instrumento de investigacao
historica, logo peca de educaciao; faz parte do ambiente da cidade e
dita a tematica da festa e suas homenagens; criadora, pois é pensada
a partir do momento da santa na cidade; e acrescento mais uma, a
funcio identitaria ao criar no sujeito um pertencimento de sentido e
energia com a padroeira. Teria a imagem do cartaz “tendéncia a
transcender suas proprias funcoes, isto €, a construir, a despeito de
sua vontade utilitaria, um elemento da cultura social por si mesma,
que povoa o cérebro dos individuos [...] de formas e cores, de

conotacoes e estilos” inseridos no seu quadro cultural (MOLES, 1974,

p. 252).
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Essa ligacao é muito forte na capital onde alguns devotos
costumam ter um acervo pessoal de todos os cartazes, um objeto
colecionavel, nao s6 o papel mas a imagem com seu conjunto de
composicoes imagéticas, conforme a Fotografia 2 e 3. Mauad (2004,
p. 21) conclui que a imagem se configura como instrumento de
investigacao historica, possibilitando ao seu intérprete conhecer os
seus personagens, o seu lugar e o seu tempo. Para além disso, a
imagem pode agir como um elemento externo, um gatilho para
memoria herdada, esquecida ou silenciada (1992, p. 201). Pollak
(1989, p. 9) alega, “a referéncia ao passado serve para manter a
coesao dos grupos e das instituicoes que compoem uma sociedade,
para definir seu lugar respectivo, sua complementariedade, mas
também as oposicoes irredutiveis”.

Na tradicido e na cultura paraenses o cartaz faz parte de uma
memoria coletiva, pois a partir do olhar o sujeito se identifica com
elementos da obra e consegue se ver no momento de cada detalhe
representado neste conjunto. Onde se mesclam o conhecimento
histoérico, o religioso e o cultural do sujeito. Esse pedaco de papel
marca a identidade do fiel, mesmo que obra nao agrade a vista, o
sentido que ela carrega, e o que representa tem mais peso que seu
visual estético, fato comprovado ao se comparar a insercao dos dois
ultimos cartazes, em que o de 2017 foi alvo de varias criticas e o de

2018 teve maior recepcao. Contudo, mesmo com o lancamento de um
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novo cartaz a cada ano, muitos ainda continuam com o antigo cartaz
nas suas portas.

Tais pecas tém a capacidade de se instalar na memoria do
receptor devido ao seu carater repetitivo retoérico. Halbwachs (1990)
em suas pesquisas a respeito de memoria coletiva enfatizava que ela
estava diretamente ligada aos “fatos sociais”, pois interagia com a
consciéncia individual e, posteriormente, com o modo de agir do
sujeito no convivio em sociedade, e vice-versa. Logo uma “construcao
social”, organizada a partir das afinidades cultivadas entre individuos
e grupos, o sujeito so se recorda quando participa de algum grupo
social (RIOS, 2013, p. 4), como de um grupo religioso, herdando a
memoria/histéria da crenca que se construiu o fenomeno religioso.

Para Pollak (1989a; 1992b) a construcao da memoria, seja
individual ou coletiva, parte de trés elementos indispensaveis: os
acontecimentos, as pessoas ou personagens e os lugares. Os
acontecimentos como eventos dos quais as pessoas poderiam ou nao
ter participado, sozinho ou em grupo, ou um evento herdado via
oralidade; os personagens, aqueles que integram a lembrancas, os
atores chaves do processo; e o lugar onde o fato aconteceu, presente
ou passado.

Hall (2003, p. 24-25) colabora com a ideia de uma nova
concepcao do sujeito individual e sua identidade, a surgir na época
moderna, o individualismo, novas identidades individuais, os varios

(13

eus”. S6 que a identidade nazarena foge a essa regra, pois no
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contexto da festa, nao ha um individuo no seu mundo, no seu eu, mas
varios individuos que compactuam com as mesmas praxis religiosas,

como a apreciacao sentimental do cartaz.

Consideracoes Finais

O cartaz do Cirio representa a propria Nazinha dentro das casas,
o sagrado e o divino, e a cada ano expressa um momento da sua vida,
ou os caminhos que percorreu antes de ser encontrada por Placido
no Igarapé Murutucu, seu mito de peregrinacao e milagres, hoje
espacos consagrados do turismo, como a Basilica de Nazaré, o
Mercado do Ver-o-Peso, a Igreja da Sé, o Mercado de Peixe. Retrata
os devotos com seus cirios (pecas feitas de parafina ou vela grande)
de partes humanas, seus barcos e casas, suas gracas alcancadas; os
simbolos cirianos também incluem a corda, a berlinda, as fitinhas, a
propria procissao, tendo como simbolo principal Nossa Senhora de
Nazaré, com seu manto anual reluzente.

Para o devoto, o cartaz, ¢ bem mais que um papel tornado arte;
é, antes, um objeto sagrado permanente de seu lar, quando colado na
fachada da casa do fiel, ou enviado aos parentes distantes, como
forma de afeto e transmissao da mensagem religiosa, ou como forma
de demarcaciao de uma identidade nazarena, uma identidade
nacional/regional. Essa peca publicitaria é uma fonte de

comprovacao ou invencao da histéria, um dos elementos mais
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importantes da Festa, hoje um simbolo consagrado na memoria
coletiva do povo paraense, sendo ele devoto, ou nao, de Nossa
Senhora.

Esta memoria envolve nao s6 as memorias vividas, mais
também as memorias passadas ou herdadas, estudadas,
comunicadas aos individuos pelos grupos aos quais fazem parte por
meio do processo de socializacao. Neste repasse de informacoes,
alterando-se o fato como no dito popular “quem conta um conto,
aumenta um ponto”, mesmo os momentos vividos pelo sujeito
sofrem alteracoes ao serem repassados para coletividade, mas a
tradicao, a praxis do colar o cartaz na porta, permanece.

Hoje fazemos parte do grupo dos sujeitos sociologicos, os quais
interagem com o mundo exterior e com o seu eu, no qual ha uma
unido entre o mundo publico e o privado, na festa nao ha raca, cor
ou classe. As identidades culturais do sujeito contribuem para alinhar
os sentimentos de pertencimento com os lugares que ocupamos no
mundo social e cultural, uma peca originada em tradicOes
portuguesas, mas carregada dos significados e formas expressivas do

imaginario paraense amazonico.
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SOCIEDADE DA INFORMACAO E COMUNICACAO:

O ASSUJEITAMENTO DO HOMEM AO NOVO
PARADIGMA SOCIAL

Diana Coeli Paes de Moraes83

Introducao

O artigo trata do recorte de um estudo em fase de
desenvolvimento para elaborar um possivel projeto de doutorado
que tem como tema o assujeitamento do homem contemporaneo
pelas Novas Tecnologias das Informacoes e Comunicacoes — NTICs e
o importante papel da educacdo, que tem o didlogo como
fundamento, para intervir nesse contexto restaurando a sua
humanidade. Dai o objetivo de analisar o papel da educacao no
processo de (re)configuracao das relacoes contemporaneas que vém
roubando a humanidade do homem.

Nesta perspectiva, algumas questoes se constroem a fim de

serem desenvolvidas nesse trabalho de pesquisa:
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e As presencas constantes das novas TICs na vida do
homem contemporaneo vém provocando o seu assujeitamento
as novas midias eletronicas?

e (Qual o papel da educacio frente a esse assujeitamento

do homem pelas novas tecnologias?

O assujeitamento € a submissao da subjetividade dentro das
diversas formacoes ideoldgicas discursivas num contexto historico e
social (Pécheux, 2015). O assujeitamento cria uma forma de sujeicao
que nos submete tao radicalmente naquilo que mais nos é caro -
nossa individualidade, no caso submissas as TICs.

Quando se fala das mudancas provocadas pelos avancos
tecnologicos vigentes e as alteracoes impactantes no mercado
econdmico e nas relacoes sociais contemporaneas pressupoe-se que
ocorreram tantas mudancas positivas quanto negativas na dita
Sociedade da Informacao e Comunicacao.

A internet e as tecnologias digitais fizeram emergir um novo
paradigma, dai a preocupaciao com o que se considera um aspecto
negativo, o assujeitamento do homem pelas midias eletronicas e pela
internet, que lhe rouba a espontaneidade humana. Que lhe impoe
uma liberdade iluséria de escolha condicionada pela dinamica de um
mercado organizado pelo capitalismo, propiciando a interacao do

homem com o objeto tecnolégico.



245

E verdade que a Sociedade da Informacio e Comunicaciio, como
indica o nome, tem por base de sua eficacia a utilizacao das TICs. A
tecnologia se mostra fascinante. As maquinas sao rapidas e nos
permitem fazer uma série de coisas até ha bem pouco tempo
inimaginaveis. O mundo todo esta a um clique do mouse do
computador (Rosen, 2000,s/p.). Mas também, o seu aspecto
negativo é preocupante, pois materializa o homem desumanizando-
0o, um contraponto de uma época na qual se cuida tanto do
desperdicio dos recursos naturais e esquece do desperdicio dos
valores humanos massificados pelos novos meios de comunicacao,
abandonando a esséncia humana rendida ao poder de seducao das
NTICs. Perspectivas como a filosofia do didlogo de Martin Buber
indicam as possibilidades para o homem mergulhado na relacao Eu-
Isso em se abrir para uma nao-mediada e auténtica relacio Eu-Tu,
uma relacao que transcenda a ilusao das imagens virtuais rompendo
com a visao funcionalistica do homem e resgatando valores que dao
sentido a vida. O pensamentos de Buber, assim como o de Gabriel
Marcel, tém possibilidades de retirar a visao de mundo que possui a
sociedade contemporanea da crise de valores por meio da acao
dialogica. Podem eles permitir se pensar em outros caminhos para a
utilizacao da NTICs que tenham como ponto de partida e ponto de
chegada a pessoa humana e sua espiritualidade, a solucao possivel
diante da anguastia do homem contemporaneo. (Mendonca, 2015,

s/p). Nesse sentido, busca-se no decorrer desse artigo analisar o
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processo educativo segundo uma visao dialogica de (re) configuracao
das relagOes sociais numa era da comunicacao e informacao

acelerada.

As TICs e a Sociedade da Informacao e Comunicacao

A sociedade contemporanea vive como nunca sob a égide da
ciéncia e da tecnologia que imprime comportamentos na vida das
pessoas, definindo a sua logica de viver. Forma-se uma relacao
intensa entre a sociedade mediada por tecnologias virtuais que se
agrava com a omissao das pessoas e instituicoes, especialmente as
responsaveis pela educacao, com o comprometimento de constituir
sociedades centradas no sujeito, abrangentes e equitativas orientadas
aos direitos humanos fundamentais para resolver essa dependéncia.
Seguramente a repercussao que as NTICs vém causando nas relacoes
humanas precisa ser repensado no sentido de torna-las mais
humanizadas e nao, simplesmente, render-se a ela.

As TICs vém provocando mudancas surpreendente de
transformacao cultural transversalizando varias areas da vida
humana num movimento que altera a sociedade adquirindo novos
habitos e costumes independente de suas origens. Numa relacao
imposta pelo sistema capitalista transformando a relacao social do

homem quando essa vem se estabelecendo com o objeto tecnolégico.
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Menos impactante para aqueles que nasceram dentro da era de
cultura digital no qual as redes sociais tém privilegiada atencao e nao
dispoem de uma analise critica referenciada de outra realidade, ou
seja, num momento de proliferacao dos meios de comunicacao que
dispoe uma sucessio de sistemas sociais temporarios, é preciso
distinguir as redes informaticas — como Twitter e Facebook — e os
computadores interligados que formam a sociedade em rede dos
movimentos sociais em rede (Castells, 2003). Nessa nova
comunidade diferentes terminologias surgem para caracteriza-la
como Sociedade da Informacao, Sociedade da Comunicacao,
Sociedade informacional ou Sociedade em Rede (Castells).

Os avancos tecnoldgicos pds-segunda guerra mundial (1939 a
1945) provocaram mudancas impactantes no mercado economico e
nas relacoes sociais contemporaneas influenciando nas suas
condutas. E evidente que a Sociedade da Informacio e Comunicacio
ou Sociedade do Conhecimento, como queira, torna-se mais eficiente
e eficaz com a utilizacao das Novas Tecnologias das Informacoes e
Comunicacoes — NTICs. Termos constituidos na era da globalizacao.

Novas Tecnologias de Informacdo e Comunicacdo sao
tecnologias e métodos para comunicar, Surgidas apos a Revolucao
Industrial, desenvolvidas de uma forma muita rapida a partir dos
anos 70 e, nomeadamente a partir dos anos 90. A maioria destas
tecnologias de informacao caracteriza-se por agilizar o conteudo da

comunicacao, por meio da digitalizacao e da comunicacao de redes,
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quer seja mediada por computadores ou nao, para a captacao,
transmissao e distribuicao de informacoes de texto, imagem, video
e som. O surgimento destas novas tecnologias e a forma como tém
sido utilizadas pelos mais diversificados setores, originou o
surgimento da Sociedade da Informacao. A Sociedade da Informacao

é uma expressao vinda do conceito de Globalizacido (Macdonald,
s/d,p.3)

As tecnologias sempre fizeram parte da vida do homem, mas
hoje, a Sociedade da Informacao inaugura um novo ciclo, um
fenomeno de uso intenso da comunicacao interativa, acarretando
mudancas radicais na rotina mundial onde ha a massificacao das
midias digitais (computador, telefone celular, compacto disco, video
digital, internet, web, televisao digital, mini disco, jogo eletrénico e
outras midias interativas) que se tornam onipresentes na atual
cultura produzindo uma nova forma de ser do individuo. Nas atuais
circunstancias e condi¢Oes temporais, a vida através das TICs gera
individuos orientados pela perspectiva de uma engrenagem de
mercado num cendrio global. A atuacao da TICs é ampla, intensa e
acontece em diferentes espacos da sociedade, fechando o homem em
um relacdo unicamente com a maquina e, de certa forma,
empobrecendo as relacoes sociais com o mundo, devido ao declinio

das verdadeiras sensacoes humanas.
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Eis aqui o papel da educacio critica e transformadora, desafiar
realidades produzidas e que estejam vigentes em cada lugar, em um
processo permanente. Uma educacao que consegue sensibilizar e
organizar espacos de debates sobre a realidade produzindo, através
do estranhamento de saberes e da desacomodacao, informacoes
sobre valores que se podem utilizar e nao segregar e excluir a priori
ou ensimesmar-se em territorios estreitos e inertes (Ferla; Ceccim;
2009, s/p). Nas atuais circunstancias o avanco tecnolégico que rouba
a humanizacao adoecendo as pessoas necessita ser discutido. O
adoecimento é somente um fenomeno individual esta associado ao
modo de vida das pessoas e das coletividades e dessa forma deve ser
abordado.

Responsaveis pela saude citam como consequéncia do discurso
apologético a tecnologia no mundo, o desenvolvimento de algumas
patologias como consequéncias a saber, anorexia, obesidade,
depressao, problema de linguagem, desorientacao no espaco real,
agressividade, entre outros. A dependéncia das pessoas as
tecnologias tem, inclusive, uma denominacao especifica chamada de
tecnose: cada vez mais pessoas dependem dos produtos tecnologicos.
Elas simplesmente nao conseguem imaginar a vida sem tecnologia,
como afirma o psicélogo americano Larry Rosen (2000). Abaixo

alguns depoimentos de dependentes de tecnologias.

Eu literalmente nao sabia o que fazer comigo,
disse um estudante do Reino Unido. Fiquei me
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cocando como um viciado porque nao podia usar o
celular, contou um americano. Me senti morto,
desabafou um jovem da Argentina. Esses sao alguns
dos relatos entre os mil que foram colhidos por
pesquisadores da Universidade de Maryland, nos
Estados Unidos. Eles queriam saber o que sentiam
jovens espalhados por dez paises, nos cinco
continentes, depois de passarem 24 horas longe do
computador, dos smartphones e tablets. As
descricoes, como se viu, sao assombrosas. E
representam exatamente como sofrem os portadores
de um transtorno preocupante que tem avancado
pelo mundo: o IAD (Internet Addiction Disorder),
sigla em inglés para distairbio da dependéncia em
internet. Na verdade, o que os entrevistados
manifestaram sao sintomas de abstinéncia, no
mesmo grau dos apresentados por quem €
dependente de drogas ou de jogo, por exemplo,
quando privado do objeto de sua compulsao.
(Tarantino, 2016, s/p).

Vale agregar a esses sintomas um outro: o isolamento social do
mundo real. Um outro estado humano que cresce continuamente,
motivo de sofrimento para muita gente. Redes sociais estao fazendo
com que nos sintamos mais solitarios. Quanto mais tempo uma
pessoa fica online, menos tempo ela tem para interacoes no mundo
real (www.bbc.com,2017). No ambiente online constrbi-se e
desconstroi-se amizades a todo instante. Uma pessoa que nao é
legitima e vive uma vida na légica das relacoes virtuais, inerente a sua
condicao humana nao é auténtica em razao da propria identidade

mutavel que constréi. Incapaz de autonomia e oprimido pelo seu
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proprio estado de imersao virtual, s6 é auténtico quem é livre
(FREIRE, 1982). Ninguém conquista a autenticidade sem a
compreensao de si mesmo e do mundo ao seu redor. Sem essa
condicao de leitura do mundo nao existe a autonomia para a pratica
da liberdade. O individuo deve se mostrar e nao se isolar, deve estar
disponivel para o encontro com o outro e, assim, reconhecer a si
mesmo (Marcel, 2005). O didlogo que se estabelece nesse isolamento
é um falso dialogo, que nunca vai conduzir o homem ao encontro
supremo, impelido pela solidao o homem nao estabelece o dialogo
auténtico. Para tornar-se sujeito da histéria ndao se permite a
pacificidade, muito pelo contrario, constroi-se o mundo e colabora-
se para a sua humanizacao. Na fluidez do mundo contemporaneo,
Bauman (2001): Tudo se torna vacilante, tudo pode ser deletado: o
amor e 0S amigos.

A tecnologia propoe um carater dialético na vida do homem,
num debate entre a questao da humanidade concomitante a
necessidade tecnoldgica atrelada a evolucao da sociedade que, hoje,
vai além do utilitarismo, vai além de dependéncia tecnolbgica. Ser
moderno passou a significar, como significa hoje em dia, ser incapaz
de parar e menos ainda de ficar parado (BAUMAN, 2001, p.37) uma
sutil l16gica do capitalismo. Todos n6s, sem excecao, somos vitimas de
uma nova modalidade de stress, provocada pela dependéncia cada
vez maior da tecnologia. Ficamos irritados quando algo nao funciona

bem (ROSEN, 2000, s/p.).



252

Como lidar com todos esses inputs tecnologicos cada vez mais
evoluidos e sempre presentes em nossas vidas? Como lidar com um
possivel processo de desumanizacao? Tornamo-nos so6s ao nao
percebemos mais o calor humano ao nosso redor. E hoje, mais ainda,
cada vez menos somos cuidados por humanos. E necessario conhecer
a importancia do cuidado humanizado como uma responsabilidade
humana interativa, solidaria, que constitui o humano, que desperta a
consciéncia e transforma ambos, de quem é cuidado e de quem cuida,
que nos leva a refletir e a construir uma consciéncia e atitudes que
devem ser tomadas diante de tantas transformacoOes que inverte a
logica ao desumanizar o humano. A existéncia do homem
compreende-se como o cuidado das suas diversas dimensodes. O

cuidado esta na génese do homem.

Para onde se dirige o cuidado, sendo no sentido
de reconduzir o homem novamente a sua esséncia?
Que outra coisa significa isso, a nao ser que o homem
(homo) se torne humano (humanus)? Deste modo
entdo, contudo, a humanitas permanece no coracao
de um tal pensar: pois humanismo € isto: meditar e
cuidar para que o homem seja humano e nao
desumano, inumano, isto é situado fora da sua
esséncia. (Heidegger,2005, p.17).

Ser-no—mundo para Heidegger é uma situacao de cuidado do
homem construida numa ética da relacao consigo mesmo e com o

mundo. Dado isso, a questao da ética deve ser um leme de direcao de
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suas atitudes e no desempenho de suas acoes. Deve dedicar-se todo
o cuidado a possibilidade de criar uma ética de carater obrigatorio,
uma vez que o homem da técnica, entregue aos meios de
comunicacao de massa, somente pode ser levado a uma estabilidade
segura, através de um recolhimento e ordenacao do seu planejar e
agir como um todo, correspondente a técnica (Heidegger, 2005, p.
68-69).

O cuidado se manifesta a partir da existéncia humana e com ele
se desenvolvem os seres humanos. Heidegger considera que o
cuidado contempla todas as esséncias do ser e que nao ¢é
compreendido sem a existéncia do outro. O cuidado indica um
antecipar-se a si (Heidegger). E a possibilidade de manter a
existéncia humana na terra. O cuidar é o exercicio do amor, da
amizade, da solidariedade, da compaixdo. E respeitar as diferencas,
estar com o outro e esta presente numa relacao horizontal dialégica
(Freire, 2007).

O encontro face a face através da relacao dialogica poe em pratica
a humanidade com responsabilidade pelo outro e pela sua existéncia
humana. Essa relacao chamada por Buber de relacao Eu-Tu tem
primazia sobre a relacao Eu-Isso na qual se transforma em objeto o
Outro. Nao significa que essa relacao nao tenha importancia na
constituicao do homem, mas a relacao Eu-Tu é uma relaciao auténtica

que compartilha entre as pessoas a humanidade.
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Diante do Outro nao basta estar face-a-face tem que haver
abertura, acolhida, comunhao. Estar com outro e nao estabelecer
vinculo, uma relacdo da intersubjetividade, impede o verdadeiro
encontro nas suas mais diversas expressoes (Marcel, 1999).

S6 na relacao dialogal Eu-Tu ha o encontro com o Tu Eterno, o
unico Tu que nao pode se transformar em Isso. A relacio Eu-Tu é
uma relacido sublime pela sua reciprocidade e comunhao. A relacao
pura, ao realizar-se, transforma os seres em Tu, elevando-os ao Tu
Eterno, de modo que reverbere neles a palavra-principio sagrada
(BUBER, 2012, p. 125). Mas a relacao Eu-Tu, a cada instante, corre o
risco de tornar-se um Isso. Essa alternancia da relacao Eu-Tu para o
mundo do Isso é uma possibilidade mas fere a legitimidade da
relacdo. O homem € a tinica criatura que pode transitar entre os dois
mundos (Eu-Tu) e (Eu- Isso). Ao se afastar da relacao Eu-Tu ele
priva-se da presenca e do encontro e caminha no e para o isolamento,
vivendo a relacao Eu-Isso. Por sua vez, quando se coloca na presenca
do outro, no encontro face-a -face ele vive a relacao Eu e Tu. (Oliveira,
2011, p.93).

Se nao existir essa presenca e esse compartilhamento se
compromete a autenticidade da relacao ferindo seus preceitos éticos
e entao ela tende a ser instrumental, levando o ser humano a
desumanizar a si proprio e ao outro, como ocorre na sua relacao como
na sociedade atual que vem sendo marcada pelo uso excessivo de

tecnologias de informacao e de comunicacao, o que aprofunda, ainda
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mais, a indiferenca em relacio ao outro pregada pela apologia ao
mercado.

Entretanto, os meios de informacao e comunicacio e as novas
tecnologias sido determinados pela sua neutralidade enquanto
ferramentas. Assim, sempre serd uma escolha ética e uma
responsabilidade de cada qual para a sua utilizacdo. Isso ¢é
intransferivel. Essas tecnologias tém contribuicao decisiva para a
formacao de uma cultura, numa travessia em direcao ao outro que
compartilha comigo a sua humanidade antecipa uma relacao ética
com o outro. O problema aqui é a coisificacio do homem pela
maquina, restringindo as relacoes humanas e sua liberdade e
comprometendo a questao de uma ética. As habilidades tecnologicas
tornam-se requisito de acessibilidade no mundo contemporaneo.
Porém a falta de organizacao e disciplina na sua utilizacao podem
trazer desastrosas consequéncias. Algumas medidas devem ser
tomadas para promover o equilibrio social sadio e o desenvolvimento
tecnolégico sem comprometer as geracoes futuras a dependéncia
tecnolégica. A educacao é fundamentalmente importante na
interferéncia desse quadro que se apresenta. O desafio é pensar como
essas tecnologias podem nos ajudar a tecer relacoes que ultrapassem
o vazio ético no qual vivemos. O papel das tecnologias de
comunicacao é decisivo para a formacao de uma cultura nio-violenta

e para a verdadeira educacao voltada para a paz. Nesse sentido
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educacao difere muito da propaganda e do espetaculo aos quais se

escraviza a midia.

A relacio do homem com o mundo extenua-se e produz
subjetividades que se desvalorizam pela sua materializacao. As
pessoas tornam-se classificaveis por titulos e objetos que acumulam.
N3ao se compreende o mundo sem a acao da educacao responsavel e
comprometida com a formacdao da humanidade. Formar o homem
critico é liberta-lo da sua passividade diante do opressor.

O mundo atual, totalmente voltado para a tecnologia e para a
légica do mercado governado pela razao instrumental, causa o
empobrecimento humano reforcando a cultura da violéncia. Na
busca do ter para ser reconhecido, alterando a vida das pessoas pela
sua passividade, onde nao percebem a si mesmas e nem o outro como
pessoa. A educacdo nesse contexto tem a missao de recuperar o
sentido da vida, ja que todos estao envolvidos no processo de perda
de percepcao do transcendente e perda de dialogo com a palavra
original, ou no sentido buberiano, com o Tu Eterno (Mendonca,
20009).

Sem o dialogo com o transcendente o homem fica indefeso e
ausente da responsabilidade com o outro. Através da transcendéncia
da-se o encontro auténtico em que o Eu e Tu se transforma em nos.
A transcendéncia constitui o ser e seu compromisso € com a vida,

através do relacionamento humano no encontro com o Outro.
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A construcao de uma educacao dialogica favorece, também, a
construcao de uma cultura de paz. Uma cultura de paz que vai além
de uma ordem imposta pelos organismos do poder publico, mas
envolve uma conscientizacio da violéncia, da opressao vivida e a
possibilidade de construcao da criticidade ética das praticas injustas
ocasionando a emancipacao do homem dessa sociedade na qual os
vinculos sociais e afetivos entram na producao do capital econémico
que, segundo Bauman (2004), levam a um empobrecimento
existencial na sociedade pés-moderna, onde existe a liquidez dos
valores os quais seriam motivo para o homem alcancar a tao almejada
felicidade.

A pbés-modernidade apresenta uma sociedade na qual o ser
humano adquire o status de coisa a ser consumida, para em seguida
ser descartada. Uma sociedade em que utilizando termos como
relacionar-se e relacionamento, as pessoas falam cada vez mais em
conexoes, ou conectar-se e ser conectado. Em vez de parceiros
preferem falar em rede (Bauman, 2004, p.12). Vive-se uma cultura
que favorece o produto pronto de uso imediato, o prazer passageiro,
a satisfacao instantanea (Ibidem, p.21). Esse novo ciclo coisifica o
homem e enfatiza a sua desumanizacao levando-o a viver numa
condicao de violéncia implicita. Um ciclo que exige um consumo
massificado de curta duracao de coisas e pessoas de forma
generalizada. Os relacionamentos humanos tornam-se descartaveis.

Passam a ser vistos como uma empresa lucrativa onde a circulacao
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em rede influencia e forma pessoas em meio a um utilitarismo do
mercado neoliberal num cenario macroecondémico.

A sociedade moderna é uma sociedade liquida, ou seja, com
vinculos obsoletos que nao garantem permanéncia. Nenhuma das
conexoes que venham a preencher a lacuna deixada pelos vinculos
ausentes ou obsoletos tém, contudo, garantia de permanéncia
(Ibidem, p.7)

O homem como ser eminentemente social (Aristoteles) (re)
constroi permanentemente a sua condicao humana na sua relacao
com o outro. Voltar-se ao outro permite ao homem chegar a ser
sujeito numa relacao de reciprocidade. Mas o que o homem
contemporaneo se propoe € aumentar a sua sociabilidade através de
um intenso movimento social em rede, o que o qualifica para esse
mundo mediatizado pelos meios eletronicos, que expressa facetas
nem sempre auténticas vivendo momentos de euforia que se
traduzem em uma felicidade disfarcada, de efeito transitorio. Dessa
forma, o homem nega a possibilidade de (re) construir sua condicao
humana com o outro ja que esta ausente. Essa auséncia impossibilita
0 encontro.

Hoje, trata-se o outro como objeto de consumo onde as relacoes
caracterizam-se pela instantaneidade, de acordo com a necessidade
vigente. Assim, discute-se aqui a vulnerabilidade da humanidade

diante da utilizacao da TICs que a coisifica ao inverter a prioridade:
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midia eletronica em detrimento da vida. E nao o inverso (Bauman,
2004).

A realidade digital possibilita a uma grande parte da sociedade
atender as suas necessidades de comunicacao e informacao,
promovendo a interacao com seus pares e com a comunidade a que
pertence de acordo com o seu perfil de necessidades. Ela tem dominio
sobre grande parte da vida humana, eletronicamente e num processo
continuo constroi subjetividades

A racionalidade que se reflete sobre as dimensoes subjetivas é
determinada, hoje, pela utilidade e quantificacao de seu consumo
conectado a tempo integral em todos os aspectos da vida humana
causando o empobrecimento da vida dada a sua limitacao ja que esta
sob o dominio da légica do mercado globalizado.

Conforme (Pécheux & Fuchs, 1990), o sujeito desde o
nascimento encontra-se dentro de uma situacao de verdade social e
ideologica e assim é atravessado por diversas formacoes dialogicas
produzidas dentro de um processo socio-histérico, relacoes que
interpelam o sujeito para assumir posicoes especificas. Sendo assim,
o sujeito depende do assujeitamento a que é submetido. A formacao
discursiva o conduz a submeter-se a ordem de um sujeito absoluto.
Esse sujeito é livremente assujeitado e conduzido para ocupar uma
posicao na sociedade. Ele nao é um sujeito natural ele € um sempre-
ja sujeito devido o individuo se assujeitar em todas as situacoes de

discurso de todas as fases de sua vida dentro daquela realidade s6cio
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— historica - ideologica que se insere. Discursos analisados de acordo
com a sua estreita relacao de producao dentro de um sistema de
conceitos e valores. O sentido de uma palavra, de uma expressao, de
uma proposicao, etc., nao existe em si mesmo [...] mas, ao contrario,
é determinado pelas posicoes ideologicas colocadas em jogo no
processo socio-historico no qual as palavras, expressoes e
proposicoes sao produzidas (Pécheux, 1997, p.190).

Entende-se que nao deva haver uma ruptura cultural, pois a
cultura acompanha o homem. Ela se perpetua em sua forma original
ou modifica-se agregando o novo ao velho e, assim, constroi
subjetividades por suas trocas reciprocas. As praticas constituem
pessoas e objetos produzindo diferentes modos de subjetivacao.

O assujeitamento do homem a maquina traz consigo outros
conceitos e valores para a vida, produzindo diversificados modos de
subjetivacao de estar no mundo através de experiéncias de novos
discursos. Nesse contexto contemporaneo a constituicio da
subjetividade, que tem como ideologia o capitalismo, se produz na
relacdo tecnologia e corpo. Uma transformacao cultural que coloca
em xeque, entre outros, a qualidade intrinsecamente humana como
a consciéncia de si como pessoa.

A sujeicao do homem ao sistema capitalista o esmaga, pois nao
ele nao se conecta mais a sua condicao interpessoal, negando-se ao
dialogo, o que causa uma situacao de barbarie, que remete a perda de

percepcao do transcendente e a perda de didlogo, no sentido
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buberiano, com o Tu Eterno. O homem da técnica ao perder o sentido
de si mesmo, ou seja, das regulacoes transcendentes que lhe
permitem orientar sua conduta encontra-se cada vez mais envolvido
na auséncia da percepciao da sacralidade e da transcendéncia do
outro quando instala-se a violéncia de acordo com Buber e Marcel
(Mendonca, 2009, p.5)

“O que € preciso saber € que o homem da técnica, ao ter perdido
o sentido mais profundo da consciéncia de si mesmo, ou seja, das
regulacoes transcendentes que lhe permitem orientar sua conduta e
identificar suas intencoes, se acha cada vez mais inerme ante as
poténcias destruidoras desencadeadas em torno de si e diante das
cumplicidades que estas encontram no fundo dele mesmo”. (Marcel,

2001, p. 64).

Nesse contexto tem-se a missao da educacao de recuperar o
sentido da vida e a relacao dialdégica com o mundo. Buber chama de
“educacao de carater” a qual o Eu desloca-se em direcao ao outro e
percebe-o dotado de sacralidade o qual possui-se uma
responsabilidade ética. (Mendonga, 2009, p. 8).

O nexo entre ética e transcendéncia ¢ uma questao complexa. Se
o homem nao possui uma relacao dialégica Eu-Tu e sim uma relacao
somente com o Isso, devido a razio técnica instrumental, a relacao
gera a objetivacao do outro, a sua materializacao e, se nao existe a

relacao do Eu com o Tu eterno, nao existe espaco para a ética. Porém
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racionalidade técnica necessita da ética para existir, pois a técnica é

parte do existir humano.

O Papel da Educacao

A educacao transversaliza vidas possibilitando interferir em
diferentes aspectos que se configuram na realidade do homem. Mas
como educar numa sociedade que esta vivendo sob o caos provocado
em meio a crise de valores na qual se coisifica o outro? Para Freire
(2007), um processo com reflexao critica sobre a pratica a fim de
formar homens livres, conscientes, autobnomos, capazes de participar
de forma ativa da construcio da sociedade tem como base a
valorizacao do ser humano e da condicdo humana. Tornando o
homem mais humano e auténtico, como para Buber, numa relacao
completa entre Eu e Tu na qual o EU volta-se em direcao ao outro
(homem, natureza, mundo), percebendo o outro como dotado de
sacralidade e sendo aquele pelo qual se tem uma responsabilidade
ética (Mendonca, 2009, p.15). Pela experiéncia auténtica com a
alteridade revelando a existéncia com o outro num encontro
verdadeiro de comunhdao que possibilita a compreensiao, o
autoconhecimento. (Marcel, 1964).

Desumaniza-se ao nao esta disponivel para o encontro. Nao a

mera disponibilidade de estar ai como um objeto a nossa frente. E o
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estar presente com o sentimento de existir numa experiéncia de
uniao, de reconhecimento do outro (Marcel, 2005).

Humanizacao e desumanizacao sao possibilidades na histéria de
vida como seres inconclusos que os homens sao. A desumanizacao é
uma face da violéncia provocada pela opressao. Prover o homem com
as tecnologias e o tornar mais eficaz na contemporaneidade é
imprescindivel, mas, instrumentalizar o préoprio homem é opressao,
é como se roubassem a sua alma. A sua permanéncia na massa
oprimida faz do homem um ser proibido de ser. Tolhidos de sua
liberdade, os homens se transformam em meros instrumentos num
contexto neoliberal e globalizante da economia. Como diz Freire: “o
meu compromisso € realmente com o homem concreto, com a causa
de sua humanizacao, de sua libertacao, nao posso por isso mesmo
prescindir da ciéncia, nem da tecnologia, com as quais me vou
instrumentando para melhor lutar por esta causa” (Freire, 2007, p.
22),

A educacio é um tema inerente a vida humana responsavel pela
construcao de diferentes valores relacionados a plenitude do homem.
Ela deve ensinar a pensar criticamente a realidade social, politica e
histoérica a que esté inserido na perspectiva de que o homem se torne
sujeito ativo de seu proprio desenvolvimento e participativo dentro
da sua histéria.

O saber utilizar as tecnologias que estao disponiveis € inevitavel

para melhor viabilizar o progresso da civilizacdo. Educacao e
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tecnologias devem ser aceitas como aliadas para uma vida efetiva em
todos os ambientes. Quem nao as insere na sua realidade estara
fadado a exclusao social e virtual. Porém, é importante o homem nao
se deixar dominar pelas novas tecnologias. Nos sabemos que a
tecnologia ndo determina a sociedade: a sociedade é que da forma a
tecnologia de acordo com as necessidades, valores e interesses das
pessoas que utilizam as tecnologias. Além disso, as tecnologias de
comunicacao e informacao sao particularmente sensiveis aos efeitos
dos usos sociais da propria tecnologia (Castells; Cardoso; 2005;
p.16).

Mas esse aspecto, também, merece consciéncia critica e
reflexiva. A educacao de forma ampla tem o seu papel de atuacao de
libertar o homem de qualquer opressao e recuperar a sua
humanidade. Libertar de uma relacdo de mero descodificador dos
simbolos imprimidos pelas TICs tornando-os consciente de si e da
realidade que os envolvem, “existir, humanamente, é pronunciar o
mundo, é modifica-lo (Freire, 1982, p.93).

A educacao nao é restrita ao ensino de sala de aula, o processo
educativo € amplo e é responsavel em preparar as pessoas para a vida.
Frei Betto (2010,s/p.) sobre a educacao, diz nao ser preocupacao
exclusivamente escolar e sim uma concepcao abrangente que
mobiliza diferentes momentos e espacos na vida do homem. Na
escola, ha o esforco (ou nao) para formar cidadaos. Mas fora da escola

existe um contraste, a convivéncia com uma era magnética forma
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consumidores excessivos de bens e servigcos. Mas nao descarta a
participacao da midia eletronica (no caso a TV) como parceira no
processo educativo. Porém, o melhor recurso € inverter a relacao: ela
passa a ser objeto e, noés, sujeitos. Elas passam a ser meios

determinados pela neutralidade da sua utilizacao.

Enquanto a escola se esforca, ao menos
teoricamente, para formar cidadaos, a TV forma
consumidores. Se, hoje, os alunos sao mais
indisciplinados que outrora, é porque nao podem —
ainda— mudar o professor de canal... Por que nao
destronar a TV como rainha do lar e leva-la para a
sala de aula? Chegou a hora de nos emanciparmos do
tiranico monologo televisivo (Frei Betto (2010,s/p.)

Vivemos mergulhados em uma cegueira ética profundamente
vinculada a profusao de imagens e de tecnologias que nos soterram
(Mendong¢a, 2013, p. 186). Num movimento imbricado pelas
tecnologias que constroem padroes de comportamentos que envolve
a vida do homem atual busca-se a resisténcia ética e espiritual como
sobrevivéncia a falta de sentido de uma vida que vive s6 com o isso.
O homem nao pode viver sem o Isso, mas aquele que vive somente
com o Isso ndao € homem, como diz Buber (2012, p. 71-72).

Para Mendonca (2009), a educacao voltada tanto para as
perspectivas de mercado como para uma ética da sobrevivéncia que
em meio a barbarie e suas maultiplas expressoes(...) o desafio a
educacao hoje é recuperar o sentido da vida (Ibidem, p.6). Educar

para a percepcao do sentido da vida e para manter uma relacao
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dial6égica com o mundo pressupoe um processo de abertura que exige
a presenca integral do carater do educador na relacio com o
educando na aquisicao de caracteristica humanas positivas.

De acordo com Freire (1992), a educacao é elemento de luta na
conscientizacao e de construciao da autonomia do homem para uma
liberdade de comportamento de enfrentamento da realidade. O seu
verdadeiro significado é de mudanca e libertacao. O papel da
conscientizacao atribuido a educacao é a conquista da liberdade em
relacdo ao opressor que reduz o individuo a mero reflexo de uma
cultura de classe dominante. Por isso € que a tinica forma de pensar
certo do ponto de vista da dominacao é nao deixar que as massas
pensem. Em todas as épocas os dominadores foram sempre assim —
jamais permitiram as massas que pensassem certo (Freire, 1982,
p-153).

A pedagogia libertadora Paulo Freire encarrega-se da formacao
do homem como autor de sua propria vida. O prepara para exercer a
cidadania. Uma educacao usada como pratica de liberdade, pois
ninguém liberta ninguém, ninguém se liberta sozinho, os homens se
libertam em comunhao (1987, p.29), nao ha um sem os outros, mas
ambos em permanente integracao (1982, p.39). O homem livre recria
o mundo tornando-o mais humano, através da revolucao auténtica
transforma a realidade numa interacao permanente com o outro.

A possibilidade da aprendizagem acontece em diferentes

ambientes nos quais o homem interage e nesses tempos as mudancas
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culturais incluem-se as novas tecnologias a servico da aprendizagem.

Como Freire (2001, p.198):

Faco questao de ir me tornando um homem do
meu tempo. Como individuo recuso o computador
porque acredito muito na minha mao. Mas como
educador, acho que o computador, o video, tudo isso
é muito importante.

A ciéncia e a tecnologia no mundo contemporaneo trazem a
discussao do problema a produciao de um homem totalmente
diferente do homem de antes, sendo a humanizaciao e a
desumanizacao preocupacoes sobre a completude do homem, a
primeira vista como vocacao e a segunda como distorcio dessa
vocacao (Freire, 1997, s/d). Ao reconhecer a presenca historica da
desumanizacao na vida dos homens e nao sendo essa a sua vocacao e
sim a humanizacao a sua verdadeira vocacao faz sentido em pensar
na educacao como preocupacao de recuperar a humanidade. A
humanizacao resgata o respeito a vida humana. Humanizacao e
desumanizacao, dentro da histéria, num contexto real, concreto,
objetivo, sao possibilidades dos homens como seres inconclusos e
conscientes de sua inconclusao (FREIRE, 1982, p.30).

A tomada de consciéncia da condicao de seres desumanizados é
condicao para se partir- em busca da humanizacao. Nesse sentido,
tornar-se sujeito do proprio processo educativo e da sua propria

historia faz parte da educacdo libertadora de Freire. E quando o
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homem transforma a sua consciéncia ingénua em consciéncia critica
que se inicia um processo de humanizacao.

O homem imagina a midia tecnolbgica por ele domesticada e
controlada. Nao se tem a percepcao de que ela o vem o vem
moldando, conforme a sua necessidade, o assujeitando ao seu
propésito. E, assim, o individuo é se vé marcado pela dominacao das
NTICs, exercitando habilidades que o conduzem a um instrumento
de uma tecnologia tendo em vista a posicao, o lugar socio-historico-
ideolégico daqueles que a enunciam.

A sociedade ao longo da nossa historia sofre transformacoes
através da interseccido de novas culturas. Assim, uma sociedade
formada por culturas hibridas, que interferem em comportamentos e
habitos, misturam-se, superam limites e aceitam a diversidade. Nos
ultimos anos aceleram-se as transformacoes de forma arrojada,
principalmente com o crescimento do consumo de novas tecnologias.
Uma invasao cultural na qual se encontra a cultura do siléncio, que é
gerada na relacao entre opressores e oprimidos. Cultura que cala a
palavra como se proibisse a participacao, a expressao impondo a
alienacao, dominacao e coisificacao da pessoa num estado servil. Na
cultura do siléncio as massas sao ‘mudas’, isto €, elas sao proibidas
de criativamente tomar parte na transformacao da sociedade e,
portanto, proibidas de ser (Freire, 1972)

Hoje, o homem submete-se as tecnologias da globalizacao

que o fazem, por vezes, viver uma liberdade iluséria. Os ambientes
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virtuais propoem ao individuo uma falsa liberdade e, assim,
aproveitam-se dessa ilusao o e aprisionam nesse mundo sedutor que
se alimenta da magia do mundo eletronico virtual. A educacao deve
trabalhar no sentido, conforme Freire (2007, p.21), de criar
possibilidades para a producao e para a construcao, oferecendo a
oportunidade para o surgimento de novas subjetividades, que nao
sejam subordinadas ao assujeitamento das NTICs. Uma educacao
que se realiza no encontro genuino pela alteridade do dialogo. E aqui
lembrar de Marcel e Buber que acreditam que o encontro verdadeiro,
o Eu em relacao intima e reciproca com o Tu (outro), seja necessario

para tornar o homem livre e capaz de construir o seu destino.

Consideracoes Finais

O discurso absoluto permeado por ideologias atravessa qualquer
campo da vida humana e interpela o sujeito para se tornar sujeito em
todas as situacoes. Esses discursos sao produzidos dentro de um
contexto historico social. O homem que se desenvolve no contexto
capitalista atual convive com a liquidez e virtualidade que tomam
conta de sua vida.

Diante do exposto, conclui-se que a convivéncia homem versus
NTIC’s provoca um impacto substancial na sociedade
contemporanea onde mudancas culturais acontecem com velocidade
num mundo sem fronteiras anunciando uma nova existéncia

multicultural e heterogénea que coabitam num mesmo contexto de
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concordancia virtual onde opera compondo comportamentos quase
que padronizados resultados da estrutura econémica atual.

Para conviver com essa nova realidade que mantém o foco
restrito no Isso, distancia-se do Tu e nega-se o encontro. O encontro
¢ um ato mutuo e intransferivel. Ainda, o encontro com o Eterno
atinge a totalidade do homem, ndo é um encontro parcial, ¢ uma
relacao absoluta que o homem responde pela fé. Necessita-se da
educacao baseada no didlogo, numa comunhao existencial que nao
somente transfere saber, mas implica no encontro entre sujeitos
dando continuidade a vida humana.

A dimensao das novas tecnologias provoca uma verdadeira
revolucdo com consequéncias positivas e negativas. Como
consequéncia positiva traz progressos visiveis em relacao ao sistema
produtivo e a ciéncia, além de promover a integracao célere no
ambito mundial. A eficiéncia e eficacia do mundo atual dependem
das NTICs.

Quanto as consequéncias negativas destacam-se, entre outras, o
assujeitamento da humanidade pelas novas tecnologias produzindo
novos modos de subjetivacao de estar no mundo, iniciando um
procedimento de desumanizacao. Na contemporaneidade se
esquece de manter a existéncia humana na terra.

A tecnologia vem influenciando pensamentos e atitudes na
composicao de caracteristicas individuais. Perde-se a liberdade de

pensar e deixa-se de ser auténtico. O papel da educacao dialogica é
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restaurar a humanidade resgatando o senso critico e analitico do ser
humano operando num processo constante de transformacao da
consciéncia, de ingénua a critica, resgatando, assim, a existéncia
humana. Tarefa dificil num universo virtual onde a tecnologia se faz
cada vez mais onipresente.

Acredita-se que através da educacio dialégica se pode construir
consciéncias reflexivas e criticas, possibilitando a inversao da relacao
homem e TICs. Assim as TICs passam a ser objeto, tornando-se
instrumentos e o homem passa a ser sujeito.

Primordialmente, as acoes para o desenvolvimento da Sociedade
da Informacao e Comunicacao devem ser orientadas para uma ampla
justica e para os direitos humanos. A educacao que tem o dialogo
como fundamento € a possibilidade concreta de humanizacao e de
libertacao do homem tecnoldgico do seu assujeitamento ao mundo
eletronico virtual. Essa revisao de conceito de humanizacao vai
contra qualquer pratica de violéncia e busca na conduta do homem
valores e atitudes mais humanas e éticas.

A educacao dialogica ¢ a alternativa de buscar o encontro com o
humano e o com o Absoluto. Assim, na transcendéncia aos limites da
vida terrena, ou seja, carregada da racionalidade humana a realizar-

se na sua totalidade de forma plena. Uma uniao do corpo e da alma.
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O QUE NOS CALAMOS — OLHARES SOBRE UM TEMPO
DE PANDEMIAS34

Monica Lizardo de MoraesS85

A sensacio é de apreensao, de parada brusca. Um violento e
invisivel desconhecido nos escancara a fragilidade. De repente nos
encontramos confinados em nos, ainda que mobilizados por uma dor
e medo partilhados coletivamente, deixar o ritmo alucinado da vida
tem nos oportunizado encontros catarticos. Quem podera se dirigir
ao outro, travar uma auténtica relacido, em qualquer nivel de
alteridade, sem antes encontrar a si mesmo? Um profundo olhar
sobre Si, um desnudar-se sem julgamentos pode nos devolver a
leveza da crianca, ou nos mergulhar em tormentas — quantos
encontros, portanto, possiveis entre o inferno e o céu. Como carrasco
invisivel o virus nos leva os entes mais queridos, nos impede o tltimo
abraco, nos nega qualquer abraco, e grita violentamente a alma, feito
as sirenes das ambulancias que se revezam momento a momento
ante a solidao de minha janela: o que temos calado? o que vocé cala?

O que tenho eu calado todos os dias?

84 Este ensaio foi publicado originalmente com o titulo O que vocé cala — olhares sobre um tempo de pandemia, no
Suplemento Especial (maio2020) da RBSE v19, n55, p. 204 a 211, de abril de 2020, sob o titulo Pensando a Pandemia a
luz da Antropologia e Sociologia das Emog6es. Revisdes foram feitas no texto, com inclusdo de algumas consideragdes.
85 Antropdloga, pesquisadora, membro do Grupo de Pesquisa Imagem, Arte, Etica e Sociedade, da UFPA/PPGSA.
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Hoje, mediante um melancolico cortejo de pessoas com suas
mascaras, um sentimento instiga: algo que chama a reflexao, que nos
leva a pensar como tao cuidadosamente cingimos nossas mordacas,
que nos calam mediante a sistematica devastacao da natureza,
sagrada; que nos emudece ante os abismos sociais assimetricamente
arquitetados, fundados em um nao olhar para o outro, em uma logica
instrumental de busca voraz por lucro e poder, na negacao do
didlogo, em rupturas profundas entre nos e os outros, entre noés e a
natureza, entre Eu e o Tu Eterno, conforme nos sinalizaria Martin

Buber, em sua obra seminal — Eu e Tu (Buber, 2001).

Vivemos um momento Unico, em que pese avassalador; tempos
que distancia as pessoas fisicamente, que nos confina, e
paradoxalmente nos aproxima, mediante o mistério insoltvel da
morte eminente, e de certa desorganizacao imposta ao nosso lugar no
mundo, visto que, repentinamente, “tudo parou”. A necessidade mais
elementar que temos, o simples ato de respirar, a qualquer momento

pode ser suspenso decretando nosso fim.

E da o que pensar, como seria se 0 mal que nos ameaca com 0
risco de morrermos com_fome de ar, nos impulsionasse a fome de
viver, com dignidade! Uma vida boa, com os outros, em instituicoes
justas, em um planeta preservado, respeitado por nds. Penso que as
situacoes de quase morte, a morte, o “isolamento social”, a rotina

cadtica, a solidao e também a solidariedade e a partilha em tempos
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de quarentena, nos suscita um desafiante encontro conosco, um
mergulho nos meandros de nosso mistério de ser, de busca pela
verdade, pela sacralidade em noés, na natureza — e no outro que nao
eu. Encarar nossa fragilidade pode despertar nossa poténcia de vida?

Uma vida digna para todos.

Este periodo parece também marcado pelo signo da contradicao,
conforme palavras de uma jovem mulher que trabalha na feira do
bairro da Pedreira: as pessoas estdo presas em casa, e quem tem
dinheiro muitas vezes nao tem como comprar a propria saade. Uma
situacao que exige que fiquemos trancados em casa como forma de
proteger a nés e aos outros, de forma alguma nivela as pessoas
perante o virus que nao distingue ricos de pobres. O medo, confinado
em casas confortaveis, rodeadas de toda forma de aparato
tecnologico, com acesso a alimentacao de qualidade, ndo é o mesmo
que acompanha o desespero de quem nao tem onde morar e o que

comer: agua potavel e sabao entao, nem se fala.

Outro paradoxo diz respeito as condi¢coes do planeta, que com
seu principal predador sob contencao parece respirar aliviado, com o
céu menos poluido, as d4guas mais claras. E nos perguntamos o que
ha de ficar ap6s tudo isto? Esse turbilhdo de sentimentos que hoje
nos move nos indicara uma saida? Ou por outro lado, nos permitira

iniciar um processo reflexivo que revele a nos a face do Outro.
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O ensaio O que vocé cala, tem um recorte documental,
registrado através de alguns retratos, percepcoes e sentimentos de
pessoas durante a quarentena imposta pela pandemia do Covid 19,
em Belém do Par4, no coracao da Amazonia. Apresenta nuances de
diferencas abismais que uma situacao de lockdown, numa sociedade
rica em cultura e diversidade, mas também marcada por enorme
desigualdade social, evidencia. Fala de encontro e esperanca, de
empatia e solidariedade, de medo e impoténcia, fala também

de missao, e de Fé.

A narrativa se distribui em trés eixos: um encontro em
um hospital, entre duas pessoas em uma situacao limite; algumas
percepcoes acerca dos sentimentos de pessoas que atuam em uma
grande feira publica — e que nao podem se confinar em casa; um

encontro da autora consigo mesma.

No Hospital — O enfermeiro que me levou para ver

Deus86

Do encontro entre o profissional de satide Cledson Silva, e o

jornalista Pascoal Gemaque, que retornou das trevas na luta

86 Leia a cronica O enfermeiro que me levou para ver Deus, em: https://ver-o-fato.com.br/o-enfermeiro-que-me-levou-

pra-ver-deus/
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contra a Covid 19, surgiu um instante tnico descrito na crénica O
enfermeiro que me levou para ver Deus, escrita pelo jornalista
quando internado no Hospital de Campanha do Hangar montado na
capital paraense, para atender a enorme demanda gerada pela
pandemia da Covid 19. A intensidade e delicadeza do texto,
possivelmente se ancora na experiéncia vivenciada por ambos, um
desses momentos em que palavras siao limitadas para dar conta do
imponderavel. Dias depois, atendendo gentilmente a meu pedido, fui
recebida por Cledson na saida de seu plantao (era 12 de maio, dia
internacional da enfermeiro) e escutei algo que prefiro deixar aqui de

forma literal,

Foi um momento tdo profundo que s6 eu e ele
sabemos descrever, foi um mistério, e entre dois
desconhecidos, e parecia que a gente ja se conhecia
ha muito tempo (...) ele viveu assim aquele momento
de intimidade com Deus, ele pode perceber Deus no
extraordinario, porque ai dentro (no Hospital de
Campanha) as pessoas se tornam mais humanas
porque ja estao acometidas daquele sofrimento, nao
sabem se vao sair dali, ou sair dali dentro de um
caixao, as pessoas lutam por oxigénio ai dentro, é um
momento de fé também, em que as pessoas
precisam s6 de um empurraozinho para ter este
contato entre o humano e o Divino. Essa experiéncia
que eu e o Pascoal vivemos dinheiro nenhum paga, e
outras situacoes que eu vivi também com outras
pessoas ai dentro, dinheiro nenhum paga.
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Eu acho que nao ha expressao maior de amor do que
se colocar no lugar do outro. A gente esta ali, e ver a
outra pessoa querendo respirar, ver a pessoa
querendo sair dali, e poder contribuir com isto, e
poder ajudar, poder fazer o melhor. Porque vir para
ca soO por vir, porque estd cumprindo um horario de
trabalho, s6 pelo dinheiro? e eu fagco isto € por
vocacao ou pelo dinheiro? eu faco por vocacao! E no
fundo a palavra que resume tudo isto é missao. (...)
Sim, e eu tenho medo, meu medo maior é levar
minha mae a adoecer, minha mae é idosa.

Escutei também Pascoal Gemaque,

Vocé tem que acreditar que ha realmente algo
superior e acreditar também nas pessoas que
estdo aqui... esses anjos que a gente insisti em
procurar estao ai. Nosso egoismo é o grande mal (...)
porque eu tenho que andar em linha reta? e as
pessoas tem que sair da minha frente... a gente tem
que aprender a compartilhar, vamos prestar atencao
na nossa vida, no que a gente esta fazendo com ela.

Nos dias atuais somos bombardeados por imagens reproduzidas
tecnicamente. Katia Mendonca, em seu livro A imagem uma
janela para o invisivel (2018) chama atencao para as imagens que
hoje se incorporam como proéteses ao corpo humano mergulhados
nos celulares e destaca nossa dificuldade em compreendermos o

porqué da violéncia crescente nos comportamentos sociais que se
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espalham através das redes sociais.8” Nao cabe nos limites deste
texto adentrar a refinada analise acerca da energia contida na
imagem, discutida pela autora. No entanto, tal perspectiva, num
contexto pandémico que exigiu uma pausa a humanidade, nos
remete a experiéncia de Cledson e Pascoal que, a meu ver, chama
atencdo para a necessidade urgente de um voltar-se para si, uma
condicao para oportunizar os verdadeiros encontros, precisamos
fazer as pazes com o tempo, nos desconectar, para nos conectar com

0 mais importante.

Um homem olha para o céu, se permite contemplar, mergulhar
na aura por um segundo eterno, e percebe que pode partilhar com
outro homem aquele instante tao simples em sua profundidade, e
escolhe compartilhar — tao somente se permitir olhar e sentir o céu,
o brilho, as cores do firmamento, que cada um deles percebeu a sua
maneira. Nao tenho ideia do que aqueles homens viram, quem
presenciasse a cena viria tdo somente dois homens contemplando o

céu.

87 “H3 um mundo invisivel por trds das imagens. Estas abrem portais para comportamentos que ndo sdo meras réplicas
psicoldgicas, meras imitagdes ou reagGes emocionais, mas que sdo provenientes do envolvimento sinérgico do
espectador com as energias liberadas por tais imagens, sejam elas agregadoras e de harmonia, sejam elas destruidoras,
cadticas e violentas” (Mendonga, 2018 p.76)
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Na Feira — percepcoes em tempos de Covid19

A Feira Livre da Pedreira fica no bairro de mesmo nome, na
cidade de Belém. A primeira edificacado do Mercado, que hoje abriga
inimeros boxes nos quais é possivel encontrar uma incrivel
variedade de mercadorias, data de 1940. A Feira tem sempre grande
movimentacao de pessoas ao longo de todo o dia. Ali se estabelecem
relacoes de sociabilidade entre trabalhadores(ras) da feira, seus

clientes, os moradores do bairro e do entorno, fornecedores e pessoas
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que se deslocam das cidades do interior do Para para distribuirem
sua producao. O peixe, as aves, legumes e frutas, a imprescindivel
farinha como toda a tradicao alimentar paraense se encontra na feira.
Utensilios domésticos, alimentos prontos, aromas, ervas, objetos
para praticas religiosas, é como dizem os moradores do bairro: o que

vocé pensar tem na feira.

Um namero muito grande de familias dependem
economicamente deste fluxo de pessoas e trabalho, sdo muitas
mulheres, homens e, inclusive, um namero expressivo de idosos que
la desenvolvem suas atividades desde as primeiras horas da

madrugada.

Neste ambiente de intensa circulacao de pessoas, a Covid 19
transformou a rotina. O Bairro da Pedreira atingiu um indice muito
alto de contaminacdo, muitos feirantes contrairam o virus. Escutei
alguns trabalhadores e trabalhadoras da feira, estava ali como
cliente, mas falei sobre meu proposito de tentar compreender um
pouco o significado da pandemia na vida deles, e a ocasido me
permitiu a realizacao de breves entrevistas — que tiveram o carater de
conversas informais — bem como a producao de algumas imagens,
todas autorizadas.

Jefferson trabalha ha 10 anos na feira — eu venho
trabalhar por necessidade mesmo, tenho muito
medo de passar a doenca pra minha filha, ela é

asmatica, e nao sai mais de casa, s6 vejo ela de longe
(...) eu venho trabalhar mesmo por necessidade, se
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nao trabalhar eu nao tenho de onde tirar. Eu sinto
muito medo mesmo, eu se pudesse niao vinha
mais trabalhar, s6 voltava depois que acabasse tudo
isto, eu ia ficar em casa se pudesse, so6 que voce liga a
televisao e € o que passa: ‘morreu mais trezentos,
morreu mais quinhentos, isto é horrivel.

Cris trabalha no setor da farinha:

Marcia sente

solidariedade —

a gente tem que trabalhar porque a gente ¢é
autonoma, mas tomando todo cuidado, nao deixo
aglomerar na banca. O maior sentimento é de
nao poder fazer nada né, de impoténcia, as
pessoas estao soOs, quem esta doente a gente nao
pode ir visitar. Olha, os meus pais moram no
interior, em Colares, desde fevereiro eles nao vem me
visitar, eles ligam, choram dizendo que vem me
visitar, e eu digo, nao vem! Pelo bem deles, ja sao de
idade né. Entao é impoténcia que eu sinto, vocé nao
pode fazer nada: quem tinha dinheiro esta igual
quem nio tem, quem ta livre agora esta igual quem
esta preso, entao ¢ uma questao de se colocar no
lugar do outro, quem tem dinheiro nao t4 podendo
comprar saude.

medo e, mediante a crise encontra lugar para

os empresarios dizem que a gente tem que ficar em
casa, mas eles sao ricos (...) tem o virus sim, mas sb
Deus mesmo, porque a gente tem que vir pra
trabalhar, toda hora a gente fica passando alcool em
gel na mao, a gente fica com medo, eu ja perdi um
amigo idoso que também vendia na feira e
achava que este virus nao existia, um dia dei
vinte reais pra ele poder ir pra casa, no outro dia ele
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nao apareceu, ele pegou o Covid, uns dias depois a
gente soube que ele morreu. A gente trabalha com
medo.

Através das percepcoes expressas pelas pessoas foi possivel
perceber que as relacoes sociais partilhadas no espaco publico, no
contexto da pandemia, estabelece de forma direta uma ligacao com o
espaco privado, expresso na preocupacao com os familiares e entes
queridos. Em mais de uma ocasiao escutei que o medo de contrair o
virus nos espaco da feira e levar para dentro de casa € muito grande.

A sensacao é de que é preciso cuidar e proteger o outro.

Uma preocupacdo enorme surge também com relacio a
necessidade de prover as despesas da familia, se por um lado eles
enfatizam o medo que sentem durante a pandemia, por outro a
responsabilidade com as despesas e necessidades da familia ficaram
muito evidentes. Em Belém, poucos dias apdés o primeiro caso
identificado de Covid19, o sistema de satide entrou em colapso, todos
sabem do risco de contrair a doenca e nao encontrar atendimento. Os
feirantes todos os dias saem de casa para trabalhar, se encontram

expostos.



Feirantes da feira livre da Pedreira
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Em casa — sobre um autorretrato3s, ou o que nés calamos?

Pouco mais de um ano atras, em roda de apresentacao em uma
reuniao de trabalho na cidade de Altamira, me apresentei como uma
amiga do rio. Depois vieram aquelas formalidades, sua pos-
graduacao, de que lugar vocé fala e por ai adiante, mas ali no coracao
do Médio Xingu, me ocorreu naquele instante falar sobre o que mais
me mobilizou desde minha chegada a regiao, em meados de 2013.
Atuei na Volta Grande do Xingu, na area de maior impacto da UHE
de Belo Monte. Em trabalho de pesquisa escutei e convivi com
pessoas que se referem ao rio como nosso pai, e nossa mde — muito
além de recurso hidrico pensado instrumentalmente pelos técnicos,
o rio parece correr também nas veias de seu povo, que nao se percebe
apartado do rio. Tenho escutado e fotografado os ribeirinhos, seu
cotidiano e suas lutas perante todo um desmonte em seus modos de
vida89 imposto pela hidrelétrica. Venho também registrando em
imagens o rio, as matas, a paisagem, e também as transformacoes e
todo o processo devastador, como o cemitério de impressionantes e
fantasmagoricas arvores mortas que restaram na area de inundacao,

no chamado Reservatoério do Xingu, que Belo Monte inventou.

88 O autorretrato foi construido em um processo reflexivo desencadeado pelo rosto refletido no espelho, o registro
imagético, feito com um tripé e uma camera, foi uma etapa do processo que segue na muda inquietacdo que busca
respostas para exterminios em andamento, e que na auséncia destas reflete noite adentro, acerca do que calamos nds,
cada um de nés.

8 Ministério Publico Federal — Relatdrio de Inspegéo Interinstitucional: dreas ribeirinhas atingidas pelo processo de
remogdo compulsoria da UHE Belo Monte, Altamira, 2015. MORAES, Monica Lizardo, P. 66 a 70
http://pfdc.pgr.mpf.mp.br/temas-de-atuacao/populacao-atingida-pelas-barragens/relatorios/relatorio-inspecao-i
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Quando a pandemia chegou a noés, no Brasil e na Amazonia, ja
vinha causando um sentimento sombrio, trazido pelas imagens da
Asia e Europa com seus milhares de mortos. Os dias passaram
rapidos e pesados, logo estariamos aqui também trancados em casa,
nos reinventando. Quando precisei providenciar uma mascara para
me proteger de algo que poderia estar presente em qualquer lugar,
encontrei minhas fotografias impressas em tecido, imagens de
fragmentos de uma cadeia de vida interrompida num rio chamado,
inclusive, de Morada dos Deuses, tamanha a beleza e imponéncia

do Xingu, que o homem ousou barrar.
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Aquela fotografia, costurada e transformada em maéscara, me
pareceu gritar pregada ao rosto: o que estamos a fazer conosco? O
que calamos noés, todos os dias, que nos rouba a prépria
dignidade de viver uma vida digna? Como chegamos a predar
de tal forma, florestas inteiras, rios gigantescos, seres que coabitam
conosco neste planeta, sem perceber que estamos a nos matar. A
natureza tao sistematicamente massacrada, de um momento para
outro comecou dar mostras em si mesma de que nosso confinamento

a permitia respirar, um sopro.

Usar a minha mascara com a imagem de uma arvore morta
colada ao rosto me fez pensar o que poderia eu ter feito, o que
podemos nos fazer; transportou-me para tarde em que vi gigantescas
maquinas colocarem abaixo arvores centenarias na ilha do Arapuja,
a frente da orla da cidade de Altamira — enquanto os olhos
registravam com a camera as cenas mais tristes que ja vi, os ouvidos
escutavam um passarinho, bem préximo. Foi uma tarde de cinzas e

morte.

E o que a quarentena vivida em 2020 tem a ver com isto? A meu
ver, parar para refletir acerca dos caminhos da violéncia, da
desigualdade, dos desencontros, da indiferenca ante o sofrimento do
outro, seja 14 quem for este outro: gente, rio, florestas, povos
diferentes do meu grupo — que meu etnocentrismo voraz insiste em

invisibilizar — torna-se imperioso. Dai a analogia entre a mascara e a
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mordaca, costurada por nos proprios caprichosamente, uma que

protege e a outra que emudece, que faz calar.

O autorretrato é também a imagem da arvore morta, e nao sou
mais eu ali, somos nés. Porque afinal somos todos feitos da mesma
esséncia, homens e arvores%. E, se conforme Ailton Krenak, o
amanhad ndo esta a venda, penso que cabe refletir, sobre o que nos

calamos.
REFERENCIAS
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% Marcelo Gleiser, fisico e pesquisador, em didlogo com Ailton Krenak, durante o periodo da pandemia da Covid 19,
no Canal Conversa Selvagem: “cada um de nds carrega a histéria do universo dentro de si, ha uma conexdo entre todas
as formas de vida, esse € 0 momento em que a gente precisa olhar para dentro e ver o que estamos fazendo (...) como
VOCé consome agua e energia, € uma relagdo sua com o mundo natural, momento de pensar como a gente se relaciona
com o mundo natural. Hoje a gente sabe que nés somos parte do universo, cada um de nds carrega sementes dentro
de si da histéria do universo (...) existe essa conexao de todas as formas de vida, e que celebra essa memaria ancestral.
Nds, os nossos genes, vinte e cinco por cento de nossos genes € igual ao das arvores. Nos, a vida e o planeta terra somos
um s, e isto a gente precisa lembrar, com urgéncial”. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=xeAl7GDOefg
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CINEMA E FE: A CQNT}{IBUICAO DE ERMANNO OLMI
PARA UMA REFLEXAO ETICO-CRISTA EM IL VILLAGGIO
DI CARTONE

Valber Oliveira de Britost

Introducao

Ao realizarmos uma analise acerca do cinema, devemos levar
em consideracao, sobretudo, que o mesmo possui a possibilidade de
carregar consigo aspectos ideologicos, éticos e problemas
comportamentais decorrentes. Como bem aponta Vasques (2001,
p.69), para alguns o cinema tem que emocionar, ou seja, fazer brotar
uma realidade emocional. “Outros mais o verao como distracao, algo
que liberte das preocupacoes diarias, uma bela historia, paisagens
bonitas. E havera aqueles que lerao todas as criticas para discordar
delas. Todos tém suas razoes, igualmente validas”. O cinema toca
todas estas questOes e para além destas. “Qualquer que seja a
abordagem, ele se tornou inegavelmente uma das grandes fontes
inspiradoras e modeladoras de valores ideais de vida, anseios e
desejos e, é claro, responsavel também por muitas frustracoes,
decepcoes e problemas pessoais e sociais”. (VASQUES, 2001, p.69-

70). Assim, em meio a grande quantidade de imagens e tecnologias

91 Bacharel e Licenciado em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Para - UFPA. Mestre em Ciéncias Sociais, com
énfase em Sociologia, pelo Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncias Sociais pela UFPA. Doutorando pelo Programa de
Pés-Graduagdo em Sociologia e Antropologia - PPGSA - UFPA. Bolsista da Capes. Faz parte do Grupo de Pesquisa
Imagem, Arte, Etica e Sociedade, da Universidade Federal do Para, coordenado pela Prof.2 Dra. Katia Marly Leite
Mendoncga.
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nos dias atuais, a imagem filmica emerge como instrumento de
mediacao do contexto soOcio-historico e cientifico que possui uma
singularidade que merece atencao. Walter Benjamin (2012), Adorno
e Horkheimer (1985), Fredric Jameson (2006), Guy Debord (1997),
Edgar Morin (2014), Andrei Tarkovski (1984) dentre outros,
dedicaram grande parte de suas producoes intelectuais a refletir
sobre a criacao artistica moderna. Ao analisarmos o cinema sob a
lente destes autores, podemos afirmar que a experiéncia estética da
imagem filmica carrega consigo maultiplas possibilidades na
contemporaneidade, que vao da alienacdo a emancipacao, da
violéncia a nao violéncia, de elevar o homem para o bem ou para o
mal. Queremos aqui sugerir que nos tempos atuais predomina uma
relacao onde a experiéncia estética da imagem filmica exerce uma
influéncia negativa, contribuindo para, dentre as varias
consequéncias, situacoes de banalizacao da violéncia, da arte, da
imagem e da vida. Andrei Tarkovski (1998), por exemplo, ao chamar
atencdo para a responsabilidade ética do artista, faz duras criticas a
utilizacao da ciéncia e da tecnologia, afirmando que o artista nao
pode ficar surdo diante do que ele chama de “civilizacao da proétese”,
que predomina no mundo contemporaneo, ao qual a arte e o artista

nao escapam. Nas palavras do cineasta russo:

Sobre a crise atual. Vivemos num mundo falso. O
homem nasceu livre e sem medo. Mas a nossa
histéria reside no desejo de se esconder e defender-
se contra a natureza, o que nos forca mais e mais a
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apertar-nos uns contra os outros [...]. Esta civilizacao
é falsa se nossos relacionamentos sao construidos
em tal principio. Toda a tecnologia, o chamado
progresso técnico, que acompanha a historia,
realmente cria proteses - que alonga nossas maos,
aguca a nossa visao, permite-nos mover muito
rapidamente. E tem um significado fundamental.
No6s nos movemos hoje muito mais rapido do que no
século anterior. Mas nao nos tornamos mais felizes.
Nossa personalidade entrou em conflito com a
sociedade. Nao nos desenvolvemos
harmoniosamente, NOSSO desenvolvimento
espiritual é tao retrogrado que nos encontramos
vitimas do efeito avalanche do desenvolvimento
tecnolégico. Nao podemos voltar a superficie desta
corrente, nem mesmo se quiséssemos. Como
resultado, quando aos homens apareceram a
exigéncia de wuma nova energia para o
desenvolvimento  tecnolégico, quando  eles
encontraram essa energia, eles nao estavam
moralmente prontos para usa-la para o seu bem
(TARKOVSKI, 1984, p. 2, traducao nossa).

Diante do reconhecimento deste contexto, Tarkovski e outros
autores, diretores e/ou cineastas como Carl Dreyer, Robert Bresson,
Abbas Kiarostami, Wim Wenders, Manoel de Oliveira e,
especialmente neste trabalho, Ermanno Olmi, entendem que a arte,
em especial a arte cinematografica, carrega a possibilidade de ser um
instrumento de vivéncia de experiéncias que nos indique um
caminho, um sentido para vida. Pautados na visao de mundo destes

realizadores, podemos afirmar que o cinema traz em seu bojo o poder
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de promover experiéncias contra a banalizacao do mal, para usarmos
as palavras de Hannah Arendt92.

N3ao é nossa intencao dar conta de toda a discussao acerca
dos aspectos técnicos e tedricos, filosoficos ou teologicos que possam
existir sobre os filmes de Ermanno Olmi. Antes, pretendemos
oferecer um olhar, uma possibilidade de leitura a respeito de uma
obra filmica do cineasta. Neste sentido, o fio condutor deste trabalho
parte do seguinte entendimento: de que a arte, em especial a arte
cinematografica, pode ser um instrumento de vivéncia de
experiéncias que nos impulsionem a entrar em contato com noés
mesmos, transformando-nos e indicando um caminho diferente da
banalizacao da arte e da violéncia, sem abdicar de uma abertura
essencial a Transcendéncia como presenca infalivel, ainda que
inefavel. A visao de mundo do cineasta italiano Ermanno Olmi
aproxima-se deste entendimento, na medida em que considera que o
cinema deve ser levado tao a sério quanto a vida. Em suas obras
cinematograficas, Olmi sugere um carater redentor do cinema
enquanto arte, que foge da argumentacdo tedrica pretensiosa,
convergindo para o que acreditava Tarkovski (1998, p. 55), ao alertar
para a responsabilidade ética do artista, entendendo que “a arte tem
apenas a capacidade, através do impacto e da catarse, de tornar a
alma humana receptiva ao bem”. Aqui lembramos também Leon

Tolst6i (2016) que, ao tecer sua critica a arte europeia do século XIX,

92 \lide ARENDT, Hannah. Eichmann em Jerusalém: um relato sobre a banalidade do mal. S3o Paulo: Companhia das
Letras, 2015.
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do movimento da arte pela arte, considerada por ele como artificial e
perversa, defendia uma arte voltada para os sentimentos humanos
mais elevados, acessivel a toda gente. Para Tolst6i a arte é algo muito
valioso e cumpre uma funcao, tem um papel a desempenhar na
sociedade, que é de contribuir para o progresso moral da
humanidade. Em seu entendimento, uma obra de arte é pior ou
melhor conforme desempenhe acertadamente ou nao a sua funcao,
ou seja, a de oferecer sentimentos melhores e mais necessarios para

o bem do homem.

A arte é um meio de comunhao entre as pessoas |[...]
é a atividade humana que consiste em um homem
conscientemente transmitir a outros, por certos
sinais exteriores, os sentimentos que ele vivenciou, e
esses outros serem contagiados por esses
sentimentos, experimentando-os também [...] é, sim,
um meio de intercambio humano, necessario para a
vida e para o movimento em direcao ao bem de cada
homem e da humanidade, unindo-os em um mesmo
sentimento. (TOLSTOI, 2016, p. 58-61)

Este é o ponto nevralgico deste artigo, pois aproxima-se da
nocao de arte cinematografica que Ermanno Olmi defende. A
reflexao ético-crista suscitadas pelo autor em Il villaggio di cartone

contribui, sem davida, para compreendermos a relacao existente

entre arte, fé, ética e sociedade.

Ermanno Olmi: o cineasta e cristao
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Nascido em Treviglio, provincia de Bérgamo, no norte da
Italia, em 24 de julho de 1931, o diretor Ermanno Olmi (1931-2018)
era de uma humilde familia camponesa com profundas convic¢oes
catolicas, porém nao restritiva; influéncia esta que permaneceu para
sempre como seu horizonte interpretativo do mundo. Aos quinze
anos, devido a precariedade economica, deixou a escola e mudou-se
para Milao para trabalhar em uma fabrica da Edison, onde sua mae
ja estava trabalhando. O salario proporcionado por tal emprego
estavel era essencial para a manutenciao da familia, uma vez que o
pai, trabalhador ferroviario, havia morrido durante a Segunda
Guerra Mundial. No entanto, Ermanno Olmi se matriculou na
Academia de Artes Dramaticas para acompanhar as aulas de teatro.
Estas preocupacoes acabaram por tornarem-se uma saida
profissional para Olmi através da Servizio Cinema, uma empresa
criada pelas fabricas da Edison para a producao de documentarios
sobre o desenvolvimento da industria italiana.

Olmi filmou entre 1953 e 1961 numerosos curtas-metragens
sobre pedreiras alpinas, construcao de pantanos ou colocacao de
linhas de transmissao, o que lhe permitiu experimentar técnicas
laboratoriais fotograficas e novas tecnologias cinematograficas.
Ganhador do prémio Palma de Ouro no Festival de Cannes de 1978
com A Arvore dos Tamancos, e vencedor do Ledo de Ouro atribuido
ao filme A lenda do santo beberrao (1988), no festival de Veneza, em

1989, dirigiu outros filmes consagrados como O Posto (1961), Tickets
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(2005), Os Campos Voltardo (2014). O cineasta italiano faleceu aos
86 anos, no hospital de Asiago, na Italia, em 7 de maio de 2018, em
decorréncia do agravamento da sindrome de Guillain-Barré, que o
manteve paralisado por meses. Em uma declarada estratégia de
resisténcia contra ao que chamava de estética rasa do cinema e sua
l6gica industrial, Ermanno Olmi, orientou seus trabalhos a partir de
temas como a sacralidade da vida, a dignidade do trabalho e busca do
homem para os valores espirituais mais elevados. Sob influéncia de
valores cristaos, suas obras nos alertam para a aridez existencial e
espiritual da sociedade contemporanea. Para ele, a contemplacao, a
indignacao e a transcendéncia tornam-se mecanismos de resisténcia,
em um combate a estética rasa do cinema voltada quase que
exclusivamente para o lucro (monetario ou ideolbgico), o
entretenimento e o sucesso comercial.

Olmi definiu sua obra filmica como “uma forma poética de
discutir os conceitos do povo, de terra, de fé”. Seus filmes falam das
pessoas que veem e registram os movimentos da vida sem receber do
Estado, da arte, do proximo, um pingo de atencao. “Eu tento retratar
dilemas concretos de pessoas que nao tém uma chance de se
expressar para o mundo”. Para ele, a inica medida importante de um
filme é a sua capacidade para refletir o denominador comum humano
ou a necessidade de valores espirituais, de mistica, de ternura entre
seres humanos, num mundo frio (CARDULLO, 2008, n.p.). Em suas

obras filmicas, Olmi usava fatos reais da vida usando atores nao
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profissionais em seus filmes, ndo para despertar a curiosidade do
espectador, mas para tentar falar a verdade, logo, o cinema deve ser
levado tao a sério como a vida. Critico severo da l6gica industrial do
cinema da atualidade, afirma:
Contemplacao, indignacao e transcendéncia, os trés
sacramentos que faziam do cinema uma forma de
resisténcia, hoje estdo em segundo plano, pois as
plateias foram reeducadas para apreciar guloseimas
comerciais. Mas isso nao se passa s6 com os filmes.
Todas as instituicoes que deveriam servir como farol
para a sociedade nao se perder na ignorancia
entraram no obscurantismo do discurso do dinheiro.
A crise afogou os valores da velha Europa. E, nos,
afogados, acabamos nos agarrando a um mundo que

perdeu a habilidade de enfrentar problemas
concretos. A salvacao parece dificil.o3

Ermanno Olmi nunca negou sua fé, mas ele também sempre
repreendeu aqueles que tentaram reduzi-lo por causa de mesma. A fé
crista, certamente, na consciéncia de que o cristianismo nunca é uma
ideologia, mas a profecia, busca, mistério, e cuja compreensao nao
pode ser apenas racional: outros caminhos se abrem diante do
homem e entre todos o amor pela o vida, por toda vida e pela
observacao cuidadosa das experiéncias que esta vida esta realizando.
Como um verdadeiro artista, Olmi olhou a sua realidade com amor e
jamais se deixou seduzir pelo sucesso, colocando-se em uma escuta

capaz de por em movimento sua propria inspiracao. Permaneceu fiel

% Vide http://oglobo.globo.com/cultura/ermanno-olmi-guardiao-do-cinema-italiano-12534651. Acesso em: 05 de jul.
2018.
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aquela centelha pessoal de inspiracao que nunca o deixou. Em suas
obras fica manifesto a preferéncia por seus temas mais amados: a
descoberta diaria da poesia da vida, a beleza daquele amor de que fala
Jesus que nos permite nos entregar aos outros, mas também a
melancolia que experimentamos toda vez que perdemos de vista esse
amor. (PADOAN, 2008).

Inserido em uma cultura crista onde se sentia muitas vezes
limitado por um formalismo dogmatico, Olmi reavalia o espirito da
lei evangélica e enfatiza que Jesus veio ao mundo para libertar o
homem da escraviddo da lei e restaurar a liberdade de consciéncia. E
somente na profunda liberdade de consciéncia que o homem se
aproxima dos principios da fé para traduzi-los em vida; caso
contrario, ele estara trancado em uma gaiola dourada que nao o ajuda
a crescer espiritualmente, nem a compartilhar seus valores com a
humanidade. (LUBRANO, 2009, p. 60). Isto posto, passemos agora

a nossa breve analise acerca da obra Il villaggio di cartone.

Il villaggio di cartone

Em Il villaggio di cartone ou A Aldeia de cartdo em sua
traducao para o portugués, o enredo gira em torno de um padre que
vive o drama de ver sua igreja sendo esvaziada de todas as decoracoes
sacras, incluindo um grande crucifixo sobre o altar. A imagem dos
bancos em um espaco vazio é um esboco de nossa realidade atual,

fechada para o mistério e para fé. Porém, o padre redescobre o
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sentido do seu ministério, particularmente a virtude da caridade,
quando vé a sua igreja, antes fechada e vazia, ser ocupada por um
grupo de imigrantes ilegais da Africa. Tomado de compaixio,
acolheu-os, em um gesto ético-cristao em tempos em que predomina
uma racionalidade que nega a humanidade do outro. De acordo com
Bello (2018) A retirada do crucifixo do altar é o sinal de um tipo de
religiao destinada a desaparecer. Tal sentimento é expresso no filme
pelas palavras do paroco:

Diante de uma provacao tao dolorosa... suplico a
Vossa Eminéncia Reverendissima... Para que me seja
concedido de concluir os dias que Deus ainda ira me
conceder aqui nesta paroquia. Que desde o dia da
minha ordenacao sacerdotal, tem sido a minha tinica
casa. E agora, o que me resta? Algumas folhas de
papel e chaves que nao servem mais. Como este velho
padre que... agora fala sozinho... em voz alta. Porque
tem de falar em voz alta... para se fazer companbhia.
O padre também mergulha em uma auténtica escuridao.
Deus realmente desaparece e s6 a escuridao permanece em sua alma.
“A cena do crucifixo caido de cima, tomada por Olmi com lentidao
incomum, é um grito desolador do proéprio Cristo, novamente morto
e abandonado. Ou que se deixou ser abandonado”. (BELLO, 2018,
n.p.). No entanto, uma resposta chega. Eles sdo imigrantes que
correm na noite para pedir ajuda na igreja, onde constroem uma
aldeia de papelao.
Aqui estamos em uma igreja sem simbolos religiosos, porém,

no entendimento de Mancuso (2012, n.p.), é precisamente por isso
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que reencontra o seu sentido e revive o verdadeiro propdsito para o
qual foi construida, ou seja, “ser ‘Eclésia’ (palavra grega formada por
kaleo verbo ‘chamar’ e a preposicao ek, ‘para fora’), isto €, hora e local
de reuniao e recepcao apos uma chamada”. Se os bancos da igreja
tivessem sido alinhados, ndo haveria lugar para a aldeia de cartao,
abrigo temporario dos imigrantes ilegais Africanos e simbolo
finalmente real (gracas ao nascimento de uma crianca) do
nascimento clandestino do Filho do Homem, que faz com que o velho
sacerdote redescubra um sentido para cantar de joelhos Adeste
fideles; se a pia da 4gua benta ainda estivesse sendo utilizada, nao
poderia ter sido usado para coletar 4gua da chuva do telhado e de dar
de beber a quem tem sede, de acordo com o mandamento do
evangelho. Assim, diante da destruicao de sua igreja, o sacerdote
sente o surgimento de uma nova percep¢ao que o sustenta. Parece-
lhe que s6 agora aquelas paredes expostas revelam uma sacralidade
que nao apareceu antes. A partir deste momento de desespero,
comecara a ressurreicio de um novo espirito da missao sacerdotal.
Nao mais na igreja das cerimonias litargicas, dos altares de ouro, mas
a Casa de Deus onde os pobres e os abandonados encontram refagio
e conforto. Eles serao os verdadeiros ornamentos do Templo de Deus.
Vale destacar que Ermanno Olmi nao quer impor uma licado, mas
refletir sobre o comportamento que todos tém em relacao ao
proximo, seja ele quem for. A casa de Deus € tal, porque é aberto a

todos aqueles que sofrem e o velho sacerdote, triste com o destino de
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sua paroquia e dilacerado por davidas que o acompanharam ao longo
de sua vida, percebe que sua missao nao acabou e que tera que passar
mais uma prova, diante de Deus e diante dos homens. H4 esperanca
em meio ao desespero. Moltmann (2005, p. 49) recorda-nos que a
esperanca em Cristo ressuscitado “chama os pobres de bem-
aventurados, aceita bondosamente os fatigados e sobrecarregados, os
rebaixados e atormentados, os famintos e moribundos, porque
conhece que para esses existe a Parusia do reino”.

Em uma espécie de ensaio introdutoério, O tebdlogo italiano
Vito Mancuso faz uma belissima reflexao no prefacio do livro Il
Villaggio di Cartone (2012)% de Ermanno Olmi. Como o proprio
nome sugere, o livro foi baseado na obra filmica de 2011. Mancuso
destaca que poderiamos perguntar como seria esse chamado,
trazendo clandestinos para a igreja, ja que a igreja é simplesmente
um refigio para eles, como qualquer outro, sem diferenca em
comparacao a um deposito abandonado ou a uma fabrica
abandonada. Porém esse chamado que constitui a Eclésia nao é para
eles, é para nds. “E para aqueles de nés no Ocidente (crentes,
agnosticos, ateus, nao importa aqui) sentir que ainda ressoam na
consciéncia do pedido feito pela voz divina na aurora da humanidade:
‘Onde esta o teu irmao’ (Gn 4.9). Ou se preferir: ‘E a fraternidade?’”
(MANCUSO, 2012, n.p.). E uma dentincia, feita através de cenas que

exibem didlogos que atraem o espectador para a questao da

% Pprefazione a «ll villaggio di cartone», disponivem em: http://www.vitomancuso.it/2018/05/05/il-villaggio-di-
cartone/. Acesso em 05 jul. 2018.
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indiferenca as condicoes dos imigrantes. Na visao de Olmi, a igreja
deve ser como uma casa que acolhe. Nao se deve perguntar se uma
pessoa é crente ou nao. Ao falar sobre os imigrantes, pertencentes a
diferentes religides, que encontram hospitalidade por uma noite na
igreja em desuso, Olmi afirma:
Se eu receber algum bem de alguém, eu nao
pergunto: ‘Que religiao vocé é?’. O bem que recebo
de um muculmano ou de um hindu é menos bom do
que o que recebo de um cristao? Posso deixar-me nao
querer o seu bem ou recusa-lo porque pertence a
uma religiao diferente da minha? Nao! O bem é bom,
de onde quer que venha. Quem realiza um ato de
amor, para mim que € cristao, realiza um ato cristao,
porque para mim o ponto de referéncia € Jesus
Cristo. Para aqueles que pertencem a outra religiao,
o ponto de referéncia sera outro. Mas o amor é
sempre amor.9s
De acordo com Mancuso (2012, n.p.) por pelo menos dois
séculos, estamos experimentando uma dolorosa transicao epocal. No
principio, foi conotado como a morte de Deus, significando com esta
expressao o desaparecimento na mente pessoal e social da certeza da
existéncia de uma criacao divina e imutavel do ser. A testemunhou
Hegel em 1802 no ensaio Fé e Saber, Nietzsche em 1882 com o
famoso aforismo 125 da Gaia ciéncia, Heidegger em 1940 com o

ensaio A frase de Nietzsche Deus estd morto, para finalmente chegar

% Vide https://www.laciviltacattolica.it/articolo/cinema-e-fede-una-testimonianza-di-ermanno-olmi/. Acesso em 05
jul. 2018.
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aos dias atuais atravessada por um desejo de profanacao que move
muitos pensadores e artistas contemporaneos.

Mas, como bem nos assegura Mancuso (2012, n.p.), hoje
podemos ver que na realidade nao é uma questao da morte de Deus.
“Mais especificamente, é sobre a morte do Deus ‘cristao’. Se alguém
olha para o mundo como um todo, nao se pode sequer dizer que o
Deus cristao estd morto, é apenas olhando para a Europa que pode e
deve ser dito”. Na cena de abertura do filme de Olmi que mostra o
guindaste na igreja que, comecando com um bufo de fumaca preta na
frente da camera, remove o Crucifixo, o braco mecanico € representa
a civilizacdo europeia que ja nao reconhece os simbolos tradicionais
de sua religiao, porque, antes disso, nao reconhece mais a visao do
mundo cristao tradicional, baseada filosoficamente no paradigma do
teismo e teologicamente sobre o paradigma do amartiocentrismo?9.
O problema, portanto, é a morte do Deus cristao e europeu e da
teologia dogmatica que representa seu pensamento.

Porém, assevera Vito Mancuso (2012, n.p.), “sem o doce e
severo chamado da religiao, a mente ocidental é cada vez mais presa
a ideologia apropriada do utilitarismo, simbolizada no filme de Olmi,
do braco do guindaste e dos guardas”. A mente ocidental se encontra
incapaz de contemplacao e gratuidade, de uma relacao de admiracao
com o real que é desprovido de interesse, pois é orientada por uma

racionalidade do tipo instrumental, que tem em seu cerne a forma de

% Centramento da vida em n3o transgredir o que foi ordenado, em evitar o que é proibido. Ou seja, a no¢3o de pecado
como centro do cristianismo.
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raciocinio que separa fatos e valor por se interessar apenas por
objetivos praticos e que, por consequéncia, leva ao predominio de
relacoes que Martin Buber (2001) denominou de Eu-Isso. Para
Buber, o Isso pode ser qualquer ser que € considerado um objeto de
uso, de conhecimento, de experiéncia de um Eu: homem, Deus, uma
obra de arte, uma peca musical, um filme, etc. Na concepcao de
Mancuso, os absolutos de nossa sociedade sao economia e seguranca
(a empresa com seu guindaste e a policia com seus guardas),
economia e seguranca concebidas unicamente como uma funcao de
interesse proprio e para as quais niao hesitamos em destruir a
natureza e pisotear nos valores como a solidariedade. E por isso que
no filme de Olmi aqueles que expressam nossa sociedade através de
um papel socialmente reconhecido (trabalhadores, autoridades de
seguranca e até mesmo o sacristdo) sao negativamente conotados.
Uma das cenas do filme mostra momento que os imigrantes sao
descobertos. O padre intervém e assim inicia um o diadlogo entre o
velho paroco e uma autoridade de seguranca:

Padre: Quem te chamou a esta igreja a esta hora da
noite, com suas armas? Estao, talvez, na casa de
Deus, os seus inimigos? Ou vocé veio aqui em uma
missao de paz? Diz o Senhor Todo Poderoso. Vocés,
que estdo enfurecidos com o mais fraco...
Arrependei-vos. E purifique-se de seus pecados!
Seus pecados!

Chefe da seguranca: Veja o que faz. Esta tomando a
posicao errada.

Padre: E vocé acha que esta na certa?
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Chefe da seguranca: Eu nao sou quem faz as leis. Eu
s6 os faco respeita-la... Chega!

Padre: Um dia vocé também vai prestar contas a
Deus e aos homens da sua estupidez.

Sobre este aspecto lembramos Paul Ricoeur (1968) e suas
nocoes de socius e proximo. A filosofia da pessoa de Ricoeur se
expressa nas contradicoes existentes entre estas duas possibilidades
de existéncia que ocorrem em nosso cotidiano. Em um mundo
marcado pelo crescimento da diferenciacio e da organizacio dos
grupos sociais, o autor conclui que nao vivemos no mundo do
proximo mas no do socius. “O socius é aquele a quem chego através
de sua funcao social; a relacao ao socius é uma relacio mediata,
atinge o homem na qualidade disto ou daquilo” (RICOEUR, 1968, p.
102). E este 0o mundo que atravessa as relacdes dos trabalhadores da
empresa com seu guindaste, das autoridades de seguranca e até
mesmo do sacristio. Em contrapartida, “o préximo, diziamos ao
termo de nosso primeiro desenvolvimento, € a maneira pessoal pela
qual me encontro com outrem para além de toda mediacao social; é
o encontro cujo sentido nao deriva de nenhum critério imanente a
historia.” (RICOEUR, 1968, p. 110). Portanto, na compreensao do
filosofo, o préoximo é, antes de tudo, uma atitude que tenho diante de
qualquer um que encontro, independente de quem seja. O encontro
que tenho com o proximo esta para além de qualquer funcao social.
Em nosso entendimento é para esta tensao que Ermanno Olmi

direciona seu olhar.
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Ou no6s mudamos o curso da historia, ou sera a historia a
nos mudar. Esta frase surge na tltima cena do filme, antes do tema
final com os titulos que fluem nas ondas de um mar ameacador.
Mancuso (2012) busca entender o que significaria mudar o curso
impresso na histéria para Olmi, e como isso seria feito. “Nao foi o que
o nazi-fascismo e o comunismo tentaram com o resultado que todos
conhecemos, incluindo o terrorismo que sangrou nossas pragas €
nossas estacoes? Ou talvez Olmi queira convidar a todos para uma
conversao religiosa?” (MANCUSO, 2012, n.p., traducao nossa). Para
o tedlogo italiano, na realidade, a mensagem de Olmi é clara: é a

religido que deve mudar primeiro.

Esse mesmo fato em sua apresentacdo tradicional
expressa a logica do utilitarismo, por exemplo ao
ensinar que a revelacdo a Israel visava Cristo, que
Jesus foi obrigado a morrer para cumprir o plano do
Pai, vocé recebe o Batismo para eliminar o pecado
original que ao participar do mérito dos sacramentos
é adquirido ... Mudar o curso impresso na historia
significa lutar contra a légica do utilitarismo, que se
encontra acima de tudo na versio dogmatica do
cristianismo. (MANCUSO, 2012, n.p., traducao
nossa).

O fracasso das ideologias do século XX mostra que € possivel
mudar o curso impresso na histéria “apenas tocando as fontes mais
profundas dos seres humanos, como aconteceu hi 20 séculos com a

revolucao crista, ou 25 séculos atras, com a revolucao budista”

(MANCUSO, 2012, n.p., traducao nossa). Vito Mancuso destaca que,
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obviamente, hoje nao se trata de fundar uma nova religiao ou uma
nova igreja, nem de chegar a uma uniao sincrética das religides
existentes; é, muito mais simples e radicalmente, realizar o
movimento de renovacao que o te6logo Raimon Panikkar chamou de
conversao das religioes: “O momento em que nos encontramos é
crucial para a vida humana e para o planeta; ¢ um momento que
requer em particular a conversao de todas as religioes” (PANIKKAR
apud MANCUSO, 2012, n.p., traducao nossa).

A necessidade do cristianismo tradicional se converter
modificando profundamente sua visao de mundo é expressa no filme
de Olmi do desespero do velho sacerdote. Suas palavras na igreja
desconsagrada e vazia expressam os sentimentos de muitos:

Irmaos e irmas... que nao estio mais aqui. Quantos
anos oramos juntos nesta igreja. E, no entanto, em
alguns momentos quando era domingo e estes
bancos eram cheios de fiéis, acontecia de sentir uma
sensacao de vazio que eu nao entendia... E s6 agora,
confrontado com esta solidao eu percebo que aquele
vazio era... a duvida dentro de mim. Eu nao queria
reconhecer. A partir de agora estes bancos ficarao

desertos. E estas paredes ndo ouvirao mais palavras
de vida eterna. Cristo esta em siléncio.

Outra cena que alude ao que foi dito acima, diz respeito ao
momento em que o padre proferiu as palavras mais desconsoladas ao
médico agnostico, de quando ele perde sua juventude e cruzando
uma noite de maio, com uma figura feminina. O Padre afirma que o

que o levou a ser sacerdote foi o intuito de fazer o bem. Em seguida,
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vem a frase mais significativa do filme, pronunciada por ele em
lagrimas, simbolo de uma amarga derrota existencial: “Eu fiz o padre
para fazer o bem... Mas para fazer o bem, vocé nao precisa de fé. O

bem é mais que fé”:

Quando uma noite... me senti como se tivesse uma
febre dentro de mim. E no momento de proclamar a
béncao... Aquilo que sempre temi mais do que
qualquer coisa aconteceu. Meus olhos encontraram
os dela. E aqueles olhos... me tentaram por toda a
vida. Quantas vezes em certas noites... acordado...
me fazia sempre a mesma pergunta: porque que o
Criador colocou esse fogo dentro de nos e entdo, nos
ameaca com o seu castigo? Nos ultimos anos havia
sempre a mesma pergunta que me assombra. Se
naquela noite na igreja tivesse fixado mais a fundo...
aqueles olhos, mesmo que por alguns instantes... O
que teria acontecido de mim? Da minha consagracao
como sacerdote. Da minha vida. Eu nao sei... Eu nao
sei... Eu nao sei... Tornei-me um padre para fazer o
bem. Mas... para fazer o bem nao é necessario fé... O
bem é mais do que a fé.

Na perspectiva de Mancuso (2012) estas palavras contém a
chave para a conversao que o cristianismo tradicional é chamado a
realizar se quiser sobreviver sendo o sal da terra, e nao uma reliquia
de um tempo que foi, um passatempo de poucos nostalgicos. Este
deve converter a forma da fé, passar da considerada aceitacdo de
uma doutrina intelectualista da fé, para vir a ser conviccdo
enraizada na primazia do bem e da vida boa, exatamente de acordo

com os ensinamentos de Jesus:
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‘Nem todo aquele que me diz: ‘Senhor, Senhor’
entrara no reino dos céus, mas aquele que faz a
vontade de meu Pai que esta nos céus’ (Mateus 7:21).
O personagem mais simpatico do filme de Olmi, o
Bardo, diz que estd forcado em um banco, num
intenso close-up: ‘Eu acredito em DEUS e na pessoa
humana. A sabedoria foi criada pelo homem: o
segredo do mundo é a pessoa humana’. A pessoa
humana que vive do bem e para o bem é o segredo do
mundo. (MANCUSO, 2012, n.p., traducao nossa)

O processo de conversao do cristianismo envolveria ainda,
uma nova base espiritual: “passar de um fundamento estatico a um
fundamento dinamico, de uma base doutrinal (o deposito da fé do
Catecismo) a uma base pragmatica (a Caritas das muitas aldeias de
papelao)”. Se trata de abandonar o primado da Ortodoxia, pela qual
o crente é aquele que acredita em certas coisas ditas artigos de fé e
respeitosamente obedece a hierarquia, e de “promover o primado da
ortopraxis, pela qual o crente é aquele que executa acoes que nao
estao relacionadas com o 1util e o seu proéprio interesse, mas
reveladoras de um profundo e generativo inter-esse” (MANCUSO,
2012, n.p., traducao nossa).

Poderiamos questionar, se este necessario processo de
conversao do cristianismo nao seria arriscado e destinado a levar ao
modernismo, ao indiferentismo e a ditadura do relativismo. “E claro,
eu respondo, a conversao exigida do cristianismo tradicional é

arriscada e ninguém pode garantir seu resultado. Mas, como o velho

padre responde ao sacristao: ‘Quando a caridade implica um risco...
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Este é o momento da caridade’.” (MANCUSO, 2012, n.p., traducao

nossa). O autor acrescenta:

Se a nossa alma for capaz de superar essa
tempestade, se conseguirmos passar por esta noite
sem perder a esperanca do dia, algo novo pode vir de
nos e colher novamente os tempos e espacos da alma
das geracOes futuras em um novo calendario de
significado espiritual e energia vital. E uma questio
de interpretar com sinceridade e coragem os ‘sinais
dos tempos’ que Jesus convidou a decifrar com
responsabilidade madura: ‘Quando vedes levantar-
se uma nuvem no poente, logo dizeis: Ai vem chuva.
E assim sucede. Quando vedes soprar o vento do sul,
dizeis: havera calor. E assim acontece. Hipdcritas!
Sabeis distinguir aspectos do céu e da terra; como,
pois, nao sabeis reconhecer o tempo presente? Por
que também nao julgais por v6s mesmos o que é
justo? (Lucas 12: 54-57). E uma questio de
finalmente julgar por ndés mesmos também as
questoes espirituais (MANCUSO, 2012, n.p.,
traducao nossa).

Assim, no versiculo acima, Jesus lamenta que os seus
ouvintes sejam capazes de interpretar os sinais do tempo e nao
apreendam os sinais dos tempos que significam a chegada do Reino
de Deus entre eles. Nao descobrem nele e nos seus sinais a
importancia do momento em que vivem. Nesta perspectiva, a
recepcao de refugiados clandestinos na igreja é um evento cristico,
em seja, proprio de quem age de acordo com os ensinamentos de
Cristo, através do qual Olmi mostrou mais uma vez o potencial de

relacionamento contido no ideal cristao. “Eu defino ‘cristico’ um
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evento (ou uma pessoa, ou uma obra de arte, ou outras experiéncias
possiveis) capazes de produzir o mesmo dinamismo do Cristo
historico, isto é, a uniao dos homens com o sentido do mundo (Deus)
e entre eles” (MANCUSO, 2012, n.p., traducao nossa). Deste modo, a
logica cristica é dada toda vez que o aumento no relacionamento
harmonioso é promovido. E quando esta relacao harmoniosa produz
na alma uma sensacao de uniao com o sentido do mundo (Deus) e
com 0s outros seres vivos que o habitam, aparece mais uma vez a
realizacdo daquela perfeita comunhao de carne e espirito encarnada
na figura do Cristo historico. “O Cristo, portanto, vem a manifestar-
se nao como um evento extraordinario e incomum, mas como uma
perfeita realizacao da logica-logos subjacente ao ser e, em particular
ao ser humano, ou, para citar o apostolo Paulo, como ‘o primogénito
de muitos irmaos’ (Romanos 8, 29)” (MANCUSO, 2012, n.p.,

traducao nossa).

Consideracoes finais

Como bem salientou o teblogo italiano Vito Mancuso (2012),
o filme de Olmi é um filme altamente cristao, de cristianismo
humilde e sublime, do cristianismo verdadeira, aquele que sabe que
vai chegar um tempo, e é este, em que Deus sera adorado “em espirito
e em verdade” (Jodao 4:24). Nossa mente tende a incorporar a
realidade a sua imagem e semelhanca por raciocinio baseado no

critério de lucro e do vantajoso e produzindo acoes consequentes. E
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natural que assim seja, porque no primeiro nivel da alma somos
todos mercadores e sempre tentamos ganhar dinheiro. Mas o
fenomeno humano nao se reduz somente ao mercado, o critério do
lucro nao esgota a sua realidade. Se quisermos entender o homem e,
consequentemente, o mundo do qual o homem é o fruto, precisamos
colocar em campo outras logicas, além da do utilitarismo. Mais uma
vez aqui lembramos o filésofo judeu Martin Buber, que nos advertiu
sobre os perigos do predominio de relacoes pautadas na
racionalidade do tipo Eu-Isso, que levaria o homem a viver apenas
relacoes coisificadas, provocando o impedimento do encontro com o
Outro, do olhar face-a-face com seu semelhante. “E com toda a
seriedade da verdade, ouca: o homem nao pode viver sem o Isso, mas
aquele que vive somente com o Isso nao é homem”. (BUBER, 2001,
p. 74). Portanto, a partir de suas obras filmicas Ermanno Olmi quer
nos lembrar de que ha mais uma realidade para aqueles que sabem
como superar a abordagem do real apenas com base no ttil, ha mais
uma realidade para aqueles que podem ir além de seu espirito
mercantil. N6s somos comerciantes, é verdade, mas também
podemos ser cavaleiros que vivem do ideal de lealdade e justica
prefigurado por um certo “oficio de armas”; podemos ser poetas
expressando o drama e a maravilha de uma natureza de “arvore dos
tamancos”, e podemos ser sacerdotes que celebram a santidade da
vida e das relacoes cotidianas, mesmo no modo secular de um “santo
beberrao”. (MANCUSO, 2012).
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Aqui esta Deus, nao como uma resposta, mas sim
como uma questao, gracas a qual podemos cavar as
profundezas do nosso ser. Essa questio rejeita as
respostas tranquilizadoras do primeiro nivel da
mente que reduzem a realidade a légica de interesse
e referem-se a um nivel mais profundo de existéncia.
Voltando-se para n6s como uma questao, a palavra
‘Deus’ hoje pode ser a fonte de uma nova
comunidade auténtica, lembrando-nos da maneira
mais intima as profundezas nao mercantis do nosso
ser (MANCUSO, 2012, n.p.).

Homens como Ermanno Olmi acreditam e dizem que sao
cristaos porque sentem o apelo a sua humanidade que esta contido
na figura de Cristo e porque nao encontram nada mais nobre e
superior do que esse ideal do bem, incorporado nos gestos e
sentimentos humanos. “Este é o Absoluto de que eles vivem, o
Absoluto de uma humanidade capaz de bem e gratuidade, superando
a logica da utilidade e entrada no mundo da transcendéncia que nao
conhece ‘forca da vontade’, mas apenas desejo de harmonia”
(MANCUSO, 2012, n.p.).

No final da vida, o velho padre se pergunta: “E agora o que
resta para mim?”. Sua igreja foi despojada de todos os simbolos
religiosos, privados de luz elétrica, fechados para adorar, reduzidos a
um edificio cujo tnico sentido € aguardar a demolicao. Nem mesmo
um fiel permaneceu com ele. Deitado finalmente na cama, o velho
padre quase se confessa ao médico ateu que foi visita-lo. O que resta?

O que permanece, de acordo com suas proprias palavras, é a
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esperanca de retornar a realidade que ele chama de “a casa do Pai”.
Aqui encontra-se presente a tensao entre esperanca e desespero que,
apesar das diferentes orientacoes, mereceu atencio de autores
importantes como Ernst Bloch (2005), Erich Fromm (1990), Bento
XVI (2007), Jirgen Moltmann (2005) e Gabriel Marcel (2005).
Reconhecemos a importancia dos dois primeiros, com suas
respetivas contribuicoes em termos dialético-materialista e da
dimensao psicologica; porém neste trabalho, onde dedicamos
atencdo para a visao de mundo e obra filmica de um cineasta cristao,
consideramos que os trés ultimos merecem um breve comentario em
nossa analise, pois nos oferecem uma abertura ao transcendente. Em
outras palavras, respeitando as suas singularidades filosofico-
religiosas, sugerem uma esperanca que se encontra para além de um
otimismo militante; é mais que qualquer pré-conhecimento, desejos,
filosofias e teologias, porém sem negar a importancia da vivéncia de
uma religiosidade como abertura para a alteridade do futuro (nesta
perspectiva destaca-se Gabriel Marcel).

O hoje Papa Emérito Bento XVI, em sua enciclica Spe Salvi
(2007) a perspectiva crista da esperanca esta intimamente ligada a fé
e a liberdade do cristao. Porém, a esperanca crista nao sera posta
unicamente no plano material da existéncia, nem sera vivida de modo
individualista e egoista. A esperanca em sentido cristdo é sempre
esperanca também para os outros. E é esperanca ativa, que nos faz

2,

lutar para que as coisas nao caminhem para o “fim perverso”. E
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esperanca ativa precisamente também no sentido de mantermos o
mundo aberto a Deus. S6 assim ela permanece também uma
esperanca verdadeiramente humana. Assim, da fé na salvaciao e na
vida eterna surge a esperanca. Ja Jiirgen Moltmann em sua obra
Teologia da Esperanca: estudos sobre os fundamentos e as
consequéncias de uma escatologia crista (2005) a esperanca aparece
como elemento hermenéutico, levando-a, assim, ao centro da
teologia, onde nao se passou mais a teorizar sobre a esperanca, mas
a partir dela. Para o te6logo alemao o desespero pressupoe esperanca.
A dor do desespero consiste precisamente em haver uma esperanca,
porém o caminho para o cumprimento da mesma esta fechado. Logo
a esperanca suscitada se levanta contra aquele que espera e o
consome. O autor acrescenta ainda que o desespero de toda
esperanca nem mesmo precisa apresentar uma face desesperadora.
“Ele pode ser a simples e silenciosa auséncia de sentido, de
perspectiva, de futuro, de ideal.” (MOLTMANN, 2005, p. 39). Porém,
apesar desta possibilidade do desespero, Moltmann destaca que
somente a esperanca pode ser considerada como realista, pois
somente ela leva a sério as possibilidades que impregnam tudo o que
é real. Ela nao toma as coisas na sua estatica ou inércia, mas
considera a forma como caminham, se movem e sao mutaveis em
suas possibilidades.

Por fim, Gabriel Marcel (2005) nos apresenta uma esperanca

na qual as experiéncias de cativeiro, abandono e desespero (morte,
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prisao, doenca, guerra, etc.,) sdo as condicoes efetivas que a tornam
possivel. “Na visao de Marcel, o homem ¢ itinerante, ou seja, homo
viator. E ser encarnado a caminho do sentido da vida. Neste
caminho, a esperanca é a abertura do ser encarnado. A esperanca
leva-nos a contestar tudo que ja existe”. (ZILLES, 1988, p. 10). Em
qualquer experiéncia de provacao, ela € sempre a experiéncia da qual
aspiro sair o mais depressa possivel. “Es cierto que en cualquier
prueba del orden aqui considerado me veo privado durante un
tiempo indeterminado de una cierta luz a la que aspiro. Por otra
parte, diria de buene gana que toda prueba de este tipo puede
asimilarse a un modo de cautividad.” (MARCEL, 2005, p. 42). Logo,
aspiro sair da provacao em busca da luz, algo que coloque fim as
trevas nas quais se estd submergido. A esperanca aqui adquire o
significado de uma exigéncia que nao € logica nem psicologica, mas
sim ontologica, isto é, radica-se na esséncia do ser. Em resumo, a
esperanca é uma exigéncia ontologica do ser que é afetado por uma
profunda provacao que o impede de existir plenamente. Manifesta-

se exclusivamente nas situacoes mais cruciais e desesperadoras,

quando a existéncia esta sobre profundo risco. Em suas palavras:

A esperanca é essencialmente a disponibilidade de
um espirito que se engaja o bastante intimamente
numa experiéncia de comunhao para realizar, apesar
de toda vontade e do conhecimento, um
transcendental, o ato que estabelece a regeneracao
vital de que esta experiéncia é, ao mesmo tempo, a
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razao e primicias (MARCEL, 2005, p.79, traducao
Nnossa).

Nao é arriscado afirmarmos que é por meio desta nocao
marceliana de esperanca que Ermanno Olmi, através do personagem
do velho sacerdote, nos possibilita vivenciar a experiéncia de novas
formas de caridade, fraternidade, de fé e esperanca, e até mesmo a
coragem de fazermos atos de amor que exigem o sacrificio final, o que
é um grande significado da consagracao sacerdotal. “Es precisamente
alli y solo alli donde existe este amor, donde se puede y se deve hablar
de esperanza, pues este amor se encarna en una realidad que sin €l
no seria lo que és” (MARCEL, 2005, p.69). A esperanca situa-se na
ordem da fraternidade, do n6s, nao propriamente do eu. Um ser sem
amor, segundo Marcel, ndo pode ter esperanca. Assim, “o ser, que
espera e esta interiormente ativo, nao espera para si mesmo, mas
espalha luz e calor ao seu redor, porque a realidade pessoal de cada
um ¢é por si mesma intersubjetividade” (ZILLES, 1988, p. 107).
Ricoeur (1968) diria ainda que o amor pelo proximo descentraliza o
eu, fazendo voltar-se para o outro em um ato de oferta que permite
que se possa descobrir inconcebiveis profundidades. Um tempo
comeca quando o mundo precisa de homens novos e justos para
desmascarar a ambiguidade das palavras com o testemunho vivo. A
esperanca, no fundo, € um dom, uma graca forjada na experiéncia
cotidiana e na certeza que Deus ama cada criatura e sua justica nunca

ignora esse amor. E imbuido deste sentimento que Ermanno Olmi,
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por intermédio do personagem do paroco, nos apresenta a sua fé e
esperanca nas promessas de Cristo. Esta é a grande contribuicao da
obra de Ermanno Olmi: um convite para uma verdadeira conversao

ético-crista.
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O SER COM O OUTRO POR MEIO DE UMA ETICA INTER-
HUMANA NA EXPERIENCIA EDUCATIVASY?

Rildo Ferreira da Costa%8

Introducao

Neste artigo, o foco de reflexdes esta centrado na busca de
compreensao de uma formacao humana baseada numa pratica
educativa realizada como experiéncia concreta existencial, a partir
das relacoes estabelecidas ente educador e educando. Buscamos uma
percepc¢ao fenomenolbgica-hermenéutica de como é possivel aos dois
se entregarem a pratica educativa como uma experiéncia de
humanizacio e promocao de um verdadeiro encontro existencial, por
meio do resgate de uma formacao integral de totalidade humana
frente as demandas da sociedade tecnoldgica industrial da
contemporaneidade.

Tomando a educacao no contexto de desenvolvimento das novas
tecnologias de comunicacao no mundo contemporaneo, entendemos
que o homem nao pode perder de vista a sua condi¢cio humana e nem

tampouco a realidade em que esta inserido, como condic¢oes fulcrais

2 Artigo elaborado com base em tese de doutorado defendida sob o titulo “TECNOLOGIA, ETICA E
SOCIABILIDADE NA ESCOLA: Uma fenomenologia das relagdes entre professor e aluno em sala de aula na era da
tecnologia digital” no Programa de P6s-Graduacdo em Sociologia e Antropologia da Universidade Federal do Para, sob
orientacéo da Profa. Dra. Kétia Marly Leite Mendonca.

%8 Doutor em Sociologia e Antropologia; pesquisador membro do grupo de estudo: imagem, arte, ética e sociedade” do
Programa de P6s Graduagdo em Sociologia e Antropologia da Universidade Federal do Para (PPGSA/UFPA).
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para compreensao de Si e de sua existéncia no mundo com o Outro.
Como nos ensina Gabriel Marcel, em sua obra “Homo Viator”, o
homem é um ser itinerante marcado pela inesgotabilidade, colocado
diante de eternas perguntas sobre si e sua existéncia no mundo,
tendo que viver um permanente estado de relacoes subjetivas e
intersubjetivas para responder aos desafios da vida. “Para cumprir
essa missao, o homem necessita do outro: deve fazer a experiéncia do
encontro, da partilha da vida e dos projetos” (OLIVEIRA, 2015, p.
72).

Pensamos que este € o ponto de partida para fazermos uma
hermenéutica- fenomenologica de uma ética orientadora da
construcao de uma educacado humanizada e capaz de promover o
encontro do Ser com o Outro, numa perspectiva existencial
transcendente. Mediante a natureza objetal da técnica e das
tecnologias, pressupoe-se a inoperancia de suas possibilidades sobre
as condicoes existenciais do homem, cabendo, desse modo, a
educacao a percepcao de que “s6 o individuo, ou mais exatamente a
pessoa é educavel” (MARCEL, 2001, p. 13).

Consideramos relevante a realizacao deste estudo, na medida
em que o homem da contemporaneidade esta caminhando cada vez
mais para um cenario de barbarie, onde valores que nos humanizam
estao cada vez mais distantes das nossas relacoes e da possibilidade
de verdadeiros encontros edificados no dialogo e na alteridade. Mas,

como nos aponta Marcel (.....), enquanto houver um lampejo de
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esperanca, ainda existe a possibilidade do homem reencontrar-se
com o seu “Eu” a partir de experiéncias éticas humanizadas
estabelecidas com o “Outro”. E, nesse sentido, a educacio pode ser
um campo de multiplas relacoes intersubjetivas de alteridade entre
professor e aluno em uma experiéncia de contemplacio humana.

O artigo foi construido metodologicamente a partir das vozes de
dez (10) professores entrevistados em articulacao com teéricos de
referéncia na tematica em foco, como Buber (2003; 2009); Marcel
(2001; 2005) e outros com fecundas incursoes no campo das relacoes

existenciais do homem.

Uma relacao cientifico-racional no ambito educacional

Tradicionalmente, a formacao educacional do homem ocidental
foi orientada por uma concepcao de educacao centrada
predominantemente numa dimensao linear e técnico-racional, que
prescindia da capacidade psiquica do homem em sua existéncia
transcendente. Ao professor cabia o papel de transmitir saberes que
promovessem a certificacao escolar do aluno e, ao aluno, cabia um
papel de passividade diante da maestria do professor. Esse modelo
de educacao, numa perspectiva critica fenomenologica resultava em
uma formacao vazia de sentido e significado para a existéncia

humana no mundo, "constatando-se uma clara perda de visao mais
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ampla e integral do proprio ser humano, num processo de
esvaziamento do Ser" (SILVA, 2014, p. 94).

Na sociedade tecnoldgica industrial, parece-nos que esse
cenario de abstracao da condicao humana na experiéncia educativa
permanece. A acao educativa é orientada pela dimensiao da
racionalidade tecnologica, cientifica e econémica, legitimada na
legislacao educacional, na medida em que, segundo a nossa LDB
atual (Lei 9.394/96), “a educacao deve formar homens para a vida, o
trabalho e a conquista da cidadania”. Desse modo, entendemos que a
experiéncia educacional esta submissa as exigéncias de uma
formacao funcional para atender as demandas mercadologicas do
capitalismo contemporaneo.

Num olhar fenomenolégico, esse modelo de educacao evidencia
um aviltamento da condi¢cdo humana pelo instrumentalismo técnico
da cotidianidade do homem, que se vé diante da impossibilidade de
exercer a sua propria humanidade em situacao auténtica, sendo
dominada por seus aviltadores que tentam anular em seus alvos a
crenca no valor de si mesma (MARCEL, 2001). Em todas as
dimensoes da existéncia, a vida humana é controlada cada vez mais
pelo racionalismo instrumental, condicionando o homem a perder-
se de si e de sua existéncia transcendente, sendo lancado num mundo

de inautenticidade e degradacao do Ser.

Pode dizer-se que hoje um ser perde tanto mais
consciéncia da sua realidade intima e profunda
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quanto mais depende de todas as mecanicas que lhe
asseguram pelo seu funcionamento uma vida
material toleravel. Pondo a dizer que o seu centro de
gravidade e como a sua base de equilibrio passam a
ser-lhe exteriores; que ele se situa progressivamente
nas coisas, nos aparelhos de que depende para
existir.(MARCEL, 2001, p. 51)

Nesse contexto, em que o homem encontra-se aviltado de sua
integridade humana no sentido existencial, pensamos que é possivel,
por meio de uma experiéncia educativa que transcenda os postulados
técnicos racionais, uma educacao redentora que possa resgatar uma
formacdao verdadeiramente humana e que "busque nao s6 o
aprimoramento das habilidades do homem, mas também, promova
a sua emancipacao e humanizacao possivel" (SILVA, 2014, p. 296).

Nesse sentido, compreendemos que a educacdo como

experiéncia de existéncia humana,

precisa se inscrever no quadro de um conjunto de
relacoes e/ou virtudes que se nutram por uma
confianca no Ser. A confianca, assim, assume
também valor pedagogico, na medida em que a Fé no
humano pode ser apreendida numa relacao
intersubjetiva, o que torna a confianca no homem o
pressuposto da verdadeira Educacao e da verdadeira
Filosofia. (SILVA, 2014, p. 291)

Uma das condicoes fundamentais para a superacao desse

espirito de abstracao que envolve a formacao de nossas criancas e
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jovens pela experiéncia educativa, é promover uma aciao docente que
nao seja refém das teorias cientificas consolidadas, mas uma pratica
docente com producao de sentido para vida que “nao caia a maior
parte de suas matérias num resultado que é nulo e sem sentido”
(MARCEL, 2001, p. 45).

Relacoes entre professor-aluno: por uma educaciao com
producao de sentido para a vida

Ao educador, cabe o papel de romper com a exclusividade dos
grilhoes epistemologicos e agrega-los a um fazer docente, baseado no
didlogo, na escuta e mnovas possibilidades construidas na
fenomenalidade humana em articulacaio com wuma relacao
humanizada com o saber cientifico, e isso “Implica que a acao ética
do educador em relaciao ao educando, proceda de modo a garantir
que todo seu agir, se mostre a favor do humano e contra todo e
qualquer tipo de abstracao e/ou atitude aviltante” (SILVA, 2014, p.
299). Desse modo, pensamos que € possivel promover pela
experiéncia educativa uma formacao integral do homem numa
perspectiva de mistério, que possibilite o encontro no sentido
existencial do Ser com o Outro.

Nessa perspectiva, quando questionados sobre um momento de
sensibilidade humana com alunos, alguns professores forneceram

respostas bastante elucidativas de uma ética inter-humana, tal como:
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Eu Acho que eu sou uma professora muito humana.
Quando vocé faz um trabalho nao apenas como
docente, vocé tem essa visao do humano, olhar o seu
aluno como humano, a primeira coisa quando um
professor que se preocupa com o outro tem
consciéncia de que ele tem que fazer o papel e o
trabalho dele com responsabilidade com o aluno (...)
aqui na escola publica eles sao carentes de tudo, de
amor, de afeto, de atencdo, de educacdo, de
instrucao(...) N6s vivemos uma crise moral, entao
dentro dessa crise moral é preciso o aluno ter
consciéncia, mas como esse aluno vai ter consciéncia
se nao tem ninguém preocupado com ele, com a
formacao pessoal dele. Essa é uma preocupacao que
eu tenho com esses jovens de hoje. Se tivéssemos
mais professores pensando dessa maneira talvez
tivéssemos mais jovens mais conscientes e
preparados pra vida. (P3, 2016)99

Eu fui trabalhar no ensino fundamental e pedi para
os alunos, “olha vamos ver essa questao da historia e
sua importancia” e pedi pra eles trazerem uma
musica ou uma histéria que os pais cantavam ou
contavam pra eles. Eles me diziam que nunca seus
pais tinham cantado ou contado uma misica ou
histéria pra eles, nem quando criancas uma
historinha infantil sequer ou uma musica. Todos
diziam que nunca tinham escutado dos pais. Entao
isso me sensibiliza muito. (P10, 2017)

Os relatos indicam que ¢é possivel fazer uma educacao
humanizada, na medida em que o professor assume o papel de
educador frente ao educando. Nesse olhar, o professor se

disponibiliza numa relacao de totalidade humana para o aluno,

9 Qs professores informantes séo identificados pela letra P acompanhada de um nimero, para preservar a sua identidade.
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estabelecendo formas de sociabilidade intersubjetivas baseadas no
dialogo e na alteridade, assumindo responsabilidade com a formacao
do aluno por uma ética humanizada inserida nas vivéncias concretas
da vida cotidiana.

A acao docente deve ser baseada nao apenas em pressupostos
teoricos e pedagogicos buscando uma formacao certificadora do
saber escolar e cientifico, mas também sustentar suas arguicoes
numa ética inter-humana, preocupando-se em proporcionar uma
acao educativa provocadora do educando em sua interioridade. Uma
relacio entre educador e educando, na qual os dois consigam
perceber-se em uma experiéncia de encontro existencial do ser com
o outro no mundo.

Essa concepcao de docéncia, para além das demandas
pedagogicas, deve ser baseada, na percepcao do aluno em sua
condicao humana. Ao professor cabe o papel de possibilitar ao aluno,
por meio da acao educativa, um desvelar de si mesmo e de sua
condicao de existéncia no mundo, em reflexes acerca de si e do outro
em suas relacoes intersubjetivas construidas nas suas experiéncias
cotidianas. Nesse sentido, estudando a educacio na perspectiva
marceliana, Silva (2016) afirma que:

a dimensao  pedagogica da  abordagem
fenomenologica apresenta-se como um ato em que
se reconhece a educacdo como uma experiéncia
fundamental e profundamente humana. Neste

sentido fenomenologico, o papel da educacao é
tentar compreender a realidade, buscar explicitar os
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aspectos do desenvolvimento da condicao humana,
através da apreensao do seu sentido e do
desvelamento dos modos como a existéncia e as
relacoes sao experienciadas e apreendidas. (SILVA et
al, 2016, p. 99)

Para viver essa experiéncia educativa existencial com o aluno, o
professor deve desenvolver uma abertura de sua interioridade, pela
via de uma profunda sensibilidade humana em relacao ao outro, que
é o aluno “pessoa”, na experiéncia do qual o professor também se
descobre como Ser. A acao educativa, vista por esse viés, como um
fenomeno que pode ser desenvolvido a partir da interioridade do
homem e articulado as suas vivéncias concretas, impoe a necessidade
de um olhar fenomenologico como forma de desvelamento do Ser
com o Outro no mundo, contribuindo para que professores e alunos
consigam perceber o sentido de sua propria existéncia pela
experiéncia educativa edificada no amor e na alteridade.

As atividades, ferramentas pedagbgicas e os documentos
orientadores da realizacao da acao educativa devem ser utilizados em
beneficio da formacao do aluno em todas as dimensoes de sua vida,
desde a formacao pedagbgica até uma formacao integral, baseada no
desenvolvimento escolar e humano do aluno simultaneamente a um
desenvolvimento formativo do professor em sua interioridade,

tomando-se em conta que:

O educador nao é o que apenas educa, mas o que,
enquanto educa, é educado, em didlogo com o
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educando que, ao ser educado, também educa.
Ambos, assim, se tornam sujeitos do processo em
que crescem juntos. Ja agora ninguém educa
ninguém, como tampouco ninguém se educa a si
mesmo: os homens se educam em comunhao,
mediatizados pelo mundo. (FREIRE, 1983, p. 39)

Desse modo, podemos considerar o depoimento do professor a

seguir:

No processo de relacao, sentimento de gratidao, de
dever cumprido, satisfacao de ver uma evolucao de
uma crianca, um jovem, ja senti isso inimeras vezes.
Pra nos uma sensacao de dever cumprido, a gente
ensina alguma coisa, mas também aprende. E a
paciéncia, é o saber lidar, conquistar a confianca, e
quando a gente consegue avancar nisso todo dia é
uma satisfacdo muito grande. (P8, 2017)

Nesse processo de ensino-aprendizagem ha uma relacao de

doacao, disponibilidade e reciprocidade. A confianca é a base dessa

relacdo, na medida em que educadores e educandos conseguem

caminhar junto e se comprazem com a felicidade do outro. Nessa

experiéncia de comunhao, torna-se possivel a cada um estabelecer

contato consigo mesmo na relacdo com o outro e alcancar a sua

autenticidade humana, remetendo-nos a lembranca da “educacao de

carater” de Buber. Na perspectiva buberiana, o professor pela

vontade de presenca e disponibilidade deve se mostrar para o aluno

como um ser de confianca com quem estabelece relacOes
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intersubjetivas em experiéncias concretas no mundo, revelando que
“0 acesso ao aluno em dimensao existencial s6 pode ocorrer pela
confianca” (BUBER, 2003, p. 41).

Essa experiéncia educativa requer uma relacao de sdélida
cumplicidade entre professor e aluno para que a educacao tenha um
carater dial6gico e de autenticidade entre educador e educando, a fim
de que a experiéncia educativa produza sentido para a vida humana
(BUBER, 2003). Desse modo, a base de uma acdo docente
verdadeiramente preocupada com a formacao humana do aluno deve
ser alicercada numa relacio de confiabilidade orientada por um
sentimento de abertura e disponibilidade do professor para o aluno,
numa perspectiva de encontro e reciprocidade.

Nessa perspectiva de disponibilidade, como um caminho para
pensar a construcao de uma relacao ética do Ser com o Outro,
retomamos o relato de uma professora entrevistada no processo

deste estudo,

Esse ano eu fiquei penalizada com uma turma inteira
da manha, que esta o ano inteiro sem professor da
minha disciplina, eu resolvi dar aulas pra eles desde
o inicio do ano sem ganhar nada, porque a turma nao
é minha, mas eu fico penalizada de ver que eles nao
tém professor, entao eu vou ali e faco meu papel
independente se vou ganhar dinheiro ou nio, eu fico
preocupada com os alunos como pessoas. Se nao tem
aula eles vao comecar a se meter em coisa erradas
que tem na escola. (P3, 2016)
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O relato indica um momento de fuga do homem da dimensao
Eu-Isso da esfera problematica, para lancar-se na dimensao Eu-Tu,
por uma atitude ética inter-humana orientada pela esfera do mistério
no sentido marceliano. A professora em questao, indiferente as
possibilidades do Ter e profundamente tomada pela busca do Ser e
por um momento de sensibilidade humana e percepcao do Outro,
entregou-se a uma atitude de doacao de totalidade aos alunos em
uma relacao de intersubjetividade e alteridade, evidenciando uma
fenomenologia da responsabilidade ética que o educador deve ter
com o educando.

A responsabilidade ética agregada ao sentimento de
disponibilidade para o outro na manifestacao de abertura existencial,
possibilitou a professora, impulsionada pela necessidade interior de
promover a ascese do Ser a encontrar-se no reconhecimento da
necessidade do outro, que, neste caso, eram os alunos que estavam
completamente envilecidos de suas possibilidades humanas pelas
técnicas de aviltamento de uma educacao construida em bases da
racionalidade instrumental, evidenciando o conceito de “técnicas de
aviltamento” formulado por Marcel em suas reflexoes filosoficas e
que se manifestam em todas as dimensoes da sociedade
contemporanea (MARCEL, 2001).

E em formas de sociabilidades intersubjetivas e pedagogicas
amalgamadas pela alteridade, como essa elucidada no relato da

professora, que pelas vias da fenomenologia-hermenéutica,
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conseguimos vislumbrar a esperanca do encontro dial6gico do Ser
com o Outro, por uma experiéncia educativa com producao de
sentido. Nesse ambito, sob os auspicios da filosofia marceliana,
entendemos que o verdadeiro encontro do Ser em dimensao
existencial s6 pode ocorrer por uma disponibilidade de abertura para
a experiéncia do Outro, no qual ha o verdadeiro encontro com o Eu,
na medida em que “me elevo a uma percepcao verdadeiramente
concreta de minha prépria experiéncia, mais estarei em condicoes
pela mesma medida de ascender a uma compreensao efetiva do
outro, da experiéncia do outro” (MARCEL, 1953, p. 10). Esse olhar
nos permite inferir que, fenomenologicamente, a professora so
conseguiu se reconhecer como Ser ao se entregar autenticamente a
experiéncia do aluno como pessoa em uma vivéncia concreta.
Assim, o professor consegue tornar a acdo educativa uma
experiéncia existencial verdadeiramente humana. E uma experiéncia
que Buber (2009) refletindo sobre a “educacao de carater” chamou
de “educacio para o didlogo”, que representa um deslocamento das
concepcoes tradicional e critica de orientacao pedagobgica cientifico-
racional para uma educacao com producao de sentido da vida,
traduzida no verdadeiro encontro de conhecimento e
autoconhecimento entre professor e aluno, como educador e
educando em situacio de comunhao, indicando como nos ensina
Marcel, que o homem s6 descobre o verdadeiro conhecimento de si

pela vivéncia da experiéncia do outro, inferindo que somente por
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relacoes intersubjetivas de alteridade, professor e aluno podem
alcancar a percepcao de si e do outro.

Desse cenario abstrai-se uma questao importante para uma
educacao dialbgica, edificada no encontro do Ser com o Outro: a
liberdade. Seguindo o pensamento de Buber e Marcel, o verdadeiro
encontro com sentido para a vida na acao educativa s6 pode ocorrer
entre professores e alunos como pessoas livres e com abertura para
si e para o outro. A nocao de liberdade expressa na presente relacao
nao é baseada na filosofia Kantiana, segundo a qual um homem ¢é
livre quando ele consegue controlar suas acoes por meio de
determinacoes imperativas de sua propria razao; pelo contrario, a
nocao de liberdade aqui em evidéncia é construida “no ambito da fé,
da disponibilidade, da esperanca e de outras vivéncias existenciais
transcendentes” (RAMOS, 2014, p. 66).

Nesse sentido, segundo o pensamento filos6fico de Gabriel
Marcel, essa concepcao de liberdade s6 pode ser vivenciada no
ambito do Mistério em relacoes humanas baseadas na dimensao do
Eu-Tu, na qual o Outro para mim se torna um Tu. E nesse contexto
marcado pela disponibilidade de um para o outro que o homem
consegue exercer verdadeiramente a sua condicao de Ser livre,
quando estabelece um didlogo e uma experiéncia existencial que o
conduz ao outro pelas exigéncias ontologicas da fraternidade, do

amor e da esperanca.
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Com base nessa nocao de liberdade transcendente, inferimos
que na experiéncia educativa, professores e alunos, na medida em
que estabelecem como objetivo uma formacao humanizada pela
responsabilidade com o outro, busca da dignidade e uma doacio de
totalidade que os conduza ao desvelar do Ser com o Outro, edificam
suas acoes numa permanente abertura dialégica e alcancam a
dimensao do Ser e de pessoas livres, revelando, desse modo, a
educacao como um campo favoravel a conquista e exercicio da
liberdade humana na dimensao do Mistério marceliano. “A liberdade
pertence a esfera do ser. Somos livres a medida que permanecemos
em didlogo conosco, enquanto nos abrimos aos outros e nos
dispomos a doacao” (ZILLES, 1988, p. 101).

Devemos compreender esse didlogo no contexto de um
encontro, nao num sentido corporal, mas num sentido de evento
existencial que se atualiza na presenca e reciprocidade entre dois
seres na dimensao do Eu-Tu (BUBER, 2001). Quando duas pessoas
chegam a si por um momento de plena disponibilidade e entregam-
se naquele momento a uma ligacao pura e verdadeira, marcada por
uma atitude de doacao e totalidade humana de um para o outro,
ocorre o verdadeiro encontro dialogico.

E desse modo que pode ocorrer o didlogo entre professor e
aluno, promovendo um verdadeiro encontro face a face pela
experiéncia educativa, em uma situacao de vivéncia no Eu-Tu, na

medida em que “No verdadeiro encontro Eu-Tu, o homem alcanca o
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outro e é por ele alcancado” (PARREIRA, 2016, p. 116). Professor e
aluno, nesse olhar fenomenolégico, encontram-se verdadeiramente
quando se disponibilizam a vivenciar mutuamente a experiéncia do
outro, conseguindo perceber na sua mais profunda intimidade
existencial a necessidade do outro de forma reciproca.

Nao devem buscar apenas ensinar e aprender conhecimentos
cientificos e pedagobgicos um com o outro, mas, sobretudo, chegarem
a um conhecimento e autoconhecimento pela percepcao da
sacralidade um do outro, em uma educacao de totalidade humana
construida no didlogo, escuta e na paciéncia. O didlogo na dimensao
do encontro é a condic¢ao sine qua non para o estabelecimento de uma
relacio baseada numa ética inter-humana entre educador e
educando, considerando que é por meio de uma relacao dialégica que
“0 sentido mais profundo da existéncia humana é revelado” (ZUBEN,
2003, p.70).

Dai surge uma questao que consideramos fundamental para
uma vivéncia dialogica entre professor e aluno na experiéncia
educativa: a paciéncia. Segundo Marcel (1956b), o homem do mundo
contemporaneo compulsivamente dominado pela técnica, tem
revelado um comportamento marcado pela impaciéncia e
instantaneidade em suas relacoes. Desse modo, entendemos, que
para escapar da condicao de "homem problematico”, ao homem da
contemporaneidade falta o reencontro com a paciéncia, como uma

virtude que pode leva-lo ao reencontro com sua condicio humana e
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com o outro no mundo, como possibilidade para enfrentar os
desafios impostos a sua existéncia.

Pedagogicamente, essa reflexdo representa uma questio de
importancia vital para compreendermos a relacao entre professor e
aluno na pratica educativa, pois “Sem paciéncia inesgotavel nao é
possivel em dltima instancia nenhuma educacao” (BOLLNOW, 1962,
p. 61). Ao professor, na condicao de educador, cabe o papel de ser
paciente com o aluno, no sentido de desenvolver uma relacao
baseada no diadlogo e na abertura para a aceitacao do aluno em suas
condicoes existenciais, em seu tempo e capacidade de aprendizagem.
Devemos ressaltar que a paciéncia nessa perspectiva nao representa
uma banalizacao do processo de formacao do aluno a qualquer valor
do processo ensino-aprendizagem, mas dar a ele condicoes
pedagogicas e humanas para aprender.

Conforme Marcel (1953), a paciéncia no ambito pedagobgico é
uma virtude exercida em articulacio com a suavidade, como
alternativa humano-didatica para fomentar no aluno o
desenvolvimento de sua prépria humanidade, mas com a
responsabilidade que deve fazer parte do papel formador do
professor. Desse modo, a paciéncia, como um componente
humanizador da relacao entre professor e aluno, deve ser edificada
numa atitude de confianca do professor em relacao as possibilidade
do aluno, como um "Homo Viator" marcado pela itinerancia,

inacabamento e pela inesgotabilidade do Ser (MARCEL, 2005).
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Assim, entendemos que a paciéncia esti vinculada a esperanca no
inesperado, que esta no desvelamento do Ser no aluno e professor
pela acao educativa em relacoes éticas inter-humanas na dimensao
do Mistério.

E nessa forma de relaciio entre educador e educando, baseada
num profundo sentimento de comunhao que acreditamos ser
possivel construir, sob a orientacao de uma ética inter-humana, uma
verdadeira educacao humanizada que transcenda a dimensao da
racionalidade pedagogica e funcional, promovendo um auténtico
encontro do Ser com o Outro em existéncias e experiéncias concretas

no mundo.
Consideracoes finais

Buscamos neste artigo construir algumas reflexoes a partir da
fala de professores, compreender a formacao humana baseada numa
pratica educativa realizada como experiéncia concreta existencial, a
partir das relacoes estabelecidas ente educador e educando. Na
perspectiva fenomenolbgica-hermenéutica tentamos entender como
é possivel a professores e alunos em sala de aula se entregarem a
pratica educativa como uma experiéncia de humanizacao e promocao
de um verdadeiro encontro existencial, por meio de relacoes

subjetivas e intersubjetivas de alteridade.
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Em relacdo as questoes que fustigaram a construcao deste
estudo, concluimos que: Cabe ao educador agregar a racionalidade
pedagogica, um fazer docente, baseado no didlogo, na escuta e novas
possibilidades construidas na fenomenalidade humana em uma
relacao humanizada com o saber cientifico; € pelo sentimento de
comunhao, amor, fraternidade e esperanca que se torna possivel uma
verdadeira educacao humanizada capaz de promover o auténtico
encontro do Ser com o Outro no mundo e a restauracao do sentido da
vida na dimensao Eu-Tu em sua “verdadeira alteridade, destruindo o
circulo da solidao” entre professores e alunos.

Cientes das incompletudes e limitacoes deste artigo, no qual
questOes importantes que o perpassaram nao foram devidamente
discutidos em profundidade -cientifica, em razao do recorte
metodologico e epistemologico do presente estudo, disponibilizamo-
lo com pontas de fios para critica da comunidade epistémica e a
consequente construcao de novos olhares investigativos acerva da

tematica em foco.
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ETICA E POLITICA EM SEMYON FRANK E ALEXANDER
SOLZHENITSYN: APONTAMENTOS PARA O SECULO
X X100

Katia Mendonca?°:

I

A concepcao de ética como separada e dotada de autonomia em
relacdo a politica, a estética, ao direito e a economia, se tornou
dominante com o avanco da modernidade, seu processo de
racionalizacao e concomitante separacao das esferas da vida, para
usar a expressao weberiana. As consequéncias devastadoras disso se
encontram na violéncia crescente entre as nacoes e dentro delas.
Violéncias politicas e intersubjetivas. Algo que os horrores do século
XX nao conseguiram estancar. Tal cenario advém da profunda crise
espiritual da humanidade, algo que decerto nao é recente e ja se
encontrava ha muito prefigurado na teoria politica de separacao
entre meios e fins tipica do pensamento ocidental. Nesse processo as
dimensoes ética e espiritual do homem foram esmagadas e
resultaram no avanco das chamadas técnicas de aviltamento (Marcel
2001), que alcancam atualmente, através da tecnologia, a sua

expressao maior (Mendonca, 2013, 2018).

100 Este texto foi escrito originalmente e aceito para apresentacdo, com o apoio do CNPQ, nos Krakow Meetings 2020.
Krakow Conferences on Russian Philosophy. Em razdo da pandemia do Covid 19 o encontro foi transferido para 2021.
101 Trabalho apoiado com Bolsa de Produtividade do CNPQ. A autora é professora e pesquisadora dos Programas de
Pés-Graduagdo em Sociologia e Antropologia da UFPA — Universidade Federal do Para e Ciéncias da Religido da UEPA-
Universidade do Estado do Para.
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Em tal cenario qual o papel da chamada, ou autodenominada,
intelligentsia? E, mais além, qual o papel dos intelectuais diante
disso? O dialogo entre The Smatteres, de 1974, de Solzhenitsyn, e
The Ethic of Nihilism, de S.L.Frank, de 1907, pode, certamente,
contribuir a compreensao do cenario social e politico do século XXI.
Varios aspectos da situacao totalitarias vivenciada por Semyon Frank
e Alexander Solzhenitsyn sao experienciados hoje com novas
configuracoes. Estamos diante de uma nova forma de totalitarismo,
desta feita com aparéncia de liberdade, de novos campos de
concentracao, desta feita, “Auschwitz sem arames farpados”
(Mendonca, 2013, p.186), de gulags mentais alcancando vasta
massas de individuos em meio a uma suposta liberdade. E em torno
destes temas, presentes no didlogo entre Solzhenitsyn e Frank, que

pretendemos avancar na discussao com este artigo.

|

Em 1951 Gabriel Marcel aborda o que ele chamou de “técnicas
de aviltamento”. A expressao, longe de ser datada, indica claramente
uma tendéncia social que tomaria corpo e se revelaria em toda sua
plenitude no século XXI com o auxilio de um aparato tecnolégico com

poderes, sobre as experiéncias humanas de tempo e de espaco,
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suficientes para capturar mentes e mobilizar massas. Vale a pena

retomar as palavras de Marcel:

E 6bvio que quando se fala de técnicas de
aviltamento, nao se pode deixar de mencionar
primeiro o emprego macico, sistematico, que delas
fizeram os nazistas, em particular nos campos de
concentracao. Talvez devamos comecar por uma
proposta de definicdao: no sentido restrito, entendo
por técnicas de aviltamento o conjunto de
procedimentos colocados em pratica
deliberadamente para atacar e destruir em
individuos pertencentes a wuma determinada
categoria o respeito que eles podem ter por si
mesmos, e isso a fim de transforma-los pouco a
pouco em dejetos que se veem a si mesmos como tal
e que, no final das contas, nao lhes resta senao
desesperar de si  proprios, nao apenas
intelectualmente, mas vitalmente. (Marcel, 2001, p.
44, traduciao minha).

Decerto que a sociedade contemporanea se encontra em meio a
expansao das técnicas de aviltamento prefiguradas por Marcel, no
pos-guerra, como parte de um processo de barbarizacio da
humanidade, o que hoje ocorre mediado por uma potente e
sofisticada tecnologia, de veloz aperfeicoamento e propagacao. Esse
quadro de aviltamento do homem, morte do pensamento, relacoes
mediadas quase integralmente pela tecnologia, extremo
individualismo e secularizacio impiedosa, favorece a crescente

violéncia politica, social e intersubjetiva e, por conseguinte, uma
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cultura de morte que impregna as sociedades e os Estados. A questao
do papel do intelectual nesses processos de barbarizacao ha muito
vem sendo discutida. Ha aqueles que, como George Steiner, nao
conseguem compreender a vinculacao entre imoralidade e alta
cultura ou entre barbarie e intelligentsia, como € possivel “tocar
Schubert pela noite” e de manha enviar presos para as cAmaras de
gas? Diante do mal extremo nao se consegue compreender como
“nem a grande literatura, nem a musica, nem a arte, puderam
impedir a barbarie total. Chegaram mesmo a ser ornamento dessa
barbarie, para dizer tudo”. (Steiner, 1999, p.58). Como diante do
mais alto nivel de avanco tecnoldgico jamais alcancado pela
humanidade podemos explicar a banalidade do mal de que fala
Hannah Arendt e da qual Eichmann foi um exemplo entre tantos?
Steiner aponta que
o problema sao as aliancas inquietantes entre a mais
alta filosofia e o despotismo (...). E a fascinacao que
a tirania e o inumano exercem sobre a alta abstracao
(...). Nao tenho explicacao para o problema desta
afetividade. As afinidades eletivas, titulo de Goethe:

entre o mais alto pensamento e a abjecao (...). Eu o
sinto, ndao tenho explicacoes. ((Steiner, 1999, pp.

85-87).
A ruptura da relaciao entre ética e conhecimento, ou melhor, a

conexao entre barbarie e conhecimento, seria abordada por Gabriel

Marcel a partir de uma perspectiva crista:

Nao existe uma razao valida para que um cientista,
nao importa de que especialidade, nao seja, no que
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essencialmente se refere, um ser, diria, eu, de uma
indignidade quase absoluta, talvez entregue a
ambicao e a cobica, ou o que é, todavia, mais grave,
desprovido de todo amor, de toda a caridade.
(Marcel, 2001, p.126).

Steiner e Marcel vivenciaram o horror da Segunda Grande
Guerra Mundial, assim como Orwell e Czeslaw Milosz que
corajosamente denunciaram as atrocidades provenientes das
aliancas entre intelligentsia e poder e da ruptura com a ética. Orwell
assistiu de perto o uso da mentira e a auséncia de qualquer
moralidade, tanto pela esquerda quanto pela direita, na Guerra Civil
espanhola da qual participa lutando contra as forcas de Francisco
Franco. Milosz também vivenciou os dois lados da moeda, o nazismo
e o totalitarismo soviético, desmascarando tudo o que poderia
ocorrer entre intelectuais cegos pelas ideologias a esquerda e a
direita do espectro politico. Mentes Cativas (Milosz, 2012) é uma
corajosa dentncia disso. Muito maior do que sobre os operarios, o
narcotico da ideologia exercera um fascinio enorme sobre os
intelectuais que passam a ser valorizados e a serem tteis na medida
em que encampam a ideologia vigente, segundo Milosz. Mais uma
vez, estamos diante de uma critica que, como a de Orwell, supera em

muito as superficiais distin¢Oes entre direita e esquerda.

O tema do intelectual também ¢é central tanto em Vekhi de
Semyon Frank quanto no didlogo com este travado em The
Smatteres, de Alexander Solzhenitsyn. O que singulariza a ambos é

o fato de terem uma visao espiritual da questao da moralidade, algo
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que se reapresenta, sob outras influéncias intelectuais, na dissidéncia
na Europa central, representadas por Masaryk, Patocka e Havel

(Mendonca, 2015; Mendonca, 2017).

Em The Ethic of Nihilism: A Characterization of the Russian
Intelligentsia's Moral Outlook Frank pergunta o que teria ocorrido
para que a intelligentsia russa, tao sélida em valores morais, tivesse
caido na licenciosidade e na barbarie presentes no socialismo
soviético. Comeca ele, entdo, a investigar a visio moral dos
intelectuais russos, identificando que nela temas sobre valores
morais sao sempre presentes, porém, desgarrados de temas
religiosos, estéticos e tedricos que nao encontram guarida entre eles.
Essa moralidade é de carater unicamente utilitarista, dai sua
fraqueza. Estamos diante diz Frank de duas atitudes irreconciliaveis
diante do mundo, uma religiosa que percebe a vida vinculada a algo
além do humano que a rege e lhe confere sentido e outra marcada
pelo utilitarismo niilista, presa unicamente ao humano, impregnada
pela “negacao ou nao-reconhecimento de valores absolutos
(objetivos)”( Frank, 1994, p. 136). Esta visao que envolve o
“moralismo” da intelligentsia russa ao final é um amoralismo pois
“se a existéncia humana nao possui um sentido intrinseco e os
desejos subjetivos humanos sao apenas critérios racionais para a vida
das pessoas, entdo como eu posso reconhecer qualquer
obrigacao?”(Frank, 1994, p.135). A falta de fé nesses valores

absolutos predomina na consciéncia da intelectualidade, levando-a a
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uma moralidade assentada principalmente no bem estar material do
povo russo em detrimento de tudo o mais. Todas as outras dimensoes
da vida humana - cientifica, estética e religiosa - sao vistas, sob esse
prisma, como supérfluas, e mesmo perigosas, na mediada em que
distraem o ser humano da tarefa precipua, o servico voltado para o
“bem estar do povo”. A vida, deste modo, perde o sentido, voltada que
é unicamente para a satisfacao de anseios materiais, desligada de
quaisquer principios metafisicos. Sob uma moral utilitaria a cultura
perde valor sendo destruidas as esséncias da ciéncia e da arte, ou seja,
“o0 moralismo niilista tem animosidade contra a cultura como sendo
sua antitese metafisica” (Frank, 1994, p. 139), considerando-a como
uma “luxtria aristocratica”( Frank, 1994, p. 139). A tendéncia
anticultural se alinha a um “populismo”, como diz Frank, marcado
pela preocupacao obsessiva e moralista com o bem estar material do
povo e com negacao da cultura. Neste sentido, o populismo nao é uma
orientacao sobcio-politica especifica, "mas uma ampla corrente
espiritual que se combina com teorias e programas socio-politicos
bastante diversos” (Frank, 1994, p. 140). No caso do marxismo que
impregna essa intelligentsia, o seu Deus passa a ser o povo, 0 seu
objetivo, “a felicidade da maioria” e “a sua moralidade consiste no
servico a esse objetivo combinado com uma ascética autocontencao e
o0dio ou desdém para com interesses espirituais de intrinsecos

valores”. (Frank, 1994, p. 140).
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O moralismo niilista e utilitario da intelligentsia russa para
além do fato de ser uma doutrina moral é também orientado por uma
fé semelhante a fé religiosa, diz Frank. O fundo metafisico dessa
crenca se sustenta sobre um “socialismo cientifico” que cré no
otimismo da mudanca apenas impedida por classes ou individuos
especificos. Essa mecanica e racionalista teoria da felicidade se
assenta sobre a crenca de que todos os problemas sao decorrentes da
distribuicao de bens. Temos entdo a ligacido entre o moralismo
niilista e a “religiao do socialismo” e, assim, a morte da pessoa
subjugada pelo coletivo esmagador em torno do qual se erige tal
religido.

A filantropia e a caridade desaparecem em favor de uma ideia
universal de sacrificio em favor da distribuicao de bens. Ele, o
socialista, “nao é um altruista. Verdadeiramente ele luta pela
felicidade humana, mas ele nao ama as pessoas, apenas a sua ideia, a
ideia da felicidade humana universal. Desde que ele sacrifica a si
mesmo por essa ideia ele nao hesita em sacrificar também os outros”.
(Frank, 1994, p. 143). Soljentisin ir4 explorar literariamente isso em
November, 1916 (Solzhenitsyn, s/d) com a construcao do carater de
Lenin como alguém desprovido de compaixao e de empatia, tendo
somente por foco o seu objetivo e sua ideologia; um personagem
absolutamente egocentrado e voltado unicamente para a salvacao da
nacao a custa do perecimento das pessoas. Algo que Solzhenitsyn de

modo algum circunscreve a mentalidade comunista, mas, para além
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de ideologias, localiza também no liberalismo ocidental

(Solzhenitsyn, 1976).

O otimismo social e a teoria de felicidade mecanicista e
utilitarista sustentam uma visao de revolucao que nao busca dentro
do homem a mudanca, mas sim em fatores externos, seja a sociedade,
sejam as classes, etc., os quais se resolvidos instalarao o reino dos
céus na terra. Deste ponto de vista a felicidade humana nao depende
da criacao, mas sim da destruiciao de todos os obstaculos , de todas
as barreiras externas, existentes para alcanca-la. Como diz Frank,
estamos diante dos ecos de Rousseau que levaram a matanca e
destruicao, desta feita sob o epiteto de ditadura do proletariado, ou

seja, refletindo, a “absolutizacao metafisica do valor da destruicao”

(Frank, 1994, p.144).

Como visto em Vekhi, o cultivo do 6dio é vinculado, desde
sempre ao “incentivo psicolégico e acompanhamento da destruicao”(
Frank, 1994, p.145): “o 6dio pelos inimigos do povo é a paixao basica
motivadora do revolucionario populista”. Na verdade, “sua fé o
obriga a odiar, o 6dio serve ao mais profundo a apaixonado impulso
ético em sua vida”. (Frank, 1994, p.145, grifos do autor). O 6dio,
socialmente disseminado tem como consequéncias a censura, as
perseguicoes, etc, e faz realmente a moralidade declinar e

predominar, entao, a destruicao sobre a criacao.

Sob o viés de uma critica ao materialismo, na visao de Frank é

um “erro filos6fico e um pecado moral” priorizar de modo absoluto a
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distribuicao em detrimento da producao de riquezas. Isto porque sua
concepcao de riqueza é entendida por ele, antes de tudo, como tendo
um sentido amplo que envolve a posse de bens materiais e bens
espirituais, portanto, sendo vinculada ao amor e nao ao 6dio. Esse
conceito metafisico de riqueza esti ligado ao conceito espiritual de
cultura e, neste sentido, o bem estar material seria acessorio e nao

principal no desenvolvimento da humanidade.

A visao de Frank mantém sua vitalidade contemporaneamente
quando as sociedades buscam apenas o conforto material se
esquecendo do seu desenvolvimento espiritual, o qual, inexistindo
leva a ruina social, ao caos, a violéncia e a anomia e , finalmente, a
propria destruicio da politica. Esta é encarada desde sempre de
maneira instrumental, assentada na mentira e na violéncia, logo
inevitavelmente fadada a destruicao, que hoje se assoma mais
proxima da humanidade em razio das teias tecnolbgicas que a
envolvem em um universo global. Ora, o pensamento de Frank, assim
como o de Solzhenitsyn e de dissidentes como Patocka e Havel
(Mendonca, 2015 e 107)— os quais nao abordaremos aqui, dados os
limites do texto - coloca em questao o fato de que a dimensao ética e
espiritual estdo ausentes tanto do pensamento marxista quanto do
liberal. A questao da relacao entre ética e politica e a necessidade de
precedéncia da primeira foi, décadas mais tarde, elaborada por
Ricoeur (1988) . Mas, em Frank temos, para além disso, a questao

da auséncia de espiritualidade sendo questionada, ou seja, pode-se
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dizer que Semyon Frank consegue unir Atenas a Jerusalém em sua
critica e, neste sentido, vai na contramao do proprio liberalismo
humanista. Seu ponto de partida é uma antropologia filosofica que
possui uma concepcao transcendente de pessoa, de sua dignidade e
de seu direito a livre expressao. Este sentido espiritual e
transcendente faz do seu pensamento uma terceira via que, como diz
Swoboda (2010) se contrapoe tanto ao liberalismo dos filésofos legais

quanto ao humanismo nao liberal dos utopicos visionarios russos.

Assim, nao se pode dizer que se esta diante de um reacionario,
mas sim de um pensador que desenvolve um “conservantismo
criador”, como sugere Dylan Pahman (2015), percebendo que a
tradicao, se ossificada, cai no reacionarismo, e que a mudanca, se
também ossificada, cai na destruicao e no caos. O conservantismo
pode tornar-se reacionario se enrijecido, assim como a criatividade
também pode cair no reacionarisSmo e na regressao se nao possui
profundas raizes culturais. Essa questao se reapresentara no século
XXI, no quadro do processo de globalizacio no qual as raizes
culturais de varios povos se perdem e a mudanca se faz tao acelerada
- assentada na volatilidade dos mercados financeiros e na velocidade
da expansao tecnologica — que se cai em uma era de extremos
politicos potencialmente perigosos. Ou seja, a humanidade reaviva a
chagas das experiéncias totalitarias de século XX, desta feita sob nova

roupagem: a ilusio da liberdade mediada pela tecnologia.
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Em Vekhi o drama da intelligentsia russa de entdo, por Frank
destacado, é que ela odeia a riqueza espiritual e tudo o que ela supoe,
a arte, a ciéncia, e a religido. Ao mesmo tempo, em sua visao
distributiva ela nao ama o pobre, mas sim a pobreza, pois nao ama a
distribuicao da riqueza espiritual mas unicamente da riqueza
material (Frank, 1994, 148). Sua visao, portanto, é niilista e utilitaria,

o que lembra Milosz ao dizer que
no entanto, ele [0 intelectual] de esquerda é
amoroso € bom, é amigo do homem; mas nao do
homem como ele é, mas como ele deveria ser. E é de
qualquer forma impossivel compara-lo ao inquisidor
medieval, que ao torturar o corpo acreditava estar
trabalhando para a redencdo da alma individual.

Enquanto ele trabalha para a redencao da
humanidade (Milosz, 2012, p.28).

Enfim, as “faltas” dessa intelligentsia, segundo as conclusoes
em Vekhi, seriam, na leitura posterior de Solzhenitsyn, a separacao
da vida da nacio, a intensa oposicao ao estado como principio, a
covardia e a mediocridade, a tentacao do Grande Inquisidor de
Dostoievski expressa no deixar que a verdade pereca a fim de atingir
a igualdade social e felicidade do povo, o 6dio aos impulsos éticos, o
fanatismo, o inadequado senso de realidade, a visao do homem como
medida de todas as coisas e, finalmente, um ateismo que aceita

acriticamente a regulacao da religiao pela ciéncia (Solzhenitsyn,

1974, p.231).
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Aqui ausentes estdo os valores éticos universais que
argamassem a sociedade. Acerca disso Frank, profeticamente dira
que “ se nao houver uma ligacao através de valores universais no
mundo, tudo é relativo e condicional, determinado por necessidades
humanas e pela sede humana de felicidade e de prazer, entao com
que fundamentos devo renunciar a satisfacdo das minhas préprias
necessidades? Este o argumento que o niilismo usa para destruir o
moralismo” (Frank, 1994, 149). O texto de 1907 prefigura o
relativismo ético que tomaria conta do Ocidente mais tarde, assim
como a idolatria ao dinheiro e a matéria tipicas da descrenca
religiosa que tenta construir o paraiso na terra. A intelligentsia russa
adotou sem reflexdao, segundo Frank, o marxismo, pensamento nao
s6 desprovido de uma reflexao ou base ética, mas que também por
principio a rejeita (Frank, 1994, p.154). A saida para ele seria “passar
de um moralismo niilista improdutivo e anticultural para um

humanismo religioso criativo e culturalmente construtivo”(Frank,

1994, p. 54).

Em sua perspectiva Frank adotou um viés personalista, fazendo
eco a pensadores como Martin Buber e Max Scheller (Obolevitch,
2014, 2016, Frank, 1965) e se aproximando do pensamento de
Emmanuel Mounier e de Gabriel Marcel. Isso se evidencia, por
exemplo, na retomada do pensamento de Koestler, o qual diante da
experiéncia de prisao e de quase morte durante a guerra civil

espanhola, afirmaria que a ética e a caridade nao sao funcoes de
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utilidade social ou sentimentos de classe, mas sim “forcas
gravitacionais” que sustentam as civilizacoes (Koestler, 1963). Essa
expressao foi ressaltada por Semyon Frank (Boobbyer, 1992, p. 334)
vinculando-a a sua proépria concep¢ao de mundo na qual o espiritual
e o material se entrelacam, em oposiciao a separacao das esferas da
vida enaltecida pela modernidade e, em particular, pelo marxismo ao

qual Frank dirige a sua critica em Vekhi.

Tal visdo seria amadurecida em sua dimensao politica e
abordada em um de seus ultimos escritos, The Light Shineth in
Darkness, onde elabora a reflexao de que ha uma dualidade entre a
criatura crista e a vida moral crista que, contudo, é enraizada na
“unidade”, ou seja, no “principio universal do amor”. “Esta dualidade
¢ uma dual-unidade de duas formas diferentes de revelacao ou acao
efetiva de um principio: o amor”. Ela ilumina a distincao entre o “ser
interior e a atividade exterior, ou entre a ordem interior da alma e o
comportamento moral em relacado ao mundo” . Temos assim que a
vida moral do cristao é dividida na dualidade envolvendo a “radiacao
essencial do amor” e o “sistema de acoes intencionais guiadas pelo

amor” chamado por ele de “politica do amor”(Frank, 1989, p. 149-
150).

A primeira vista, este conceito soa como um “pietismo
farisaico”, diz ele, jA que tal combinacao de palavras seria uma
“contradicao em termos”: a unidade do amor e a racionalidade

instrumental da politica.
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Contudo, o olhar espiritualmente mais penetrante
revela que a politica do amor, como politica e como
amor, é precisamente aquilo que a consciéncia crista
exige de n6s na nossa relacao ativa com o mundo.
(...) esta relacao deve ser determinada pela
consciéncia da responsabilidade pela realizacao
concreta e frutuosa do bem ou pela oposicao ao mal.
(Frank, 1989, p. 150).

Esta responsabilidade é orientada por um genuino e ativo amor
ao proximo.
Diante desta responsabilidade, tanto o amor
sentimental irresponsavel, desarmado para a batalha
contra o mal e despreparado para a assisténcia
frutuosa ao proximo, assim como a politica guiada

por objetivos além do amor pelas pessoas, sao ambos
inconsistentes. (Frank, 1989, p. 150).

A mediacao que Frank busca entre a racionalidade da politica e
o dever de amor ao préximo, a fim de que este se concretize na esfera
coletiva, parece ressoar na questao levantada por Paul Ricoeur,
posteriormente, quanto a dualidade socius (e a acao da justica) e
proximo (e a acio da caridade) . Quando isolamos ambos da
“dialética total do Reino de Deus” caimos no engano, pois a acao
justica precisa da caridade para nao cair na frieza institucional e a
acao caridade precisa de justica para ser efetivada no ambito do
socius. Todos, segundo Ricoeur, sao “fragmentos da tinica caridade.”
(Ricoeur, 1968, p.110). Em Semyon Frank o amor responséavel inspira
a politica voltada para as necessidades humanas. Os direitos politicos

sao eles também inspirados pelo amor ao préoximo. Junto com a graca
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do amor de Deus temos nos a responsabilidade de “levar a cabo a
politica do amor”. Diante do proximo que sofre temos “a obrigacao
de construir nossas acoes através do calculo da sua maxima
fecundidade concreta, levando em conta a melhor realizacao pratica
do mandamento do amor em uma dada situacao concreta do

mundo”. (Frank, 1989, p. 151).

IT1

Solzhenitsyn também adotara uma perspectiva personalista de
compreensao dos processos sociais e politicos a partir da integracao
das diferentes dimensoes da vida humana, examinando os
fenomenos sociais como vinculados a ética individual e a vida
espiritual individual. Ao mesmo tempo em que, na compreensao da
historia, rejeita qualquer ratio assim como os sistemas abstratos,
como o hegelianismo e o marxismo, Solzhenitsyn afirma a primazia
da ética individual (Nivat, 1974, Boobbyer, 2016) se aproximando,
assim, do personalismo ético (Strycéek, 2014). Segundo ele “ vida do
individuo nem sempre se identifica com a sociedade, a coletividade
nem sempre ajuda a pessoa.(...) o homem é uma individualidade
fisiologica e espiritual antes que um membro da
sociedade”.(Solzhenitsyn, 1970,p.21). Orientado por essa visao
Solzhenitsyn, desempenhou o duplo papel de critico do regime
soviético e, a0 mesmo tempo, do materialismo ocidental (Fedyashin

& Kondoyanidi, 2009, p.41). Como Semyon Frank também se guiou
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por um humanismo cristdo, adotando uma perspectiva de
compreensao dos processos sociais e politicos a partir da integracao
das diferentes dimensdes da vida humana, examinando os
fenOmenos sociais como vinculados a ética e a vida espiritual
individuais e afirmando a primazia destas (Nivat, 1974, Boobbyer,

2016).

Em From Under the Rubble, Solzhenitsyn retoma as ideias de
Frank em Vekhi, enfatizando a dimensao profética destas e
confrontando-as com a situacao pos-revolucionaria de 1974: “mesmo
depois de sessenta anos, o seu testemunho nao perdeu o seu brilho:
Vekhi hoje ainda nos parece ter sido uma visao do futuro. E a nossa
unica causa de regozijo é que agora, apos sessenta anos, o estrato da
sociedade russa capaz de dar o seu apoio ao livro parece estar a

aprofundar-se”. (Solzhenitsyn, 1974,p. 230).

Ao retomar a questao do papel da intelligentsia, Solzhenitsyn
aponta o carater probleméatico do termo e passa a trata-lo como
dizendo respeito aqueles que se autoclassificam como pertencendo a
esse extrato social; que se autodenominam ou que exigem serem
nomeados como “inteligentes”. Segundo ele , enquanto a
intelligentsia pré-revolucionaria ainda era orientada pela busca por
uma visao integral do mundo e, portanto, por uma fé, em 1974 o que
predominava era o cinismo e a falta de qualquer senso de culpa, se
transformando ela em um extrato de funcionarios pequenos

burgueses, que se consideram como membros de uma camada
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especial: todos os que se educaram e passaram acima do sétimo grau
sao considerados como pertencendo a intelligentsia soviética, mas,
na verdade sao semieducados, sao os smatteres, segundo Soljentisin,
que passam a vida lutando por benesses, cargos e privilégios do

regime.

O autosacrificio dos intelectuais em relacdo a uma causa
analisado por Frank, transforma-se em egoismo e luta por seus
proprios interesses. O totalitarismo se solidifica sustentado por uma
visao dotada de arrogancia espiritual, autodeificacao e hipocrisia;
taxando todos que nao comungam de suas ideias como filisteus e
promovendo perseguicoes cruéis. (vide Solzhenitsyn, 1974, p.231-
233). Solzhenitsyn questiona e luta contra a ideologia da
intelligentsia, contra a “ideia de um elitismo moral fundado sobre a
adesao a uma ideologia revolucionaria” (Nivat, 1974,p.183). A partir
dessa analise Solzhenitsyn elabora uma reflexao sobre a mentira que
sustenta e é sustentada pela intelligentsia. A questao é um tema
crucial em varios daqueles que enfrentaram os horrores do fascismo
e do totalitarismo como Orwell, Milosz, Havel e Patocka, por

exemplo.

Retomando 1984 de Orwell, Solzhenitsyn lembra que o romance
extraiu da intelligentsia soviética o exemplo do “duplipensamento”
que “tornou-se uma parte permanente de nossas vidas” diz
Solzhenitsyn. Ou seja, a mentira, se tornou uma parte importante da

vida cotidiana dos russos, como ele denunciara. Tornou-se um modo
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de existéncia, “uma condicao do bem estar diario de cada homem”(

Solzhenitsyn, 1974, p.275).

Quando a opressio nao é acompanhada pela
mentira, a libertacao exige medidas politicas. Mas
quando a mentira aperta suas garras em nos, nao é
mais uma questao de politica, é uma invasao do
mundo moral do homem, e nosso ato de nos
erguermos € nos recusarmos a mentir também nao é
politico, mas simplesmente a recuperacao de nossa
dignidade humana. ( Solzhenitsyn, 1974, p.275).

Essa é a fonte da barbarie denunciada por Solzhenitsyn, como
também por Vaclav Havel (Mendonca, 2015 e 2017). Como o0s
dissidentes da Europa Central, ele adota um caminho de resisténcia
que é, antes de tudo, moral, ressaltando que devemos purificar
nossas almas”, antes de querermos “purificar nosso pais”
(Solzhenitsyn, 1974, p.276) e onde adverte seus concidadaos a
resistirem contra a mentira que cerca a todos, a nao compactuarem
com o que vai contra sua consciéncia: “nao precisamos fazer face aos
lancas chamas que interrompem as manifestacoes, somente respirar.

Tudo o que temos que fazer é nao mentir”. ”( Solzhenitsyn, 1974,
p.276) .

“Seja como for, o dano educacional nao é o maior dano que se
pode sofrer na vida. O dano a alma e a corrupcao da alma, o que nos
descuidadamente consentimos desde 0os nossos primeiros anos, sao
muito mais irreparaveis”.(277). A exortacao seria repetida em “Live

Not by Lies!” (Solzhenitsyn, 1974), carta publicada quando de sua
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prisao em 1974, onde , mais uma vez, ressalta que a violéncia s6 pode
se esconder através da mentira e esta s6 pode ser mantida pela
violéncia . Este é um circulo vicioso que precisa da anuéncia das
pessoas, quase sempre atemorizadas nos regimes totalitarios. Nao é
um caminho facil, mas muitos optaram viver pela verdade e nao pela

mentira, reconhece ele, lembrando da luta dos tchecos .

IV

Quando Ricoeur elabora a sua filosofia do testemunho,
inspirado em Jean Nabert, ele aponta que tal filosofia esta vinculada
a questao do absoluto e esta é uma questdo dotada de sentido,
exigindo “uma filosofia que reclama unir a ideia do absoluto uma
experiéncia do absoluto”. O préprio Jean Nabert afirma que o
testemunho é testemunho de um ato e € ele de per si também um ato,
sendo constituido como inseparavel relacao entre dois atos (Nabert,
1996, p.274). Nos casos de Solzhenitsyn e de Frank, seus
testemunhos, para além da dimensao juridica ou historica que
possam ter, invocam o problema do absoluto, questao que,
evidentemente “s6 tem sentido se, para a consciéncia, o absoluto cria
sentido” (Ricoeur, 1994, p.126). O que hd de comum em Frank e
Solzhenitsyn é em ambos essa experiéncia do absoluto sera matizada
por um humanismo cristao. Seus atos de dissidéncia sio espirituais
(no sentido de uma relacado com o absoluto) antes que politicos.

Sendo assim, ambos irdo se aproximar da concepcao de pessoa na
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medida em que tém a consciéncia individual como ponto de partida
das relacoes sociais e politicas . Sob tal perspectiva seus diagnosticos
sobre a sociedade e a historia dizem respeito nao somente a Russia,
mas ao mundo inteiro, ao Oriente e ao Ocidente, pois ambos
questionam nao somente as ideologias politicas, mas as bases morais
da sociedade, construidas por homens individualmente dilacerados,
deligados do transcendente, “aviltados”, para usar as expressoes de
Gabriel Marcel.

Frank buscou um caminho préximo ao conservadorismo, se
afastando tanto de qualquer nacionalismo quanto de partidos e
mesmo de uma vertente especifica crista, embora sua conversao a
ortodoxia. Seu perfil conservador é de natureza distinta do
conservadorismo ocidental, sendo antes de ordem espiritual do que
politico-ideolbgico. Assim é que, tanto nas questoes politicas quanto
nas filosoéficas sua visao é espiritual, nao se vinculando propriamente
a questoes nacionais ou partidarias. Exemplo disso é sua postura de
nao vincular o mal a qualquer grupo nacional ou partidario, como por
exemplo, os exércitos Vermelho e Branco, pois diante dos dois ele
sofreu 0 medo e a violéncia. Assim, conhecendo os perigos de se
identificar o mal, como os populistas o faziam, com classes ou
individuos, ele diria que “o mal apenas engendra o mal”(Rubin, 2010,
p.471). E “hipocrisia ou estupidez” vincular os alemaes a qualquer
forma de tendéncia ao mal. Este misteriosamente penetra os

coracoes e pode surgir em pouco tempo e determinadas
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circunstancias em meio a europeus “permeados pela cultura crista”

que se transformam em “barbaros e monstros” (Frank, 1989b, p.14).

Para Solzhenitsyn, do mesmo modo, o mal se encontra no
coracao de cada homem, antes de atravessar partidos ou nacoes.
Acerca disso diria que

a linha diviséria universal entre o bem e o mal nao se
estende entre paises, nem entre nagoes, nem entre
partidos, nem entre classes, nem entre paises, nem
mesmo entre homens bons e maus: a linha divisoria
atravessa  nacoes e  partidos, mudando
constantemente, cedendo ora a pressao da luz, ora da
escuridao. Ela divide o coracao de cada homem, e la
também nao é uma vala cavada de uma vez por todas,
mas flutua com o passar do tempo e de acordo com o

comportamento do homem. (Solzhenitsyn, 1974,
p.108).

Nesse cenario, em uma possivel reforma da visao de mundo da
intelligentsia, nao basta substituir Marx por Cristo. Antes,
SymeonFrank acreditava na necessidade de reeducar cultural, moral
e religiosamente os intelectuais (acerca disso vide Rubin, 2010, p.
469). Assim € que a sua proposta em Vekhi foi no sentido de uma
educacao gradual da elite e de uma politica espiritual em vez da
classica visao guiada pela forca e pela luta. Ambos, Frank e
Solzhenitsyn, constroem seus diagnoésticos a partir da visdao que
possuem acerca da natureza espiritual da sociedade, logo, o fator
decisivo para eles é que o solo dessa educacao e reforma mental

deveria ser de carater “religioso-metafisico” (Jakim, 1989, p. xii), nao
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propriamente no sentido de uma religiao mas no sentido de uma

espiritualidade e visao do mundo cristas.

No que se refere aos intelectuais, para Frank a questao nao se
reduz a uma conceptualizacao da intelligentsia como portadora, falsa
ou verdadeira, de conhecimento e dotes intelectuais, mas diz respeito
ao tema da sabedoria, a qual poderia se aproximar, embora
paradoxalmente nunca o conseguisse, de uma compreensao do
Absoluto, do Incompreensivel que, mais do que falar de Deus é antes
um falar com Deus, o que o aproxima da filosofia do didlogo de
Martin Buber. Neste sentido sua abordagem ¢ distinta da sofiologia
de Bulgakov e Florenski, eivada pela teologia da Igreja Ortodoxa. O
pensamento de Frank é pan-europeu, integrando empiricismo e
racionalismo com a visao do mundo crista russa. Em vez da sofiologia
o que temos ¢é “uma definicio muito menos dogmatica de sabedoria,
uma sabedoria do Antigo Testamento, talvez se possa dizer uma

sabedoria mais masculina, aquela do sabio do Leste” (Rubin, 2010,
p- 484).

Esse tipo de preocupacdo em escapar de um puro
intelectualismo e buscar a sabedoria reencontramos em
Solzhenitsyn, nao a partir de uma discussao filosofica, porém,
marcada por um tom mais emocional e profético. E o caso nio s6 de
The Smatteres ou da sua literatura, mas também de diversas
locucoes importantes dirigidas ao Ocidente. Em seu discurso em

Templeton ele reafirma a questao da fé como essencial para a
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manutencao dos lagos sociais: “se me pedissem hoje para formular
da forma mais concisa possivel a principal causa da revolucao
destruidora que engoliu cerca de 60 milhoes de pessoas, nao poderia
ser mais preciso do que repetir: ‘Os homens se esqueceram de Deus;

é por isso que tudo isso aconteceu’( Solzhenitsyn,1983).

Ambos tentam mostrar os efeitos espantosos e destruidores de
uma “consciéncia nao iluminada pela luz de Cristo” (Frank, 1989 b,
p.152) questdo antes profeticamente elaborada na literatura de
Dostoievski e que envolve o Ocidente, diante do qual Solzhenitsyn
foi implacavel: “perante o canibalismo, a nossa era sem Deus
descobriu o anestésico perfeito — o comércio! Tal é o pincaro patético

da sabedoria contemporanea” (Solzhenitsyn,1983).

Ambos se aproximam do conservadorismo, se entendido como
o reconhecimento da importancia das raizes culturais e tradicoes na
tessitura social da vida de uma nacao. Porém, os dois estao longe dos
extremos de esquerda e de direita, pois foram testemunhas da
violéncia desses extremos. O maior legado deles para o mundo
contemporaneo se radica na esteira da tradicao deixada por Pushkin
e por Dostoievski: o fato de que as estruturas sociais e as politicas sao
permeadas pela questao espiritual, algo que vai muito além da
religiao, pois diz respeito a condicao existencial mesma do homem,
que nao pode ser eliminada por um materialismo seja de cor liberal

ou comunista.
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O grande perigo para as discussOes levantadas por Symeon
Frank e Alexander Solzhenitsyn reside, nao na esséncia dos seus
pensamentos, mas na sua apropriacao por ideologias, como ocorreu
com Orwell que foi apropriado pelo conservadorismo norte-

americano liderado por McCarthy.

O século XXI ¢é caracterizado por perigosos extremos
ideologicos e pelo renascimento de discursos e praticas populistas
que foram marcantes no fascismo, no nazismo e nos regimes
totalitarios. Mas, a caracteristica dessa nova emergéncia do mal
parece a mesma do século XX, como descrito por Frank: “antes da
guerra, o nazismo, como o fascismo antes dele, era visto com
tolerancia e até mesmo como um favor inesperado, e adquiriu
seguidores convencidos em quase toda a Europa” (Frank, 1989b, p.
14). Diante desse perigo, o legado deles para o século XXI pode ser

resumido em uma passagem de Frank ao falar da “politica do amor”:

Num mundo que sofre com a politica do 6dio e do
amor sonhador e irresponsavel, devemos afirmar a
ideia crista corajosa da politica do amor. A politica
do amor, um sistema de acoes orientadas por uma
compreensao responsavel tanto da politica como do
amor, tem um significado decisivo para a solucao
genuinamente crista dos problemas em todos os
dominios da vida social e estatal. (Frank, 1989b,

p.151).
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