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“Fé e ciéncia sdo paralelas”.

Cypriano Marques Filho.

“As paralelas se encontram no infinito”.
Albert Einstein.
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RESUMO

As ciéncias sociais e humanas tém estudado cada vez mais sobre a construgdo social dos
sujeitos e as diversas experiéncias pelas quais passam as sociedades nesse processo de
construcdo. Esse estudo torna-se ainda mais relevante quando em jogo um grande desafio da
humanidade proposto pelo didlogo inter-religioso. O tema-problema deste trabalho cientifico
é o paradoxo dos direitos humanos da mulher mugulmana no Oriente Médio islamico. Nesse
prisma, esta pesquisa pretende contribuir para melhor entendimento da perspectiva do Oriente
Meédio islamico quanto aos direitos humanos, notadamente os direitos humanos da mulher
muculmana. A delimitacdo do objetivo geral desta pesquisa cinge-se na analise do Principio
da Subjetividade como marco da Modernidade ocidental, pressuposto dos direitos humanos, e
a relacdo existente com Oriente Médio islamico. Para tanto, pretende-se expor o eixo historico
ocidental, tratando dos precedentes historicos da Modernidade. Na esteira do entendimento de
Hegel e Habermas, o Cristianismo sera tratado como marco temporal inicial, seguido da
Reforma Protestante, da Revolugdo Francesa e do Iluminismo. Na sequéncia, a partir de
entendimento de Hegel, Habermas e Borradori, se propde a esclarecer o Principio da
Subjetividade como marco preciso da Modernidade, momento de ruptura com o passado em
que o individuo é independente da autoridade. Em seguida, se propfe a demonstrar a
fundamentacdo das ordens juridicas modernas sobre direitos subjetivos e como pressupostos
que deram desenho e conteldo determinantes aos direitos humanos, apresentados sob a
perspectiva habermasiana de que a concepc¢ado dos direitos humanos foi a resposta européia as
consequéncias politicas da cisdo confessional. Paralelamente, busca-se expor o aporte
historico do Oriente Médio e da sua religido predominante, o Isld. Apresenta, também, os
aspectos caracteristicos e pilares da religido criada por Maomé. Finalmente, identifica a
condi¢do da mulher mugulmana no Oriente Medio islamico. Nesse cenério, é percebido o
enfrentamento de duas teologias politicas, assim colocado por Derrida e procede-se a
investigacdo da relagéo existente entre direitos humanos e o Isl, especificamente, dos direitos
humanos da mulher muculmana no Oriente Médio islamico. Utilizou-se da pesquisa
bibliogréafica e do método juridico-dedutivo, partindo-se de uma perspectiva macroanalitica
para uma concep¢do microanalitica acerca da tematica e, por fim, como procedimento técnico,
a anélise da questdo tedrica e interpretativa.

Palavras-chave: Eixo histérico; modernidade; principio da subjetividade; direitos humanos;
isla; pilares; condicdo da mulher; oriente médio islamico; paradoxo.



ABSTRACT

The social and human sciences have increasingly studied the social construction of the
subjects and the diverse experiences through which societies pass in this process of
construction. This study becomes even more relevant when at stake a major challenge of
humanity proposed by interreligious dialogue. The problem theme of this scientific work is
the paradox of the human rights of Muslim women in the Islamic Middle East. In this
perspective, this research aims to contribute to a better understanding of the Islamic Middle
East's perspective on human rights, especially the human rights of Muslim women. The
delimitation of the general objective of this research is girded in the analysis of the Principle
of Subjectivity as a landmark of Western Modernity, a presupposition of human rights, and
the existing relationship with the Islamic Middle East. To do so, we intend to expose the
Western historical axis, dealing with the historical precedents of Modernity. In the wake of
Hegel and Habermas's understanding, Christianity will be treated as the initial time frame,
followed by the Protestant Reformation, the French Revolution, and the Enlightenment.
Following, on the understanding of Hegel, Habermas and Borradori, he proposes to clarify the
Principle of Subjectivity as a precise framework of Modernity, a moment of rupture with the
past in which the individual is independent of authority. It then proposes to demonstrate the
rationale of modern legal orders on subjective rights and as assumptions that gave design and
content that are determinant to human rights, presented presented under the Habermasian
perspective that the conception of human rights was the European response to the political
consequences of the confessional split. At the same time, it seeks to expose the historical
contribution of the Middle East and its predominant religion, Islam. It also presents the
characteristic aspects and pillars of the religion created by Muhammad. Finally, it identifies
the condition of the Muslim woman in the Islamic Middle East. In this scenario, it is
perceived that two political theologies are confronted, as Derrida puts it, and the investigation
of the relationship between human rights and Islam, specifically, of the human rights of
Muslim women in the Islamic Middle East. It was used the bibliographic research and the
legal-deductive method, starting from a macroanalytical perspective for a microanalytical
conception about the thematic and, finally, as a technical procedure, the analysis of the
theoretical and interpretative question.

Key-words: Historical axis; modernity; principle of subjectivity; human rights; island; pillars;
woman's condition; Middle East islamic; paradox.
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1 INTRODUCAO

As ciéncias sociais e humanas tém estudado cada vez mais sobre a construcgdo social
dos sujeitos e as diversas experiéncias pelas quais passam as sociedades nesse processo de
construcdo. Esse estudo torna-se ainda mais relevante quando em jogo um grande desafio da
humanidade proposto pelo diélogo inter-religioso.

O tema-problema deste trabalho cientifico é o paradoxo dos direitos humanos da
mulher muculmana no Oriente Meédio islamico.

Nesse prisma, esta pesquisa pretende contribuir para melhor entendimento da
perspectiva do Oriente Médio islamico quanto aos direitos humanos, notadamente os direitos
humanos da mulher mugulmana.

A delimitacdo do objetivo geral desta pesquisa cinge-se na analise do Principio da
Subjetividade como marco da Modernidade ocidental, pressuposto dos direitos humanos e a
relacdo existente com Oriente Médio islamico.

De modo especifico, objetiva-se: a) analisar os precedentes historicos da
modernidade; b) examinar o Principio da Subjetividade como marco da Modernidade e
pressuposto dos direitos humanos; c) estudar o Isld e o aporte historico do Oriente Médio
islamico, bem como identificar a condicdo da mulher mugulmana no Oriente Médio islamico;
e d) expor o enfratamento de duas teologias politicas e investigar a relagdo existe entre
direitos humanos a condi¢do da mulher muculmana no Oriente Médio islamico.

Postos 0s objetivos e a eles alinhado, o segundo capitulo trata do eixo histérico
ocidental, expondo os precedentes historicos da Modernidade. Na esteira do entendimento de
Hegel e Habermas, o Cristianismo sera tratado como marco temporal inicial, seguido da
Reforma Protestante, da Revolucdo Francesa e do lluminismo.

O terceiro capitulo, a partir de entendimento de Hegel, Habermas e Borradori, se
propde a esclarecer o Principio da Subjetividade como marco preciso da Modernidade,
momento de ruptura com o passado em que o individuo é independente da autoridade. Na
sequéncia, se propde a demonstrar a fundamentacdo das ordens juridicas modernas sobre
direitos subjetivos e como pressupostos que deram desenho e conteldo determinantes aos
direitos humanos. Cumpre esclarecer que ndo se pretende esgotar o tema direitos humanos,
mas trata-lo sob a perspectiva habermasiana de que a concepc¢éo dos direitos humanos foi a
resposta européia as consequéncias politicas da cisdo confessional.

O quarto capitulo, paralelamente, cuida do aporte histérico do Oriente Médio e da

sua religido predominante, o Isld. Apresenta, também, os aspectos caracteristicos e pilares da
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religido criada por Maomé. Finalmente, identifica a condicdo da mulher mugulmana no
Oriente Médio islamico.

O quinto capitulo se dedica ao enfrentamento de duas teologias politicas, assim
colocado por Derrida, e a investigacdo da relacdo existente entre direitos humanos e o Isla,
especificamente, dos direitos humanos da mulher muculmana no Oriente Médio islamico.

Este estudo cientifico justifica-se pelo atendimento dos requistos de validade,
inovacdo e oportunidade da pesquisa. O primeiro ponto relaciona-se com a significancia
académica e o seu traco inovador agravado pela escassa reflexdo da problematica proposta. A
oportunidade é evidenciada pelo aumento do numero de adeptos aos Isla, no Brasil e no
mundo, pelo aumento do numero de imigrantes e refugiados mugulmanos, pela distancia
intercultural entre Ocidente e Oriente Medio islamico e pelas denlncias de inobservancia dos
direitos humanos, notadamente em relacdo as mulheres muculmanas no Oriente Médio
islamico, e da pouca e insuficiente atencdo lhes conferida.

Utilizou-se da pesquisa bibliogréafica e do método juridico-dedutivo, partindo-se de
uma perspectiva macroanalitica para uma concep¢do microanalitica acerca da temaética e, por

fim, como procedimento técnico, a analise da questéo tedrica e interpretativa.
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2 PRECEDENTES HISTORICOS DA MODERNIDADE

Para dissertar sobre modernidade e direitos humanos é necessario antes tecer
consideracdes sobre essa historia que comeca séculos antes. Sem a abordagem desses
precedentes historicos, a compreensdo da modernidade e dos direitos humanos restariam
comprometidas e pareceriam flutuar no vazio.

Para entendimento da posicdo do sujeito na modernidade € preciso conhecer a
construcdo social a qual foi submetida e as diversas experiéncias pelas quais passa a
sociedade nesse processo de construcao.

Destacando a importancia das conexdes e fronteiras historicas, culturais' e

linguisticas, Borradori expde o posicionamento de Derrida e, em seguida, comenta:

Para Derrida, entdo, e pelo resto de sua vida, cada palavra se ramifica em uma rede
de conex®es historicas e textuais. [...] Tomemos o ser humano como exemplo. A
maioria das pessoas suporia que esta é uma designacao evidente em si mesma: um
ser humano é um membro da espécie humana. O problema é que tanto ‘humana’
como ‘espécie’ sdo termos que se ramificam em labirintos historicamente
construidos, que se desdobram e complicam indefinidamente o espectro semantico
da palavra. Por outro lado, a espécie humana, como acontece com todas as espécies,
esta inscrita na historia da evolucdo: a questdo de quando nos tornamos humanos
depende do principio de classificacdo que adotamos — e que em teoria poderia ser
diferente do que é. Por outro lado, o adjetivo ‘humano’, que acompanha a nocéo de
um ser individual ou de toda espécie, nos coloca face a questdo do que significa
‘humano’. Significa agir como ser humano? Como demarcarmos o comportamento
humano? N&o podemos sequer abordar esse problema sem nos referir a nogdo de
natureza humana, sua humanidade ou desumanidade. Essa questdo foi crucial para a
reacdo de Derrida aos acontecimentos de 1968. A contribuicdo que ele deu para a
compreensdo daquela época de grande conflito ideoldgico e tumulto politico foi
interrogar que concepcdo de ser humano estava na verdade em jogo. Suas
consideracfes comegavam com o questionamento do ‘antropologismo’ que ele viu
dominar a cena intelectual francesa, tomando como certa a heranca humanista
associada ao ideal grego do anthropos. Da Renascenca italiana ao lluminismo, o
humanismo permaneceu leal ao que Derrida chamou de “a unidade ao homem”.
(BORRADORI, 2004, p. 23).

Borradori, ainda, enfatiza que para Derrida o signo “homem” encontra limite

historico, cultural ou linguistico, ndo podendo ser entendido separadamente do seu mundo:

Nas trevas da Segunda Guerra Mundial, os filésofos existencialistas como Jean-Paul
Sartre propunha redefinir o homem em termos de ‘realidade humana’, sustentando
assim que o sujeito humano ndo poderia ser entendido separadamente de seu mundo.
[...] Derrida no entanto argumentava que, embora os existencialistas fossem os

! Ppara Rosemiro Pereira Leal, cultura ¢ a realidade achada na natureza sob o ponto de vista das realidades
idealizadas ou fabricadas pelo homem (LEAL, 2006, p. 8). Segundo a Mondiacult, Conferéncia da UNESCO,
realizada em 1982, na cidade do México, “a cultura pode, hoje, ser considerada como o conjunto de tragos
distintivos, espirituais e materiais, intelectuais e afetivos que caracterizam uma sociedade ou grupo social. Ela
engloba, além das artes e das letras, os modos de vida, os direitos fundamentais do ser humano, os sistemas de
valores, as tradigdes e as crengas.” (UNESCO, 1982, p. 39). Para Bruno Wanderley Junior e outro, “o propdsito
primordial do Mondiacult é o de estabelecer uma conceituagdo antropolégica de cultura, mas também o de
conceituar politica cultural e politica de comunicag&o.” (WANDERLEY JUNIOR; VOLPINI, 2007, p. 6605).
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primeiros a levantar a questdo do significado do homem, eles ndo haviam
conseguido superar a idéia classica da unidade do homem. Apesar de o tema da
historia estar bastante presente no discurso do periodo, ainda é pequena a pratica da
historia dos conceitos. A histéria do conceito de homem, por exemplo, nunca é
examinada. E como se 0 signo ‘homem’ ndo tivesse origem alguma, qualquer limite
historico, cultural ou linguistico. Derrida defende aqui que uma vez que o conceito
de homem seja dotado de fronteiras histéricas, culturais e linguisticas, serd muito
mais dificil recorrer a qualquer argumento essencialista. A prépria multiplicidade de
narrativas historicas impedird qualquer tentativa de construir um conceito em termos
de pares irredutiveis. (BORRADORI, 2004, p. 24).

Por oportuno, propde-se a reflexdo ja manifestada por Gonzéalez: se o progresso é
elemento tdo importante na vida da humanidade, e inclusive do universo, também deve sé-lo a
historia, pois, o que é a historia sendo o progresso do passado? (GONZALEZ, 1995i, p.92).

Assim, a tratativa dos precedentes historicos ndo representa saudosismo, mas antes
uma necessidade pressuposta de entender os tempos passados que se fazem presentes ao

limitar as op¢des e influenciar as expectativas futuras.

2.1 PRECEDENTES HISTORICOS DA MODERNIDADE

Como advertido, para dissertar sobre modernidade e direitos humanos, sera
necessario expor os seus respectivos precedentes historicos.

Hegel enxerga no direito da liberdade subjetiva, que serd melhor estudado a seguir,
como o divisor de aguas entre a antiguidade e a modernidade pronunciado inicialmente no

Cristianismo:

O direito da liberdade subjetiva constitui o ponto central e critico que marca a
diferenga entre a Antiguidade e os tempos modernos. Esse direito, em sua infinitude,
é pronunciado no cristianismo e converteu-se em principio universal e efetivo de
uma nova forma de mundo. (HEGEL, 1995, p. 233).

Habermas corrobora a cesura na histéria do mundo provocada pelo Cristianismo:

O umbral para o proximo século cativa a fantasia porque nos leva a um novo
milénio. Esse corte no calendéario é fruto de uma cronologia construida em termos
soterioldgicos? cujo ponto inicial, o nascimento de Cristo, de fato significou, como
podemos constatar retrospectivamente, uma cesura na histéria do mundo. No final
do segundo milénio os planos de viagem das linhas de v0o internacionais, as
transacdes globais nas Bolsas, 0s congressos internacionais dos cientistas e mesmo
0S encontros no espacgo orientam-se segundo a cronologia cristd. (HABERMAS,
2001, p. 53).

Apods Cristo, como destaca Habermas, Hegel aponta a Reforma Protestante, o
lluminismo e a Revolucdo Francesa, como acontecimentos-chave histéricos do principio da
subjetividade e, via de consequéncia, da modernidade (HABERMAS, 2000, p. 26).

2 Soteriologia esta relacionada ao estudo da salvacdo (RATZINGER, 1970, p. 106).
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Na esteira do entendimento de Hegel e Habermas, este trabalho cientifico tratara dos
precedentes historicos da modernidade considerando o Cristianismo como marco temporal

inicial, sequido da Reforma Protestante, do Iluminismo e da Revolucdo Francesa.

2.2 CRISTIANISMO

O cristianismo é resultado do nascimento, vida, ensinamentos e morte de Jesus. No
relato biblico, quando nasceu, o Império Romano era governado por César Augusto. Cristo,
de quem os cristdos receberam o nome, foi executado na cruz por Péncio Pilatos durante o
reinado de Tibério, por volta do ano 30, na Palestina, onde o cristianismo deu os primeiros
passos (RATZINGER, 1970, p.87).

Para os cristdos, Jesus Cristo é o filho de Deus enviado ao mundo para morrer na
cruz no lugar dos pecadores e reconcilid-los com Deus. Mediante a ressurrei¢do, Jesus
derrotou o maligno e conquistou a possibilidade do homem viver em liberdade.®

O cristianismo é uma questdo de fé no Deus revelado nas Escrituras e em Jesus. No
entanto, para a fé cristd, ndo se trata de uma repentina visitagdo de Deus a terra, mediante
Jesus Cristo, mas a consumacao daquilo que foi predito no Antigo Testamento — religido
hebraica e da esperanca de Israel, o povo judeu.

Assim, os primeiros cristdos ndo acreditavam pertencer a uma nova religido e que,
portanto, negavam o judaismo. Pelo contrario, eram judeus que reconheceram Jesus como 0

Messias tdo esperado, cumprindo-se as promessas de Israel, como ensina Gonzélez:

Portanto, a igreja nunca foi uma comunidade desprovida de todo contato com o
mundo exterior. Os primeiros cristdos eram judeus do século primeiro, e foi como
judeus do século primeiro que escutaram e receberam o evangelho. Depois, a nova
fé foi se propagando, tanto entre os judeus que viviam fora da Palestina como entre
0s gentios que viviam no Império Romano e ainda fora dele. (GONZALEZ, 1995i,
p. 15).

No entanto, grande parte daqueles que professavam o judaismo, inclusive aqueles
qgue ainda professam no século XXI, ndo acreditou em Jesus Cristo como o Messias,

anunciado no Antigo Testamento®, e permanecem aguardando ainda o seu advento.®

3 Como se Ié na Epistola aos Romanos, capitulo 5, versiculos 8 e 9: Mas Deus demonstra seu amor, por nds:
Cristo morreu em nosso favor quando ainda éramos pecadores. Como agora somos justificados por seu sangue,
muito mais ainda, por meio dele, seremos salvos da ira de Deus! (BIBLIA, 2012).

4 Isafas 7:14: Portanto o Senhor mesmo vos dara um sinal: eis que uma virgem conceberd, e dard a luz um filho,
e serd o seu nome Emanuel.

Isafas 9:6: Porque um menino nos nasceu, um filho se nos deu; e o governo estara sobre os seus ombros; e 0 seu
nome sera: Maravilhoso Conselheiro, Deus Forte, Pai Eterno, Principe da Paz.

Miqueias 5:2: Mas tu, Belém Efrata, posto que pequena para estar entre os milhares de Judé, de ti € que me saira
aquele que ha de reinar em lIsrael, e cujas saidas sdo desde os tempos antigos, desde os dias da eternidade.
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Dessa forma, o cristianismo ndo propunha aos judeus deixarem de sé-lo, mas que a
idade messianica havia chegado. Para os cristdos daquela época, judaismo e cristianismo nédo
eram religides distintas. Para os judeus ndo cristdos, o entendimento era parecido, ndo se
tratava de uma nova religido, mas de mais uma seita herética dentro do judaismo, das varias
outras existentes.

Gonzélez aponta que ndo obstante a diversidade de tendéncias dentro do judaismo,

existiam pontos de convergéncia fundamentais:

Por outra parte, toda esta diversidade de tendéncias, partidose seitas ndo ha de
eclipsar os pontos fundamentais quetodos os judeus sustentavam em comum: O
monoteismo éticoe a esperanca escatoldgica.O monoteismo ético sustentava que ha
um s6 Deus e queeste Deus requer, além do culto apropriado, a justica entre osseres
humanos. Os diversos partidos podiam estar em desacordocom respeito ao que essa
justica queria dizer em termos concretos.Mas quanto a necessidade de honrar ao
Deus Unicocom a vida toda, todos concordavam.A esperanca escatolégica era a outra
nota comum da féde Israel. Todos, desde os saduceus até aos zelotes, guardavama
esperanca messianica e criam firmemente que o diachegaria em que Deus interferiria
na histéria para restaurarlsrael e cumprir suas promessas de um Reino de paz e
justica. Alguns criam que seu dever estava em acelerar a chegada dessedia
recorrendo as armas. Outros diziam que tais coisas deviamdeixar-se exclusivamente
nas maos de Deus. Mas todos concordavamem sua visdo dirigida em direcdo ao
futuro, quando se cumpririam as promessas de Deus. De todos esses grupos, 0 mais
apto para sobreviver depoisda destruicdo do Templo era o dos fariseus. Com efeito,
estaseita tinha suas raizes na época do Exilio, quando os judeusndo podiam chegar
ao Templo para adorar, e portanto sua fése centralizava na Lei. Durante os Gltimos
séculos antes do advento de Jesus, o numero dos judeus que viviam em
terraslonginquas havia aumentado constantemente. (GONZALEZ, 1995i, p. 19).

No Novo Testamento, especialmente no livro de Atos®, evidencia-se a perseguicio
sofrida por cristdos levada a efeito por judeus que os viam como hereges capazes de despertar

a ira de Deus sobre Israel, quando ja estavam subjugados pelo Império Romano. Para Roma,

Zacarias 9:9: Alegra-te muito, 6 filha de Sido; exulta, ¢ filha de Jerusalém; eis que vem a ti o teu rei; ele € justo e
traz a salvacéo; ele é humilde e vem montado sobre um jumento, sobre um jumentinho, filho de jumenta.

Salmo 22:16-18: Pois cdes me rodeiam; um ajuntamento de malfeitores me cerca; transpassaram-me as maos e
0s pés. Posso contar todos os meus 0ssos. Eles me olham e ficam a mirar-me. Repartem entre si as minhas
vestes, e sobre a minha tGnica langcam sortes.

Isaias 53:3-7: Era desprezado e o mais rejeitado entre os homens; homem de dores e que sabe 0 que é padecer; ¢,
como um de quem o0s homens escondem o rosto, era desprezado, e dele ndo fizemos caso. Certamente, ele tomou
sobre si as nossas enfermidades e as nossas dores levou sobre si; e n6s o reputdvamos por aflito, ferido de Deus e
oprimido. Mas ele foi traspassado pelas nossas transgressfes e moido pelas nossas iniquidades; o castigo que nos
traz a paz estava sobre ele, e pelas suas pisaduras fomos sarados. Todos nds andavamos desgarrados como
ovelhas; cada um se desviava pelo caminho, mas o SENHOR fez cair sobre ele a iniquidade de n6s todos. Ele foi
oprimido e humilhado, mas ndo abriu a boca; como cordeiro foi levado ao matadouro; e, como ovelha muda
perante os seus tosquiadores, ele ndo abriu a boca.

Isafas 50:6: Ofereci minhas costas para aqueles que me batiam, meu rosto para aqueles que arrancavam minha
barba; ndo escondi a face da zombaria e da cuspida.

> Cumpre esclarecer que os judeus que reconhecem Jesus Cristo como o Messias sdo chamados de judeus
messiénicos.

6 Atos 8:1-3: E também Saulo consentiu na morte dele. E fez-se naquele dia uma grande perseguicdo contra a
igreja que estava em Jerusalém; e todos foram dispersos pelas terras da Judéia e de Samaria, exceto 0s
apostolos.E uns homens piedosos foram enterrar Estévdo, e fizeram sobre ele grande pranto. E Saulo assolava a
igreja, entrando pelas casas; e, arrastando homens e mulheres, os encerrava na prisdo (BIBLIA, 2012).
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tudo ndo passava de uma disputa interna dentro do marco do judaismo, ndo sendo 0s cristdos
perseguidos pelas autoridades romanas.

No entanto, com a propagacgédo do cristianismo aos gentios, ou seja, ndo judeus, as
distingdes entre judaismo e cristianismo foram acentuadas juntamente com um sentimento
nacionalista por parte dos judeus.

Tornando-se o cristianismo a religido da maioria e os judeus passando a ser a
minoria, estes deixaram de perseguir e muitas vezes passaram por perseguidos, diante de um
sentimento anti-semita fomentado por muitos cristaos.

Antes de passar ao estudo da histdria do cristianismo apds o primeiro século, faz-se
necessario expor alguns pontos sobre os ensinamentos de Jesus e seu contexto religioso para
entender o que motivou a cesura na histdria identificada por Habermas (HABERMAS, 2001,
p. 53) ou, nas palavras de Hegel, registradas por Habermas, uma nova forma de mundo
(HABERMAS, 2000, p. 24).

Quando surgiu o cristianismo, o Império Romano acolhia o sincretismo religioso e

Fustel de Coulanges destaca que:

ndo havia um s6 ato da vida publica no qual ndo fizessem intervir os deuses. Como
estavam sob o dominio da idéia de que os deuses ora eram excelentes protetores, ora
cruéis inimigos, o homem jamais ousava agir sem estar seguro de seus favores. O
povo ndo se reunia em assembléia sendo em dias permitidos pela religido.
(COULANGES, 2006, p. 114).

Com adoracéo para varios deuses e uma vida publica pautada na intervencgdo divina,
era, assim, notavel o sincretismo religioso da época.

O centro da historia das religides’ do mundo, basicamente, giram em torno do
pensamento sobre a reparacdo, ou seja, da restauracdo do destruido relacionamento com Deus
mediante a¢des dos homens e da salvacdo. De outro modo, trata-se, até 0 momento, das agdes

humanas para eventual reparacéo. E ai reside a revolucéo do ensinamento de Jesus:

Escritura exprime verdadeiramente uma revolugdo em confronto com as idéias de
reparacdo e salvacdo da historia religiosa extracristd. Naturalmente ndo se pode
negar que, na consciéncia cristd posterior, essa revolucdo foi largamente
neutralizada e s6 poucas vezes foi reconhecida em toda a sua plenitude. Nas
religides do mundo, reparagdo denota geralmente a restauracdo do destruido
relacionamento com Deus mediante a¢des dos homens. Quase todas as religides
giram em torno do problema da expiagdo. Elas nascem da consciéncia do homem
quanto a sua culpa para com Deus e denotam a tentativa de sufocar a consciéncia da
culpa, de vencer a culpa por meio de acfes oferecidas a Deus. A obra reparadora

" André Cordeiro Leal destaca que Agamben discorrendo sobre a etimologia do termo religido, esclarece que
religio “ndo deriva de religare (o que liga e une o humano ao divino), mas de relegere, que indica a atitude de
escrupulo e de atencdo que deve caracterizar as relagdes com os deuses” (AGAMBEN, 2007, p. 66). A partir
desse pressuposto, informa que toda religido sup8e uma separacdo entre duas esferas: as do humano e do divino
(LEAL, 2014, p. 16). Para Geertz, “a religido ndo ¢ o divino, nem mesmo alguma manifestagdo dele no mundo,
mas uma concepcdo sobre o divino” (GEERTZ, 2004, p. 67). Para Fantini, “a religido ¢ o mais perverso
instrumento de dominagdo para manter as massas alienadas, tolerantes e permeaveis as injusticas que lhes sdo
imputadas” (FANTINI, 2014, p. 15).
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com que 0s homens querem apaziguar a divindade e torna-la propicia, ocupa o
centro da historia das religiGes. (RATZINGER, 1970, p. 236-237).

Sob a perspectiva do cristianismo catdlico, a reparacdo entdo deixa a dependéncia de
esforgos humanos e passa a ser de iniciativa de Deus, com a encarnagdo de Jesus, que nao

veio para julgar o mundo, mas para salvar:

No Novo Testamento a questdo quase parece 0 oposto. Ndo é o homem que se dirige
a Deus trazendo-lhe um dom propiciatoério; é Deus que vem ao encontro do homem
para lhe dar. Com a iniciativa do seu poder de amor, Deus restaura o direito abalado,
transformando em justo 0 homem pecador, tornando vivo o que fora morto, gracas a
sua misericérdia criadora. Sua justica € graga; € justica atuante que endireita o
homem vergado, isto €, torna-o justo. Estamos na encruzilhada que o cristianismo
tragou na historia das religibes. O Novo Testamento ndo afirma que os homens
aplacam a Deus, coisa que, alias, deveriamos esperar, ja que foram eles os que
erraram e ndo Deus. O Novo Testamento diz que ‘Deus estava em Cristo,
reconciliando consigo o mundo’ (2Cor 5,19). Eis algo realmente inaudito, novo — o
ponto de partida da existéncia crista e o centro da teologia da cruz: Deus ndo espera
que os culpados se apresentem e se reconciliem; vai-lhes ao encontro e os reconcilia.
Revela-se ai a verdadeira dire¢do da Encarnacdo e da Cruz. (RATZINGER, 1970, p.
134-135).

Ratzinger destaca que os homens, mediante Jesus, devem parar de se ocupar com as

tentativas de justificacdo que apenas coloca uns contra 0s outros:

O culto cristdo consiste no absoluto do amor, tal como podia oferecé-lo somente
alguém no qual o amor divino se tornou amor humano; consiste na forma nova da
representacdo incluida neste amor, a saber, que ele ocupou 0 nosso lugar e ngs nos
deixamos tomar por ele. Portanto, significa que nos cumpre deixar de lado nossas
tentativas de justificacdo que, no fundo, ndo passam de desculpas, colocando-nos
uns contra os outros. (RATZINGER, 1970, p. 136).

Além da revolucdo causada pelo fato da reparacdo ndo depender mais de obra
humana, outro ponto de mudanca foi a importancia dada a cada individuo. O cristianismo
deve ser pensado em favor do todo, mas ndo descarta a participacdo de cada um em prol
desse todo, apregoando a valorizacdo do individuo. Para Ratzinger, 0 homem, até entdo

conservado no anonimato, torna-se visivel:

Porguanto, se se é cristdo para participar de uma diaconia em beneficio do conjunto,
isto denota, simultaneamente, que o cristianismo vive de cada um e para cada um,
exatamente por causa deste nexo com o todo, porque a mudanca da histéria, a
supressao da ditadura do meio sO pode dar-se pela participacdo de cada um. Vejo
aqui, salvo melhor juizo, o fundamento daquele fator cristdo incompreensivel para o
homem de hoje e para as outras religides, a saber, que no Cristianismo tudo depende,
afinal, do homem Jesus de Nazaré, crucificado pelo seu ambiente — a opinido publica
— que exatamente na sua cruz despedagou essa forga do ‘a gente’, o poder do
anonimato, que conserva o homem prisioneiro. Em oposicdo a esta forca andnima
ergue-se 0 nome de um Unico: Jesus Cristo, a convidar o homem a segui-lo, isto é: a
carregar a cruz como ele, para vencer o mundo, sendo crucificado para ele,
contribuindo assim para a renovacdo da histéria. O apelo do Cristianismo dirige-se
radicalmente a cada um em particular, exatamente por visar a histéria como um
todo; precisamente por isto o cristianismo adere, como um todo, a este um e Unico
no qual se realizou a ruptura com a derrota dos poderes e das violéncias. Repetido
ainda de outro modo: o Cristianismo esta polarizado para o todo, ndo podendo ser
compreendido, a ndo ser da e para a comunidade; o Cristianismo ndo representa
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salvacdo do individuo isolado, mas o servigo em beneficio do conjunto, do qual nao
pode nem deve escapar: precisamente por isto, em extremo radicalismo, ele conhece
um principio ‘individual’. O escandalo inaudito de que um Unico — Jesus Cristo — é
acreditado como a salvacdo do mundo, encontra, aqui, 0 ponto exato da sua
necessidade. O Unico é a salvacdo do todo, e o todo recebe sua salvacdo
exclusivamente do Unico, que realmente é Unico e que, exatamente por causa disto,
cessa de existir so para si. Creio que, visto assim, também se pode compreender ndo
existir semelhante recurso ao individuo nas outras religides. O hinduismo néo
procura o todo, mas o individuo a salvar-se, fugindo do mundo, a roda de Maia.
Precisamente por ndo visar o todo, em sua mais profunda intencdo, mas desejar
apenas desvencilhar o individuo de sua situagdo perdida, o hinduismo é incapaz de
admitir outro individuo como importante e decisivo para a salvacdo de alguém. Sua
desvalorizagdo do todo resulta, portanto, em desvalorizagcdo também do individual,
ao fazer cair o ‘para’ como categoria. Resumindo, eis o resultado das nossas
consideragbes: o Cristianismo origina-se do principio da ‘corporeidade’
(historicidade), devendo ser pensado na esfera do todo, da qual recebe o seu sentido.
Estabelece, contudo, forgosamente, um principio do ‘individual’, que é o seu
escandalo, tornando-se, porém, visivel, agora, em sua interna necessidade e
racionalidade. (RATZINGER, 1970, 204-206).

A vontade do individuo toma um lugar de importancia, pois a aceitacdo da fé cristd
passa pelo elemento volitivo, 0 que denota o sentido de uma fé pessoal, num relacionamento

pessoal com Deus:

Portanto, fé cristd, isto ¢, fé em Jesus como o Cristo, é verdadeiramente ‘fé pessoal’.
E s6 a partir dai é que se podera entender realmente o que vem a ser isto. Tal fé nao
¢ a aceitagdo de um sistema, mas a aceitacdo de uma pessoa, que é a sua palavra; da
palavra como pessoa e da pessoa como palavra. (RATZINGER, 1970, 93).

O elemento da decisiva ruptura foi a proclamacdo da mensagem né&o-doutrinal do
amor, por Jesus; estava ai a grande revolucdo com que destruiu a couraca da ortodoxia
farisaica; em lugar do legalismo intolerante, a simplicidade da confianca no Pai, a fraternidade
dos homens e a vocacdo para um Unico amor (RATZINGER, 1970, p. 158).

Em linha, para Eckman, a centralidade dos ensinamentos de Jesus consiste no Reino

de Deus e sua respectiva ética, sendo as acdes humanas baseadas no amor®:

8 Mateus 22:37-39: Respondeu Jesus: Ame o Senhor, o seu Deus de todo o seu coragéo, de toda a sua alma e de
todo o seu entendimento. Este é o primeiro e maior mandamento. E o segundo é semelhante a ele: Ame o seu
préximo como a si mesmo.

Marcos 12:30-31: Ame o Senhor, o seu Deus, de todo o seu coragdo, de toda a sua alma, de todo o seu
entendimento e de todas as suas forgas. O segundo € este: Ame 0 seu proximo como a si mesmo. N&o existe
mandamento maior do que estes.

Mateus 5:43-46: Ouvistes que foi dito: Amaras o teu préximo, e odiards o teu inimigo.

Eu, porém, vos digo: Amai a vossos inimigos, bendizei os que vos maldizem, fazei bem aos que vos odeiam, e
orai pelos que vos maltratam e vos perseguem; para que sejais filhos do vosso Pai que esta nos céus; Porque faz
que o seu sol se levante sobre maus e bons, e a chuva desga sobre justos e injustos. Pois, se amardes 0s que vos
amam, que galarddo tereis? Nao fazem os publicanos também o mesmo?

1 Jodo 3:16-18: Nisto conhecemos o que é o amor: Jesus Cristo deu a sua vida por nés, e devemos dar a nossa
vida por nossos irmdos. Se alguém tiver recursos materiais e, vendo seu irmdo em necessidade, ndo se
compadecer dele, como pode permanecer nele o amor de Deus? Filhinhos, ndo amemos de palavra nem de boca,
mas em acao e em verdade.

I Corintios 13:4-7: O amor é paciente, 0 amor é bondoso. Nao inveja, ndo se vangloria, ndo se orgulha. Nao
maltrata, ndo procura seus interesses, ndo se ira facilmente, ndo guarda rancor. O amor ndo se alegra com a
injustica, mas se alegra com a verdade. Tudo sofre, tudo cré, tudo espera, tudo suporta.

1 Jodo 3:11: Esta é a mensagem que vocés ouviram desde o principio: que nos amemos uns aos Outros.
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O ponto central do ensinamento de Jesus era 0 Reino de Deus e sua ética, a
organizacdo da humanidade por meio da a¢do baseada no amor (ECKMAN, 2005, p.
90).

Veyne enfatiza o carater amoroso de Deus Pai e sua infinita misericordia por cada
um de seus filhos. Um sentimento de amor profundo unia humanidade e divindade, essencial
tanto para Deus quanto para os homens, diferentemente dos deuses pagaos que viviam, antes
de tudo, para si proprios (VEYNE, 2010, p. 91).

Altafin destaca a licdo sobre a igualdade humana afirmada pelo Apdstolo de Jesus,
Paulo, na carta aos Galatas 3:28: “Nao ha judeu nem grego, escravo ou livre, homem ou
mulher; porque todos vos sois um em Cristo Jesus” (ALTAFIN, 2007, p. 5).

Como consequéncia dessa mudanca de paradigma, da ensejo a nogéo de liberdade®:

Com isto se desnuvia o cerne do conceito de criacdo: o modelo, de cujo enfoque se
deve compreender a criagdo, ndo € o artifice, mas o espirito criador, o pensar
criativo. Simultaneamente, torna-se evidente que a idéia de liberdade ¢é a
caracteristica da fé cristd em Deus, em oposic¢do a qualquer espécie de monismo. A
fé coloca no comeco de todo o ser, ndo uma consciéncia qualquer, mas uma
liberdade criadora que torna a criar liberdades. Neste sentido, poder-se-ia
denominar, em grau supremo, a fé cristd como uma filosofia da liberdade. Para a fe,
a explicagdo do real em conjunto ndo estd em uma consciéncia que abrange tudo
nem em uma Unica materialidade; pelo contrario, a frente da fé encontra-se uma
liberdade que pensa e, pensando, cria liberdades, transformando assim a liberdade
em forma estrutural de todo o ser. (RATZINGER, 1970, p. 117).

Para Rosendahl, “a fé significa liberdade, uma liberdade que permite ao homem
participar ontologicamente da existéncia de Deus, uma liberdade que encontra sua validade e
seu apoio em Deus” (ROSENDAHL, 2002, p. 10).

Colossenses 3:14: Acima de tudo, porém, revistam-se do amor, que € o elo perfeito.

1 Jodo 4:8: Quem ndo ama nado conhece a Deus, porque Deus é amor.

1 Corintios 13:13Assim, permanecem agora estes trés: a fé, a esperanca e o amor. O maior deles, porém, é o
amor.

1 Jodo 4:7: Amados, amemos uns aos outros, pois o amor procede de Deus. Aquele que ama é nascido de Deus e
conhece a Deus.

1 Pedro 4:8: Sobretudo, amem-se sinceramente uns aos outros, porque o0 amor perdoa muitissimos pecados.

1 Jodo 4:16-18: Assim conhecemos 0 amor que Deus tem por nds e confiamos nesse amor. Deus é amor. Todo
aquele que permanece no amor permanece em Deus, e Deus nele. Dessa forma o amor estd aperfeicoado entre
nos, para que no dia do juizo tenhamos confianca, porque neste mundo somos como ele. No amor ndo hd medo;
ao contrario o perfeito amor expulsa o medo, porque 0 medo supfe castigo. Aquele que tem medo nédo esta
aperfeicoado no amor.

1 Jodo 4:19-20: Nds amamos porque ele nos amou primeiro. Se alguém afirmar; "Eu amo a Deus", mas odiar seu
irmao, é mentiroso, pois quem ndo ama seu irméo, a quem vé, ndo pode amar a Deus, a quem nao vé.

Filipenses 1:9-11: Esta é a minha orag¢do: Que o amor de vocés aumente cada vez mais em conhecimento e em
toda a percepcdo, para discernirem o que é melhor, a fim de serem puros e irrepreensiveis até o dia de Cristo,
cheios do fruto da justica, fruto que vem por meio de Jesus Cristo, para gléria e louvor de Deus.

Romanos 12:9-10: O amor deve ser sincero. Odeiem o que é mau; apeguem-se ao que é bom. Dediquem-se uns
aos outros com amor fraternal. Prefiram dar honra aos outros mais do que a vocés (BIBLIA, 2012).

° Galatas 5:1: Foi para a liberdade que Cristo nos libertou. Portanto, permanecam firmes e ndo se deixem
submeter novamente a um jugo de escravid&o.

Galatas 5:13: Irméos, vocés foram chamados para a liberdade. Mas ndo usem a liberdade para dar ocasido a
vontade da carne; ao contrario, sirvam uns aos outros mediante o amor.

Jodo 8:36: Portanto, se o Filho os libertar, vocés de fato serdo livres.

Tiago 1:25: Mas o homem que observa atentamente a lei perfeita, que traz a liberdade, e persevera na pratica
dessa lei, ndo esquecendo o que ouviu mas praticando-o, seré feliz naquilo que fizer (BIBLIA, 2012).
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Bignotto destaca que o conflito entre a liberdade em sua dimensdo politica e a
liberdade enquanto definidora da natureza do homem foi tratada de maneira sistemética pelo
primeiro pensador do Ocidente cristdo, Agostinho'® (BIGNOTTO, 2012, p. 328).

Segundo Silva, Agostinho define o livre arbitrio como “um poder que se dirige ao
maximo bem conhecido, a saber, aos bens que a verdade mostra, em cada ato cognitivo, como
sendo os melhores numa dada hierarquia. A liberdade exerce-se na escolha atual do melhor
dos bens contemplados nessa verdade interior da mente” (SILVA, 2009, p. 116).

Agostinho, ainda conforme exposicdo da autora, considera a tendéncia da vontade
“para a verdade e para a maxima expressdo de bem, mas evidencia que o livre arbitrio integra
0 poder de escolher bens contrarios a ordem contemplada na verdade interior da mente”.
Agostinho valoriza a experiéncia pessoal e a natureza da subjetividade (SILVA, 2009, p. 116).

Nesse contexto, os cristdos, além dos judeus, passavam por recalcitrantes ao pregar a
existéncia de um unico Deus e 0s ensinamentos de Jesus, por isso, comegaram a ser Vvistos
como uma ameaca, também politica, a sociedade romana politeista. O perigo dessa ameaca
aumentou consideravelmente quando foi instituido o culto ao imperador como estratégia
politica para promover a unidade e lealdade ao poder imperial. Com a negativa de prestar
culto aos deuses romanos e ao imperador, aos cristdos, além de serem acusados de incrédulos
e ateus, eram-lhes imputados os crimes de traicdo e deslealdade ao império. N&o tardou a
desatar a perseguicéo contra os cristdos (GONZALEZ, 1995g, p. 36).

A seguir, essa perseguicdo aos cristdos sera exposta com um pouco mais de detalhes
do que pode ser considerado como necessario, mas também ndo é objetivo escrever uma
histéria parcial ou total do mundo romano. O que se pretende é apresentar elementos dessa
historia cuja intencdo é favorecer o entendimento da relacdo igreja e estado, de fundamental
importancia para o deslinde dos subsequentes precedentes historicos.

Retomando, os cristdos condenados foram considerados martires e os que 0s
condenavam o faziam para manterem-se leais ao poder imperial.

Diante das acusac@es de incredulidade e ateismo, os cristdos recorreram a tradicéo
platdnica para fundamentarem seu posicionamento de um Deus Unico em detrimento dos

deuses romanos:

O mestre de Platdo, Socrates, havia sido condenado a morrer bebendo cicuta porque
ele era considerado incrédulo e corruptor da juventude ateniense. Platdo havia
escrito varios didlogos em sua defesa, e ja no século primeiro de nossa época
Sécrates era tido como um dos homens mais sdbios e mais justos de nossa
antiguidade. Ora, Sdcrates, Platdo, e toda a tradicdo de que ambos eram parte,
haviam criticado os deuses pagdos, dizendo que eram criacdo humana, e que
segundo 0s mitos classicos eram mais perversos do que os seres humanos. E acima

10 Considerado um grande pensador, Santo Agostinho (354- 430) afirmava que todo trabalho cultural deve estar a
servigo da fé (OLIVEIRA, 2004, p.111).
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de tudo isto, Platdo falava de um ser supremo, imutavel, perfeito, que era a suprema
bondade e beleza. E ainda, tanto Socrates como Platdo criam na imortalidade da
alma, e portanto na vida depois da morte. E Platdo afirmava que além deste mundo
sensivel e passageiro havia outro de realidades invisiveis e permanentes.Tudo isto
foi de grande valor e atratividade para aqueles primeiros cristdos que se viam
perseguidos e acusados de serem ignorantes e ingénuos. Por estas razdes, a filosofia
platbnica exerceu um influxo sobre o pensamento cristdo que ainda hoje perdura.
(GONZALEZ, 1995f, p. 29).

Os cristdos recorreram a filosofia do estoicismo para justificar a abstencdo de
préticas tidas como corruptas:

Algo semelhante sucedeu com o estoicismo. Esta escola filoséfica - algo superior ao
platonismo - ensinava doutrinas de alto carater moral. Segundo os estéicos, ha uma
lei natural impressa em todo o universo e na razdo humana, e essa lei nos diz como
devemos nos comportar. Se alguns ndo a véem e ndo a seguem, isto se deve ao fato
de que sdo néscios, pois quem é verdadeiramente sabio conhece essa lei e a obedece.
Ademais, ja que nossas paix0es lutam contra nossa razao, e tratam de dominar
nossas vidas, a meta do sabio é fazer que sua razdo domine toda paixdo, até o ponto
de n&o senti-la. Esse estado de ndo sentir paixdo alguma ¢ a ‘apatia’, e nisto consiste
a perfeicdo moral segundo os estéicos. (GONZALEZ, 1995f, p. 29).

O platonismo e o estoicismo foram de grande valia para tentar limpar o estigma de
ingénuos e ignorantes e para a primeira expansdo dos preceitos cristdos, mas ndo foram
capazes de impedir a persegui¢do romana, iniciada por Nero e que perdurou trés séculos — 0s
dois primeiros intermitentes e o terceiro constante. O Imperador assumiu o trono em 54 e,
inicialmente, favoreceu os pobres e despojados sob seu governo, mas, apds dez anos no trono
ja havia se rendido a vontade de grandeza e poder, sendo desprezado por grande parte do povo
(GONZALEZ, 1995g, p. 52).

Joly ao analisar a obra Vida de Nero, de Suet6nio, faz a seguinte observacao:

Ap0s ter caracterizado Nero como o inverso da imagem ideal do imperador,
Suetbnio passa entdo a exemplificar o que toma como suas deficiéncias de carater, a
saber, petulantia, libido, luxuria, avaritia e crudelitas, que se contrapdem as
virtudes imperiais j& mencionadas, isto é, liberalitas, clementia e comitas,
componentes do repertério ideoldgico do Principado desde Augusto. Convém notar
que algumas dessas deficiéncias, no inicio da biografia, ja& foram derivadas da
prépria linhagem familiar de Nero. Por exemplo, a ostentagdo e profusdo (profusio),
marcas da luxuria, estavam presentes na conduta de seu avd Domicio, o que lhe
valeu inclusive a censura de Augusto. Igualmente Suetdnio critica Nero por fazer
gastos suntuosos comprometendo as finangas de Roma. A constru¢do da chamada
Domus Aurea, um imponente paldcio no centro da cidade, € o principal alvo de suas
criticas, pois teria contribuido para o déficit no tesouro publico, levando-o a praticar
confiscos arbitrariamente. (JOLY, 2005, p. 122-123).

Iniciada a perseguicdo em 64, Nero tratou de encomendar um incéndio em Roma e
colocou a culpa nos cristdos, ja& que eram mal vistos na sociedade romana por ndo

participarem de praticas sociais marcadas pelo paganismo (GONZALEZ, 1995g, p. 54).
O historiador T4cito elucida o que ocorreu em Roma em fungéo do incéndio:

Apesar de todos os esfor¢cos humanos, da liberalidade do imperador e dos sacrificios
oferecidos aos deuses, nada bastava para apartar as suspeitas nem para destruira
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crenca de que o fogo havia sido ordenado. Portanto, para destruir esse rumor, Nero
fez aparecer como culpados os cristdos, uma gente odiada por todos por suas
abominacg®es, e os castigou com mui refinada crueldade. Cristo, de quem tomam o
nome, foi executado por Pdncio Pilatos durante o reinado de Tibério. Detida por um
instante, esta supersticdo daninha apareceu de novo, ndo somente na Judéia, onde
estava a raiz do mal, mas também em Roma, esse lugar onde se narra e encontram
seguidores de todas as coisas atrozes e abominaveis que chegam desde todos os
rincbes do mundo. Portanto, primeiro foram presos os que confessaram (ser
cristdos), e baseadas nas provas que eles deram foi condenada uma grande multid&o,
ainda que ndo os condenaram tanto pelo incéndio mas sim pelo seu 6dio a raga
humana. [...] Além de mata-los (aos cristdos) fé-los servir de diversdo para o
pUblico. Vestiu-os em peles de animais para que 0s cachorros os matassem a
dentadas. Outros foram crucificados. E a outros acendeu-lhes fogo ao cair da noite,
para que a iluminassem. Nero fez que se abrissem seus jardins para esta exibicdo, e
no circo ele mesmo ofereceu um espetaculo, pois se misturava com as multiddes,
disfarcado de condutor de carruagem, ou dava voltas em sua carruagem. Tudo isto
fez com que despertasse a misericérdia do povo, mesmo contra essas pessoasque
mereciam castigo exemplar, pois via-se que eles ndo eram destruidos para o bem
plblico, mas para satisfazera crueldade de uma pessoa. (TACITO, 1964, p. 56).

Nero ficou conhecido na histéria pelos espetaculos promovidos com a morte de
cristdos, mas, em 68 d. C., sofreu uma rebelido e foi deposto pelo senado, o que o levou ao
suicidio. Apos a sua morte, muitas leis foram abolidas, mas a lei contra os cristdos ndo, mas
puderam viver em paz diante da desordem instalada apds a sua morte (GONZALEZ, 1995j, p.
57).

No ano seguinte, tdo logo Vespasiano assumiu o poder, Tito, seu sucessor, assumiu o
trono. Tito foi o imperador que tomou e destruiu Jerusalém no ano 70 (GONZALEZ, 1995j, p.
57-58).

Domiciano sucedeu Tito no ano 81 e, conforme aponta Gonzélez, de inicio, também
respeitou a fé cristd, mas, ao final de seu dominio, a perseguicdo novamente veio a tona pelo
motivo conhecido de ndo professarem a antiga religido romana. Também, perseguiu 0s judeus
gue ndo reconheceram a autoridade de Roma apesar da queda de Jerusalém. A perseguicdo
acabou apenas coma morte de Domiciano que fora assassinado em seu palacio e a fé crista
gozou de relativa paz novamente (GONZALEZ, 1995g, p. 58).

O Imperador Trajano adotou a politica de ndo perseguir 0s cristdos, pois pensava que
0S recursos imperiais deveriam ser empregados em areas que demandavam mais urgéncia e
importancia. Haveria castigo somente diante da pratica do crime de rebelido, caracterizado
pela negativa de prestar culto ao imperador (GONZALEZ, 1995g, p. 70).

No ano 161, a perseguicdo foi deflagrada sob o Imperador Marco Aurélio. Ao
contréario de Nero e Domiciano, Marco Aurélio era um filsofo que via os cristdos como uma
gentalha desprezivel, sem educacdo e cultura. Gonzalez afirma que nisto ndo se equivocavam
0S pagaos, pois tudo parece indicar que a maioria dos cristdos dos primeiros séculos pertencia

as classes mais baixas da sociedade. Marco Aurélio via na persegui¢do aos cristaos zelo pelos
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seus elevados deveres e um caminho para regressar ao culto dos antigos deuses romanos.
Marco Aurélio faleceu no ano 180. Em seguida, sob o poder de Cémodo, a perseguicao foi
esporadica (GONZALEZ, 1995g, p. 73-77).

Pouco tempo ap0Os Sétimo Severo assumir Roma, em 193, quando consolidou seu
poder, retomou a perseguic¢do ao cristianismo. Com receio de uma rebelido, Sétimo Severo
adotou uma politica religiosa marcada pelo sincretismo. Intentava promover a unidade no
império mediante o culto ao Sol Invicto, no qual se reduziriam as religides e filosofias da
época (GONZALEZ, 1995g, p. 135).

Novamente, os judeus e 0s cristdos representavam uma ameaca a unidade do

império, por ndo serem adeptos do sincretismo religioso, como destaca Gonzélez:

Por isso, Sétimo Severo propds-se deter o avancgo destas duas religiGes, e com esse
proposito proibiu,sob pena de morte, toda conversdo ao judaismo ou ao cristianismo.
Ao mesmo tempo, a antiga legislagdo seguia vigente, de modo que aos cristdos que
fossem acusados e que se negassem a oferecer sacrificio aos deuses viria a
condenagdo também. O resultado de tudo isto foi um recrudescimento da
perseguicaono estilo do século anterior, e a0 mesmo tempo uma persegui¢do mais
intensa dirigida contra os novos convertidos e seus mestres. (GONZALEZ, 1995g,
p. 128).

Em relacdo aos Imperadores que sucederam Sétimo Severo, as politicas foram

distintas, uma de perseguicdo e outra néo:

O imperador Caracalla, que sucedeu a Sétimo Severo no ano 211, tratou de ganhar o
apoio da populagdo estendendo a cidadania romana a todos os seus suditos livres -
0s que ndo eram escravos. Como parte de sua politica de congragar-se com 0 povo,
reviveu a perseguicdo, mas so por pouco tempo e principalmente no norte da Africa.
Seus sucessores Eliogabalo (218-222) e Alexandre Severo (22-235) seguiram uma
politica sincretista semelhante & de Sétimo Severo, mas com a diferenca de que nao
trataram de obrigar os judeus e cristdos a seguir esse sincretismo. Por um breve
periodo, sob o governo de MA&ximo, desatou a persegui¢do em Roma [...]. Em
resumo, durante quase meio século, as perseguicGes cessaram quase por completo,
num tempo em que o ndmero de convertidos ao cristianismo crescia
supreendentemente. Para esta nova geragdo de cristdos, a maioria dos martires era
pessoas que haviam vivido em uma idade passada, e a quem se lhes devia grande
veneracdo, mas cuja situagdo dificilmente se repetiria. Cada dia havia mais cristdos
entre as classes abastadas do Império, e ja eram poucos os que criam nas fabulas
acercados crimes indiziveis dos cristdos. A perseguicdo havia se tornado uma
meméria do passado, a um tempo amarga e dolorosa. Entdo se desatou a tormenta.
(9, 1995, p.137-138).

No ano de 249, Décio assumiu o poder e, em 250, decretou uma perseguicdo geral,
com a finalidade de exterminar o cristianismo. Seu objetivo era, com a ajuda dos antigos
deuses, restaurar a velha gléria de Roma comprometida pelas invasdes barbaras, crise
econdmica e desuso das tradi¢des antigas (GONZALEZ, 1995g, p.138).

No entanto, a perseguicdo sob Décio foi diferente das anteriores. Como seu objetivo

era restaurar a unidade imperial mediante o culto aos antigos deuses, e isso inclui a adoragéo
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ao Imperador, Décio ndo queria mais martires, pois ja estava ciente que essa fama favorecia a
disseminacéo do cristianismo. Ao invés de ordenar a morte dos cristdos, determinou que todos
0s suditos realizassem sacrificios e queimassem incenso perante a estatua do Imperador.
Aqueles que ndo obedecessem o edito seriam considerados criminosos (GONZALEZ, 1995g,
p. 140-144).

Silva chama a atencdo para fato de que como a geracdo de cristdos dessa época ja

ndo mais estava acostumada com perseguicfes, muitos apostataram da fé:

Neste sentido, podemos observar o desenvolvimento do seguinte fenémeno: os
cristdos se converteram no decorrer do século Il1, nos principais inimigos internos
do Império Romano, dos valores romanos, perturbavam a paz dos deuses, € punham
em risco a manutencao da prépria res publica. Tal pensamento foi recrudescido pelo
aumento das pressfes germanicas sobre o Império. E, em 250, o imperador Décio
emitiu um decreto no qual obrigava a todos os cidaddos do Império Romano a
efetuar sacrificio aos deuses tradicionais perante uma autoridade imperial, da qual
receberia um certificado, o libellus (Daniélou, Marrou, 1966: 213-214; Rives, 2007:
199). Apo6s o decreto imperial, importantes lideres das comunidades cristds foram
perseguidos, postos em fuga — como Cipriano de Cartago (Epistolas 2,1) —, ou
martirizados — como Fabiano de Roma (Cipriano de Cartago. Epistolas 75,3) e
Bablas de Antioquia (Historia Eclesidstica VI. 39, 4). A partir da documentacéo que
nos esta disponivel — em especial as Epistolas de Cipriano de Cartago, e a Histéria
Eclesidstica, de Eusébio de Cesareia —, podemos observar como a politica imperial
alcangou um relativo, e rapido, éxito. As comunidades “decapitadas” — pois seus
lideres ou estavam escondidos, ou mortos —, cairam na apostasia, como o caso bem
documentado de Cartago, onde os cristdos negavam sua religido, e, em seguida,
efetuavam os sacrificios. (SILVA, 2011, p. 35-36).

Em 251, Décio foi sucedido por Galo e a perseguicdo deu uma trégua. Com
Valeriano, teve perseguicdo, mas com sua prisdo realizada pelos persas, a igreja gozou de
relativa tranquilidade por quarenta anos. Por fim, a Gltima e pior perseguicéo ocorreu no final
do século terceiro sob o governo de Diocleciano, organizado sob uma tetrarquial.
Diocleciano, o governante supremo, com titulo de “augusto”, no Oriente e abaixo dele
Galério, com o titulo de “césar’. No Ocidente, Maximiano com o titulo de “augusto” e

Constancio Cloro com o titulo de “césar” (SILVA, 2011, p. 36).

Gonzalez afirma que a esposa de Diocleciano, Prisca, e sua filha, Valéria, eram
cristds. Das quatro autoridades, apenas Galério manifestava clara inimizade pelos cristaos.
Mas, o conflito veio no exército. A opinido dos cristdos no que pertine ao servico militar era
divergente, ndo tanto pelo pacifismo cristdo, mas pelas ceriménias religiosas dedicadas a
idolos as quais eram obrigados a participar. Em 295, muitos cristdos que serviam no exército

foram mortos. Com receio dos cristdos desobedecerem as ordens militares e sob influéncia de

11 Assim denominado pela historiografia o exercicio colegiado do poder imperial: um sistema politico que
baseava na promocgéo da concordia e da uniformidade (SILVA, 2011, p. 37).
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Galério, Diocleciano determinou a expulsdo de todos os cristdos da instituicdo. Mortes

ocorreram somente no exército de Galério e sob suas ordens (GONZALEZ, 1995g, p. 166).

Ainda conforme exposi¢do do autor, em 303, novamente sob influéncia de Galério,
Diocleciano ordenou a destruicéo de todos os edificios e livros cristdos, privacdo da dignidade
dos funcionarios e soldados'?, direitos civis, seguidas de tortura e condenagéo a morte. Apds
dois incéndios no palacio imperial, determinou a prisdo de todos os lideres cristdos e a
adoracéo a idolos (GONZALEZ, 1995g, p. 168).

Carlan explica a perseguicdo sob Diocleciano:

Através dos relatos de Lactancio, podemos dividir essa perseguicdo em trés etapas:
depuracdo no palacio, no exército e nas fungdes administrativas; e, finalmente,
afastamento de todos os funcionarios graduados que se recusavam a praticar o
sacrificio aos deuses. Pois a meta da tetrarquia era um retorno aos bons tempos do
Principado, a comegar pelo culto religioso. Depois vieram os editos. Quatro deles
sucederam-se, no decorrer do ano de 303 e no inicio de 304, cada um assinalando,
em relagdo ao precedente, um agravamento. E, por Gltimo, a atribuigcdo aos cristdos
do incéndio do palécio imperial de Nicomédia, por ocasido de uma estada na cidade
de Diocleciano e Galério. Como acontecera meio século antes, todos os cidaddos do
império foram obrigados a realizar os sacrificios, sob pena de condenagdes & morte
na fogueira. (CARLAN, 2007, p. 10).

Silva aponta que Galério e Constancio Cloro assumiram o poder no Oriente e no
Ocidente, respectivamente. Em 311, as vésperas de sua morte, Galério promulgou o edito da
tolerdncia, pondo fim a Gltima perseguicdo e concedendo liberdade aos cristdos.O “Edito de
Galério”, que extinguiu os editos persecutorios, € inclui o Deus dos cristdos no conjunto das
divindades que salvaguardariam o Império Romano, acabou por lancar as bases para as
relagBes que esta religido construiu com o poder imperial, no decorrer do século 1V, durante e
apos o governo de Constantino | (SILVA, 2011, p. 39).

Sobre 0 motivo das perseguicdes aos cristdos, Silva ao analisar as propostas de
Geoffrey Ernest Maurice de Ste Croix (1963) e Paul Veyne (2010), forma um modelo

explicativo globalizante, da seguinte forma:

Os cristdos eram, inicialmente, identificados pela populacdo pagd como algo
diferente dentro dos tracos fundamentais da cultura greco-romana, pessoas que
embora falassem o mesmo idioma, possuissem as mesmas categorias culturais
performavam ritos abomindaveis, cultuavam um Deus que ndo pertencia a um povo, e
que, por sua vez, consideravam como Unico e supremo. Neste contexto, o fator
fundamental que levou as ondas persecutorias foi a manutencdo da pax deorum, que
ndo podia ser rompida por este grupo ‘diferente’. Por conseguinte, os cristdos foram
perseguidos por suas diferentes formas de culto, que se contrapunham as
caracteristicas gerais da religiosidade greco-romana, e que, por sua vez, colocavam
em risco a relagdo entre o Império Romano e os deuses. Para a populagdo imperial e,

12 Boni esclarece que os funcionarios e soldados que persistissem em ser cristdos eram retirados do cargo e
condenados a escravidao (BONI, 2014, p. 162).
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posteriormente, para 0s imperadores apresentava-se a necessidade de expurgar este
grupo de pessoas que punham em risco a seguranca da coletividade. (SILVA, 2011,
p. 41).

Veyne destaca que, essencialmente, as perseguicfes aos cristdos eram travadas em
funcdo do carater monoteista que desaguava na recusa ao reconhecimento dos deuses oficiais
do paganismo romano, pelo que se negavam a prestar o culto imperial, legitimacao religiosa
do despotismo dos soberanos, 0 que atentava contra a estabilidade do poder politico-religioso
imperial (VEYNE, 2010, p. 90).

Carlan ensina que, depois da morte de Galério em 311, quatro imperadores
disputaram o poder, a saber, Constantino, Maximino Daia, Maxéncio e Licinio:

A guerra entre eles torna-se inevitavel. Licinio e Maximino se enfrentavam no
Oriente, enquanto Constantino e Maxéncio, no Ocidente. Em um primeiro momento,
Licinio e Maximino fizeram um acordo. Em 313, Licinio casa-se com a meia-irma
de Constantino, Flavia Julia Constantina, com quem teve um filho, Licinio Il. Por
razbes politicas, volta-se contra Maximino Daia, derrotando-o no mesmo ano.
Maximino foi condenado a morte. Desse modo, o Oriente voltou a ter um Unico
senhor. Com a derrota e morte de Maxéncio em 312, na ponte Milvia, uma nova
alianga é estabelecida entre Constantino e Licinio. Ap6s alguns enfrentamentos
iniciais, firmaram a paz em Sérdica, no ano de 317. Durante esse periodo, ambos
nomearam novos cesares, segundo as suas conveniéncias, membros da sua familia,
independentemente da idade. Reunidos em Mildo, em 313, Constantino e Licinio
assinam o Edito de Mildo. Em resumo, o documento declarava que o Império
Romano seria neutro em relagdo ao credo religioso, acabando oficialmente com toda
perseguicdo sancionada oficialmente, especialmente ao Cristianismo. A aplicagéo do
Edito fez devolver os lugares de culto e as propriedades que tinham sido confiscadas
dos cristdos e vendidas em praga publica. O Edito deu ao Cristianismo (e a todas as
outras religiGes) o estatuto de legitimidade, comparavel com o paganismo e, com
efeito, desestabeleceu o paganismo como a religido oficial do Império Romano e dos
seus exércitos. Na tentativa de consolidar a totalidade do Império Romano sob o seu
dominio, Licinio em breve armou seu exército contra Constantino 1. Como parte do
seu esfor¢o de ganhar a lealdade dos seus soldados, Licinio dispensou o exército e 0
servigo civil da politica de tolerancia do Edito de Mildo, permitindo-lhes a expulséo
dos cristdos. Em resumo, Licinio torna-se um perseguidor. Depois de novos
enfrentamentos, em 324, Constantino reunifica o império. (CARLAN, 2009, p. 28).

Por fim, destaca Rosendahl, Constantino assumiu todo o Império Romano, reinando
de 324 a 337. Em que pese sua conversao ter ocorrido bem préximo da sua morte, ja em 337,
o cristianismo foi adotado como religido do Estado pelo Imperador (ROSENDAHL, 2002, p.
10).

Gonzalez ensina que Constantino, no impeto de restaurar a gléria do império, tomou
estratégia distinta de seus antecessores. Ao invés de buscar a reafirmacdo da antiga religido
romana, buscou a restauracdo com base no cristianismo, adotando uma politica favoravel aos
cristdos. No entanto, ndo era reconhecido como um deles, era visto como apenas um
simpatizante da fé cristd, posto que ndo havia passado pelo batismo e ainda praticava

adorac#o a outros deuses, especialmente, ao Sol Invicto (GONZALEZ, 1995h, p. 168).
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Gomes nomeia a aproximagdo do império ao cristianismo como a ‘“‘conciliacdo
constantiniana” e explica:
Com o novo estatuto de religido oficial do Estado, o cristianismo passou a
desempenhar um novo papel, o de sacralizar o poder do Estado, das autoridades, em
particular do imperador, e os valores dominantes do sistema (a romanitas). O
Império, em crise, encontrou no cristianismo uma nova forma de legitimacéo e, na
Igreja, um novo aparelho de hegemonia. A ‘conciliagio constantiniana’ ofereceu a
Pax, mas pediu o comprometimento com o sistema. A conciliagdo interessava, pois,
ao mesmo tempo a Igreja e ao Estado. Os imperadores, querendo salvar a unidade do
Império, reforcar o seu poder e autoridade, legitimar a ordem estabelecida,
encontraram uma nova religido de Estado e passaram a instrumentalizar a Igreja. O
cristianismo converteu-se num sistema religioso privilegiado e a Igreja numa forca

politico-ideoldgica, a mais expressiva, depois do Estado. De perseguida, a Igreja
tornou-se triunfante. (GOMES, 2000, p. 180).

Conta Lemos que “a partir do imperador Constantino, a jurisdicdo episcopal foi
reconhecida pelo Estado Romano e passou a conviver com os tribunais civis. A Igreja podia,
por exemplo, receber herancas”. Somente a partir do século quatro, “o episcopado se
fortaleceu e nas regides do Império Romano assoladas pelas invasdes germanicas” e, de forma
incisiva, no século V, os bispos passaram a atuar como autoridades civis, contando “com a
vantagem do prestigio religioso”. Passaram a negociar a sobrevivéncia de homens e mulheres
com os chefes germanicos, faziam caridade e, ainda, pagavam pelo resgate dos servos. Diante
dessas variadas atribuicdes, “ficava dificil para o bispo difundir uma visdo espiritualizada e
moralizante do sacerddcio” (LEMQOS, 2006, p. 5).

Como um divisor de aguas, Lopadic afirma que a vida e o reinado de Constantino, de
fato, separa a Histdria Romana em pagd (antes dele) e cristd (apds o seu trono). Ainda
conforme o autor, como primeiro imperador romano cristdo, mudou a capital do Império para
o Bosforo (Bizancio/Constantinopla/lstambul) e foi o fundador do Império Romano do
Oriente (Império Bizantino). Em 325, Constantino convocou o Primeiro Concilio Ecuménico
de Niceia4, exercendo uma forte influéncia na questdo das relages entre o Estado e o poder
espiritual —a Igreja (LOPADIC, 2009, p. 156).

Gonzélez destaca que o culto cristdo, até entdo, era simples, feito nas casas e
cemitérios. Mas, com Constantino, o culto passou a ter protocolos imperiais, como 0 incenso,
vestimentas, gestos de respeito, procissdo e a construcdo de igrejas pomposas passou a ser

uma forma de perpetuar a memoria do construtor (GONZALEZ, 1995f, p. 39).

13 Modelo de organizagdo administrativa uniforme com o objetivo de implementar “outras Romas” e a
publicitacdo de um contexto civilizacional, denominado por Alves de visdo instrumentalmente modelar
(ALVES, 2008, p. 135).

14 Grande assembleia com todos os bispos cristdos para decidir algumas controvérsias teoldgicas, especialmente,
a controvérsia ariana acerca das doutrinas de que o Verbo seria criatura (GONZALEZ, 1995f, p. 34).
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Conforme exposicdo do autor, muitos foram em busca da fé cristd por posicdes e
privilégios, sem deter real conhecimento do cristianismo. A igreja que sofria persegui¢do nos
tempos passados passou a ser disputada pelos ricos e poderosos com luxo e ostentacdo. Na
visdo dos cristdos das classes mais baixas, a igreja estava se corrompendo. Por isso que, no
século 1V, muitos cristdos em busca de uma vida simples e por ndo concordarem com a
aproximacao entre igreja e o estado, sem as pompas do império e das suntuosas igrejas, foram
para os desertos da Siria e do Egito para uma vida monéstica, movimento que ficou conhecido
como monastico (GONZALEZ, 1995f, p. 54-55).

Um fato importante denunciado por Gonzélez, é que ndo obstante a adesdo quase
unanime do Credo de Nicéia, como expressao comum da fé dos bispos ali reunidos, 0s poucos
que ndo assinaram foram condenados e depostos. Constantino, por sua vez, 0s reconheceu
como hereges e ordenou o exilio. Tal fato representou o primeiro precedente de intervencao

do estado para manter a ortodoxia da igreja ou de seus membros (GONZALEZ, 1995f, p. 54).

Apesar da simpatia pelo cristianismo, Constantino continuou se portando como sumo
sacerdote do paganismo e passou pelo batismo cristio somente as vésperas de sua morte.
Ap6s a morte, foi divinizado e considerado um dos deuses romanos (GONZALEZ, 1995f, p.
99).

Os imperadores que sucederam Constantino também ndo perseguiram 0s cristdos,
tentaram apenas restaurar os velho cultos, como se vé a seguir.

Carlan aponta que apds a morte de Constantino em 337:

0 massacre de seus familiares, a morte de Constantino Il (317-340) e Constante
(320- 350), o Império retorna as maos de um Unico senhor, Constancio Il (317-361),
responséavel pelo reinado mais longo do século IV, apds a morte do pai. (CARLAN,
2009, p. 31).

Mais tarde, como informa Gonzalez, Constancio reinou absoluto e foi sucedido pelo
primo Juliano, conhecido como “O Apodstata” pela reagdo pagd que promoveu. Para frear o
cristianismo tomou medidas no sentido de dificultar a sua propaga¢do — como a proibicéo o
ensino de letras classicas aos cristdos e de ridiculariza-los, chamando-os de galileus
(GONZALEZ, 1995f, p. 103).

Conforme exposicdo de Medeiros:

Juliano tinha iniciado de imediato o seu programa de restaura¢do do paganismo:
ordenou a reabertura dos templos e a renovacdo do culto através de sacrificios;
proibiu 0s mestres cristdos de ensinarem nas escolas; esquivou-se a punir 0s
homicidios de cristdos; arruinou a cidade de Cesareia, por ter mais cristdos que
pagdos; confiscou os bens dos cristdos de Edessa e da igreja de Antioquia; procurou
restabelecer os oraculos silenciados; escreveu um hino fervoroso ao Sol, outro a Mée
dos Deuses e um tratado (perdido) contra os Galileus. (MEDEIROS, 2002, p. 123).
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Gonzalez conta que Juliano foi sucedido por Joviano e, na sequéncia, Valente
assumiu o poder, declarando-se favordvel aos arianos. No Ocidente, governava, além do
Graciano, seu irmao Valentiniano Il. Em 380, Teod6sio assumiu todo o império e, apds, um
segundo concilio®, em 381, em Constantinopla, Teodésio | declara o cristianismo como a
religifo oficial do Império Romano (GONZALEZ, 1995f, p. 124).

Como exposto ainda pelo autor, o Concilio de Constantinopla, em sintonia com o de
Nicéia, reafirmou a divindade de Jesus Cristo e a afirmou em relagcdo ao Espirito Santo.
Portanto, foi proclamada definitivamente a crenca na Trindade (GONZALEZ, 1995f, p. 138).

Segundo Carlan:

Teoddsio morreu na cidade de Mildo em janeiro de 395. Foi o Gltimo imperador que,
gracas a sua habilidade pessoal e sua forca de carater, exerceu um controle sobre o
Império Romano. Deixou o poder nas méos de seus filhos Arcadio (377 ou 378-
408), em Constantinopla, e Honorio (387-423), em Mildo. Apesar de nenhum dos
dois ter a personalidade ou o carisma do pai, a sucessdo transcorreu sem resisténcia.
(CARLAN, 2009, p. 33).

Gonzalez observa que Constantinopla era uma cidade rica e luxuosa e que com a
morte de Teodosio, as intrigas politicas foram acentuadas no governo de seus filhos, Arcadio
e Hondrio. O primeiro governava o Oriente de Constantinopla. A classe rica queria adaptar o
cristianismo aos seus luxos e comodidades. O bispo Jodo Criséstomo pleiteou uma reforma no
clero a fim que o cuidado pastoral fosse retomado, uma vida mais humilde e simples de
acordo com os principios cristdos. Os objetos de luxo foram vendidos para comprar alimentos
para 0s mais pobres. Além da reforma no clero, o bispo pregava para os leigos o sentido de
uma vida sem luxo e ostentacdo, criada pelo cristianismo imperial. Por essa postura, Arcadio
determinou o exilio de Jodo Crisdstomo no Oriente, enquanto o bispo Ambrésio permaneceu
no Ocidente. Esse foi um dos fatos que contribuiu muito para o cisma entre a igreja do
Ocidente e Oriente (GONZALEZ, 1995f, p. 181-182).

Em 476, como destaca Feldman, se deu a queda do império Romano do Ocidente, em
funcdo das invasGes barbaras, e a mudanca da capital para Constantinopla:

As invasOes barbaras alteram a estabilidade da Pars Occidental do Império e acabam
por decretar a faléncia do Estado romano na regido. Inicialmente sdo feitos pactos
(foedus), entre o Império e 0s invasores, mas em pouco tempo, estes obtém mais
poder e adquirem na pratica, soberania plena, sem prestar contas ao imperador que
ainda governa em Constantinopla. Surgem diversos reinos bérbaros: ostrogodos,
vandalos, suevos, visigodos e francos. (FELDMAN, 2007, p. 11).

15 Os dois primeiros concilios, de Nicéia e Constantinopla, trataram principalmente da controvérsia ariana, esta
controvérsia se referia a relacdo entre o Pai e o Filho ou Verbo (e, em suas etapas finais, o Espirito Santo). O
resultado deste debate foi a promulgacdo da doutrina trinitaria pelos concilios de Nicéia e Constantinopla
(GONZALEZ, 1995, p. 138).
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Em resumo, em fins do seculo V, a parte ocidental do Império Romano estava
dividida entre uma série de reinos barbaros e a igreja do Ocidente tornou-se mais poderosa em
meio a queda do Império. No oriente, o Império Bizantino perduraria por mais mil anos.

Gonzalez faz a seguinte observacdo acerca da queda do Império Romano do
Ocidente:

O primeiro destes esclarecimentos € que os diversos chefes ou reis barbaros néo se
consideravam independentes do Império Romano. Muitos deles tinham cruzado as
fronteiras com permisséo do Império, para estabelecer-se como ‘federados’. Outros,
mesmo a principio sendo invasores, tinham colocado suas armas a servico do
Império contra algum outro povo barbaro. E todos continuavam declarando que
eram suditos do Império Romano. Seu propo6sito ndo tinha sido destruir a civilizacdo
romana, mas participar dos seus beneficios. Por isso, mesmo se muitas vezes suas
campanhas e politicas destruiram grande parte desta civilizacdo, a longo prazo quase
todos os povos estabelecidos no velho Império acabaram por romanizar-se. [...] O
segundo esclarecimento é que muitos destes invasoreseram cristdos. No século 1V,
quando os godos se encontravamao norte do Danubio, havia entre eles missionarios
provenientes da parte oriental do Império Romano. (Gonzélez, 1995f, p. 8-9).

No norte da Africa, dada as inimeras divisdes na regifo, o cristianismo ficou t&o
fraco que, apds a conquista da regido pelos arabes, a fé cristd desapareceu. Diante da
devastadora instabilidade politica, a igreja se apresentou como opcao de ordem e estabilidade,
tornando o arcebispo de Toledo a segunda autoridade mais importante do reino. Tamanha era
a instabilidade que os bispos passaram a legislar ndo somente para a igreja, mas para toda a
ordem social (GONZALEZ, 1995f, p. 15-16).

Enquanto no Ocidente o Império ruira e a igreja tentou retomar a estabilidade
conferindo grande prestigio ao Papa, no Oriente, o Império prevaleceu e a igreja permaneceu
subordinada ao poder imperial.

Para Gonzélez, o novo imperador oriental, Justino, despertou interesse pelo
Mediterraneo ocidental e logo imprimiu esforgcos para aproximar-se do Papa. As igrejas do
Oriente e do Ocidente que permaneceram separadas até o ano 519, quando o imperador
Justino e o papa Hormisdas chegaram a um acordo gque confirmou a autoridade do concilio da
Calcedonia e da Epistola Dogmatica de Ledo (GONZALEZ, 1995f, p. 99).

Em seguida, o sobrinho de Justino, Justiniano, seguindo a politica de aproximacao,
de forma mais agressiva, fez o antigo Império Romano gozar de breve reascensao, dado seus
esforcos para restaurar a unidade e grandeza do Império Romano. O Imperador ortodoxo,
Justiniano, determinou que o Ocidente seguisse a préatica oriental de submeter os rendimentos
da igreja ao estado (GONZALEZ, 1995f, p. 104-105).

Com a morte do Imperador, o Império oriental sofreu forte impacto o que levou o
Papa Gregorio a atuar por conta prépria, inclusive tomando frente do poder civil no Ocidente.
Com muitas terras, o papado gozava de muitas riquezas, que foi usada para matar a fome do

povo e acabando com o luxo do clero. Os papas sucessores passaram a ser donos e
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governantes de Roma e redondezas. Gregorio recebeu o titulo de “O grande” também pelas
obras literarias e teoldgicas, ja que muito dedicado aos estudos das Escrituras e dos antigos
autores cristios, mas também incorporou lendas e supersticdes as obras (GONZALEZ, 1995f,
p. 104-105).

Para Gonzalez, o sucessor de Gregodrio, Sabiniano, deixou de dar comida aos pobres
para poder vendé-las. De 607 a 625, houve uma sucessao de trés papas que defenderam uma
vida sem luxo, sdo eles, Bonifacio IV, Deodato e Bonifacio V (GONZALEZ, 1995f, p. 77).

No século VII, nota Gonzalez, sem imperador no Ocidente, os imperadores do
Oriente quiseram comandar Roma de Constantinopla, o que, de fato, ocorreu. A paz entre a
Igreja do Ocidente e o Imperio do Oriente, Bizantino, perdurou até o fim do século, com o
concilio®® em Trulho, convocado por Justiniano. Quando o Império do Oriente tentou dominar
o Ocidente, o rei dos francos, Pepino, defendeu o papa e lhe fez a doacdo de Roma e
arredores. O papado entdo, passou a ser uma possessao territorial, com grande prestigio entre
as autoridades da Europa que passaram a se interessar pelo papado por questdes politicas e
ndo religiosas (GONZALEZ, 1995f, p. 80-83).

Durante o século VII, Gonzélez destaca um detalhe importante e que sera tratado
mais detidamente no quarto capitulo, foi o fato do Império Romano, na regido da costa do
Mediterraneo, ter sido surpreendido pelos mugulmanos!’, motivados pelo Cordo, com o
impeto de conquistar o mundo e imputando aos cristdos a prética da idolatria (GONZALEZ,
1995f, p. 112).

Gonzalez afirma que, no decorrer da ldade Média, diante da falta de elei¢bes
criteriosas, muitos poderosos vestiram-se do papado para interesses proprios e, em 774,
qguando Carlos Magno, filho de Pepino, assumiu o trono, ratificou mediante ato solene a
doacao dos territorios feita ao papado pelo pai (GONZALEZ, 1995f, p. 84-85).

Teoricamente, para Gonzalez, o imperador de Constantinopla era de todo o Império,
mas na pratica, era pouco efetivo no Ocidente. No entanto, em 800, Le&o Ill nomeou Carlos
Magno imperador do Ocidente e o papado estava de vez fora da jurisdicdo de Constantinopla
e do Império Oriental. Esse fato marcou o inicio da cristandade ocidental (GONZALEZ,
1995f, p. 88).

16 Os Concilios foram: Nicéia (325), Constantinopla (381), Efeso (431), Calceddnia (451), 11 Constantinopla
(553), 11l Constantinopla (680-681) e Il Nicéia (787) (GONZALEZ, 1995f, p. 89). Até o sexto concilio as
controvérsias giravam em torno de como a humanidade e a divindade se relacionam em Jesus Cristo. Em outras
palavras, enquanto que na controvérsia ariana o debate era principalmente trinitario, neste novo periodo o debate
seré cristoldgico. Este concilio restaurou o uso das imagens nas igrejas, a0 mesmo tempo que estabeleceu que
elas ndo eram dignas da adoracdo, devida sd a Deus (em grego, latria), mas somente de uma adoragdo ou
venerag&o inferior (em grego, dulia) (GONZALEZ, 1995f, p. 112).

17 Mugulmano € o fiel da religido islamica, o isla, iniciada pelo Profeta Maomé e baseada no Alcordo, seu livro
sagrado (AQUINO, 2015, p. 9). Mais informagdes vide capitulo 4.
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Gonzalez enxerga um desejo de reforma sob o governo de Ludovico pelas medidas
tomadas contra o luxo dos clérigos ao determinar o repasse de rendimentos para os pobres
(GONZALEZ, 1995d, p. 150).

Em face das conquistas muculmanas iniciadas no século VII, como acima apontado,
varios dos seus mais antigos centros de difusdo e pensamento: Jerusalém, Antioquia,
Alexandria e Cartago, tinham sido tomados (GONZALEZ, 1995d, p. 63).

A par disso, Gonzalez constata que restaram apenas Roma e Constantinopla como
referenciais e, dadas as varias diferencas no pensamento, em julho de 1054, ocorreu o cisma
definitivo entre Roma e Constantinopla (GONZALEZ, 1995d, p. 140).

Em 1095, como informa Gonzélez, foram iniciadas as cruzadas, direcionadas a
Jerusalém, com o objetivo de derrotar os mugculmanos que ameacavam Constantinopla,
reconquistar a Terra Santa, salvar o Império do Oriente e, por fim, unir de novo a cristandade.
A Europa foi chamada constantemente para envio de reforcos, vindo as cruzadas tornarem-se
uma instituicdo militar e religiosa (GONZALEZ, 1995a, 48-49).

Segundo Gonzalez, os muculmanos, derrotados no comeco por estarem divididos
entre si, uniram-se sob o poder do sultdo do Egito, Saladino, e, ap6s um século, expulsaram os
cruzados de Jerusalém, em 1187. Constantinopla e a sombra do seu Império, existiram até o

século XV, mas foram tomados pelos turcos otomanos (GONZALEZ, 1995a, p. 71).

Gonzalez resume as cruzadas como um grande movimento em que o fervor popular
se mesclou com as ambigdes dos grandes, destacando-se a formacdo de ordens militares. Na
Europa Ocidental, enquanto as cruzadas favoreceram o crescimento do poderio papal, as
cruzadas prejudicaram os cristdos que viviam entre os muculmanos. Até o0 momento, de modo
geral, os governantes muculmanos eram relativamente tolerantes para com os cristdos e 0s
judeus. Mas, com a morte de turcos e arabes nas cidades conquistadas pelos cruzados, e
depois, quando o poder mugulmano foi restaurado, eles se mostraram menos tolerantes do que
antes. Muitos cristdos foram mortos em todo o Oriente Proximo e as leis contra os cristdos
forma aplicadas de forma mais enérgica (GONZALEZ, 1995a, p. 77-80).

Na Europa Ocidental, quando as cruzadas estavam findando-se, Gonzalez ensina que
profundas mudancas ocorreram na vida politica e econdmica, como o crescimento do
comeércio e das cidades e o surgimento de uma nova classe, a burguesia. Essas mudangas
também refletiam na teologia da época com avancgo das obras, mosteiros e universidades que
buscavam entender melhor a verdade cristd (GONZALEZ, 1995a, p. 109).
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Gonzalez destaca as obras de Anselmo que voltou a aplicar a razao as questdes da fé
de maneira sistemética no seculo XII, tratando de temas como a existéncia deDeus, a obra de
Cristo, a relacdo entre a predestinacao e o livre arbitrio:

Como ponto de partida Anselmo toma a frase do Salmol14: 1: ‘Diz o insensato em
seu coragdo: Ndo hd Deus’. Porque é necessario negar a existéncia de Deus?
Evidentemente porque esta existéncia deve ser uma verdade racional, de modo que
nega-la seria uma insensatez. E, entdo, possivel provar a existéncia de Deus como
tal? Sem ddvida, hd muitos argumentos que provam sua existéncia. Mas todos eles
se baseiam na contemplacdo do mundo que nos rodeia, argumentando que este
mundo tem de ter um criador.'® Isto €, todos os argumentos partem das informacdes
dos sentidos. E os filésofos sempre souberam que os sentidos ndo bastam para nos
dar a conhecer as realidades Ultimas. Sera possivel, entdo, encontrar outro modo de
provar a existéncia de Deus, um modo que ndo dependa das informacdes dos
sentidos, mas unicamente da razdo?” (GONZALEZ, 1995e, p.130-131).

No século XIllII, conforme expde Gonzélez, o papado gozava de grande respeito na
Europa Ocidental, mas ndo estava isento das influéncias politicas. Vale destacar que havia
uma tensdo ininterrupta entre o papado e o império, pois os limites da autoridade de cada um
dos poderes ndo podiam ser fixados com exatiddo (GONZALEZ, 1995e, p. 9). Ainda no
século XIII, aponta o autor, caiu o Império Bizantino do Oriente, com a consequente queda de
Constantinopla, em 1453, transformadaem Istambul, capital do Império Otomano, que sera
estudado no quarto capitulo (GONZALEZ, 1995¢, p. 30).

Em que pese o prestigio desfrutado pelo papado, também no século XIlII, “todas as
tentativas de tornar as Escrituras compreensiveis para o povo foram condenadas e seus
artifices foram perseguidos” porque “contestavam o poder da Igreja”com a propria Biblia
“para demonstrar para o povo como a lIgreja oficial havia se distanciado do mandamento
evangeélico originario de pobreza e humildade” (FO et al, 2009, p. 122-123).

Em 1229, foi criado oficialmente o Tribunal da “Santa” Inquisicdo, tornando-se,
mais tarde, “uma verdadeira policia da Igreja, com tarefas de investigacdo e repressdao. Os
inquisidores tinham plenos poderes, inclusive o de depor e mandar prender eclesiasticos que
defendessem hereges” (FO et al, 2009, p. 122-123).

Até principios do século XV, indica Gonzalez, tomou forma o movimento conciliar
caracterizado pelas tentativas de reforma da préatica da vida religiosa, diante da corrupc¢do do
papado e da igreja, mas se mostraram insuficientes (GONZALEZ, 1995¢, p. 77).

0 século XVI (1513-1521) foi 0 auge da politica de venda de indulgéncias®®:

18 Na carta aos Romanos, o apostolo Paulo afirma no capitulo 1, versiculo 20, que “pois desde a criagdo do
mundo os atributos invisiveis de Deus, seu eterno poder e sua natureza divina, tém sido vistos claramente, sendo
compreendidos por meio das coisas criadas, de forma que tais homens sio indesculpaveis”.

19 Venda de perddo autorizada pelo Papa Ledo X. Prometendo absolvicdo ao pecador em troca de dinheiro, a
Igreja iludia seus fiéis fazendo-os acreditar que por esse meio pudessem livrar-se da contri¢do e da peniténcia
(VIEIRA, 2002, p. 62).
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Em 1517, foi divulgada a Taxa Camarae, uma lista das indulgéncias previstas para
0s varios pecados, com um tarifario a elas referentes, reportado a seguir:

1. O eclesiastico que incorrer em pecado carnal, seja com freiras, primas, sobrinhas,
afilhadas ou, enfim, com outra mulher qualquer, serd absolvido mediante o
pagamento de 67 libras e 12 soldos.

2. Se o eclesiastico, além do pecado de fornicacdo, pedir para ser absolvido do
pecado contra a natureza ou de bestialidade, devera pagar 219 libras e 15 soldos.
Mas se tiver cometido pecado contra a natureza com criangas ou animais, e ndo com
uma mulher, pagara apenas 131 libras e 15 soldos.

3. O sacerdote que deflorar uma virgem pagara 2 libras e 8 soldos.

4. A religiosa que quiser ser abadessa ap0és ter se entregado a um ou mais homens
simultanea ou sucessivamente, dentro ou fora do convento, pagard 131 libras e 15
soldos.

5. Os sacerdotes que quiserem viver em concubinato com seus parentes pagarao 76
libras e 1 soldo [..]%. N&o havia crime, nem o mais cruel, que ndo pudesse ser
perdoado mediante pagamento. (FO et al, 2009, p. 157-160).

20 Demais previsdes da Taxa Camarae:

6. Para cada pecado de luxtria cometido por um leigo, a absolvicéo custara 27 libras e 1 soldo.

7. A mulher adultera que pedir a absolvicdo para se ver livre de qualquer processo e ser dispensada para
continuar com a relacéo ilicita pagara ao papa 87 libras e 3 soldos. Em um caso analogo, o marido pagara o
mesmo montante; se tiverem cometido incesto com o préprio filho, acrescentar-se-8o 6 libras pela consciéncia.

8. A absolvicdo e a certeza de ndo ser perseguido por crime de roubo, furto ou incéndio custardo ao culpado 131
libras e 7 soldos.

9. A absolvicdo de homicidio simples cometido contra a pessoa de um leigo custara 15 libras, 4 soldos e 3
denérios.

10. Se o assassino tiver matado dois ou mais homens em um Unico dia, pagard como se tivesse assassinado um
s0.

11. O marido que infligir maus-tratos & mulher pagara as caixas da chancelaria 3 libras e 4 soldos; se a mulher
for morta, pagara 17 libras e 15 soldos; e se a tiver matado para se casar com outra, pagara mais 32 libras e 9
soldos. Quem tiver ajudado o marido a perpetrar o crime sera absolvido mediante o pagamento de 2 libras por
cabeca.

12. Quem afogar o proprio filho pagara 17 libras e 15 soldos (ou seja, 2 libras a mais que aquele que matar um
desconhecido), e se pai e mae o tiverem matado de comum acordo, pagardo 27 libras e 1 soldo pela absolvig&o.
13. A mulher que destruir o filho que carrega no ventre e o pai que contribuir para a realizacdo do crime pagardo
17 libras e 15 soldos cada. Aquele que facilitar o aborto de uma criatura que ndo for seu filho pagara 1 libra a
menos. 14. Pelo assassinato de um irmdo, uma irma, mae ou pai, pagar-se-ao 17 libras e 5 soldos.

15. Aquele que matar um bispo ou prelado de hierarquia superior pagara 131 libras, 14 soldos e 6 denarios.

16. Se o assassino tiver matado mais sacerdotes em varias ocasifes pagara 137 libras e 6 soldos pelo primeiro
homicidio e a metade pelos seguintes.

17. O bispo ou abade que cometer homicidio por emboscada, acidente ou estado de necessidade pagard, para
conseguir a absolvicdo, 179 libras e 14 soldos.

18. Aquele que quiser comprar antecipadamente a absolvigdo por qualquer homicidio acidental que possa vir a
cometer no futuro pagara 168 libras e 15 soldos.

19. O herege que se converter pagard, pela absolvicdo, 269 libras. O filho do herege que tiver sido queimado,
enforcado ou executado de qualquer outra forma podera ser readmitido apenas mediante o pagamento de 218
libras, 16 soldos e 9 denérios.

20. O eclesiastico que, ndo podendo pagar os préprios débitos, quiser se livrar de ser processado pelos credores
entregara ao pontifice 17 libras, 8 soldos e 6 denarios, e a divida Ihe serd perdoada.

21. Seré concedida a licenca para a instalacdo de postos de venda de varios géneros sob os porticos das igrejas
mediante 0 pagamento de 45 libras, 19 soldos e 3 denérios.

22. O delito de contrabando e fraude aos direitos do principe custara 87 libras e 3 denarios.

23. A cidade que quiser que seus habitantes ou sacerdotes, freis ou monjas obtenham licenga para comer carne e
laticinio em épocas em que é proibido pagara 781 libras e 10 soldos.

24. O mosteiro que quiser variar a regra e viver com menos abstinéncia do que a prescrita pagara 146 libras e 5
soldos.

25. O frade que, por conveniéncia propria ou gosto, quiser passar a vida em um ermitério com uma mulher dara
ao tesouro pontificio 45 libras e 19 soldos.

26. O apdstata vagabundo que quiser viver sem obstaculos pagara igual quantia pela absolvigao.

27. lgual montante pagardo os religiosos, sejam eles seculares ou regulares, que queiram viajar em trajes de
leigo.

28. O filho bastardo de um sacerdote que queira preferéncia para suceder o pai na cUria pagard 27 libras e 1
soldo.
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Gonzalez identifica a existéncia de um sentimento de profunda insatisfacdo com a
igreja e seus lideres, mal instruidos e ndo sabiam como responder as davidas dos fiéis. A
igreja que nos primeiros séculos se dedicou aos pobres, representava agora mais uma fonte
opressora. Em consequéncia, obtinha cada vez mais adeptos a teoria de que o estado tinha
uma autoridade independente da do papa. Nas universidades, a insatisfacdo também era
perceptivel (GONZALEZ, 1995b, p. 10).

Nesse contexto marcado por abusos e insatisfacdo, eclodiu a Reforma Protestante,

analisada a seguir.

2.3 REFORMA PROTESTANTE

Como exposto no tépico anterior, um profundo sentimento de insatisfacdo ja era
perceptivel, por parte dos fiéis e nas universidades quanto ao rumo que a pratica cotidiana da
igreja e de seus lideres havia tomado.

Santos observa que “os vicios e abusos que manchavama moral da Igreja desde o fim
do século XV” ndo eram inéditos, inclusive em tempos anteriores a Reforma, os dogmas e
praticas da Igreja ja tinham sido questionados. Nota, todavia, que “as vésperas da Reforma
esses abusos tornaram-se escandalosos e, por alguma razdo, constituiram-se obstaculos ao
avanco de novas forgas sociais” (SANTOS, 2014, p. 73).

Dando continuidade aos desejos de reforma, Martinho Lutero se destacou com sua
obra. Gonzélez, antes de narrar a peregrinacdo espiritual do reformador, informa que Lutero
nasceu em 1483, na cidade de Eisleben, Alemanha. Em 1505, com pouco mais de vinte anos
de idade, mestre em Direito, abandonou a advocacia e ingressou no mosteiro agostinho de
Erfurt. Era um monge dedicado a leitura da Biblia e a oracdo, muito reflexivo. Em 1512,

tornou-se doutor em teologia e foi enviado para dirigir cursos sobre as Escrituras na

29. O bastardo que queira receber ordens sagradas e gozar de seus beneficios pagard 15 libras, 18 soldos e 6
denérios.

30. O filho de pais desconhecidos que queira entrar para as ordens pagard ao tesouro pontificio 27 libras e 1
soldo.

31. Os leigos feios ou deformados que queiram receber ordenamentos sagrados e ter beneficios pagardo a
chancelaria apostdlica 58 libras e 2 soldos.

32. Igual quantia pagaré o vesgo do olho direito, enquanto o vesgo do olho esquerdo pagara ao papa 10 libras e 7
soldos. Os estrabicos bilaterais pagardo 45 libras e 3 soldos.

33. Os eunucos que queiram entrar para as ordens pagardo a quantia de 310 libras e 15 soldos.

34. Agquele que, por simonia, queira comprar um ou muitos beneficios se dirigira aos tesoureiros do papa, que lhe
venderao os direitos a precos madicos. 35. Aquele que, tendo descumprido um juramento, queira evitar qualquer
perseguicao e se livrar de qualquer tipo de infamia pagard ao papa 131 libras e 15 soldos. Além disso, dara 3
libras para cada um que ouviu o juramento (FO et al, 2009, p. 157-160).
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universidade de Wittenberg. Comecou a ministrar aulas sobre os Salmos e depois sobre a
carta aos Romanos (GONZALEZ, 1995b, p. 46-47).
Vieira trata de uma inquietude de Lutero relacionada a salvacdo do homem

apontando que:

ndo mais se satisfazia com a ideia de que poderia alcancar a salvacdo por suas
préprias forcas. Desesperado, queria assegurar-se de que Deus aceitaria sua alma,
mas sO via em si mesmo o pecado, e em Deus, a justica infinita que tornava
infrutiferos todos os esforcos de arrependimento. Compreendeu que a salvagdo
ocorria “somente pela fé em Jesus Cristo, sem qualquer obra e mérito nosso,
concedido e dado de presente por pura graga de Deus.” Para ele, era possivel buscar
a salvacdo direta e individualmente, ou seja, sem a participacdo de intermediarios;
essa graca s6 podia ser alcangada por meio da fé em Deus e em seus ensinamentos
transmitidos por Cristo. (VIEIRA, 2002, p. 61-62).

Gonzélez explica que Lutero ressentia-se da expressdo “justiga de Deus” do primeiro

capitulo de Romanos?!, mas meditando nela concomitantemente com a conclusdo do

versiculo, “o justo vivera pela fé”, chegou a seguinte descoberta:

A ‘justica de Deus’ ndo se refere aqui, como pensa a teologia tradicional, ao fato de
queDeus castigue aos pecadores. Refere-se, sim, a que a ‘justica’ do justo ndo é obra
sua, mas dom de Deus. A ‘justica de Deus’ é a que tem quem vive pela fé, ndo
porque seja em si mesmojusto, ou porque cumpra as exigéncias da justica divina,
mas porque Deus lhe da esse dom. A ‘justificacdo pela fé’ ndo quer dizer que a fé
seja uma obra mais sutil que as boas obras, e que Deus nos paga por essa obra. Quer
dizer sim que, tanto a fé como a justificagdo do pecador, sdo obras de Deus, dom
gratuito. Em consequéncia, continua comentando Lutero sobre sua descoberta, ‘senti
que havia nascido de novo e que as portasdo paraiso me haviam sido abertas. As
Escrituras todas tiveramum novo sentido. E a partir de entdo a frase a justica de
Deus ndo me encheu mais de 6dio, mas se tornou indizivelmente doce em virtude de
um grande amor’. (GONZALEZ, 1995b, p.50).

Diante dessa importante reflexdo acerca do evangelho, Lutero ndo protestou de

imediato contra a forma que a fé cristd estava sendo interpretada pela igreja. Em seus

trabalhos pastorais e docentes, sem o desejo de criar controvérsias, convencia seus colegas na
Universidade de Wittenberg (GONZALEZ, 1995b, p. 50).

Vieira explica outra inquietacdo de Lutero, agora de cunho econdmico:

A exploragdo a que os feudos alemées eram submetidos pelo envio dos anates para
Roma favorecia os interesses dos estrangeiros italianos em detrimento dos alemaes,
interesses estes que eram defendidos por muitos representantes dos principes e
também da Igreja Catélica na Alemanha, mas especialmente por Lutero. Por isso, ele
tratou desse tema também nos seus escritos programaticos de 1520. No seu escrito A
Nobreza Cristd da Nagdo Alemd, Lutero advertiu: ‘Agora que a Itdlia esta
totalmente exaurida, eles vém para as terras alemas, comegando com muita cautela.
Prestemos atencdo, porém: em pouco tempo a Alemanha ficara igual a Italia. J&
temos alguns cardeais. Os tontos dos alemées ndo devem entender o que 0S romanos
pretendem com isso, até que ndao tenham mais um Unico bispado, mosteiro, paréquia,
feudo, vintém ou centavo.” Aqui 0 interesse religioso de Lutero se funde aos

21 Romanos 1:16-17: Porque ndo me envergonho do evangelho de Cristo, pois é o poder de Deus para salvagéo
de todo aquele que cré; primeiro do judeu, e também do grego. Porque nele se descobre a justica de Deus de fé
em fé, como esta escrito: Mas o justo vivera pela fé.
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interesses econdmicos e politicos de alemées, pobres e ricos contra o fiscalismo
romano. (VIEIRA, 2002, p. 61).

Por fim, como narra Gonzélez, Lutero decidiu compor suas famosas noventa e cinco
teses?? para servirem de base para um debate académico. Na data do debate, apenas membros
do meio académico compareceram, ficando restrito a outras esferas da sociedade, para sua
surpresa. Dando sequéncia na producdo das teses e protestando contra a venda das
indulgéncias, opds-se ao lucro e aos interesses politicos de muitos poderosos (GONZALEZ,
1995b, p. 50).

Dai que Lutero, em 1517, fixou suas teses na porta da igreja do castelo de
Wittenberg. Copias em latim e alemdo foram distribuidas por toda Alemanha e enviadas pelo
proprio Lutero a Alberto de Brandeburgo, que, juntamente com o imperador Maximiliano,
solicitou a intervencio do Papa (GONZALEZ, 1995b, p. 54-55).

Gonzélez explica o raciocinio de Lutero:

se era verdade que o papa tinha poderes para tirar uma alma do purgatorio, tinha que
utilizar esse poder, ndo por razdes tdo triviais como a necessidade de fundos para
construir uma igreja, mas simplesmente por amor, e assim fazé-lo gratuitamente
(tese 82). E ainda mais, o certo é que o papa deveria dar do seu préprio dinheiro aos
pobres de quem os vendedores de indulgéncias tiravam, mesma que para isso tivesse
que vender a Basilica de S&o Pedro (tese 51). Lutero deu a conhecer suas teses na
véspera da festa de Todos os Santos, e seu impacto foi tal que frequentemente se
marca essa data, 31 de outubro de 1517, como o comec¢o da reforma protestante.
(GONZALEZ, 1995b, p. 54).

Como resposta, notifica Gonzalez, Lutero foi convocado para a reunido capitular de
jurisdicdo dos agostinianos em Heidelberg. Para sua surpresa, varios dos presentes
converteram-se para sua causa e saiu fortalecido pelo apoio de sua ordem, rompendo
definitivamente com Roma (GONZALEZ, 1995b, p. 55).

Sobre 0 maior objetivo de Lutero, esclarece Gonzalez, era destacar a necessidade de
reconhecimento da centralidade da Biblia. N&o por apenas ser a Palavra de Deus, mas porque
nela chega Jesus Cristo a todos pelo evangelho. Isso ia de encontro com Roma, ja que
afirmava que a igreja tinha autoridade sobre as Escrituras, sendo a igreja a autoridade final,
inclusive por ter escolhido quais os livros que deviam formar o canon. Para Lutero, a
autoridade final estava na mensagem de Jesus Cristo. Ainda, a Biblia da um testemunho mais
fidedigno desse evangelho do que a igreja corrompida do papa e as tradicdes medievais. A
Biblia sim tem autoridade sobre a igreja e essas tradigcdes, apesar que seja certo que nos
primeiros séculos foi a igreja que reconheceu o evangelho em certos livros, e ndo em outros, e
determinou assim o contetido do canon biblico (GONZALEZ, 1995b, p. 65-66).

22 Nelas Lutero atacava varios dos principios fundamentais da teologia escolastica e esperava que a publicagdo
dessas teses, e 0 seu posterior debate, seriam uma oportunidade de dar a conhecer ao resto da igreja sua
descoberta (GONZALEZ, 1995, p. 51).
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Gonzalez explica a pretensdo de Lutero no sentido de substituir a teologia da gldria

pela teologia da cruz:

Lutero concorda com boa parte da teologia tradicional ao afirmar que € possivel ter
certo conhecimento de Deus por meios puramente racionais ou naturais. Este
conhecimento permite ao ser humano saber que Deus existe, e distinguir entre 0 bem
e 0 mal. Os filésofos da antiguidade o tiveram, e as leis romanas mostram que de
modo geral os pagdos sabiam distinguir entre 0 bem e o mal. Além disso, os
filosofos chegaram a conclusdo de que ha um Ser Supremo, do qual todas as coisas
derivam sua existéncia. Porém esse ndo é o verdadeiro conhecimento de Deus. A
Deus nédo se conhece como quem usa uma escada para subir um telhado. Todos os
esforcos da mente humana para elevar-se ao céu e conhecer a Deus sdo totalmente
inUteis. E isso que Lutero chama de ‘teologia da gléria’. Tal teologia pretende ver
Deus tal como €, em sua prépria gléria, sem ter em conta a distancia enorme que
separa 0 ser humano de Deus. O que a teologia da gléria faz no final das contas é
pretender ver Deus naquelas coisas que nds humanos consideramos mais valiosas e,
portanto, fala do poder de Deus, da gldria de Deus, da bondade de Deus. Porém tudo
isso ndo é mais do que fazer Deus a nossa propria imagem e pretender que Deus seja
como nds mesmos desejamos que Ele seja. O fato é que Deus em sua revelagédo se
nos da a conhecer de um modo muito distinto. A suprema revelacdo de Deus tem
lugar na cruz de Cristo, e portanto Lutero propde que em lugar da teologia da gléria,
se siga o caminho da ‘teologia da cruz’. O que essa teologia busca é ver a Deus, ndo
onde n6s queremos vé-Lo, nem como nés desejamos que Ele seja, mas sim onde
Deus se revela, e como Ele mesmo se revela, isso é, na cruz. Ali Deus se manifestou
na debilidade, no sofrimento, no escandalo. Isso quer dizer que Deus atua de um
modo radicalmente distinto do que poderia se esperar. Deus, na cruz, destroi todas as
nossas ideias preconcebidas da gléria divina. Quando conhecemos a Deus na cruz, 0
conhecimento anterior, isso €, tudo o que sabiamos acerca de Deus mediante a razdo
ou pela lei da consciéncia, cai por terra. O que agora conhecemos de Deus é muito
distinto do outro suposto conhecimento de Deus em sua gloria. (GONZALEZ,
1995b, p. 67-68).

Em sintonia fina com esse pensamento, Gonzalez aclara que Lutero também
questionou sacramentos que ndo foram instituidos por Jesus Cristo, defendendo a existéncia
de somente dois sacramentos: o batismo e a ceia. Refutou, também, o batismo das criangas
pequeninas que s&o incapazes de entender do que se trata (GONZALEZ, 1995b, p. 70).

Conforme exposicdo de Vieira, Lutero acabou enfraquecendo “as estruturas
hierarquicas da Igreja, concebidas até entdo como mediadoras entre Deus e 0 homem”. A
imprestabilidade dessa estrutura “foi reforcada também por sua doutrina do Sacerddcio
Universal”. Por “meio dessa doutrina Lutero pregava a possibilidade de todo cristdo exercer
fungdes de pregacéo e, assim, substituir os clérigos” (VIEIRA, 2002, p. 61).

Gonzélez revela que diante de todas as reflexdes propostas por Lutero e a convulsao
criada pelas teses, sendo iminente o risco do imperador condena-lo, foi levado para
Wartburgo. Durante sua estada, péde traduzir o Antigo e o Novo Testamentos. Com a Biblia
de Lutero, o Movimento Reformador foi fortalecido, o culto cristdo foi simplificado, aboliram
as missas pelos mortos, cancelaram os dias de jejum e abstinéncia e, principalmente, a
pregacao passou a ser em alemao ao invés do latim (GONZALEZ, 1995b, p. 76).

Nicolini identifica cinco principios essenciais da Reforma:
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No interior da reforma protestante foram desenvolvidos, a partir do século XVI,
cinco principios de identificacao de sua religiosidade, as “Cinco Solas™: Sola Fide,
Sola Scriptura, Solo Christus, Sola Gratia e Sola Dei Gloria. Some-se a estas 0
livre exame das Escrituras, elemento crucial do movimento de um individuo que por
fé busca compreender por si o texto sagrado, sem os intérpretes e mediadores. As
“Cinco Solas” e o livre exame, tanto permitiam ao protestante uma identidade
positiva (dizer de si como protestante), quanto negativa (dizer de si como ndo
catolico). (NICOLINI, 2017, p. 9).

Ribeiro contempla as cinco frases em latim que sintetizam o sentido da Reforma
Protestante: (i) Sola Fide: a justificacdo (salvacdo) é recebida somente pela fé, sem nenhuma
interferéncia das obras humanas — contra a indulgéncia; (ii) Sola Scriptura: a Biblia é a Unica
palavra autorizada e inspirada por Deus, e € a Unica fonte para a doutrina cristd, sendo
acessivel a todos — contra o principio de que apenas a tradicdo clerical poderia interpretar
corretamente a biblia; (iii) Solus Christus: somente Jesus é o mediador entre Deus e 0s
homens — refuta a necessidade de santos ou padres no relacionamento com Deus; (iv) Sola
Gratia: a salvacdo € um dom imerecido, concedido pela graca divina e, por fim, (v) Soli Deo
Glori: somente Deus é digno de toda exaltagdo, veneracdo e gléria — vai contra a veneracao
dos santos (RIBEIRO, 2017, p. 76).

Sobre o impacto no continente europeu, Gonzalez aponta que o movimento de Lutero
encontrou apoio de muitos reinos da Europa e paises baixos porque queriam se ver livres da
igreja romana e ja alimentavam o sonho de reforma eclesiastica. No entanto, os principios
cristdos foram novamente distorcidos para tomada ou manutencio de poder (GONZALEZ,
1995b, p. 79).

Os protestantes foram perseguidos pelos catolicos em varios paises da Europa,
especialmente na Franca, Alemanha e Boémia, tanto que Henrique IV promulgou o Edito de
Nantes a fim de garantir paz e tolerancia religiosa. Por questdes politicas, Luiz XIV revogou o
Edito de Nantes promulgando o Edito de Fontainebleau, em 1685, declarando ser ilicito
professar o protestantismo na Franga. A persegui¢do continuou até 1787, quando o neto e
sucessor de Luiz XV, Luiz XVI, decretou a tolerancia religiosa (GONZALEZ, 1995b, p. 45).

Apoés vérias guerras motivadas pela intolerancia religiosa, inclusive a Guerra dos
Trinta anos, decidiu-se pela tolerancia religiosa para os principes e suditos, sendo ela a
catdlica, a luterana ou a reformada. O acordo que dispbs sobre os principios da tolerancia
religiosa ficou conhecido como a Paz de Westfalia (GONZALEZ, 1995b, p. 34-35).

Uma observacdo relevante feita por Gonzalez € o fato das guerras religiosas
ocorridas, nos seculos XVI e XVII, decorrerem do modo de entender a unidade nacional ou a
relacdo entre a fé e o estado. Ou seja, esse entendimento baseava-se na premissa de que a
unidade de crenca era condigao para a unidade e seguranca do estado (GONZALEZ, 1995b, p.
35).
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Gonzalez observa que os principios de toleréncia, no entanto, ndo provinham de
melhor compreensdo dos principios cristdos ou até da indiferenca diante de questdes
confessionais. As guerras haviam dado mostras contundentes do poder de destruicdo quando
se tentava determinar questdes religiosas mediante o poder armado. Passou-se a questionar se
ndo haveria um modo mais tolerante e cristdo de servir a Deus sem o peso do fanatismo
(GONZALEZ, 1996b, p. 11).

O citado autor acrescenta que, posteriormente e aos poucos, COmMegou a ruir o
entendimento de que para a unidade e seguranca do estado era essencial a unidade crengas e,
ainda que favoravel as questdes politicas, tinha muitas consequéncias. Dessa forma, muitos
Estados europeus, paulatinamente, se viram obrigados a adotar uma politica de toleréncia
religiosa (GONZALEZ, 1996, p. 12).

Conforme exposicdo de Mancebo, a Reforma Protestante € um movimento que

merece atencao para posterior analise da subjetividade moderna:

Essa reforma colocou o individuo no mundo, pois se a “vocacdo” luterana
permanecia uma tarefa estabelecida por Deus; a maneira aceitavel de viver
encontrava-se na possibilidade do homem superar-se [...] e, principalmente, no
desafio de cumprir as tarefas do século, através de suas acles terrenas. A restrigdo
da mediacdo da Igreja para a salvacdo humana, apregoada pelos protestantes,
implicava o intercambio do individuo com Deus, em linha direta, e em completo
isolamento espiritual. A abolicéo dos rituais, o repudio ao sensualismo e a emocao, a
desmagicizacdo do mundo e a decorrente apreensdo impessoal, racional e
instrumental do homem e das suas relagBes, praticadas pelo mundo protestante,
constroem a soliddo interna do individuo e contribuem para a propria possibilidade
da intensificacdo da experiéncia individualizada. (MANCEBO, 2002, p. 105).

A par dessas consideracgoes, percebe-se que a Reforma Protestante, encabecada por
Lutero, buscou posicionar o individuo no mundo, repudiando a mediacdo da igreja para o
relacionamento do homem com Deus, intensificando a experiéncia individualizada e de
emancipacao em relagdo a instituicéo.

Neste trabalho cientifico, foi dada énfase & Reforma Luterana por ter sido o primeiro
movimento reformador substancial e por ter influenciado os movimentos subsequentes. Apos,
também com o objetivo de “reformar” o cristianismo, surgiu o anglicanismo e o calvinismo.
O anglicanismo floresceu na Inglaterra por iniciativa do rei Henrique VIII. O calvinismo
nasceu na Suica e foi liderado por Ulrich Zwinglio, em Zurique, e Jodo Calvino, em Genebra
(PELEGRINI, 2016, p. 11-15).

Os movimentos reformadores e a realidade econémica-social pds-reforma
influenciaram os pensamentos de Max Weber e, no inicio do século XX, publicou conhecida
obra A ética Protestante e o “espirito” do capitalismo.\Neber estava determinado a investigar
a origem do capitalismo e pretendeu analisar o que chamou de “afinidades eletivas™ entre o

espirito do capitalismo e a ética protestante.
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A partir do estudo da ética protestante, Weber aponta a importancia da cultura
religiosa como um dos fatores determinantes da racionalidade calculadora. Essa ética
protestante estaria envolvida pelo espirito capitalista, para alcancar a salvacdo de forma
individual. Assim, a ética do trabalho é elevada ao patamar de condicdo de valor no
protestantismo, mas para ser trabalhada individualmente. Weber destaca o individualismo
como marca do protestantismo (WEBER, 2002).

Esperandio explica que Weber ndo apenas define o “ethos protestante”, mas,
também, “explicita 0os pontos nos quais a concepcdo puritana de vocacao profissional e
exigéncia de uma conduta de vida ascética haveriam de influenciar diretamente o
desenvolvimento do estilo de vida capitalista” (ESPERANDIO, 2005, p. 16).

Expostos esses pontos sobre a Reforma Protestante, passe-se a andlise do

[luminismo, outro movimento pressuposto da modernidade.

2.4 ILUMINISMO

O Iluminismo ficou conhecido pelo ideal da autoemancipacdo humana em relacéo as
supersticdes e religiosidade marcantes da Idade Média, pelo que pode ser entendido como o
esforgo, a partir da razdo, para reconstruir as relagbes humanas, cujo apogeu foi no século
XVIII.

Para Ferreira, “as reflexfes iluministas caracterizavam-se, basicamente, pelo que se
poderia chamar de ‘uso da razdo’ como principio fundamental para a compreensdo dos
fendmenos fisicos e sociais” (FERREIRA, 2009, p. 8).

Nessa época, muitos intelectuais e filosofos se destacaram com seus pensamentos e
teorias e, para melhor entendimento desse ideal de autoemancipacdo, serdo expostos alguns
desses.

John Locke foi um desses pensadores de destaque com grandiosa contribuicdo para
os fundamentos do pensamento democratico liberal. Ferreira, ao analisar o inicio do

pensamento democratico liberal, visita as obras de Locke e a contextualiza:

Em 1666, no auge das lutas pela toleréncia religiosa, John Locke participou da
elaboracdo de uma constituicdo para a Carolina do Norte, entdo colbnia britanica.
Adversario ferrenho do absolutismo monarquico, Locke foi obrigado a exilar-se na
Franca, em 1657, apds uma tentativa frustrada de golpe contra Carlos Il depois do
qual Lord Ashley, entdo Chanceler de Estado e Presidente do Conselho de
Colonizagdo e Comércio, foi deportado da Inglaterra e destituido de todos os seus
bens e titulos. Na Franca, aproximou-se dos circulos intelectuais de Montpellier e
Paris, centros onde os debates acerca da liberdade religiosa e dos limites do poder
monarquico encontravam amplos espagos. Na Holanda, onde também residiu, Locke
relacionou-se com Jean Leclerc (1657 - 1736), através do qual publicou varios artigos
na Biblioteca Universal e Historica, dentre os quais Pensamentos sobre Educacao,
base para a producdo do Emilio, de Jean-Jacques Rousseau. ApOs a derradeira
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vitéria do Parlamento na Revolucdo Gloriosa, em 1688, Locke retornou a Inglaterra
onde escreveu suas principais obras. Em 1689, foram publicadas as Cartas sobre a
Tolerancia Religiosa, que trata da liberdade de credo e, no ano seguinte, Dois
Tratados sobre o Governo Civil, onde fundamenta as bases seculares do poder
politico e desenvolve os preceitos liberais para a acdo do Estado. Sua principal obra
filosofica, Ensaio sobre o Entendimento Humano, surgiu alguns anos mais tarde.
(FERREIRA, 2009, p. 3).

O autor ainda explica as bases do individualismo liberal de Locke:

Durante toda a vida, Locke participou das lutas pela ascensdo da burguesia as
esferas dominantes do poder politico na Inglaterra. Tal empenho verifica-se na luta
contra a teocracia anglicana e suas bases legitimadoras: a ideia de que o poder
monarquico era absoluto e que diria respeito tanto ao plano religioso quanto ao
temporal. Locke insurgiu-se contra estes postulados, vinculando-os a teses
filosoficas mais gerais, fundamentadas, em Gltima instancia, num arquétipo de teoria
do conhecimento. Esta tese parece confirmar-se com a leitura de algumas passagens
iniciais do Ensaio sobre o Entendimento Humano, onde Locke afirma que ‘a
maneira pela qual adquirimos qualquer conhecimento constitui suficiente prova de
que ndo € inato. [...] Seria suficiente para convencer os leitores sem preconceito da
falsidade desta hipotese se pudesse apenas mostrar como 0s homens, simplesmente
pelo uso de suas faculdades naturais, podem adquirir todo o conhecimento que
possuem, sem a ajuda de quaisquer impressdes inatas e podem alcancar a certeza
sem quaisquer destas noc¢des ou principios originais’. A negacdo do inatismo,
outrora caro para o autor, atribuiu ao individuo um papel libertario no plano da vida
politica e social, fazendo com que tudo o que existe passe pelo plano de sua agéo
efetiva e do significado que confere a esta agdo. A critica ao inatismo contida no
Ensaio também culminou com a proposi¢do da ‘teoria da tabula rasa’ e langou as
bases do individualismo liberal de Locke, cujos desdobramentos politico-
institucionais deram-se na obra Dois Tratados sobre o Governo Civil, em torno de
cinco pontos basicos: a nogdo de Estado de natureza, a legitimacao da propriedade, o
contrato social, a constituicdo da comunidade politica e o direito de resisténcia.
(FERREIRA, 2009, p. 4).

Locke, ao propor a teoria da tabula rasa, indaga e, em seguida, responde:

Suponhamos, pois, que a mente &, como dissemos, um papel em branco, desprovida
de todos os caracteres, sem ideia alguma; como ela serd suprida? De onde lhe
provém este vasto estoque, que a ativa e que a ilimitada fantasia do homem pintou
nela com uma variedade quase infinita? De onde apreende todos os materiais da
razdo e do conhecimento? A isso respondo com uma palavra: da experiéncia.
(LOCKE, 2005, p. 57).

Conclui, o autor, que o modelo de interpretacdo de Locke, “assentou-se no trinbmio
Estado de natureza/contrato social/comunidade politica”. A sua ideia de “Estado de natureza
foi uma contraposicdo ao aristotelismo, segundo o qual a sociedade precede o individuo™.
Segundo a sua concepcdo individualista, “os homens viviam originalmente num estagio pré-
social e pré-politico, caracterizado pela mais perfeita liberdade e igualdade, denominado
Estado de natureza”. Para Locke, a existéncia do individuo precede a sociedade e ao Estado
(FERREIRA, 2009, p. 4 -5).

Gonzélez afirma que Locke também defendia a tolerancia religiosas e, em 1695,

publicou um tratado sobre O razoavel do cristianismo no qual reconhece o cristianismo como
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a mais razoavel das religides, centrado na existéncia de Deus e na fé em Cristo como o

Messias. O autor explica que para Locke:

A fé é o assentimento a dados que ndo procedem da razdo, mas da revelacéo.
Portanto, seu conhecimento, ainda que possa ser altamente provavel, nunca é seguro.
Um dos modos de medir o grau de probabilidade dos dados da fé é mediante o uso
da razdo e do julgamento. Se o que se diz, contrapbe-se a todo julgamento e razéo,
deve ser tido por menos provavel. E por isso que Locke se opde ao que chama ‘0
entusiasmo fanatico’ dos que créem que tudo quanto dizem se baseiana revelagao
divina. Pela mesma razdo defende a tolerancia religiosa. A intolerancia surge da
confusdo entre os julgamentos de probabilidade acerca das questdes de fé e a certeza
da razdo empirica. Além disso, a tolerancia religiosa baseava-se na mesma natureza
da sociedade. Em qualquer comunidade ndo ha outra autoridade legitima a ndo ser
aquela que seus membros nomeiam e delegam. Ainda mais, posto que a liberdade é
parte essencial do ser humano, ninguém tem o direito de renunciar a ela, nem de
estabelecer autoridades que a neguem. As leis hdo de expressar o sentimento dos
membros da comunidade. As que assim ndo procedem séo ilegitimas. A diferenga
entre um verdadeiro rei e um tirano esta em que o primeiro aceita os limites que a
vontade do povo impde a seu poder, enquanto que o segundo os rejeita. Em caso de
tirania, o povo pode recorrer a forga para derrubar o tirano. Entéo o rebelde néo é o
povo, mas o déspota que antes se rebelou contra os limites de seu poder. Ademais,
tudo isto se aplica ao campo da religido. O estado ndo tem autoridade para limitar 0s
direitos dos cidaddos em um campo tdo pessoal como o da religido. Em todo caso, a
intolerancia ndo funciona porque ndo se pode obrigar ninguém a ter fé.
(GONZALEZ, 19954, p. 133-134).

Locke influenciou Voltaire e, segundo Arthmar, “um pensador preocupado com a
transicdo de uma era regida pela barbarie e pela religido para uma época de aprimoramento
humano, quando avulta a recuperacdo do comércio, das artes e do governo civil”
(ARTHMAR, 2012, p. 380).

Bentivoglio ensina que a “liberdade e a propriedade privada, uma sustentando a
outra, sdo os dois pilares da politica de Voltaire” e “defendeu a ideia do pacto politico pelo
consentimento e o respeito a autoridade, embora questionasse seus excessos”. Para Voltaire,
“a liberdade é a ndo existéncia de constrangimentos para 0 pensamento e para a acao.
Considerava o pensamento como um elixir revolucionério para sua época” (BENTIVOGLIO,
s/d, p. 2).

O autor resume a empreitada de Voltaire em um combate “pela liberdade de
pensamento, pela tolerancia, pela defesa da razéo, da paz, da felicidade do homem e pelo fim
das injusticas e da perseguicao religiosa” (BENTIVOGLIO, s/d, p. 1).

Do Dicionario Filoséfico de Voltaire, depreende-se o dialogo do verbete sobre
liberdade:

A — Em que consiste pois a vossa liberdade sendo no poder que a vossa
individualidade exerceu ao fazer o que vossa vontade exigia com absoluta
necessidade?

B — Estais a embaragar-me; a liberdade ndo é, pois, sendo o poder de fazer o que
quero?

A— Refleti e vede se a liberdade pode ser entendida de outra maneira.

B — Nesse caso, 0 meu cdo de caca é tdo livre como eu; tem necessariamente de
correr quando avista uma lebre e o poder de correr se ndo estiver mal das pernas.
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Portanto, nada tenho de superior a0 meu céo e vos reduzis-me a condicdo dos
animais.

A — Eis os pobres sofismas dos pobres sofistas que vos instruiram. Eis que ficais
doente s6 de verdes livre como 0 vosso cédo. E entdo? N&o vos assemelhas ao vosso
cdo em tantas coisas? A fome, a sede, o despertar, 0 dormir, os cinco sentidos nao
s80 comuns em vOs e em vosso cdo? Desejarieis ter olfato sem ter nariz? Por que
desejais ter liberdade de maneira diferente da dele? (VOLTAIRE, 1987, p. 237).

Gonzalez aponta que:

Para Voltaire estava clara a necessidade de ajustar a vida aos ditames da razéo,
sobretudo porque acreditava que a histéria da humanidade era a histéria do
progresso que os seres humanos iam alcancando em relacdo ao entendimento de si
mesmos e de suas instituicdes. Para ela, o importante era o progresso da humanidade
para uma melhor compreensdo e aceitagdo dos direitos humanos. (GONZALEZ,
1995a, p. 140).

Outro pensador iluminista de destaque é Montesquieu. Mendonga ensina que o
pensador foi dedicado a “defesa da separacdo dos poderes sociais, ressaltando que Estado e
Igreja ndo deveriam se misturar’. Todo tipo de Estado, “despético, monarquico ou
democratico” possui trés funcdes: “o legislativo, o executivo e o judiciario”, devendo haver
auto-interacdo, “limitando-se mutuamente, tendendo ao equilibrio” (MENDONCA, 2008, p.
16).

Para ilustrar o seu pensamento, Montesquieu explica:

Quando na mesma pessoa, ou no mesmo corpo de magistrados, o poder legislativo
se junta ao executivo, desaparece a liberdade; pode-se temer que o monarca ou o
senado promulguem leis tiranicas, para aplica-las tiranicamente. Nao héa liberdade se
0 poder judicidrio ndo esta separado do legislativo e do executivo. Se houvesse tal
unido com o legislativo, o poder sobre a vida e a liberdade dos cidaddos seria
arbitrario, ja que o juiz seria a0 mesmo tempo legislador. Se o judiciario se unisse
com o executivo, 0 juiz poderia ter a forca de um opressor. E tudo estaria perdido se
a mesma pessoa, ou 0 mesmo corpo de nobres, de notdveis, ou de populares,
exercesse 0s trés poderes: o de fazer as leis, o de ordenar a execu¢do das resolucdes
publicas e o de julgar os crimes e os conflitos dos cidaddos. (MONTESQUIEU,
2006, p. 166).

Para Carvalho, a teoria classica da triparticdo foi pensada por Montesquieu com 0
objetivo de instituir a limitagdo, sendo, portanto, divididas em trés as funcgdes do Estado,
evitando a centralizacdo e a arbitrariedade (CARVALHO, 2009, p.11).

Consoante ensinamento de Mendonca:

Montesquieu defendia que o conhecimento do espirito das leis torna possivel o
conhecimento da natureza do governo, sendo preciso conhecer quais sdo as leis que
derivam diretamente dessa natureza e que, consequentemente, sdo as primeiras leis
fundamentais. Assim, pela lei fundamental da Republica, o povo deve possuir 0
poder soberano; pela lei fundamental do Despotismo, o principe deve exercer o
poder como Ihe convém e, pela lei fundamental da Monarquia, 0 principe possui o
poder soberano, mas o exerce segundo as leis postas pelo poder legiferante. Até a
liberdade pode ser definida por meio do exame das leis, pois, para Montesquieu: em
um Estado, isto é, numa sociedade em que ha leis, a liberdade ndo pode consistir
sendo em poder fazer o que se deve querer e em ndo ser constrangido a fazer o que
ndo se deve desejar. A liberdade € o direito de fazer tudo o que as leis permitem; se
um cidaddo pudesse fazer tudo o que elas proibem, ndo teria mais liberdade, porque
0s outros também teriam tal poder. (MENDONGCA, 2008, p. 17).
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A época, Jean Jaques Rousseau expunha teorias no campo da politica e moral:

Rousseau escreveu Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da Desigualdade
entre os Homens e na obra Do Contrato Social. A relagdo liberdade-igualdade esta
presente em toda a sua obra, chegando a constituir-se como o cerne de sua filosofia.
Afirma que uma pessoa sd consegue ser feliz se estiver livre para desenvolver suas
vontades e instintos naturais. Rousseau em sua obra sugere a existéncia de um
homem bom. O homem é posto como sendo bondoso por natureza, dai a ideia do
bom selvagem. Muito da teoria rousseauniana parte de pressupostos. A existéncia
dessa natureza boa do homem é um deles. Ao analisar o homem em busca de
conhecé-lo melhor, Rousseau parte de uma pressuposta existéncia de um Estado de
Natureza, o estado natural do homem que ndo vivia em sociedade. Nesse estado o
homem encontrava-se sozinho, independente e auto-suficiente. Entretanto este passa
a vive em grupos e posteriormente esses grupos se ampliam. Com o
desenvolvimento das sociedades o homem perde sua bondade porque a sociedade
castra seus desejos e com isso corrompe 0 ser humano que naturalmente é bom.
Entretanto, cabe colocar que esse pacto, a formacéo da sociedade, ndo acaba com a
liberdade dos individuos. O que acontece ap6s a firmacdo do contrato entre todos é a
substituicdo da liberdade natural pela liberdade moral ou civil. (FARIAS JUNIOR;
SOBREIRA, 2012, p. 170).

Farias Junior e Sobreira apontam que para Rousseau “as motivacfes humanas para
abracar-se um contrato entre semelhantes e firmar-se uma sociedade democratica. Cabe a cada
um preservar o que ha de mais humano”. Por isso, ninguém “deve faltar aquilo que nos é
basico, nos cabe buscar preservar liberdade e igualdade e jamais influenciar a supressdo da
liberdade de nossos semelhantes” (FARIAS JUNIOR; SOBREIRA, 2012, p. 170-171).

O contrato social:

vem a desempenhar a garantia da preservagdo da liberdade, mesmo que ndo mais em
seu estado natural, mas que sempre serd fundamental a existéncia do homem. E aqui,
onde Rousseau nos sugere a solugdo, eis que teremos um problema ndo muito novo a
enfrentar. Tendo em vista que cada um possui interesses, devemos entdo procurar
um modo de ajustar esses interesses de modo que a vida em sociedade ndo seja
desagradavel para nenhuma das partes. O contrato social, ao considerar que todos 0s
homens nascem livres e iguais, encara o Estado como entidade de um contrato no
qual os individuos ndo renunciam a seus direitos naturais, no caso a liberdade, mas
ao contrério, entram em acordo para a protecdo desses direitos, que o Estado €
criado para resguardar. No contrato social, 0 momento do estabelecimento da
igualdade entre os homens é marcado por um ato coletivo: o da doacdo de sua
liberdade em prol da criacdo um corpo moral e cooperativo que intenta a criagdo de
O Estado é a unidade e como tal expressa a ‘vontade geral’, porém esta vontade é
posta em contraste e se distingue da ‘vontade de todos’, a qual é meramente o
agregado de vontades, o desejo acidentalmente muituo da maioria. (FARIAS
JUNIOR; SOBREIRA, 2012, p. 171).

No ambito da religido, Rousseau afirma que os dogmas e as instituicbes religiosas
nada mais sdo do que expressdo da corrup¢do impregnada no suposto progresso humano; que
€ necessario voltar a primitiva religido natural, baseada na crenca em Deus, na imortalidade
da alma e na ordem moral.

Ferreira aponta que Rousseau defendeu que “tudo o que ndo tem importancia para a

comunidade civil - aqueles aspectos que sdo de ordem estritamente particulares, como a
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afinidade de culto - sdo de livre e individual competéncia do individuo” (FERREIRA, 2009,
p. 14).
Sobre a liberdade religiosa, Montesquieu explica sua indignagao:

Mas, assim como vés, estou indignado com o fato de que a fé de cada um ndo goze
da mais perfeita liberdade, e que 0 homem ouse controlar o interior das consciéncias,
em que ndo pode penetrar; como se dependesse de nds acreditar ou ndo acreditar
quando se trata de objetos para os quais ndo hd demonstracdo, e como se fosse
possivel submeter a razdo a autoridade. Os reis deste mundo fazem, pois, alguma
inspecdo no outro? Eles tém o direito de atormentar os seus suditos daqui, para
forca-los a irem para o paraiso? N&o; todo governo humano se limita por sua
natureza aos deveres civis, e ndo importa o que tenha falado o sofista Hobbes,
quando um cidaddo serve bem ao estado, ndo precisa prestar contas a ninguém da
maneira pela qual ele serve a Deus. (MONTESQUIEU, 2006, p. 176).

Por fim, menciona-se a contribuicdo de Immanuel Kant. Para Gomes, a primeira
grande obra de Filosofia pratica de Kant é a Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes na
qual o filésofo chega ao entendimento de que os principios da moralidade devem ser buscados
em conceitos puramente racionais, ndo mais podendo ser extraidos da natureza humana
(GOMES, 2004, p. 119).

Ainda conforme exposicéo do autor, sobre o chamado dualismo kantiano, denota “ser
0 homem racional e também sensivel. Enquanto ser racional, “conhece a lei moral; enquanto
ser sensivel, ndo necessariamente obedece a lei moral”, ja que pode ser afetado pela
sensibilidade. Kant define a sensibilidade como “a dependéncia em que a faculdade de desejar
esta em face das sensagdes”, ndo podendo determinar a acdo que deve ser buscada na razao.
“A razdo cria, para o homem, a obriga¢do moral, que se expressa por meio dos imperativos
categoricos (GOMES, 2004, p. 120-121).

Gomes analisa que, para Kant, a conduta humana deve estar sujeita a regras impostas
pela razdo, mediante os imperativos. Especificamente em relagdo aos imperativos categdricos,

pontua:

Os imperativos categoricos, ao contrario dos hipotéticos, declaram a a¢do como
objetivamente valida sem a intencdo de qualquer finalidade e valem como principio
apoditico (necessario-pratico). O imperativo categérico é, pois, 0 mandamento da
moralidade, que traz consigo a necessidade incondicionada de obediéncia, mesmo
contra as inclinagcdes. S80 necessarios para 0 homem que, pertencente a0 mundo
sensivel, pode agir em desacordo com a lei moral, Os imperativos categdricos
surgem para exprimir a relagdo entre leis objetivas e a imperfeicao subjetiva de um
ser racional (homem). Para um ser racional perfeito, ndo haveria a necessidade do
imperativo categorico; bastaria o querer, que coincide (para 0 ser puramente
racional) com a lei. O imperativo categérico da a forma da legislagdo moral: “Age
de tal modo que a maxima da tua vontade possa valer sempre a0 mesmo tempo
como principio de uma legislagdo universal”. Kant se pergunta como sdo possiveis
esses imperativos categéricos. (GOMES, 2004, p. 122).

Gomes elucida que Kant responde a essa indagagdo com o conceito de autonomia da

vontade. “A liberdade da vontade €, para Kant, autonomia, isto &, propriedade da vontade de



46

ser lei para si mesma”. A liberdade ¢ pressuposta “como propriedade da vontade de todo ser
racional, pois do contrario ele ndo poderia, de modo algum, pensar-se como agente”.
Arrematando, “os imperativos categdricos s6 sdo possiveis sob o pressuposto da liberdade”
(GOMES, 2004, p. 122-123).

Pecorari ensina que “a liberdade constitui toda a grandeza e a dignidade humana”.
Somente sendo livre, “0 homem pode resistir a todos os estimulos sensiveis, tanto internos
quanto externos; pode comecar por si mesmo um evento; pode ser legislador absoluto de si
mesmo; e pode ser totalmente responsavel de tudo aquilo que faz ou deixa de fazer”. O ser
humano € caracterizado pela liberdade e definidora da sua responsabilidade: “ser homem, isto
é racional, equivale a ser essencialmente livre e poder agir exclusivamente debaixo da
liberdade”. Prosseguindo, aduz que, por isso, Kant pode escrever que “a todo ser racional que
tem uma vontade temos que atribuir-lhe necessariamente também a ideia de liberdade, sob a
qual e unicamente pode agir”. Toda a vida do individuo e toda a historia da humanidade,
como tudo aquilo que ¢ permitido “esperar” na vida futura devem ser considerados como uma
realizacdo da liberdade (PECORARI, 2010, p. 46).

Ao refletir sobre a liberdade, Kant afirma:

Diz-se que a liberdade de falar ou de escrever pode, certamente, ser-nos retirada por
uma autoridade superior, mas nao a liberdade de pensar. Mas quais seriam 0 campo
e a retiddo do nosso pensamento se nds ndo pensassemos, por assim dizer, em
comunidade com outros, numa comunicagdo reciproca dos nossos pensamentos!
Pode pois dizer-se que esta autoridade exterior que arranca aos homens a liberdade
de cada um dar publicamente conta dos seus pensamentos, Ihes arranca ao mesmo
tempo a liberdade de pensar, o Unico tesouro que ainda nos resta na multiddo de
fardos da vida civil e o Unico que nos pode ainda ajudar a encontrar um remédio
para todos 0s males desta condicdo. (Kant, 2005, p.108).

Segundo Serra, Kant caracterizou o iluminismo como “a saida do homem do seu
estado de menoridade”. Segundo o autor, uma das maiores descobertas de Kant e,
frequentemente ignorada, “consistiu em instalar a intersubjetividade e a comunicagdo no
proprio intimo do pensar” (SERRA, 2010, p. 3).

Borradori esclarece que:

Kant escreveu, admiravelmente, que “o Iluminismo ¢ a emergéncia do homem com
relacdo a sua imaturidade auto-induzida. Imaturidade € a incapacidade de lancar méo
de nosso proprio entendimento sem a orientagdo de outro”. (BORRADORI, 2004, p.
26).

N&o obstante as diferencas encontradas nos pensamentos de Locke, Voltaire,
Montesquieu, Rousseau e Kant®, todos tinham em comum a dentincia da existéncia de uma

ordem injusta e irracional.

23 Tendo em vista que esta pesquisa guarda relacdo, também, com a condigdo da mulher, vale destacar que, ndo
obstante as contribuicdes katianas para a sociedade ocidental, Kant escreveu Observagdes sobre o sentimento do
belo e do sublime (1764) no qual consiga que “o conteudo da grande ciéncia feminina ¢é antes, o ser humano e,
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Acerca da representatividade do Illuminismo, baseada essencialmente na

independéncia do individuo, Borradori comenta:

Em filosofia, o lluminismo descreve ndo s6 um periodo especifico, que coincide
historicamente com século XVIII, mas também a afirmacdo da democracia e a
separacdo entre poder politico e crenga religiosa. [...] Menos do que um conjunto
coerente de crengas, o lluminismo marca uma ruptura com o passado, que se torna
disponivel somente com base na independéncia do individuo diante da autoridade.
(BORRADORI, 2004, p. 26).

As ideias iluministas marcaram a historia pelo pleito de uma liberdade interna e uma

independéncia externa que influenciaram a Revolucéo Francesa, como se Vvé a seguir.

2.5 REVOLUCAO FRANCESA

No fim do século XVIII, como apontado no tdpico anterior, a Europa enfrentava
profundas convuls@es politicas e sociais que contribuiram para a deflagracdo da Revolugédo
Francesa.

No periodo da historia francesa, antecedente a Revolucdo, os desejos de reformas
estavam exaltados, j& que esta era uma época marcada pela tentativa de reorganizacdo e
discussdo dos problemas da sociedade francesa (GARCIA; SEVEGNANI, 2011, p. 184).

Gonzalez detalha que o entdo rei francés, Luiz XVI, ndo demonstrou habilidade de
gestdo e sabedoria no campo politico. Durante o seu reinado, a Franca sofreu graves revezes
econdmicos ao passo que 0s gastos da corte real aumentaram significativamente. Diante da
grave crise fiscal instalada e agravada pelos gastos reais, 0 Rei procurou obter fundos junto ao
clero e a nobreza, dois grupos que tradicionalmente eram isentos de impostos. Diante da
esperada resisténcia, 0 Rei e 0s seus ministros convocaram os Estados Gerais, espécie de
parlamento, formado pelas trés ordens, a saber, o clero, a nobreza e a burguesia. Com o intuito
de tomar medidas em desfavor do clero e da nobreza, a convocagéo foi planejada de modo
que a burguesia tivesse maior representatividade. Abertas as sessfes dos Estados Gerais, em 4
de maio de 1789, a burguesia contava com mais representantes que as demais ordens. Clero e
nobreza resistiram e pleitearam votos em separado, mas a burguesia nao cedeu e declarou-se
“Assembleia Nacional”, por contar com maioria dos votos (GONZALEZ, 1995b, p. 57-59).

Segundo Coggiola, a representacdo da burguesia, também chamada de Terceiro

Estado, foi simplesmente duplicada nos Estados Gerais, “contrariando a nobreza e o clero que

dentre os seres humanos o homem, e sua filosofia ndo consiste em raciocinar, mas em sentir” (KANT, 1993, p.
50). Alice de Carvalho Lino dissertou sobre a mulher e 0 homem na filosofia de Kant e concluiu que, sob a
perspectiva kantiana, “as mulheres deveriam estar no lugar que lhes convinha”, “o simples interesse por questoes
intelectuais ja diminuiria o encanto que a natureza havia lhes atribuido” (LINO, 2008, p. 79) e “a mulher ndo

cabe o raciocinio, porque este ndo diz respeito a sua natureza” (LINO, 2008, p. 82).
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ndo gqueriam uma reforma dos impostos que fosse prejudicial aos seus interesses, ou seja, que
fossem simplesmente obrigados a pagar impostos” (COGGIOLA, 2014, p. 284).

Conforme exposicdo de Gonzalez, paralelamente, a crise econdémica e a fome,
generalizadas nas camadas mais baixas da populacdo, promoveram uma onda de protestos em
toda a cidade. O auge da reacéo popular foi em 14 de julho de 1789 quando o motim formado
pelos revolucionérios tomou a Bastilha - um castelo velho que servia de prisdo para 0s
inimigos do Rei (GONZALEZ, 1995b, p. 59).

O lema dos revolucionarios era: “Liberdade, Igualdade e Fraternidade” e La
Bradbury explica que, de fato, essa expressdo resumia 0s reais anseios da burguesia:
“liberdade individual para a expansdo dos seus empreendimentos € a obtencdo do lucro;
igualdade juridica com a aristocracia visando a aboligdo das discriminag¢des”; e, por ultimo,
“fraternidade dos camponeses e sanscullotes com o intuito de que apoiassem a revolucgéo e
lutassem por ela” (LA BRADBURY, 2016, p. 1).

O Rei ordenou a formagdo de uma Assembleia Constituinte formada pela nobreza e
clero, juntamente com a burguesia. Dessa assembleia adveio a Declaracdo dos direitos do
homem e cidaddo, um dos documentos fundamentais para 0s movimentos democraticos
futuros, ndo s6 da Franca, mas de outros Estados. No entanto, o Rei recusou a aceitacdo do
documento, causando a sublevagdo da populacdo, ficando a familia real praticamente como
prisioneira em Paris (GONZALEZ, 1995b, p. 60).

Em sintonia com a Declaracdo de direitos e com os fildsofos que pleiteavam uma
ordem politica diferente, como Locke, Voltaire, Montesquieu, Rousseau e Kant, a Assembleia
reorganizou o governo em relacdo aos temas politicos, fiscais e religiosos. Em relacdo aos
ultimos, foi criada a Constituicao civil do clero (GONZALEZ, 1995b, p. 60).

Em 1791, a Assembleia Constituinte cedeu lugar a Assembleia Legislativa e a Franca
declarou guerra contra Austria e Prassia. Apds a batalha de Valmy, com vitdria francesa, a
Assembleia Legislativa foi ocupada pela Convencdo Nacional. Logo na primeira reunido da
Convencdo Nacional, a monarquia foi abolida e a repdblica proclamada (GONZALEZ,
1995b, p. 62).

Gonzalez aponta que a populacdo pobre continuou desassistida, o pais com grandes
dificuldades na economia e sofrendo pressdes externas, muitas mortes ocorreram, inclusive
dos chefes da revolucdo. Soma-se, ainda, um forte levante contra o cristianismo catdlico
romano e protestante. Os novos lideres da revolucdo estavam convencidos da necessidade de
uma nova era caracterizada pela sobreposicdo da ciéncia e da razdo em detrimento das
supersticdes e sistemas religiosos (GONZALEZ, 1995b, p. 62).
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Fundado nisso, Gonzalez completa que a Revolugdo Francesa criou a sua propria
religido, chamada, primeiramente, de “Culto a Razdo” e, depois, “Culto ao Ser Supremo”.
Levada a seus extremos, a Revolugdo ndo mais se atentou para a Constituicdo civil do clero,

mas dedicou-se a criar suas proprias cerimonias, como destaca Gonzalez:

A principio, isto ndo foipolitica oficial do governo, mas surgiu em diversas partes
dopais, onde pessoas ilustres, procurando fazer com que a religidose conformasse
com a nova era, comegaram uma grande campanha de ‘descristianizacdo’.
Ulteriormente, o governonacional assumiu a direcdo do novo movimento. Como
partedele, aboliu-se o velho calendario e criou-se um outro mais ‘razoavel’, com
nomes de meses tomados da natureza, como ‘Bruma rio’, ‘Vendimiario’ e
‘“Termidor’, e com semanas de dez dias. A isto se acrescentaram grandes ceriménias
que ocuparam o lugar das antigas festividades religiosas. A primeira delas foi a
procissdo e as cerimdnias que acompanharam o traslado dos restos mortais de
Voltaire para o ‘Pantedo da Repiblica’. Depois foram construidos templos a Razdo,
foram criados ‘santudarios’ que incluiam, junto com Jesus, Socrates,Marco Aurélio e
Rousseau, e foram inventadas cerimfnias paraos casamentos, dedicacao de filhos a
Liberdade e funerais. Decerto modo, os esfor¢os da parte do governo para criar uma
nova religido com base em ceriménias civis e em decretos oficiais fazem-nos
lembrar as tentativas fracassadas de Juliano, oapostata, muitos anos antes, de
ressuscitar o antigo paganismo. De maneira semelhante ao paganismo de Juliano, 0
‘Culto ao Ser Supremo’ carecia de forca vital, e desapareceu tdo logo deixou de ser
politica oficial do governo. (GONZALEZ, 1995e, p. 63).

O culto cristdo nado foi proibido, como afirma Gonzalez, mas, qualquer clérigo que se
negasse a prestar juramento a Liberdade era guilhotinado. Qualquer pessoa que tivesse 0
menor contato com forcas ou ideias opostas as da Revolucdo era morta, como foi o caso de
muitos sacerdotes, freiras e fiéis (GONZALEZ, 1995b, p. 64).

Como pontua Gonzalez, com a tomada de poder por Napoledo Bonaparte, em 1799,
as negociacGes com o0 novo papa, Pio VII, foram retomadas para, em 1801, chegarem a um
acordo e reconhecer a igreja catélica como a maioria dos franceses (GONZALEZ, 1995b, p.
64).

A Revolugdo de 1789, segundo La Bradbury,“foi uma revolta social da burguesia,
inserida no Terceiro Estado francés, que se elevou do patamar de classe dominada e
discriminada para dominante e discriminadora”, ainda, destruiu “0s alicerces que sustentavam
0 absolutismo (antigo regime), pondo fim ao Estado Monarquico autoritario” (LA
BRADBURY, 2016, p, 1).

Para Barroso, a Revolucdo Francesa foi “um processo profundo, radical e tormentoso
de transformacdo politica e social”. Também pondera que, apesar disso, “na visdo de
superficie, menos bem sucedido, pela instabilidade, violéncia e circularidade dos
acontecimentos”. No entanto, foi essa Revolucdo Francesa “— ndo a americana, nem a inglesa
— que se tornou o grande divisor histérico, o marco do advento do Estado Liberal”. Foi dessa

Revolugdo que sobreveio “a declaracdo de Direitos do Homem e do Cidadéao, de 1789, com
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carater universal, que divulgou a nova ideologia, fundada na Constitui¢do, na separacdo de
Poderes e nos direitos individuais” (BARROSO, 2007, p. 38).
Borradori afirma que a democracia e a separagdo entre poder politico e crenca
religiosa, constituiram “o centro da Revolugdo Francesa” (BORRADORI, 2004, p. 26).
Habermas enfatiza a importancia da Revolucdo Francesa para o que Hegel chamou

de ruptura com o passado histérico e para a abertura das portas para a modernidade:

no final do século XVIII estendeu-se de modo geral uma nova consciéncia historica
— que por fim atingiu até a filosofia. Hegel assinala de modo explicito a “ruptura”
com o passado histdrico que a Revolugdo Francesa e o Iluminismo causaram entre
seus contemporaneos mais reflexivos. Agora o mundo “moderno” encontra-se de tal
modo em oposi¢do com o “antigo” que ele se abre de modo radical para o futuro. O
momento transitério do presente ganha assim proeminéncia e a cada geragao serve
novamente como o ponto inicial para a apreensdo da histéria no seu todo. O coletivo
singular “a” historia ¢, em oposi¢do as muitas historias dos diferentes atores, uma
expressdo do final do século XVIII. A histéria é entdo experienciada como um
processo abrangente de geragdo de problemas — e o0 tempo, cOmo recurso escasso
para o dominio desses problemas que sdo empurrados para o futuro. Os desafios que
se precipitam fazem-se sentir como uma “pressdo de tempo”. (HABERMAS, 2001,
p. 169).

Habermas, fazendo referéncia Gervins, observa que do ponto de vista do
desenvolvimento politico na época histérica da era moderna, o panorama € de uma luta em
torno das ideias de liberdade e democracia, 0 que passa necessariamente pela Revolugdo da
Franca e tendem no “sentido de uma liberdade interna ou de uma independéncia externa, e, na
maioria das vezes, para ambas simultancamente” (HABERMAS, 2001, p. 23).

Feitas essas consideracdes sobre o pressuposto historico da modernidade ao tratar do
Cristianismo, da Reforma Protestante, do Iluminismo e da Revolucdo Francesa, passa-se a

seguir ao estudo da Modernidade.
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3 MODERNIDADE

A modernidade é revelada por um cisma com um passado, notadamente no que toca
a mudanca da percepcdo do individuo e da comunidade, representada pelo Principio da

Subjetividade, como se vé adiante.

3.1 PRINCIPIO DA SUBJETIVIDADE COMO MARCO DA MODERNIDADE, DIREITOS
SUBJETIVOS E DIREITOS HUMANOS

Segundo Abbagnano, moderno é o adjetivo introduzido pelo latim pds-classico e que
significa propriamente atual (de modo = agora) (ABBAGNANO, 1970, p. 649).

Moderno, para Habermas, denota uma descontinuidade proposital do antigo frente
ao novo, especialmente, para expressar a consciéncia de uma nova época, a0 passo gque a

modernidade representa o distanciamento com relacdo ao passado:

A palavra modernus foi utilizada inicialmente no final do século V para diferenciar
um presente tornado “cristdo” de um passado romano “pagdo”. Desde entdo a
expressdo possui a conotagdo de uma descontinuidade proposital do novo diante do
antigo. A expressdo “moderno” continuou a ser utilizada na Europa — cada vez com
contelidos diferentes — para expressar a consciéncia de uma nova eépoca. O
distanciamento com relacdo ao passado imediato € alcangado inicialmente com a
referéncia a Antiguidade ou a qualquer outro periodo indicado como “cléssico”, ou

seja, como digno de imitacdo. (HABERMAS, 2001, p. 168).

Giddens pontua que em dois ou trés séculos de histdéria moderna ocorreram
mudancas ndo percebidas durante milhares de anos e que, embora se reconheca a existéncia
de continuidades entre a era moderna e as precedentes, salienta qudo radicais sdo as
descontinuidades que as separam, restando evidenciada verdadeira ruptura com os séculos

passados:

Uma abordagem da histéria moderna sustentando que os dois ou trés Gltimos séculos
sdo tdo diferentes da historia humana anterior que nos devemos concentrar sobre a
natureza dessas diferencas. Por uma teoria descontinuista da histéria moderna
entendo o salientar que as mudancas ocorridas num periodo de duzentos ou trezentos
anos sdo provavelmente tdo amplas quanto mudancas ocorridas durante os varios
milhares de anos anteriores. A era da modernidade é téo diferente das eras anteriores
que devera ser abandonada qualquer abordagem considerando a sociedade ocidental,
industrial ou capitalista, consoante a terminologia que se opere, como o topo de um
processo evolutivo — independentemente do esquema evolutivo que se tenha em
mente. Em sua substituicdo devemos defender uma abordagem das origens e
consequéncias da modernidade que, embora aceitando obviamente a existéncia de
continuidades entre a era moderna e as precedentes, permita salientar qudo radicais
s&o as descontinuidades que nos separam das épocas anteriores. E neste contexto que
localizo. (GIDDENS, 1998, p. 237-238).

Habermas destaca que de Hegel partiu a primeira iniciativa para tratar a
modernidade, esse desligamento com o passado, a luz da filosofia:



52

Hegel foi o primeiro a tomar como problema filoséfico o processo pelo qual a
modernidade se desliga das sugestdes normativas do passado que Ihe sdo estranhas.
[...] apenas no final do século XVI1II o problema da autocertificacdo da modernidade
se agucou a tal ponto que Hegel pdde perceber essa questdo como problema
filosofico e, com efeito, como o problema fundamental de sua filosofia.
(HABERMAS, 2000, p. 24).

Habermas explica a inquietacéo de Hegel concebida como “a fonte da necessidade da
filosofia” pautada pelas cisGes produzidas pela modernidade, diante da impossibilidade de

obter o conceito que a filosofia forma de si, desligada do conceito filosofico da modernidade:

O fato de uma modernidade sem modelos ter de estabilizar-se com base nas cis6es
por ela mesma produzidas causa uma inquietude que Hegel concebe como “a fonte
da necessidade da filosofia”. Quando a modernidade desperta para a consciéncia de
si mesma, surge uma necessidade de autocertificacdo, que Hegel entende como a
necessidade de filosofia. Ele vé a filosofia diante da tarefa de apreender em
pensamento 0 seu tempo, que, para ele, sdo os tempos modernos. Hegel esta
convencido de que ndo é possivel obter o conceito que a filosofia forma de si mesma
independentemente do conceito filoséfico de modernidade. (HABERMAS, 2000, p.
24-25).

Para Moraes Janior, o debate filoséfico sempre tratou das abordagens sobre os
modelos de razdo, “isto porque a racionalidade sempre foi tomada, a0 menos no mundo
ocidental, como o horizonte legitimador a partir do qual podemos situar nossos
empreendimentos cientificos, morais e estéticos” (MORAES JUNIOR, 2015, p. 180).

O debate filosofico assumiu varias facetas, das quais destacam-se 0s momentos
classico e moderno, este caracterizado pela tentativa de compreensdo da razdo humana a partir
das “operagdes cognitivas do sujeito’:

em primeiro lugar, o momento classico do debate filosofico (periodo que vai da
Grécia Classica até o fim da Idade Média) no qual o esquema “ontoteoldgico”
demarcou as diversas tentativas de se compreender a razdo humana a partir de
estruturagdes normativas que garantissem sua unidade em face do pluralismo dos
entes; em segundo lugar, 0 momento moderno que Se caracterizou por tentar
compreender a mesma razdo humana a partir das operac¢fes cognitivas do sujeito,
enquanto portador de critérios universais de realizacdo do entendimento possivel.
(MORAES JUNIOR, 2015, p. 180).

Para Mancebo, a modernidade é caracterizada pela ideia do individuo como parte
orgéanica do centro microc6smico do mundo (MANCEBO, 2002, s/p).

Habermas propfe que uma modernidade, ainda sem formatacdo, tem sua fonte
normativa em si, traduzida pelo Principio da Subjetividade, “do qual brota a prépria

consciéncia de tempo de modernidade”:

Uma modernidade sem modelos, aberta ao futuro e avida por inovacfes s pode
extrair seus critérios de si mesma. Como Unica fonte do normativo se oferece o
principio da subjetividade, do qual brota a prépria consciéncia de tempo de
modernidade. (HABERMAS, 2000, p. 60).
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Como consignado no topico sobre os precedentes historicos da modernidade, Hegel
afirma que o direito da liberdade subjetiva constitui o ponto central e critico que marca a
diferenca entre Antiguidade e os tempos modernos, sendo que:

Esse direito, em sua infinitude, é pronunciado no cristianismo e converteu-se em
principio universal e efetivo de uma nova forma de mundo. Fazem parte de suas
configuraces mais proximas o0 amor, 0 romantismo, a meta da eterna felicidade de
individuo etc., em seguida a moralidade e a boa consciéncia, depois outras formas
que se destacam em parte como principios da sociedade civil e como monumentos
da constituicdo politica, que, em parte, se apresentam de um modo geral na historia,
particularmente na historia da arte, da ciéncia e da filosofia. (HEGEL, 1995, p. 233).

Habermas destaca que partiu de Hegel a descoberta da subjetividade como o

principio da modernidade, elucidada por meio da liberdade e da reflexao:

Antes de tudo, Hegel descobre o principio dos novos tempos: a subjetividade.
Valendo-se desse principio explica simultaneamente a superioridade do mundo
moderno e sua tendéncia a crise: ele faz a experiéncia de si mesmo como o mundo
do progresso e ao mesmo tempo do espirito alienado. Por isso, a primeira tentativa
de levar a modernidade ao nivel do conceito é originalmente uma critica da
modernidade. De modo geral, Hegel vé os tempos modernos caracterizados por uma
estrutura de auto-relagdo que ele denomina subjetividade: “O principio do mundo
moderno € em geral a liberdade da subjetividade, principio segundo o qual todos os
aspectos essenciais presentes na totalidade espiritual se desenvolvem para alcangar o
seu direito.” Quando Hegel caracteriza a fisionomia dos novos tempos (ou do mundo
moderno), elucida a “subjetividade” por meio da “liberdade” e da “reflexdo”.
(HABERMAS, 2000, p. 25-26).

Para Hegel, como exposto por Habermas, a grandeza da modernidade “é o
reconhecimento da liberdade”, comportando a subjetividade quatro sentidos: individualismo,

direito de critica, autonomia da acéo e filosofia idealista:

A grandeza do nosso tempo é o reconhecimento da liberdade, a propriedade do
espirito pela qual este estd em si consigo mesmo. Nesse contexto a expressao
subjetividade comporta sobretudo quatro conotagfes: a) individualismo: no mundo
moderno, a singularidade particular pode fazer valer suas pretensdes; b) direito de
critica: o principio do mundo moderno exige que aquilo que deve ser reconhecido
por todos se mostre a cada um como algo legitimo; c) autonomia da ag&o: é prdprio
dos tempos modernos que queiramos responder pelo que fazemos; d) por fim, a
propria filosofia idealista: Hegel considera como obra dos tempos modernos que a
filosofia apreenda a idéia que se sabe a si mesma. (HABERMAS, 2000, p. 26).

Habermas, detalhando a ideia de Hegel, aponta o orgulho da modernidade garantido
pelo questionamento e pela critica, encontrando-se no Principio da Subjetividade os ideais da

“autodeterminag¢do” e da “auto-realizacao”:

A subjetividade é um conceito fundador [...]. Ela garante o tipo de evidéncia e de
certeza em cujas bases todo resto pode ser questionado e criticado. Assim, a
modernidade se orgulha do seu proprio espirito critico que ndo aceita nada como
evidente, a menos a luz de bons motivos. “Subjetividade” possui a0 mesmo tempo
um sentido universalista e individualista. Toda pessoa merece 0 mesmo respeito de
todos. [...] Portanto, a autocompreensdo da modernidade é caracterizada ndo apenas
pela “autoconsciéncia” tedrica, por um posicionamento autocritico diante de toda
tradigdo, mas, antes, também pelas idéias morais e éticas da “autodeterminagdo” e da
“auto-realizacdo”. Segundo Hegel, esse teor normativo da modernidade possui o seu
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lugar na estrutura da razdo mesma e encontra a sua explicacdo no “principio da
subjetividade”. (HABERMAS, 2001, p. 171).

A luz do pensamento hegeliano, Borradori explica a modernidade como a época de
desenvolvimento da consciéncia de si mesmos e suas acgdes, tanto por parte do individuo,
como da comunidade, diante do desafio de compreender seu proprio tempo, com destaque

para o carater emancipador frente uma religido ou tradicdo:

Para Hegel, a modernidade tem uma funcéo histérica, mas ndo esta presa a uma
Unica época histérica. A era moderna é a época em que um individuo e uma
comunidade desenvolvem uma consciéncia de si mesmos e de suas agdes; uma
percepcdo do seu préprio lugar na histéria e do seu potencial para modifica-lo.
Qualquer sujeito moderno ¢ confrontado com “a tarefa de compreender o seu
proprio tempo”, independentemente do que for ordenado por uma escritura sagrada
ou pela tradicdo. (BORRADORI, 2004, p. 89).

Nesse passo, Borradori afirma que a modernidade é a possibilidade da apropriacéo
critica de qualquer tradicdo, podendo os individuos e as comunidades deliberarem de modo

livre e consensual:

Filosofia é 0 nome que se d& & emergéncia dessa consciéncia histdrica, que é
singularmente emancipadora, para Hegel como para Habermas, porque abre a
possibilidade de se apropriar criticamente do presente. A modernidade é renovada
toda vez que o presente é levado a uma porta aberta para o futuro. [...] a
modernidade ndo é um fendmeno historicamente rigido, determinado de maneira
irredutivel pelo curso da histéria e da cultura européia, mas sim um projeto
deliberadamente endossado em um certo ponto na histéria por uma comunidade de
qualquer cidaddos. O fundamentalismo é a reacdo violenta contra esse projeto. A
modernidade € assim o nome que se da a possibilidade de se apropriar criticamente
de qualquer tradicdo, de modo que os individuos e as comunidades possam fazer,
livre e consensualmente, suas proprias delibera¢des. (BORRADORI, 2004, p. 89).

Conforme exposi¢do da autora, “desistir da modernidade, para Habermas, significa
desistir do compromisso com a liberdade e a justica social que estdo no préprio cerne de seu
sistema filosofico. Isso explica por que ele levou tdo a sério o debate sobre modernidade”
(BORRADORI, 2004, p. 89).

Em entrevista concedida a Borradori, publicada na obra Filosofia em tempos de

terror: dialogos com Jirgen Habermas e Jacques Derrida, Habermas afirma que a marca

indelével da modernidade é precisamente a independéncia do individuo diante da autoridade:
Uma ruptura com o passado, que se torna disponivel somente com base na
independéncia do individuo diante da autoridade. E precisamente essa
independéncia a marca da modernidade. (BORRADORI, 2004, p. 26).
Para Habermas, na modernidade, “a vida religiosa, o Estado e a sociedade, assim
como a ciéncia, a moral, e a arte transformam-se igualmente em personificacdo do principio

da subjetividade” (HABERMAS, 2000, p. 27-28).
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Ao analisar Hegel, Habermas pontua o ineditismo do Principio da Subjetividade para
a “formacdo da liberdade subjetiva e da reflexdo” e solapar a religido, a forca unificadora até

entao:

A subjetividade se revela um principio unilateral. Com efeito, este possui uma forca
inédita para gerar uma formacdo da liberdade subjetiva e da reflexdo e minar a
religido, que até entdo se apresentava como o poder unificador por exceléncia. Mas
esse mesmo principio ndo tem forca suficiente para regenerar no medium da razdo o
poder unificador da religido. (HABERMAS, 2000, p. 30-31).

A época moderna, para Borradori, encontra-se, sobretudo, sob o signo da liberdade
subjetiva. “Essa realiza-se na sociedade como um espaco, assegurado pelo direito privado,
para a persecucdo dos interesses proprios; no Estado como participacdo fundamental, em
igualdade de direitos, na formacgdo politica”; no ambito privado, “como autonomia e auto-
realizacdo éticas e, finalmente, referida a essa esfera privada, na esfera publica como processo
de formacdo que se efetua através da apropriacdo da cultura tornada reflexiva”
(BORRADORI, 2004, p. 89).

De um modo geral, afirma Mancebo, “a modernidade vem sendo apresentada como
um momento especifico de hegemonizacdo da ideologia individualista”, permitido pela
“implantacdo de institui¢des politicas crescentemente comprometidas com os valores da
liberdade e da igualdade, ou como espaco cultural global de sua afirmacdo”, possibilitada pela
“secularizacdo dos costumes e a laicizacdo e universalizacdo sistematica do conhecimento”
(MANCEBO, 2002).

Tendo em mente o Principio da Subjetividade como a marca dos tempos modernos,
garantidor da liberdade gracas a reflexdo, percebe-se que as ordens juridicas modernas
fundamentam-se, essencialmente, sobre direitos subjetivos. Esses direitos, por sua vez,
pressupde ao individuo a acdo guiada por suas preferéncias proprias:

As ordens juridicas modernas constroem-se essencialmente sobre direitos subjetivos.
Esses direitos concedem a uma pessoa juridica individual [Rechtsperson] dmbitos
legais para uma acdo guiada sempre pelas suas preferéncias préprias. Assim, eles
desligam de modo claro a pessoa legitima dos mandamentos morais ou das
prescricGes de outro género. Em todo caso, dentro das fronteiras do permitido pela
lei, ninguém é juridicamente obrigado a uma justificacdo publica dos seus atos. Com
a introducéo de liberdades subjetivas, o direito moderno, diferentemente das ordens
juridicas tradicionais, faz valer o principio hobbesiano segundo o qual é permitido
tudo aquilo que ndo é explicitamente proibido. Desse modo, ocorre uma separagao
entre o direito e a moral. Enquanto a moral inicialmente nos diz a que somos
obrigados, resulta da estrutura do direito [Recht] um primado das autorizagBes
[Berechtigungen]. Enguanto os direitos morais sdo derivados de obrigacdes
reciprocas, as obrigagdes juridicas o sdo da delimitacdo legal das liberdades
subjetivas. Esse privilégio de principios dos direitos em detrimento das obrigacdes é
explicado a partir dos conceitos modernos de pessoa juridica individual
[Rechtsperson]. O universo moral, que se encontra como que liberado das suas
fronteiras no espaco social e no tempo histdrico, estende-se a todas as pessoas
naturais nas complexidades das suas historias de vida. Em contrapartida, a
comunidade juridica — sempre localizada no espaco e no tempo — protege a
integridade dos seus membros apenas desde que eles aceitem o status (gerado
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artificialmente) de portadores de direitos subjetivos. (HABERMAS, 2001, p. 144-
145).

Habermas explica que direitos subjetivos sdo uma espécie de capa protetora para a
conducéo da vida privada das pessoas individuais, mas em um duplo sentido: eles protegem
ndo apenas a perseguicdo escrupulosa de um modelo de vida ético, mas também uma
orientacdo pelas preferéncias proprias de cada um, livre de considerages morais
(HABERMAS, 2001, p. 156).

A centralidade do conceito de direito subjetivo & destacada por Habermas na
compreensdo do direito moderno, correspondente a liberdade de acdo subjetiva, na qual o
sujeito pode orientar-se por sua vontade e, ainda, definem liberdades de agéo iguais:

O conceito do direito subjetivo desempenha um papel central na moderna
compreensdo do direito. Ele corresponde ao conceito de liberdade de acdo subjetiva:
direitos subjetivos (rigths) estabelecem os limites no interior dos quais um sujeito
estd justificado a empregar livremente a sua vontade. E eles definem liberdades de
acdo iguais para todos os individuos ou pessoas juridicas, tidas como portadoras de
direitos. No artigo 4 da Declara¢do dos Direitos do Homem e do Cidad&o, de 1789,
podemos ler o seguinte: ‘A liberdade consiste em poder fazer tudo o que nao
prejudica um ao outro. O exercicio dos direitos naturais de um homem so tem como
limites 0s que asseguram aos outros membros da sociedade o gozo de iguais direitos.
Esses limites s6 podem ser estabelecidos atraves de leis’. Kant ap6ia-se neste artigo,
ao formular o seu principio geral do direito, segundo o qual toda agéo e equitativa,
quando sua maxima permite uma convivéncia entre a liberdade de arbitrio de cada
um e a liberdade de todos, conforme uma lei geral. O primeiro principio da Justica,
de Rawls, ainda segue uma maxima: ‘Todos devem ter o0 mesmo direito ao sistema
mais abrangente possivel de iguais liberdades fundamentais’. O conceito da lei
explicita uma idéia do igual tratamento, ja contida no conceito do direito: na forma
de leis gerais e abstratas, todos os sujeitos tem os mesmos direitos. (HABERMAS,
2003, p. 113-114).

Na perspectiva habermasiana, direitos subjetivos revelam-se como género,
localizando os direitos humanos como sua espécie, por fazerem parte dessa capa protetora
para a conducdo da vida privada das pessoas individuais.

Silva aponta que “a partir das duas grandes guerras mundiais é que o mundo
efetivamente se voltou para a discussdo e normatizacdo dos direitos humanos e, mais
especificamente, da pessoa humana” (SILVA, 2009, p. 17).

Ainda conforme exposicdo da autora, a humanidade no pos-guerra foi levada “a uma
profunda reflexdo sobre a intolerancia religiosa, étnica e dos costumes”, dada a conjuntura
mundial do século XX. “O trauma das duas grandes guerras provocou uma discussao mundial
com fins humanistas de respeito as diferencas dos povos e das na¢des” (SILVA, 2009, p. 17).

Tanto que, apds a Segunda Guerra:

No dia 10 de dezembro de 1948, durante a realizacdo da terceira sessao ordinaria da
Assembléia Geral das Nagbes Unidas, um dos objetivos incipientes da ONU foi
concretizado: foi proclamada mais uma vez na Cidade das Luzes, Paris, depois de
mais de um século e meio da Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo, a
Declaragdo Universal dos Direitos Humanos. Nesse documento, os direitos a vida, a
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nacionalidade, ao pensamento, a consciéncia, a religido, ao trabalho, a educacéo, a
alimentacdo, a habitacdo, entre outros, foram reconhecidos pelos paises que
integram a ONU, apesar de ndo terem até ai obrigatoriedade e vinculacéo juridica ao
ordenamento interno de cada Estado. (OLIVEIRA, 2010, p. 14).

Para Bobbio, os direitos do homem sdo aqueles cujo reconhecimento & condigéo

necessaria para o aperfeicoamento da pessoa humana ou para o desenvolvimento da

civilizagdo (BOBBIO, 1992, p. 17) mas, que os direitos humanos ndo nascem todos de uma
vez e nem de uma vez por todas (BOBBIO, 1994, p. 25):

os direitos elencados na Declaracdo [Universal dos Direitos Humanos - DUDH] néo
sdo os Unicos e possiveis direitos do homem: sdo os direitos do homem historico tal
como este se configurava na mente dos redatores da Declaracdo apds a tragédia da
Segunda Guerra Mundial (BOBBIO, 1992, p. 53).

Gambogi ensina que os direitos humanos “sao fruto de uma declaragdo internacional

cujo objetivo é o de dizer quais sao os direitos que, no atual estagio das civilizagdes, possuem

a dignidade de naturais, isto ¢, inerentes ao homem” (GAMBOGI, 2017, p. 23).

Segundo Rosemiro Pereira Leal:

direitos humanos (considerados como o que imperativamente persegue a realizagéo
do hum primordial, escatolégico, fatal e inexoravel) sdo conduzidos por
significantes que interditam a instalacgdo de um pacto de sentido (medium
linguistico) na sua caminhada da produgéo de significados. (LEAL, 2006, p. 14).

Considerando a historicidade desses direitos, pode-se afirmar que a definicdo de

direitos humanos aponta para uma pluralidade de significados (PIOVESAN, 2006, p. 6).

Parece ser a definicdo de direitos humanos uma afirmacdo inacabada, “estando em

permanente construcdo. Seria um devir social que agregaria influéncias politicas, culturais e

ideoldgicas. Numa outra perspectiva, vislumbramos que a conceituacdo dos direitos humanos

depende da fundamentacdo dada a eles [...], admitindo-se” diversas concepcbes (OLIVEIRA,

2010, p. 27).

Os direitos humanos tém sido um tema recorrente nos estudos e discussdes da senda

juridica. Além de ser uma temaética frequente, admite muitas teorias, percepcdes e conceitos

diferentes:

E importante ressaltar, no entanto, que tal conceitualizacio demonstra-se ser, se nio
impossivel, dificil de ser construida — uma vez que os direitos humanos podem ser
entendidos sob diferentes perspectivas e sdo ligados a épocas determinadas. Assim,
cada sociedade inserida em determinado contexto social apresenta definicéo
diferente para direitos humanos. (ALCURI et al, 2012, p. 144).

Para Dornelles, “o conceito de direitos humanos ¢é variavel de acordo com a

concepgdo politico-ideologica que se tenha” (DORNELLES, 1989, p. 15). Assim, “fica

atestado que ndo € possivel conceituar direitos humanos de maneira simpldria, pois esses
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dizem respeito a um homem histdrico inserido em determinada sociedade cultural.” (ALCURI
etal, 2012, p. 145).

N&o obstante, esta pesquisa cientifica pretende propor uma reflexdo a partir da
perspectiva habermasiana sobre direitos humanos.

Para Habermas, a concepcdo dos direitos humanos foi a resposta européia as
consequéncias politicas da cisdo confessional (HABERMAS, 2001, p. 161).

As consequéncias politicas decorrentes da ruptura com a autoridade religiosa,
percebida na Modernidade, reclamaram um parametro para a sociedade encontrado na
concepcdo dos direitos humanos para promover a concordancia “quer queiram quer nao,
quanto as normas da vida em comum” (HABERMAS, 2001, p. 161).

O parametro social das normas da vida em comum era ditado pela religido. Com a
cisdo confessional ou separacdo da religido evidenciada na Modernidade, reclamou um novo
parametro, a concepcao dos direitos humanos.

Nessa toada, o direito moderno tira dos individuos o fardo das normas morais e as
transfere para as leis que garantem a compatibilidade das liberdades de acdo (HABERMAS,
2003, p.114).

Habermas pontua que nao obstante o conteido moral dos “direitos humanos,
inscritos na pratica de autodeterminacdo democrética dos cidaddos, tém de ser interpretados a
limine como direitos juridicos” (HABERMAS, 2003, p. 140).

Conforme explicacdo mais detalhada do autor:

Os direitos humanos tém um rosto de duas faces que esta voltado tanto para o direito
como para a moral. Apesar de seu conteldo moral, tém a forma de direitos juridicos.
Como normas morais referem-se a todo aquele que “tenha um rosto humano”, mas
como normas juridicas apenas protegem as pessoas na medida em que pertencam a
uma determinada comunidade juridica, em geral os cidaddos de um Estado nacional.
(HABERMAS, 2013, p. 6).

Indo mais longe, Habermas afirma que os direitos humanos oferecem o Unico

fundamento de legitimacao dentre os reconhecidos para a politica da comunidade dos povos:
[...] verdade que os direitos humanos oferecem o Unico fundamento de legitimacéo
dentre os reconhecidos para a politica da comunidade dos povos; quase todos 0s
Estados adotaram o teor da carta de direitos humanos da ONU (entrementes
aperfeicoada). (HABERMAS, 2001, p. 150).

O Principio da Subjetividade, marco da Modernidade, inspirou as ordens juridicas
modernas fundamentadas, essencialmente, sobre direitos subjetivos, dos quais direitos
humanos sdo espécie. Sob a perspectiva habermasiana, direitos humanos foi a resposta
européia diante do cisma confessional (ruptura com a autoridade religiosa), percebido na
Modernidade, e que reclamou um novo parametro para a sociedade quanto as normas de vida

em comum.
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Feitas essas consideracfes e tendo em vista que este trabalho cientifico tem por
objetivo investigar os direitos humanos da mulher mugulmana no Oriente Médio islamico, a

seguir, inicialmente, seréo feitos breves esclarecimentos sobre o Isl&.
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4 ISLA E ORIENTE MEDIO

Antes de abordar as especificidades do Isl& e seus fundamentos, mostra-se
necessario, para melhor entendimento da questdo, tecer algumas consideracfes em relacao
aquele que é considerado seu patriarca.

Segundo Lima, Abrado é o patriarca do Islamismo, mas, também, do judaismo e do
cristianismo (LIMA, 2011, p. 81).

No judaismo, a histéria da alianca de Deus com Abrado é narrada no primeiro livro
da Tora,

Como consignado no item deste trabalho cientifico dedicado ao cristianismo, de
inicio, os cristdos ndo pregavam uma nova religido, mas o cumprimento da Tor4 com a vinda
de Cristo, 0 Messias. Assim, a Tora esta presente igualmente na biblia crista, constituindo os
seus primeiros cinco livros, estando a historia de Abrado narrada no livro de Génesis.

Resumidamente, no relato biblico, Abrdo era casado com Sarai, que tinha
dificuldades para engravidar. Por isso, entregou sua serva egipcia, Agar, para que Abrdo
tivesse descendéncia. Fruto desse relacionanmento, nasce Ismael, primeiro filho de Abr&o.?
Depois, Sarai engravida de Abrao e nasce Isaac. Sarai passa a ser chamada de Sara e Abrédo de
Abrado. A pedido de Sara, contrariado, Abrado expulsa Agar e Ismael de casa.?®

Um episodio marcante é a prova que Deus submeteAbrado, pedindo que ele ofereca
seu filho Isaac em holocausto. Mostrando sua fidelidade, o patriarca obedece, mas vendo que
estaria disposto a sacrificar seu filho, Deus interveio e proveu um cordeiro para o sacrificio.?’

Apobs esse brevissimo resumo, quer-se pontuar que o judaismo considera Abrado
como pai da fé e Isaac o filho que seria sacrificado por Abrado, pelo qual a aliangca com Deus

seria mantida, chegando & terceira gerag&o por Jacé ou Israel?.

24 ou Bereshit, em hebraico. A Tora ¢ o livro sagrado do judaismo, considerada a biblia judaica. A Tora é
composta por cinco livros: Bereshit (Génesis), Shmot (Exodos), Vaikra (Levitico), Bamidbar (N(meros) e
Dvarim (Deuteronémio), por isso, também chamada de Pentateuco, escrito por Moisés (MILKEWITZ, 2013, p.
80).

25 Capitulo 16 de Génesis (BIBLIA, 2012).

% Capitulo 21 de Génesis (BIBLIA, 2012).

27 Capitulo 22 de Génesis (BIBLIA, 2012).

28 Aquino ensina que “A tradicdo religiosa do povo judeu tem cerca de 3000 anos. O evento fundante do
judaismo € a “pessach” (pascoa), que significa “passagem”. Tal passagem pode ser compreendida em dois
aspectos, a saber: a do préprio Senhor pelo Egito e a dos hebreus pelo mar. Pessach é igualmente a solene
celebracdo litargica do evento libertador. Depois de libertos, os filhos de Israel, na peregrinacdo pelo deserto, por
meio de Moisés renovam a alianga com YHWH (Javé) e dele recebem as tabuas da lei por volta de 1200 a.C.. A
alianca com Deus no monte Sinai e 0s 10 mandamentos, ou melhor, as 613 leis mosaicas sdo o desdobramento
I6gico da fundagéo do judaismo. Os judeus passaram 40 anos em peregrinacdo pelo deserto, entre altos e baixos,
ora fiéis, ora murmurantes e desobedientes. Nesse periodo, organizaram-se em 12 tribos (estas tiveram origem
séculos atras com os doze filhos de Jaco, também chamado de Israel) sob a lideranga de Moisés e seu irmao
Aardo. Com Josué, entraram na terra prometida, depois houve o periodo dos juizes, seguido pelo periodo dos
monarcas (rei Davi, séc. X), a divisdo dos reinos do Norte (Israel) e Sul (Judd), o exilio da Babilonia (séc. VI), a
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Os cristdos?® comungam desse pensamento e, além disso, acreditam que o Messias ja
veio — Jesus Cristo. Os judeus ainda o aguardam.

Retornado ao Isla, no Cordo existe uma historia muito semelhante, no entanto, o
sacrificio que Abrado estaria disposto a entregar figura com o filho Ismael e ndo Isaac, sendo
Ismael o filho pelo qual as promessas de Deus teria continuidade.*

Além disso, Abrado, Isaac, Jaco, Moisés e Jesus foram, dentre outros, apenas grandes
profetas, sendo Maomé o Ultimo e mais importante profeta de Ala.3!

Segundo Aquino, “Maomé é considerado o ultimo mensageiro, 0 que trouxe a
revelagdo divina definitiva & humanidade por meio do Alcordo”, em arabe®. Haveria apenas
duas espécies de profetas: aqueles que receberam a missdo de anunciar a vontade divina e
aqueles que, além disso, receberam escritos revelados. “Com relagdo aos livros sagrados,
Deus revelou sua vontade aos homens por meio da Tora dada a Moisés, dos Salmos (Davi),
do Evangelho (Jesus) e, finalmente, do Alcordo, o cume da revelacdo confiada a Maomé”
(AQUINO, 2015, p. 2).

volta do exilio, a reestruturacdo do governo e do culto, e no ano 70 d.C. houve uma grande revolta contra o
império romano que resultou na destruicdo do templo de Jerusalém pelo general Tito. Dai os judeus se
espalharam pelo mundo inteiro até a criacdo do Estado de Israel em 1948. Hoje, os judeus respeitam a
pluralidade religiosa e entendem que a observagdo da lei mosaica, isto é, 0 cumprimento da Tora é devido apenas
ao seu povo” (AQUINO, 2015, p. 4-5).

De acordo com o calendario judaico, o ano de 2018 do calendério gregoriano corresponde ao ano 5778.

29 Conforme Aquino, “O evento fundante do cristianismo ¢ a encarnagdo do Filho de Deus, a Palavra Eterna do
Pai. Em Maria, a virgem humilde e obediente, o Filho é concebido na poténcia do Espirito Divino, por volta do
ano -6 e -4, recebe 0 nome de Jesus (Deus salva) e os cuidados do pai adotivo José, homem justo, e da mée ja
mencionada. Jesus assume integralmente a nossa humanidade, exceto o pecado. Ele vive como um de nés;
inaugura o reino de Deus na terra, chama todos a fé, a conversdo, ao amor, a misericordia e a justica. O divino
mestre reline ainda 12 homens para segui-lo mais de perto, aos quais confia a missdo de dar continuidade ao
anuncio do reino e “apascentar o rebanho” (0 povo de Deus) sob a primazia do apdstolo Pedro. A missdo de
Jesus culmina com sua morte e ressurreicdo, a pascoa da nova e eterna alianga, e ascensao ao céu. Sua morte se
deve a razdes politico-religiosas, como um subversivo para 0s romanos e como herege para 0s judeus. Na cruz,
Jesus entrega o Espirito. E do lado aberto do crucificado que nasce a Igreja, da 4gua (simbolo do batismo) e do
sangue (simbolo da eucaristia) que jorram Daquele que da sua prdpria vida para a salva¢do da humanidade. Ele,
como diz o apostolo Paulo (F1 2, 8), “foi obediente até a morte, e morte de cruz!” (BJ, 1985, p.2207). Ao terceiro
dia, Jesus, o Cristo, aparece ressuscitado, porém, antes de ascender ao Pai, Ele envia seus apostolos e discipulos
em missdo. Doravante, na forca do Espirito Santo, que procede do Pai pelo Filho, a comunidade dos fiéis tem a
missdo salvifica de dar continuidade ao andncio do reino de Deus. No Espirito, os cristdos sdo agraciados; é-lhes
conferido dons, carismas e ministérios para a edificagdo do Corpo de Cristo, isto é, a Igreja. 0 maior
mandamento € este: “Amai-vos uns aos outros como eu vos amei” (Jo 15, 12). Com efeito, no mandamento ora
em evidéncia esta implicito o amor a Deus sobre todas as coisas e ao préximo como a si mesmo” (AQUINO,
2015, p. 6-7).

30 Syrata 37:99-112 (ALCORAO, 1978).

31 Embora o Isla reconheca a existéncia de Jesus como profeta, ndo o reconhece como filho de Deus e nega a sua
morte na cruz, de acordo com a Surata 4:157-158: “Dizem eles: ‘Na verdade, matamos o Messias, Jesus, o filho
de Maria, Enviado de Deus’, mas ndo o mataram nem o crucificaram, mas pareceu-lhes a eles. Os que discutem e
estdo em davida acerca de Jesus ndo tém possuem conhecimento direito dele: seguem uma opinido, pois com
certeza ndo o mataram. Pelo contrario, Deus elevou-o para Ele, pois Deus ¢ poderoso e sabio.” (ALCORAO,
1978, p. 91).

32 Tendo em vista que o Alcordo teria sido ditado em arabe, muitas palavras, neste trabalho cientifico serdo
traduzidas ou inseridas em arabe. Diante disso, cumpre esclarecer, como adverte Arbex Jinior, “a transliteragdo
do arabe coranico, em especial, sempre foi considerada um enorme desafio pelos estudiosos. A dificuldade é
agravada pelo fato de o arabe coranico ser altamente erudito, poético” (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 10).
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Explicando de forma mais detida, Lima afirma que “as trés religides monoteistas tem
como seu patriarca Abrado. Porém, tanto para o judaismo como para o cristianismo, Abrado
continua sua descendéncia através de Isaac”. Para os mugulmanos, a descendéncia de Abrado
é por Ismael, seu outro filho. Segundo o Alcordo, Ismael viveu no local onde se ergueu Meca
e seus descendentes ocuparam a Arabia. Os descendentes de Ismael tornaram-se mugulmanos
e os descendentes de lIsaac, que permaneceram na Palestina, eram hebreus e se tornaram
judeus (LIMA, 2011, p. 73).

Lima adverte que, na visdo muculmana, Deus se revelou primeiramente aos judeus
depois aos cristdos, mas ambos teriam desobedecido as suas ordenancas. Por causa dessa
desobediéncia, devem ser reorientados para voltarem ao caminho da verdade, pela verdadeira
religido fundada por Abrado e pregada pelo ultimo profeta Maomé (LIMA, 2011, p. 77).

Segundo Aquino:

para os mugulmanos, somente ha anjos bons e eles ndo tém livre-arbitrio. Os
maometanos creem nalguns personagens biblicos, como Adao, Abrado, Moisés e
Jesus, todavia Maomé é o tltimo dos profetas; creem ainda na Tora, nos Salmos e no
Evangelho, no entanto, consideram que tais escritos foram corrompidos e que judeus
e cristdos se desvirtuaram do caminho, estes por acreditarem que Jesus é Deus, e
aqueles por causa da idolatria (por terem adorado o bezerro de ouro). O Alcoréo é a
palavra literal e imaculada de Deus. Para o judaismo, Moisés foi o grande lider do
povo. A maioria dos judeus ndo creem no messianismo de Jesus, tampouco em
Maomé e diversos ensinamentos do isld. A Tanak € o conjunto de rolos sagrados. Os
cristdos, por sua vez, creem no Antigo e no Novo Testamento, e Jesus é O Profeta
por exceléncia, na qualidade de Filho de Deus Salvador, como afirma o credo
niceno-constantinopolitano: ‘Deus de Deus’, verdadeiro Deus e verdadeiro homem.
Apesar das diferencas, cada uma dessas tradi¢des religiosas considera que ha
elementos de verdade nas outras duas. (AQUINO, 2015, p. 11).

Feitas essas ponderages, passa-se a tratar do Isld, Maomé e o Cordo.

4.1 ISLA, MAOME E O CORAO

IsI3% ¢ o nome da religifo fundada pelo profeta Maomé®*. Isl4 significa “submissao
absoluta do ser diante de Deus” (ESPINOLA, 2005, p. 8) e Maomé significa “louvavel”
(AQUINO, 2015, p. 9). Cordo® ¢ o livro sagrado do Isla e significa “declamar ou recitar”
(VECCHIO, 2013, p. 132).

3 Ou islamismo. O termo isld (WJu\Jatransl. al-Isla) provem do arabe Islam, que por sua vez deriva da quarta
forma verbal da raiz slm, aslama, e significa ‘submissdo a vontade de Deus’ (MONTENEGRO, 2002, p. 19).
Para Lopes, islam é uma palavra arabe, derivada de igual raiz semitica que o hebraico shalom, ‘paz’, que
significava ‘entrar em uma condicdo de paz e seguranca através da lealdade e da submissdo a Deus’ (LOPES,
2003, p. 2). Neste trabalho, isl e islamismo serdo tratados como sindnimos. Cumpre destacar que para alguns
autores, como Fierro, isld e islamismo diferem-se. Isld refere-se a religido dos mugulmanos, ja islamismo é o
termo reservado para o sistema politico dos paises mugulmanos (FIERRO, 2008, p. 81).

34 Em arabe, Muhamad,Mohammad. Nome completo: Muhammad ibn Abdallah (MONTENEGRO, 2002, p. 19).
35 Em éarabe, Al-Cor&o ou Al-Qur’an. Al é artigo definido O, em arabe. O Alcordo é constituido de livros, se¢des,
partes e versiculos num total de 114 capitulos, denominados “suras” ou “suratas” e com mais de 6.200
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Aquele que professa o Islamismo, o fiel islamico, é muculmano®® e significa “aquele
que se submete a Deus” (LIMA, 2011, p. 74).

Silva afirma que o principal fundamento do islamismo é a crenca, submissdo e
obediéncia em relagdo a um Unico Deus. Trata-se de submissdo a Al4%’, além da submissdo as
doutrinas do Coréo (livro sagrado) e aos ensinamentos do profeta (SILVA, 2010, p. 129).

Segundo Marques, uma expressdo corrente no meio islamico € Ala hu Akbar, cujo
significado é “Deus ¢ o maior”. Referida expressdo demonstra “0 quanto Deus € grandioso e
estd distante da compreensdo humana, restando para o seu seguidor um unico caminho: a
adoracdo incondicional e submissa a Ele” (MARQUES, 2015, p. 96).

Em suas origens, como explica Demant, o Isl é identificado com o povo éarabe® e
indaga o que e quem era este povo nos primeiros séculos, respondendo a questdo da seguinte

forma:

Em primeiro lugar, é importante situar geografica e politicamente. A Peninsula
Arabe, no inicio do século VII havia passado por uma “revolugdo monoteista”: foi
nesta regido que nasceu o0 judaismo e o cristianismo e se impds a crenga em um
Unico Deus, em contraposicao ao politeismo pagdo. A Arabia vivia entdo & margem
das duas superpoténcias da época: a Pérsia e o Império Bizantino, cuja capital era
Constantinopla (atual Istambul). O Império Bizantino surgiu com a divisdo do
Império Romano (Ocidente e Oriente), na década de 330 d.C. As guerras constantes
entre os Impérios Persa e Bizantino levaram & exploracdo de caminhos alternativos
para 0 comércio. A cidade de Meca foi beneficiada com esta nova rota comercial®.
Ela era, entdo, um tradicional centro de peregrinacdo gragas a presenca de uma
profusdo de deidades em torno de uma estranha pedra negra — um meteorito de 30
centimetros, reverenciado como sagrado, junto ao qual mais tarde se ergueria uma
construcdo na forma de cubo, a Caaba, considerada pelos mugulmanos a Casa de
Deus. (DEMANT, 2004, p. 23-24).

Marques localiza a Arabia em uma extensa peninsula do Oriente Médio e destaca o

“clima quente e seco, amenizado no litoral pelas brisas do Oceano Indico (ao sul), do Golfo

versiculos, denominados “ayas”; 92 capitulos foram revelados ao profeta em Meca e 22, em Medina. Com
excecdo de um capitulo, todos comegam da seguinte forma: “Em nome de Deus, o clemente, o misericordioso”
(AQUINO, 2015, p. 10).

% do arabe muslim.

87 Allah, Deus em éarabe.

% Espinola explica que “Arabe provém da palavra ‘arab (com ’ que é a letra *ayn) que designava antigamente
em especial os habitantes do norte da Peninsula Arabica. Ja nos textos de assirios e babilénios a partir do século
IX antes de Jesus Cristo fala-se de um povo gque sdo chamados aribi e que os historiadores modernos identificam
hoje como os arabes. O significado originario da palavra ’arab ndo estd de todo clara: em todo caso, a voz
significa em arabe ‘ser arabe’ e ‘falar em arabe de maneira clara’. Logo foi usado na expressdo jazirat al’arab
(pronunciando j e z como no portugués) que significa “ilha/peninsula dos arabes”. Tradicionalmente os arabes
tem usado a voz ‘arab com dois significados fundamentais: o &rabe relacionado com a lingua e a cultura arabe e
beduino em contraposicdo ao sedentario, ainda que tanto beduinos como sedentérios falem éarabe. (Jorge Aguade,
doutor em filologia arabe, comunicacao pessoal, ver Aguadé & Elyaacoubi, 1995). Para (SAFADY, sd) o termo
‘arab € comum a diversos dialetos. Os sentido sdo afins: ocidente, por do sol, escurecer. A letra ¢ (ain) variou
para ghain-gharb — por do sol. O termo arab-gharb — poente, pertence a fala do retangulo arébico. O termo estéa
em uso ha mais de seis mil anos como nomenclatura das tribos do deserto sirio e dos pastores das montanhas
sirias. Com o passar do tempo, refere-se a todos os grupos ndmades da Siria, Libano e Palestina, virando
sinbnimo de deserto e no Século Il AC, como top6nimo de Arabia, 0 pais dos éarabes, dos nomades”
(ESPINOLA, 2005, p. 8).

39 A histéria do Oriente Médio sera tratada, de forma mais detida, no tépico dedicado ao estudo da expanséo do
Isla.
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Pérsico (a leste), e do Mar Vermelho (a oeste)”. Desde épocas remotas, a regido foi habitada,
muitos seculos antes da era atual, por populagdes semitas (MARQUES, 2015, p. 92).

Espinola observa que em fungao de “ligacdes historicas entre a religido islamica e os
povos arabes, é possivel entender as comuns associacdes entre ambos os termos”. E recorrente

a “associacao entre ser muculmano e ser arabe” e explica o motivo:

Historicamente, a religido islamica teve seu berco na peninsula arabica, e seu
fundador revalidou muitas praticas, normas e valores locais. A lingua arabe é o
idioma do livro sagrado e as cinco oracOes diarias, obrigacdo do fiel mugulmano,
devem ser proferidas em arabe. A expansdo arabe-muculmana islamizou uma série
de povos ndo-arabes, e, portanto, Isld ndo pode ser visto como sindnimo de arabe,
visto que nem todo arabe é islamico e vice-versa. (ESPINOLA, 2005, p. 196).

Conforme exposicdo de Marques, a peninsula arabica é predominantemente
deseértica, realidade que levava as pessoas a viverem nos 0&sis, com Seus pocos de agua
temporarios e cujo controle provocava guerras entre as tribos. Esses arabes que viviam no

deserto eram chamados de beduinos, sendo que:

Eles poderiam ser ndmades ou semindmades, criavam carneiros e camelos,
praticavam a pilhagem e frequentemente eram contratados como escoltas das
caravanas que atravessavam o0s desertos. Tais tribos possuiam crencas religiosas
primitivas, acreditavam em espiritos malignos que atormentavam os homens. Esses
espiritos eram conhecidos como os djinns; que se acreditava que tais espiritos
habitavam os desertos e vinham incomodar os caravaneiros em suas viagens. Além
disso, cultuavam também astros e pedras sagradas, como por exemplo, a Caaba
localizada em Meca. Mas, as tribos do deserto viviam em constante conflito umas
com as outras, € a Gnica maneira de alguém se manter vivo era ser leal ao grupo e
seguir a risca a ética tribal. Em casos de assassinatos, por exemplo, era legitimo a
tribo que teve seu membro assassinado se vingar matando alguém do grupo do
assassino; era a lei do olho por olho, entdo o derramamento de sangue ndo era raro.
Além disso, nos raros momentos de paz, havia ainda a chance de morrer de
desnutricdo ou por outro problema decorrente das parcas condi¢Bes do deserto. Um
desses raros momentos de paz acontecia durante a peregrinacdo a Meca, mais
precisamente a Caaba — templo de forma cubica — onde as vérias tribos iam adorar
os deuses do pantedo arabico, entre eles: Hubal, deus protetor de Meca; Al Lat, a
deusa sol; Al Manat, a deusa destino etc., € a pedra negra que “caiu dos céus desde
os tempos de Addo”. Portanto, uma regido, onde os conflitos tribais eram
exacerbados, onde s6 havia parcos momentos de paz. (MARQUES, 2015, p. 92-93).

Paralelamente, como ensina Marques, era nitida, para as aristocracias mercantis da
Arabia, a necessidade de “uma unido entre as tribos para que assim se pusesse fim as lutas
internas que prejudicavam as transagcdes comerciais e as demais atividades econdmicas”.
Além disso, havia também uma questéo religiosa para ser resolvida. “Os &rabes se ressentiam
muito de ndo terem um profeta e uma revelagéo direcionada a eles, como tinham os judeus e
os cristdos” (MARQUES, 2015, p. 94).

Em meio a uma Arabia politeista, como situa Silva, a realidade era de “tribos em
permanente luta entre si e das lealdades devidas a elas, 0 monoteismo islamico encontrou
determinadas circunstancias historicas que favoreceram e produziram as condic¢des para 0 seu

surgimento”. Para substituir as rivalidades entre as diversas tribos, a ideia dos arabes
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constituir um s povo, uma comunidade, a chamada umma®*, com prevaléncia de “uma ética
mercantil, o fortalecimento dos valores opostos ao orgulho e ao egoismo e favoraveis aos
pobres e desvalidos da umma encontrou campo fértil” (SILVA, 2010, p. 126).

Os éarabes receberam a nova religido com entusiasmo, posto que “agora se viam
representados religiosamente, e poderiam, a partir dai, construir uma unidade religiosa forte”,
ja que “o Cordo prega o culto monoteista e a ajuda aos necessitados” (MARQUES, 2015, p.
94).

Sobre o contexto a época, Waat explica outros detalhes:

Quando Maomé comeca a pregar as suas profecias, os mercadores ndo estariam mais
dispostos a ajudar 0s mais necessitados entre os seus companheiros de cl3,
quebrando a relacdo entre os membros pertencente a uma mesma tribo, isto é, a
quebra da solidariedade tribal, que representava uma das grandes caracteristicas da
sociedade némade. As concepcdes ndmades de honra seriam raramente aplicadas as
circunstancias da vida comercial, o que fazia com que esses mercadores, pela
tradicdo, apresentassem posturas consideradas avarentas, sem serem expostos a
difamagdo. A “ordem” némade era baseada em principios que se assemelham a Lei
de Talido, forte o suficiente para evitar homicidios, injarias de sangue e roubos. O
problema era que esse conjunto de principios éticos ndo era suficiente para sanar o
problema da desigualdade social. De acordo com Watt, os ndmades néo
conseguiriam garantir que o homem que ndo usufruisse da prosperidade de Meca,
fosse agraciado com algum tipo de ajuda. Nesse contexto, as palavras de Maomé
teriam preenchendo esse “vazio social”, ja que suas pregacdes preconizavam a
generosidade e o cuidado com o préximo como algo crucial a ser exercido pelo
crente. (WATT, 2008, p. 34).

Segundo Arbex Junior, Maomé era filho de Abdallah e Amina, mas que ndo se sabe a
data exata do seu nascimento, ocorrida por volta do ano 570 (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 12).

Demant informa que Maomé nasceu no seio de uma familia respeitada na cidade de
Meca, no cla dos coraixitas**, um dos mais poderosos de Meca, na Arabia (atualmente Arabia
Saudita). Por causa da morte do pai antes do seu nascimento, da morte da mée quando tinha
seis anos de idade, e em, seguida, do avd, foi entregue aos cuidados do tio, Abu Talib
(DEMANT, 2004, p. 25).

Conforme exposi¢do do autor, diante de problemas financeiros ocorridos nos
negécios da familia, Maomé passou boa parte da sua juventude como pastor e, logo apds,
iniciou trabalhos como condutor de camelos e ajudante de caravanas. Diante da habilidade
demonstrada para aquele tipo de comércio, assumiu a administracdo da caravana mercante de
uma viuva rica, chamada Khadija (DEMANT, 2004, p. 25).

Aos vinte e cinco anos, casou-se com Khadija, 15 anos mais velha. O casal teve seis
filhos (quatro mulheres e dois homens), sendo que nenhum deles atingiu a idade adulta
(GUERREIRO, 2017, p. 3). Com a morte da primeira mulher, Maomé se casou com outras

quinze mulheres, todas viuvas, exceto Aisha (AQUINO, 2015, p. 9).

40 Em éarabe, ummah.
41 Em érabe, quraysh.
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Aisha casou-se aos nove anos com o profeta Maomeé (falecido quando ela ainda tinha
dezoito anos) (MARRA, 2014, p. 23).

Resgatando o breve contexto da Aréabia exposto linhas antes, Armstrong pondera que
Maomé vinha se preocupando, ja havia algum tempo, com 0 que percebia ser uma crise da

sociedade arabe:

Nas décadas entdo recentes, sua tribo, a quraysh, enriquecera no comércio com os
paises vizinhos. Meca se tornara uma prospera cidade mercantil, mas, na corrida
agressiva para a riqueza, alguns dos antigos valores tribais tinham se perdido. Em
vez de cuidar dos membros mais fracos da tribo, como prescrevia o cédigo ndmade,
0s coraixitas empenhavam-se em ganhar dinheiro as custas de alguns grupos
familiares, ou clds, mais pobres. Havia também uma inquietacdo religiosa em Meca
e em toda a peninsula. Os arabes sabiam que o judaismo e o cristianismo, entdo
praticados nos impérios bizantino e persa, eram mais sofisticados do que as suas
tradicBes pagas. Alguns chegavam a acreditar que o Deus supremo de seu pantedo,
Ala (al-Lah) (cujo nome significava simplesmente “o Deus”), era a divindade que
judeus e cristdos veneravam. Por toda a Arabia, as tribos lutavam umas contra as
outras, num ciclo assassino de vendeta e contravendeta (ARMSTRONG, 2001, p.
41-42).

Para Demant, supBe-se que, nas suas viagens de negocios, Maomé teria entrado em
contato e sido influenciado por arabes judaicos e cristdos. Esse convivio com o judaismo e o
cristianismo se deu funcédo da existéncia de um bom numero de judeus, e também cristdos de
diversas doutrinas (DEMANT, 2004, p. 25).

Em linha, Arbex Jinior também afirma que Maomé “aprendeu muito sobre varios
sistemas religiosos, fato que, obviamente, seria fundamental no futuro, quando formularia as
leis do Isla” (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 12).

Segundo Demant, todo ano, no més do Ramada, ele costumava se retirar para uma
caverna, no monte Hira, nos arredores de Meca, para meditacbes, oracdes, jejuns e dar
esmolas aos pobres. Em 610, aos quarenta anos, “teria comecado a receber visdes e ouvir
vozes, que acreditou serem de origem divina”. O arcanjo Gabriel* teria aparecido para lhe
revelar a palavra de Deus. De inicio, teria se assustado com a visdo, mas, encorajado pela
primeira esposa, continuou a receber revelacdes que tratavam de um deus Unico e onipotente,
diante do qual todo ser humano deve se submeter e venerar. E a palavra isla “significa
exatamente submissdo” (DEMANT, 2004, p. 25).

De acordo com o Alcordo, em uma caverna, 0o anjo Gabriel teria aparecido para
Maomé e comunicado que seria 0 mensageiro do Gnico Deus verdadeiro®®, numa mensagem
ditada ao profeta em lingua arabe.** A revelagdo teria sido entregue em fragmentos, que mais

tarde dariam origem ao Alcordo, sendo uma copia fiel do original que estaria no céu.

42 Jibril, em arabe. ~
43 Surata 97 (ALCORAQ, 1978).
4 Surata 12:2 (ALCORAO, 1978).
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A partir dai, Maomé deu inicio a sua carreira religiosa, partindo do pressuposto que
Deus havia se revelado a ele. O povo arabe ganharia seu Profeta, o ultimo dos profetas na
linhagem sagrada aceita pelo islamismo, e também o livro sagrado em lingua arabe (SILVA,
2010, p. 126).

Para Arbex Junior, o Alcordao “nao foi escrito diretamente por Maomé” e sua
compilagéo feita no ano 652, pelo terceiro sucessor do Profeta (ARBEX JUNIOR, 1996, p.
18).

A mensagem de Maome, como ensina Coggiola, ndo inaugurava uma nova religiao,

mas a continuacao da revelacdo que Deus tinha dado aos profetas do Antigo Testamento:

A religido islamica daquele tempo, quando Maomé comegou a defini-la, recebeu
uma variedade de influéncias, especialmente do Judaismo e do Cristianismo,
religides que tinham crentes na regido. A partir de tudo aquilo, Maomé estabeleceu
uma religido nova em que prevaleciam aspectos dessas religides e tradicGes
monoteistas, combinados com as tradi¢cBes das tribos beduinas da Arabia. O
Islamismo era uma sintese nova, capaz de transcender e de superar as divisdes entre
as tribos, unindo os arabes. (COGGIOLA, 2007, p. 6).

Garaudy corrobora ao afirmar que “o profeta Maomé nunca pretendeu ensinar uma
religido nova, mas continuar, restaurar, firmar essa fé primordial cuja expressao exemplar ele
encontrava na fé de Abrado” (GARAYDY, 1988, p. 26).

Para a tradicdo islamica, como ensina Marques, Deus disse a Maomé que seria o
ultimo dos profetas. Maomé, por sua vez, disse que Deus se revelou a ele porque “0s povos
que receberam a revelacdo antes dos arabes, ou seja, 0s judeus e 0s cristdos, deturparam a
mensagem, e Maomé vé no isla uma volta a pureza da mensagem divina”. Para fundamentar o
islamismo, “0 profeta se reporta a Abrado e seu filho Ismael, que seria o antepassado dos
arabes”. Como consignado no inicio deste capitulo, “Abrado é o patriarca tanto dos judeus
guanto dos cristdos e agora o seria também dos arabes, e Abrado junto com seu filho Ismael
teriam reconstruido a Caaba, lugar que se tornaria santo para 0s mugulmanos” (MARQUES,
2015, p. 96).

Segundo Silva, Maomé comecou a sua pregacdo na cidade de Meca, onde morava
com sua tribo, os coraixitas. A sua entdo esposa e alguns amigos aderiram a nova fé. Apesar
“de ainda restrita a um pequeno circulo, a elite comercial de Meca se irritou com a pregacao
de Maomé, inclusive porque este combatia o politeismo e, assim, prejudicava o turismo
religioso”. Com 0 aumento da perseguicdo, Maome e seus primeiros seguidores, a primeira
comunidade islamica, a umma, fugiram de Meca em direcdo & latreb, que desde entdo passou
a se chamar Medina® (SILVA, 2010, p. 128).

Nesse sentido, também expde Marques:

4 Em érabe, Al-Medina, que significa a Cidade (SILVA, 2010, p. 128).
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Os coraixitas eram ricos mercadores que lucravam muito quando ocorriam as
peregrinacBes a Meca, mais precisamente a Caaba, para adoracao de varios deuses, e
viam na pregacdo de Maomé um grande perigo para 0 seu comércio. Comegaram a
perseguir Maomé e seus inimeros adeptos, que tiveram que se retirar de Meca.
Assim, o profeta procurou por varios lugares aonde ele e seus adeptos pudessem ir e
acabou encontrando Yathrib. Yathrib era um odsis onde existiam vérias familias
judias de culto monoteista. Chegando a Medina, Maomé recomegou sua pregacao, e
em Medina existiam varias familias judias que praticavam ja o culto monoteista a
Yaveh, e como Maomé também pregava o culto monoteista, o profeta acreditava que
sua mensagem seria compreendida mais facilmente em Medina. (MARQUES, 2015,
p. 94).

Em busca de protecdo, Armstrong destaca que:

Maomé buscou estabelecer aliangas com outras tribos e beduinos, procurando
protecdo, e a encontrou com peregrinos da cidade de latribe, em 620. Os habitantes
dessa cidade viviam com tribos judaicas. No primeiro contato com Maomé,
consideravam que talvez ele fosse o profeta que essas tribos esperavam e que ele
pudesse atuar mediando os conflitos existentes na cidade. (ARMSTRONG, 2002, p.
163).

A fuga para Medina, como ensina Da Silva, é conhecida como a hégira*® e marca o
inicio do calendario muculmano. Entdo, Medina passou a ser a primeira cidade sob leis
muculmanas. O Profeta organizou seu exército e fortaleceu a umma. Assim, a solidariedade
tribal cedeu aos vinculos da comunidade religiosa composta pelos mugulmanos (DA SILVA,
2010, p. 128).

Aquino comunga também do entendimento que Maomé, ao se refugiar com seus
seguidores em Medina, por forca das perseguicGes de opositores, “constituiu 0 marco inicial
da comunidade mugulmana, motivo pelo qual os mugulmanos contam 0s anos a partir dessa
data”. Entdo, no ano 622, foi fundada a “primeira comunidade muculmana, travou diversas
batalhas com os habitantes de Meca e saiu vitorioso” (AQUINO, 2015, p. 9).

Como arremata Kalaoun, pela primeira vez, foi estabelecida uma comunidade

muculmana, onde o culto e a vida civil e politica seguiam as normas tracadas pelo Profeta:

A civilizaco islamica passou efetivamente a existir em 622 d.C. quando o Profeta
Muhammad e seus companheiros fugiram da Meca para Medina (Antiga Yathrib),
onde eles encontraram reflugio e estabeleceram o primeiro Estado islamico.

(KALAOUN, 2016, 21).

Conforme exposicdo de Marques, Maomé pretendeu uma aproximacdo com 0S

judeus:

Para facilitar essa compreensdo das familias judias que moravam no 0&sis e também
para incentivar uma aproximacéo entre judeus e mugulmanos, Maomé instituiu para
seus seguidores 0s ritos judeus; ou seja: a oragao em direcdo a Jerusalém, o jejum de
um dia por ano, o de Ashura, também havia sido instituido conforme costume
judaico, e também o dia sagrado seria o sabado (Shabat). Parecia assim que tudo
corria bem. Maomé acabara de se casar novamente e havia construido a primeira
mesquita mugulmana, e parecia ter o apoio dos judeus. Porém, tal apoio ndo durou
por muito tempo como afirma Jomier (1992, p. 28): “Maomé desejava que os judeus

4 Ou migragdo. Em arabe, hijra (SILVA, 2010, p. 128).
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do oésis se convertessem e se juntassem a ele. Apds alguns meses e exortacdes que
ecoam no Cordo, evidenciou-se que estes Ultimos eram reticentes diante da alianca
imposta e, sobretudo que ndo tinham nenhuma inten¢do de aderir ao Isla”. Diante
disso Maomé toma atitudes radicais: transfere o sentido da oracdo de Jerusalém para
a Caaba em Meca, muda o dia do jejum e estabelece o més do ramada, e o dia
sagrado para as oracdes seria a sexta-feira, a0 meio-dia, ao chamado do muezim na
mesquita. Dentre as mudancas propostas por Maomé, a transferéncia do sentido da
oragdo de Jerusalém para a Caaba em Meca foi uma das mais radicais, posto que a
Caaba era um local de veneracao de vérias deidades e o isld, como culto monoteista,
ndo podia se permitir tal paradoxo. Foi entdo que Maomé decidiu impetrar
campanhas contra Meca e sua ex-tribo, os coraixitas, para estabelecer na Caaba o
culto ao deus Unico, ou seja, Ala. (MARQUES, 2015, p. 94-95).

Lewis também evidencia esse fato:

O principal problema enfrentado por Maomé na nova cidade foi a dificuldade de
angariar adeptos. Uma primeira acdo visando contornar esse problema foi atrair os
judeus para a sua religido. Para tanto, ele adotou préaticas judaicas incluindo o jejum
no Yom Kipur e a ora¢do voltada para Jerusalém. Essas medidas ndo surtiram efeito
e resultaram na rejeicdo dos judeus & sua autoridade. Como consequéncia, Maomé
abandona as praticas judaicas e reformula os ritos, substituindo Jerusalém por Meca
na orientacdo das preces e dotando a sua doutrina de um carater arabe. (LEWIS,
1982, p. 49).

Arbex Junior também testemunha a presenca de judeus em Medina e o fato de ter

sido a primeira comunidade islamica:

A cidade de Medina era habitada por uma maioria de pagaos e por arabes judeus que
compunham uma comunidade fortemente estruturada, com suas proprias escolas,
rabinos e sistema juridico. Em pouco tempo, Maomé conseguiu converter a maioria
dos pagéos e organizou a cidade segundo suas proprias convic¢des religiosas. Parte
dos arabes judeus também se converteram a nova religido, alguns a forca. Os clas
que opuseram resisténcia forma eliminados militarmente. Medina tornou-se, assim, a
primeira “reptblica islamica”. (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 14).

Na sequéncia, aponta Marques, Maomé tinha o interesse de voltar a Meca e la
também estabelecer a umma. Depois de varias tentativas, entre vitdrias e derrotas, “Maomé e
seus seguidores conseguem invadir e tomar Meca no ano de 630, sem encontrar praticamente
nenhuma resisténcia dos coraixitas, pondo fim aos cultos politeistas que havia no local”. Com
a tomada da cidade, “a peregrinagdo a Meca teria como Unico objetivo a adoracdo a Al&”
(MARQUES, 2015, p. 95).

Lannes detalha que na Batalha de Badr, primeiro embate entre mucgulmanos e
mecanos, 0 exército de Maomé saiu vitorioso. Diante da conquista militar, Maome intensifica
sua “diplomacia baseada nos casamentos”. Como, de acordo com o Cor&o, “o profeta poderia
ter quantas esposas quisesse”, “usou desse artificio para estender as suas aliangas politicas e
estreitar os lagcos da Umma”. Dessa forma, ap6s a Batalha de Badr, Maomé celebrou o
casamento da sua filha, Fatima, com Alie e se casou com Hafsar, filha de Umar. “Por meio
desses casamentos, ele resgatava a questdo do parentesco da sociedade tribal e a aplicava a

Umma” (LANNES, 2013, p. 84).
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Ainda para Lannes, ap6s a vitéria dos muculmanos no terceiro conflito com os
mecanos, na Batalha das Trincheiras, “Maomé passa a agir em duas frentes. A primeira a¢éo
foi ganhar a simpatia da populagdo de Meca, e a segunda, avangar o seu poderio para as terras
ao norte de Medina”. Para uma empreitada exitosa, “Maomeé se valeu de acOes voltadas para a
progressiva conversdo religiosa de sua populacdo. O caso mais emblematico dessa acéo foi o
desejo de Maomé de realizar a hajj, ou seja, peregrinacdo a Caaba, em Meca” (LANNES,
2013, p. 84).

Como constata Da Silva, Meca foi, definitivamente, conquistada pelo Profeta e seu
exército. “A politica, a guerra e a religido fundem-se, desde as origens do islamismo. O
sucesso militar de Maomé explica, em grande parte, a expanséo do islamismo”. As sucessivas
vitdrias militares demonstravam aos amigos que Ala estava do seu lado; e, “aos inimigos, que
seus deuses pagaos ndo eram eficazes”. Assim, “Maomé conseguiu superar a rivalidade tribal,
garantindo direitos e deveres a todos que faziam parte” da umma, “sob o mesmo Deus e a
mesma fé” (DA SILVA, 2010, p. 128).

Segundo Lannes, com a criagdo da Umma, por Maomé, “onde os lagos entre os
individuos ndo sdo mais identificados por tracos consanguineos, mas sim pela adesdo a uma
nova religido, proporcionou uma grande mudanga na sociedade arabe” (LANNES, 2013, p.
76). E conforme consiga Marques, “seguindo essa unidade religiosa, Maomé conseguiu
através dos meios militares e diplomaticos, subjugar grande parte da Arabia” (MARQUES,
2015, p. 95).

Aquino observa que “os mugulmanos tornavam-se cada vez mais fortes e
organizados, com seu aparato militar derrotaram varias tribos arabes e conquistaram todo
aquele territorio, unificando-o sob uma nova religido, o isla” (AQUINO, 2015, p. 9).

Meca tornou-se a cidade mais poderosa da Arabia e passou a gozar de uma seguranca

antes impensavel:

Como todos os habitantes de Meca, Maomé tinha grande orgulho desua cidade, que
se tornara um centro financeiro e a aglomeragao urbana mais poderosa da Arébia. Os
comerciantes de Meca haviam se tornado os arabes mais ricos do Hedjaz e
desfrutavam de umaseguranca que teria sido impensavel duas geragdes antes,
quando ainda viviam a ardua vida ndémade das estepes. (ARMSTRONG, 2002, p.
55).

Demant destaca que:

Assim, Maomé transformou-se, de pregador desprezado, em lider politico e militar.
Seu poder crescente levou um nimero cada vez maior de tribos a se aliar e aceitar a
nova fé. Logo os mugulmanos derrotaram os coraixitas de Meca, que abriram as
portas da cidade para o filho rejeitado. Maomé limpou a Caaba de todas as deidades
pagds, mas ndo afastou a posicdo central de sua cidade natal (outorgando inclusive
altas posicdes a recém-convertidos da elite coraixita, 0 que desconcertou alguns
seguidores veteranos). Pouco antes de morrer, o Profeta fez uma peregrinacéo a
Meca, lugar doravante dedicado ao Deus Gnico. Quando da morte de Maomé, o
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Hijaz e a maior parte da Arabia central j& estavam em mdos mucgulmanas.

(DEMANT, 2004, p. 26).
Na primeira peregrinacdo dos povos arabes, ap0s a tomada de Meca pelos
muculmanos, 0s peregrinos ndo mais encontraram suas divindades e o politeismo cedeu, com

apelo de Maomé, ao monoteismo:

Na peregrinacdo anual dos povos arabes a Caaba, em 631, os peregrinos nao
encontraram suas divindades, em seu lugar encontraram a Caaba transformada numa
mesquita (templo islamico): essa peregrinacdo foi uma transicéo entre o politeismo
praticado até entdo e o monoteismo que o substituiria a partir do ano seguinte. Em
632, na peregrinacdo anual a Caaba, Maomé se fez presente e, com demonstragdes
dos rituais a serem seguidos nas visitas futuras, além de um discurso forte, declarou
ter cumprido sua missdo e rogou a todos os arabes que permanecessem unidos no
Isla. Com o surgimento do Isl&, os antigos vinculos sociais baseados no parentesco e
nas aliancas familiares foram substituidos por lagos mais amplos baseados numa fé
comum, no elemento unificante da Umma (comunidade dos crentes), estabelecendo,
concomitantemente, uma relacdo especial entre religido e politica (Estado)
(COGGIOLA, 2007, p. 7).

Para Lannes, “pode-se afirmar que Maomé deixou um enorme legado”. O profeta
pacificou a regido do Hejaz, estabeleceu acordos e teve sua lideranca foi reconhecida.
“Construiu uma unidade social e politica pautada pela unido entre a etnia arabe e os valores
islamicos, criando uma sociedade acima das tensOes sociais”. Na area militar, “soube
aproveitar de caracteristicas existentes na ordem tribal e agregou novos elementos, criando
uma nova organizacdo militar”. Tirou proveito “da agilidade beduina e acrescentou a
disciplina e a atuacdo coordenada”. A unidade social, politica e militar “sé foi possivel por
meio de uma unidade de ideias e dogmas que foi trazida pelo Islamismo, e que seria
sintetizada posteriormente no Cordo”. A Arébia, pela primeira vez, “se encontrava sob uma
Pax hegemonica, mas sob essa unidade ainda residiam divergéncias tribais e lagos familiares”
(LANNES, 2013, p. 86).

Maomé morreu com 62 anos, em 632 d. C., acometido por uma enfermidade. Para 0s
mugculmanos, Maomé partiu para o céu do lugar onde esta a Cupula da Rocha, santuario onde
teria sido realizado o sacrificio de Abrado, Jacé e outros profetas (AQUINO, 2015, p. 10).

Marques anota que Maomé morreu “deixando uma nacdo unificada na religido,
religido essa que se tornara mais forte do que velhos lacos familiares e tribais” (MARQUES,
2015, p. 95).

O Profeta Maomé foi o fundador do Isl&; abaixo de Deus é autoridade méaxima.
Contudo, ao contrario de Jesus Cristo, que aparece como a encarnacdo de Deus, ele foi
guerreiro e lider politico (DA SILVA, 2010, p. 131).
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Para os muculmanos, Maomé é o Gltimo dos profetas*’ e o exemplo perfeito de ser
humano para toda a humanidade. A vida de Maome esta descrita no Cordo e de forma mais
detalhada como tradicdo histdrica (o chamado Hadith, no livro chamado Suna, que significa
caminho trilhado).

A morte do profeta foi sequida da luta pela sucesséo:

E de fundamental para o processo de compreensdo da evolucdo da realidade
muculmana desde os seus primdrdios a atualidade é, em primeiro lugar, a nogao do
tremendo impacto que a morte do Profeta Maomé, no ano 632 d.C., teve, tanto na
época em que se registrou o acontecimento, como nos dias de hoje. Com efeito, esta
efeméride torna-se o marco relevante do Isldo pelo fato de se ter assistido a uma
duraluta pela sucessdo ao Profeta e pelo futuro da religido. N&o pode ser ignorado o
fato de Maomé estar parao Isldo como Jesus Cristo esta, até certa medida, para o
Cristianismo. Todo o Isldo centra-se na revelacdo que Deus fez ao Profeta e no seu
modo de vida. Assim, é possivel compreender a importancia que a sucessdo a
Maomé teve para o desenvolvimento e expansdo do Isléo, incluindo na atualidade.
No entanto, a auséncia de uma revelacéo divina em torno da futura lideranca abriu
caminho & discussdo do tema, o que foi refor¢ado pelo fato de nenhum dos filhos de
Maomé ter atingido a idade adulta, comprometendo, deste modo, a sucessao por via
hereditéria. Fruto da indecisdo, emergiram dois pélos distintos. No primeiro, Umar
ibn Al-Khattab, muito préximo deMaomé, nomeou Abu Bakr como sucessor do
Profeta e conseguiu apoios suficientes para que este fosse oprimeiro califa. Porém,
um segundo grupo surgiria em contestacdo desta decisdo defendendo que Ali ibnAbi
Talib, primo e genro de Maomé, havia sido indicado como seu sucessor. A falta de
entendimento a este respeito acentuou-se sendo determinante para a divisdo, até
hoje, dos mugulmanos em dois grupos: 0s sunitas, que sustentam que, ainda que
Maomé ndo tenha designado sucessor, a comunidade elegeu Abu Bakr como
primeiro califa; e os xiitas, que defendem que a escolha de Ali aconteceu em Ghadir
Khum e teve inspiracéo divina,sendo, por isso, irrefutdvel. (GUERREIRO, 2017, p.
2).

A falta de um consenso entre sunitas e xiitas “ndao apenas manteve-se como
agudizou-se e alastrou-se a outras areas fazendo-se sentir até hoje, e cada vez mais, nos planos
social, religioso e geopolitico”. Em 2017, “a populacdo sunita corresponda a cerca de 85% a
90% do total da comunidade muculmana, enquanto os restantes 10% a 15% sdo Xiitas”
(GUERREIRO, 2017, p. 3-4).

Detalhando o desacordo entre os mugulmanos, Guerreiro aponta que:

Desde fatores aparentemente mais triviais — como a diferenga o calendério lunar
sunita e o solar xiita — aoutros de maior importancia — casos das guerras travadas
entre povos do Médio Oriente a iniciativas com vista a fragilizacdo das comunidades
vizinhas — incluindo os ataques terroristas de uma ala contra a outra—, a identidade
de cada corrente é influenciada por inimeros fatores que permitem tracar duas
grandes espécies de Isldo que, por sua vez, se dividem em subgrupos cada um deles
com a sua especificidade: entre os sunitas, assumem destaque os wahabitas (corrente
da Arabia Saudita), defensores de uma interpretacdo literal da lei islamica, os
salafitas (que encontram seguimento no Estado Islamico e na Al-Qaeda), que
comecaram por ser uma ala liberal e atualmente assumem a visdo mais
fundamentalista da lei islamica ao ponto de sustentar o regresso a sociedade no
tempo do Profeta, os sufis, ou a ala esotéricado sunismo; os xiitas, facilmente
identificAveis em paises como o Irdo, o Libano, o Iraque, o Bahrain e a Siria.
(GUERREIRO, 2017, p. 3).

47 Surata 33:40 (ALCORAO, 1978).
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Aquino destaca que, apds a morte de Maomé, Abu Bakr tornou-se o primeiro califa®,
sendo que em seu califado, “o0s versos divinos foram compilados e integrados no livro sagrado
dos mugulmanos, o Alcordo, a palavra literal de Deus”. Cumpre esclarecer que o califa,além
de suceder o Profeta, “é um chefe de Estado, um representante do califado, titulo do
governante de uma comunidade mugulmana regida pela sharia” e que sera melhor estudada a
frente (AQUINO, 2015, p. 9).

Para ilustrar o alcance do Alcoréo e do Isld na vida do fiel, cumpre colacionar o
registro feito por Espinola, em etnografia sobre a Comunidade Arabe Mugculmana em
Florianopolis, na qual um libanés muculmano, uma das liderangas da comunidade afirma que
0 “Isl& é um sistema de vida, ensina como fazer as coisas da vida: tratar o proximo, trabalhar,
ajudar o seu vizinho, ter conhecimento. Até para ir ao banheiro o Isla diz como tem que fazer”
(ESPINOLA, 2005, p. 140).%

Para Arbex Janior:

O Isla &, sobretudo, um fenémeno historico, cultural e social muito complexo e
abrangente, que ndo pode ser resumido numa simples formula. Sequer é correto
falarmos no Isld como se fosse um mundo Unico e homogéneo. Talvez tenha existido
um Unico Isld, em sua primeira fase, entre os séculos VII e X, quando as palavras do
profeta Maomé apenas comegavam a transbordar as fronteiras de Medina, Meca e
Arébia para ganhar o Oriente Proximo, a Asia, a Africa e a Europa. Hoje,
seguramente, ha muitos “islas” no mundo, cada um vivendo segundo suas proprias
convicgdes, embora todos tenham o Cordo e certas préticas religiosas como

denominador comum. (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 9).

Arbex Janior detalha que a:

Enorme diversidade regional, étnica, politica e cultural estava , no entanto, unificada
pelo Cordo e por uma certa percep¢do religiosa do mundo. O &rabe corénico, os
rituais de peregrinacdo a Meca (obrigatério a todo mugulmano, ndo importando a
raca ou cor) e a missdo de islamizar o mundo conferiram uma identidade Unica a
essa diversidade aparentemente cadtica. E claro que essa unidade na diversidade
produziu efeitos de natureza cultural, no sentido de que néo apenas o Isla modificou

48 Califa é o sucessor do Profeta e representante de Ala (LOPES, 2003, p. 4). Segundo Arbex Junior, “a tradicdo
islamica estabelece que o califa (sucessor do Profeta) desempenha a dupla fungdo de defender a Fé e governas o
mundo. O califa ndo tem o poder de alterar qualquer dogma nem de introduzir qualquer reforma religiosa. N&o
pode sequer designar o seu sucessor, se este ndo for antes aprovado pela comunidade de doutores da Lei
(ulemas). E pode ser deposto caso se conclua que ndo estd cumprindo corretamente a tarefa para a qual foi
designado. Esse conjunto de regras mostra que mesmo o califa se encontra totalmente submetido ao Coréo e aos
principios da Fé. O titulo de califa ndo é utilizado desde 1924, quando foi destruido o remanescente do império
otomano, com sede na Turquia. Mas a vacancia do cargo ndo significa que o principio tenha sido abandonado.
Significa, muito mais, que a situa¢do politica mundial e a crise no mundo islamico impediu o surgimento de
algum lider com forca e carisma suficientes para adotar o titulo em sua plenitude. Mesmo no império otomano, o
poder espiritual (califado) j& estava separado do temporal (exercido pelo sultdo), embora, é claro, guardassem
intimas relagdes” (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 31). A historia do Império Otomano sera tratada, de forma mais
detida, ainda neste capitulo.

4% 0 véu que (des)cobre: uma etnografia da comunidade arabe mugulmana em Floriandpolis é a tese apresentada,
em 2005, para obtengdo do grau de Doutora em AntropologiaSocial da Universidade Federal de Santa Catarina —
UFSC. O trabalho trata da etnografia do processo de “arabizacdo” da comunidade &rabe mugulmana em
Floriandpolis que por meio dos cendrios de afirmagdo identitaria, representado por cenas da vida religiosa,
familiar e politica, esse grupo de imigrantes estabelece relagdes multiplas com sua terra de origem e o pais de
acolhida; numa perspectiva denominada transnacional, segundo a autora.
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o mundo, como o mundo modificou o Isld. Houve uma interpenetracdo de culturas.
(ARBEX JUNIOR, 1996, p. 46).

O Isl pode assumir algumas caracteristicas diferentes, a depender da cultura local®®,

mas ha certas praticas comuns, como se destaca a seguir.
4.2 OS PILARES DO ISLA

Como explicado no item anterior, a principal divisdo dos muculmanos se verifica
entre sunitas e xiitas, em funcdo da disputa pela sucessdo apds a morte do profeta Maomé.
Para os xiitas, a sucessdo deveria ser por um consanguineo do Profeta, o primo e genro
(casado com a filha Fatima) Ali ibn Abi Talib. Para os sunitas, a sucessdo prescindiria de lagos
sanguineos com o Profeta, defendendo a sucessao por Abu Bakr, amigo pessoal do Profeta.

N&o obstante essa distin¢do, os pilares sobre os quais o Isla se fundamenta ndo
sofrem grandes variagdes de uma corrente para outra. Os pilares sdo as regras da fé para o
muculmano alcancar o paraiso, se for a vontade de Ala.

Demant destaca que:

De forma ainda mais incisiva que no judaismo e no cristianismo, o Isla enfatiza a
insuperdvel distdncia entre o Criador e a criatura, e Sua absoluta unicidade: o
politeismo (shirk, isto é, assumir uma “companhia” igual a Ele) constitui assim o
maior pecado. Dai a severidade contra a veneragdo de espiritos, santos e imagens,
além de uma incompreensdo diante do conceito de Trindade (o Isld aceita,
entretanto, a existéncia dos anjos, jinns e dembdnios). Deus é eterno, inato,
onisciente, onipresente. Os pensamentos mais secretos do coragdo Lhe sdo abertos.
Em tal visdo, a funcéo do homem é, antes de mais nada, entregar-se e servir a Deus.
Deus € incomensuravel, enquanto até os melhores dos homens, tal como Maomé,
s8o seres mortais e Lhe devem obediéncia absoluta. (DEMANT, 2005, p. 27).

Lima ensina que a “classificacdo dos homens no Alcordo ndo € conforme sua raca,
cor, nacionalidade, cultura, posses econdémicas e clas sociais”, a distin¢do é feita de acordo
com a fé. Os muculmanos seguem, diariamente e por toda a sua vida, como se fossem uma
ordem os cinco pilares, pois, além das verdades em que eles devem crer, existem estes

deveres que devem seguir:

caminho da retiddo — Deus é um s6 e Maomé o profeta; dizer as preces rituais cinco
vezes ao dia; praticar a caridade, através de pagamentode taxa, uma espécie de
esmola obrigatdria para ajudar a aliviar o fardo dos menos afortunados; observar o
més do Ramada cumprindo o jejum desde o nascer do sol até o creplsculo; realizar a
peregrinacdo a Meca, todos osadultos que possuam condiges fisicas e econdmicas
pelo menos uma vez na vida. Na religido islamica ndo existem sacramentos ou
sacerdotes. Todas as praticas religiosas sdo seguidas através de um carater muito
rigido. Quando os fiéis seguem estas praticas demonstram pertencer a comunidade

%0 Para aprofundamento do tema, sugere-se a leitura do livro Observando o Isl&: O desenvolvimento religioso no
Marrocos e na Indonésia, escrito pelo antropélogo Clifforf Geertz. Nessa obra, o autor estabelece o quadro
tedrico da analise comparativa das religies. Ao mesmo tempo o aplica ao estudo do desenvolvimento do isld em
duas civilizagdes contrastantes, a marroquina e indonésia.
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islamica, bem como ter atingido um grau relativamente alto de disciplina pessoal e
social. (LIMA, 2011, p. 77 e 78).

O primeiro pilar, portanto,“é a shahada ou testemunho que representa a conversao,
isto €, a afirmacéo pelo crente da unidade de Deus e a aceitacdo de Maomé como o Profeta,
seu mensageiro e intérprete da revelacdo”. Este pilar da fé islamica pode ser resumido na
expressdo: “Nio ha outro Deus e Maomé é o seu Profeta™™ e deve ser repetida trés vezes em
arabe, em voz alta (DA SILVA, 2010, p. 130).

O segundo pilar ¢ a salat. Consiste no cumprimento das oragdes® diarias, em arabe,
de joelhos® e com o rosto orientado para a Sagrada Mesquita da cidade de Meca>.

A salat deve ser precedida por uma preparacdo. Antes da oragdo, os mugulmanos
devem passar pela al-wudhu, espécie de uma ablucdo ou purificacao ritual. Nesse ritual, o fiel
muculmano deve lavar o rosto, as maos e 0s antebracos até aos cotovelos; esfregar a cabeca,
com as maos molhadas e lavar os pés e tornozelos.®

Sobre as oragOes, Lewis observa que:

as cinco preces didrias na direcdo de Meca sdo uma das obrigacdes religiosas
fundamentais de todo mugulmano. A prece comunal tem lugar uma vez por semana,
na sexta-feira. Nos outros dias, o individuo reza, se necessario sozinho, onde quer
que esteja. A ocasido € especificada como uma faixa, ndo como um instante, e é
determinada por observacdo. As ocasides das cinco preces sdo: (1) a prece pré-
auroral, antes do raiar do sol; (2) a prece do meio-dia, quando o sol atravessa 0
zénite; (3) a prece da tarde, quando a sombra projetada pelos objetos é igual & sua
altura; (4) a prece do ocaso, depois que o sol desapareceu sob o horizonte, e (5) a
prece do anoitecer ou da noite, depois do desaparecimento da Ultima luz. A
observagdo exata desses fendmenos é portanto de suprema importancia, e sera
obviamente muito afetada por diferencas regionais e sazonais. Desde os primérdios,
estudiosos e cientistas mugulmanos devotaram esforcos consideraveis a
determinacdo e tabulagdo dos momentos e direcdo corretos da prece. Num nivel, isso
era feito por simples observacdo; em outro, pela invencdo de instrumentos e
elaboracéo de tabelas. (LEWIS, 2002, p. 142).

Nos paises islamicos, como ensina Espinola, 0 muezim chama para a oragdo do alto
da mesquita, interrompendo todas as atividades cinco vezes ao dia. De um microfone ou com
uma gravacao, todos sao chamados: “Deus ¢ maior! Confesso que ndo ha outro deus além de
Deus! Eu confesso que Maomeé é seu profeta. Vinde a oracdo! Vinde a salvacdo! Deus é
maior! N&o ha outro deus além de Deus!” (ESPINOLA, 2005, p. 139).

Sobre a disciplina em relagdo ao horéario e importancia das ora¢des, Espinola registra,

em etnografia acima citada, a explicagdo de um lider mugulmano:

Na aurora, quando nasce 0 sol, ndo pode mais fazer a oragdo é somente até a aurora.
Se vocé fizer vai ser como uma orag8o extra. Se acordar perto da hora, se lava e reza

51 Em érabe, Ashhadu anna La ilah illa allah wa ashhadu anna muhammadan rasulu allah.

52 Suratas 2:3; 2:43; 2:45; 3:83; 2:110; 2:153; 2:177; 2:277; 3:43; 3:77; 3: 103; 3: 162; 6:72; 9:5; 9:11; 9:18;
9:71; 9:87 e outras (ALCORAO, 1978).

58 Suratas 2:43; 5:55; 22:77 (ALCORAO, 1978).

5 Surata 2:144 (ALCORAO, 1978).

% Surata 5:6 (ALCORAOQ, 1978).
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rapido. Deve sempre fazer a purificacdo. A Oracdo é um ato de adoracdo a Deus,
quanto mais cumprido mais aperfeicoado, mais tem lugar para Ala. Rezar no horério
é um dever, é obrigatério, é como uma divida. (ESPINOLA, 2005, p. 151).

Ainda conforme observacao de Espinola:

ao entrar na mesquita, homens e mulheres se dividem, e cada um vai para suas
respectivas salas. Os sapatos devem ser tirados e colocados em prateleiras. As
roupas usadas devem ser apropriadas: para 0s homens calca e camisa; para as
mulheres, roupas discretas e o uso do véu. Antes de iniciar as ora¢des, todos devem
realizar a limpeza ritual, que consiste em uma série de ablugdes (lavagem de todo o
corpo ou parte dele) com agua, seguindo normas determinadas, que envolvem a
correta limpeza de méos até a altura do cotovelo, pés até a altura do joelho e rosto
com atencdo para todos os orificios: boca, nariz, olhos, ouvidos. A ablugdo maior
que consiste em banho de todo o corpo, se da no caso em que a pessoa tenha
mantido relacbes sexuais. A menstruagcdo é por natureza considerada impura, € a
mulher nesse estado ndo pode fazer a Oragdo da sexta feira. (ESPINOLA, 2005, p.
139).

Marques também aponta que “a prece € sempre recitada em diregdo a Meca pelo
crente que a faz, em pé, inclinado e prosternado”, sendo que nas oragdes diarias ¢ comum

repetir o credo baseado no testemunho de que “N&do ha Deus sendo Ala ¢ Maomé é Seu
profeta’ ou repetir o primeiro capitulo do Alcordo (MARQUES, 2015, p. 96-97):

Em nome de Deus, beneficente e misericordioso! Louvado seja Deus, Senhor dos
Mundos, Beneficente e misericordioso, Senhor do Dia do Julgamento! A Ti,
somente, adoramos; de Ti, somente, esperamos socorro! Mostra-nos 0 bom caminho.
O caminho desses que tens favorecido; ndo o caminho desses que incorrem na Tua
colera nem o dos que se perdem! Amem. (ALCORAO, 1978, p. 19-20).

O terceiro pilar é firmado pelo zakat que:

Significa pagamento, purificagdo e aumento, em vez que, mediante o pagamento de
uma taxa fixa ao Estado, para ser usada em prol dos pobres e necessitados, o doador
purifica alma, ao mesmo tempo em que fatalmente tera os seus bens aumentados,
pelas mercés de Deus. Constitui o terceiro pilar do Islam, e foi explicado pelos
jurisprudentes mugulmanos, que descreveram as pessoas que sao obrigadas a paga-
lo, bem como a quantia a ser paga (ALCORAO, 1994, p. 548).

De acordo com o0s comentarios do Alcordo, “Zakat ¢ a caridade regular e obrigatoria,
numa comunidade mucgulmana organizada, comumente de 2,5% no tocante a mercadorias, e
de 10%, no tocante a frutos da terra” (ALCORAO, 1994, p. 701).

O quarto pilar € o sawm ou Jejum de Ramadan. O més de Ramadan é considerado o
més em que foi revelado o Alcordo®. Esse periodo esta destinado a celebrar a lembranca da
revelagdo do Alcordo, na chamada Noite do Decreto®’.

Da Silva destaca que no Ramadan ¢ feito um jejum como “forma de purificacdo

diante de Deus” e “também um exercicio de ordem interna, no sentido de disciplinar a alma”.

Durante o Ramadan, “do nascer ao por do sol, os fiéis se abstém de relages sexuais,comida e

% Surata 2:185 (ALCORAO, 1978).
57 Surata 97:1-2 (ALCORAO, 1978).
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bebida — inclusive agua”. O jejum ¢ praticado ao longo de um periodo de 28 ou 29 dias do
nono més do calendario islamico, e tem inicio no primeiro dia de Lua Nova desse més — 0s
muculmanos seguem o calendério lunar (DA SILVA, 2010, p. 130).

Durante esse periodo, é proibido comer, beber, fumar e ter relagdes sexuais entre o
alvorecer (fajr) e o por do sol (maghrib). Ap6s o Pér do sol, os mugulmanos se reinem e
celebram o fim do jejum, daquele dia, com grandes quantidades de banquetes.*®

Salam destaca que para que possa ser rigorosamente fiel, cada muculmano recebe da
lideranca da Mesquita um calendario com a orientacdo quanto ao horario de cada oracédo
durante o0 més, e isso com o detalhe de minutos (SALAM, 2015, p. 79).

O quinto pilar é a hajj ou peregrinacio® anual em Meca, a cidade sagrada dos
muculmanos, que deve ser cumprida pelo mugulmano ao menos uma vez na vida. “A
peregrinacdo acontece durante o décimo segundo més islamico, que objetiva, sobretudo, unir”
a comunidade mugulmana, a Umma, “em um ritual comum a todos, num coincidente espaco
sagrado e tempo ndo ordinario” (GOLDFARB; LIMA, 2017, p. 168).

Da Silva enfatiza que, pelo menos uma vez na vida, “os fiéis com saude e que
disponham derecursos devem fazer a hajj” e que esta obrigacdo “é crucial para manter a
unidade da Casa do Isld, na medida em que milhares de muculmanos, de vérias partes do
mundo, se reinem em Meca e compartilham essa experiéncia espiritual”. Durante a
peregrinacdo, “o fiel deve observar varios ritos que fortalecem a fé e a identificacdo com
Deus, o Profeta e a comunidade islamica” (DA SILVA, 2010, p. 131).

Marques detalha que:

Chegando em Meca o crente vai usar uma veste toda branca; 14 eles realizardo
muitas festas rituais, principalmente festas enfatizando os feitos de Abrado que é
considerado seu patriarca e Maomé o profeta. Um dos ritos é caminhar em torno da
Caaba sete vezes; outro momento importante é quando os peregrinos vdo ao monte
Avrafat e ficam |4 com as cabegas descobertas desde o meio-dia até o por do sol. Foi
nesse monte que Addo e Eva se encontraram novamente depois de expulsos do
Jardim do Eden. No caminho ao Monte Arafat, em Mina, os fiéis lapidam pilares
que simbolizam o deménio. (MARQUES, 2015, p. 98).

Salam afirma que essa peregrinacdo € considerada o apice da vida espiritual do
mugulmano e aquele “consegue cumprir essa empreitada sente-se realizado integralmente
como muculmano. Quando de 14 retorna, recebe o titulo honorario de hadj ou santo”
(SALAM, 2015, p. 82).

Expostos os cinco pilares do Isl&, por fim, cumpre esclarecer que existe uma grande

polémica em torno do reconhecimento ou ndo da jihad como o sexto pilar da religido e,

% Surata 2:187 (ALCORAO, 1978).
59 Suratas 2:196-197, 3:97 (ALCORAO, 1978).
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também, em torno de sua natureza, se a jihad é de cunho ou espiritual ou fisico, conforme

explica Cherem:

A raiz j-h-d, da qual se origina, tem o significado geral de ‘esforgo’ ou ‘luta’ (em
inglés, geralmente traduzido como to strive, exert oneself, struggle). A palavra, em
si s0, nem sempre tem conotacéo religiosa. Com significado religioso, o jihad pode
incluir uma luta contra as tentagdes (‘jihad do coracdo’, ‘jihad da alma’). Pode
significar também o proselitismo do isld (da’'wa) ou a defesa da moralidade
(‘comandar o bem e proibir 0 mal’, al-"amr bilma ’ruf wal-nahy ‘an al-munkar). A
noc¢do de jihad desenvolvida pelos juristas islamicos é de ‘guerra com significado
espiritual’ — jihad fi sabili ‘llah (jihad no caminho de Deus), jihad al-sayf (jihad da
espada), sendo sindnimo, no Alcordo de gital fi sabili ‘llah (‘luta’, do verbo gatala,
‘matar’). A palavra arabe para ‘guerra’, harb, geralmente é usada em contextos
politicos. (CHEREM, 2009, p. 83).

Cherem comenta que a historiadora Patricia Crone, em God'’s Rule: Six Centuries of
Muslim Political Thought, destaca que o sentido original de jihad, nos primeiros séculos da
era islamica, era efetivamente o “imperialismo sob o comando de Deus”. Destaca, ainda, que
“esse sentido s6 mudou no século 1X, quando as fronteiras do mundo islamico j& estavam
relativamente estabelecidas. Nesse periodo, as conquistas das regides centrais do impeério
islamico ja estavam consolidadas” (CHEREM, 2009, p. 84).

Ainda segundo o autor, “a consolidacdo das conquistas através do dominio politico
foi instrumental para transformar a religido islamica em majoritaria”. Somente a par dessas
consideracBes que € possivel entender melhor a polémica na qual “se acusa o islamismo de
ter-se propagado pela espada, ao que os mugulmanos respondem, citando o Alcordo, que “ndo
ha coercdo na religido”, e que as conquistas islamicas foram “defensivas”, no sentido de dar
liberdade de propagacdo do isla”. No ponto de vista do autor, “ambas as afirmacdes se
complementam, e ndo poderia ser de outra forma com impérios ou reinos que ndo permitiriam
a pregacdo do isld” (CHEREM, 2009, p. 84).

Somente “a partir do século X que, paralelamente ao desenvolvimento do jihad
como jus belli pelos juristas religiosos, surge uma interpretacéo do jihad como luta espiritual”
e que, desde entdo, “o jihad permanece com um significado ambiguo desde entdo — um jihad
dos juristas (fugahd, sing.: fagih) ou doutores da lei (ulemas), e outro dos misticos (sufis)”.
Cherem chama atencdo para o fato de que o sentido espiritual ndo exclui o sentido material,
“sendo o ‘jihad da espada’ (jihad al-sayf) muitas vezes um complemento ou uma extenséo do
‘jihad da alma’ (jihad al-nafs), e que a moral e a ‘boa inten¢cdo’ — de lutar para a gloria de
Deus — estéo subentendidos na caracterizacdo do jihad” (CHEREM, 2009, p. 84).

Cherem explica que:

O jihad é, em todos os seus sentidos, uma parte do testemunho (shahada) de Deus
no mundo. Considerando-se que, nos dois impérios aos quais se contrasta a islamica
nascente na Peninsula Ardbica — o Império Bizantino e o Império Sassanida da
Pérsia —, a estrutura do poder estava profundamente imbricada com as instituicdes
religiosas, a preservacdo e livre pregacdo da mensagem islamica, bem como a
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prépria sobrevivéncia da comunidade religiosa islamica (umma) nascida em Medina,
implicavam num esforco (literalmente: jihad) ao politico, militar e religioso. Assim,
0 objetivo primordial do jihad é simplesmente a conquista por si s6, mas “elevar a
palavra de Deus”, como diz um hadith. A existéncia ou ndo de jihad, entdo,
encontra-se na intencdo individual. Jihad é uma concepgdo de guerra, ndo o fato em
si de haver guerra, e nem se essa guerra for feita “em nome de Deus”, mas sem
incluir o objetivo primordial que é engrandecer o nome de Deus. O jihad é um tipo
de luta ou esforgo, 0 empenho de um individuo para o seu préprio bem (jihad al-
nafs) ou para o bem coletivo (a pregacdo ou, em Ultima instancia, a luta armada).
(CHEREM, 2009, p. 84-85).

Em caso de luta armada, sempre havera vitoria, j& que a morte ndo significa perda,

mas ganho, sob a perspectiva islamica:

Das duas coisas, uma: ou 0 guerreiro morre e recebe uma recompensa no paraiso, ou
ele vence e ganha o botim. Ou Deus vence no coletivo e material (vitéria e
conquista), ou vence no individual e espiritual (ascensdo ao paraiso). A ascensdo ao
paraiso significa um contrabalanco do que se ganharia na vitéria terrena: s6 ha
vitdria, a morte ndo é significado de perda, mas sim, de ganho. Além disso, a morte
de uns pode parecer necesséria para a vitéria da coletividade, e o que ele ganha no
céu compensa o que ele ganharia na terra. E por isso que, nas descri¢des do paraiso,
em imagens vividas, suntuosas e exuberantes, os martires tém um lugar especial.
(CHEREM, 2009, p. 85).

Foi ao longo dos séculos XIX e XX que “intelectuais islamicos enfatizaram o sentido
espiritual ou defensivo do jihad” de modo a “minimizar seu componente ofensivo,
reinterpretando a histdria para responder a acusacao de que o isld é uma religido que prega a
violéncia e a intolerancia”. Ainda, “nas literaturas das linguas tradicionais do isld (&rabe,
persa, turco, urdu, malaio/indonésio), o significado permanece ambiguo” (CHEREM, 2009, p.
85).

N&o se pretende analisar aqui a polémica em torno da jihad como pilar do Isla,
tampouco da sua natureza, por ndo ser o foco deste trabalho. No entanto, como destaca
Cherem, ha leituras do conceito de jihad ligados a luta armada, como os dois pensadores e
ativistas islamistas contemporaneos — Sayid Imam e Yusuf Uyayri. Os mugulmanos que
entendem a jihad como luta armada, notadamente os martires, imaginam-se ndo apenas
“instrumentos da vontade divina”, mas “purificadores da sociedade” (DA SILVA, 2010, p.
132). Baseiam-se nas seguintes suratas do Alcoréo: 9: 1-6; 9: 11,12,14,15; 9:16; 9: 19-22; 9:
25,26; 9: 29-31; 9: 38,39,41; 9: 52,73; 9: 81-96; 9: 111; 9: 122; 9: 123; 5: 36-38, além de
ensino do hadith.

A surata 9:5 ¢ chamada “o verso da espada’:

Mas quanto os meses sagrados houverem transcorrido, matai os idélatras, onde quer que 0s
acheis; capturaios, acossai-0s e espreitai-0s; porém, caso se arrependam, observem a ora¢do
e paguem o zakat, abri-lhes o caminho. Sabei que Deus € Indulgente, Misericordiosissimo
(ALCORAO, 1994, p. 164).

Nos comentarios do Alcordo sobre “o verso da espada”, explica-se que:
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quando a guerra se torna inevitavel, ela deve ser encetada com vigor. De acordo com o
termo portugués, ndo se pode lutar com ‘luvas de pelica’. O combate podera tomar a forma
de matanga, ou de aprisionamento, ou de assédio, ou de emboscada e outros estratagemas.
Contudo, mesmo assim, ha sempre lugar para o arrependimento e a emenda, por parte do
lado culpado; e se isso acontecer, sera nosso dever perdoarmos e estabelecermos a paz
(ALCORAO, 1994, p. 695).

Nos comentarios sobre a surata 9:122:

O combate talvez seja inevitavel e, quando a convocacéo, da parte do governante do Estado
islamico, for feita, devera ser obedecida. Todavia, 0 combate ndo devera ser glorificado, a
exclusdo de tudo o mais. Mesmo entre aqueles que estdo aptos a partir, uma parte devera
ficar para trds - uma em cada cidadela ou circulo - para fins de estudo; assim, quando os
combatentes voltarem para casa, suas mentes ficardo novamente em sintonia com os mais
normais interesses da vida religiosa, sob a direcdo de mestres adequadamente instruidos. Os
estudantes e os mestres passam a ser soldados de Jihad, em seu espirito de obediéncia e
disciplina (ALCORAO, 1994, p. 705).

Para Da Silva, “o Profeta estabeleceu uma nova ordem social e politica, e também
uma nova religido. Nesta tarefa, religido e politica se mesclam e fazem partede uma Unica
conduta”. Em seu entendimento, “nada mais natural, portanto, do que a compreensao da
politica e da guerra como expressao da Justica Divina. O Profeta armado precisou afastar os

inimigos e ser severo com eles” (DA SILVA, 2010, p. 134).
Para Bartholo Junior e Campos:

toda construcdo implica uma prévia destruicdo, uma limpeza do terreno para o
aparecimento de uma nova forma. Isso é verdade ndo s6 no caso de uma estrutura
fisica, mas também de uma nova revelagdo, que deve limpar o terreno, se deve ser
uma nova ordem social e politica tanto quanto puramente religiosa. O que para
alguns parece ser crueldade do Profeta com os homens é precisamente este aspecto
de sua funcdo como o instrumento de Deus para o estabelecimento de uma nova
ordem mundial cuja terra natal, na Arébia, devia estar livre de todo paganismo e
politeismo, os quais, se presentes, poluiriam a prépria nascente desta nova fonte de
vida. (BARTHOLO JUNIOR; CAMPQOS, 1990, p. 68).

Para Da Silva “parece 18gico que a construcdao de uma nova ordem social pressupde a
destruicdo — e, historicamente, as novas formacdes sociais resultaram de rupturas e nédo
puderam prescindir davioléncia”. O que lhe chama a atengdo ¢ “a qualificacdo desta nova
ordem como propria do divino, vinculada aos designios do Supremo Senhor, do qual o Profeta
e 0s homens comuns sdo apenas instrumentos”. Conclui seu pensamento no sentido de que “se
a imposicdo de uma nova ordem social e politica se ampara em preceitos religiosos, ndo resta
espaco para a duavida e dissidéncia, sempre considerada uma heresia”. Por fim, faz as
seguintes indagagdes: Como duvidar dos designios de Deus? Como questionar 0s que agem

em seu nome? (DA SILVA, 2010, p. 135).
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N&o obstante a polémica em torno da jihad, para ser um fiel muculmano deve-se
cumprir as regras ou pilares expostos. Os que ndo aceitam e ndo cumprem sédo denominados
infiéis. O Paraiso s6 sera alcancado pelos fiéis.®°

A seguir sera estudada a histéria da expansao do Isla no Oriente Médio.

4.3 A EXPANSAO DO ISLA NO ORIENTE MEDIO

No tdpico dedicado ao estudo da vida do Profeta, do Isld e do Cordo, foi exposta a
expansdo da religido até a morte de Maomé. Assim, neste topico, sera tratada a expansao do
Isla no Oriente Médio, a partir da morte do Profeta, em 632.

Para situar o leitor, segundo Lemos, importante destacar que a nova religido, o Isla,
nasceu na periferia de dois grandes impérios, o Bizantino e o Persa dos Sassanidas, que
viviam em permanente conflito. Ambos estavam muito ocupados com tal rivalidade e
acabaram por ndo se atentar ao perigo vindo do Deserto da Arébia. As Ultimas guerras perso-
bizantinas ocorreram entre 602 e 628, com a vitdria bizantina e enfraquecimento dos dois
impérios. Com essa distracdo, exércitos da regido foram recrutados, resultando na conquista
de territorios bizantinos e no dominio de todo o antigo Império Persa. Além disso, foi fundado
o0 Califado, expandido até a Peninsula Ibérica (LEMOS, 2010, p. 27).

Lewis ensina que o “Império Bizantino, cuja capital era Constantinopla, era grego e
cristdo, em cultura e religido, sendo que sua populacdo, copta e aramaica, era estranha ao
grego pelas diferencas étnicas e culturais”. Os judeus que vivam na Palestina também néo
eram favoraveis aos seus senhores em funcdo das grandes pressdes bizantinas sofridas. “A
base de seu poder era 0 Planalto de Anatolia, e ao sul ficavam as provincias da Siria e do
Egito” (LEWIS, 1982, p. 57).

Sobre o Império Persa, Lewis ensina que a cultura era asiatica, com nacleo do poder
situado no Planalto do Ird. O fim do século VI, foi marcado por “uma transformacéo das suas
estruturas de governo que implementou um despotismo militar com um exército de
mercendrios”, considerado “o auge da civilizacdo persa e foi o ultimo grande Império Persa
antes da conquista mugulmana e da adoc¢éo do islamismo” (LEWIS, 1982, p. 57-58).

Lopes afirma que, segundo uma tradigdo medieval, no inicio do século VII, Maomé
teria enviado uma carta aos imperadores de Constantinopla e Ctesifonte. Para eles, Maome,
era “um desconhecido habitante de uma cidade desconhecida”, Meca, na Arabia. Na
mensagem, informava que Alad havia lhe feito uma revelacdo, pelo arcanjo Gabriel,

completando e corrigindo as revelagdes anteriores incumbidas a Moisés e Cristo e que foram

6 Surata 4:124 (ALCORAO, 1978).
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deturpadas por seus seguidores, judeus e cristdos, respectivamente. Maomeé instava 0s
imperadores a aceitarem a nova fé e se submeterem ao Isla. Menos de quinhentos anos apos,
“os exércitos muculmanos haviam finalmente encerrado a longa guerra entre Roma e a Pérsia,
conquistando completamente o segundo império e as terras mais ricas e férteis do primeiro”.
Na sequéncia, nos primeiros anos do século VIII, berberes que aceitaram o Isld chegaram na
Espanha e, na metade do século, os mugulmanos derrotaram o exército da China. O império
criado por essa vitoriosa expansao militar duraria seis séculos (LOPES, 2003, p. 2).

Retomando, Coggiola observa que Maome, apds a conquista de Meca e destrui¢édo
dos idolos da Caaba, retornou a Medina e, de |4, organizou expedi¢cdes militares para toda a
Arébia Central. Essas expedicOes colocaram parte consideravel da peninsula sob a autoridade
do Profeta, mas sua unificacdo, de fato, foi concluida em 633, apenas um ano apo6s a morte de
Maomé. A partir desta unido, iniciou-se a expansao do império arabe, baseado na jihad, ja que
“os seguidores do Alcordo acreditavam que deveriam expandir o islamismo através da Guerra
Santa” (COGGIOLA, 2007, p. 6-7).

Lannes destaca que a “legitimidade conquistada por meio das armas e do Corao sera
permanente ao longo do Império Arabe Islamico”. As inlmeras e constantes vitorias, embora
em namero menor de combatentes e com armamento bélico inferior, reafirmaram “o poder
divino” sobre o Profeta, fortalecendo a crenca dos mugulmanos na fé islamica (LANNES,
2013, p. 109).

Segundo a autora, até a morte de Maomé, a estrutura de comando, ou seja, a
“organizacdo hierdrquica do exército arabe-islamico”, era composta precipuamente “pelos
conselhos militares convocados de acordo com as demandas e a posi¢do de controle exercida
por Maomé”. Quando a lideranca é assumida pelos califas, surge “uma estrutura de comando
de fato, ainda que rudimentar, com a delegacdo de postos de comando para diversos generais,
que vai se aperfeicoando com o tempo” (LANNES, 2013, p. 113).

Foi escolhido como primeiro califa, por consenso do circulo de seguidores mais
proximos do Profeta, Abu Bakr, um dos primeiros convertidos ao Isld. Desde muito cedo
“houve uma disputa entre aqueles que desejavam que a sucessdo se desse por eleicdo e os
partidarios da transmissdo do poder pela familia do Profeta”, objetivos representados pelos
sunitas e xiitas, respectivamente (LOPES, 2003, p. 4).

Sob Abu Bakr, os objetivos politicos sdo ampliados e, segundo Lewis, sdo
organizadas “uma série de guerras, denominadas de Guerras de Ridda ou Guerras da
Apostasia, com o intuito de fazer com que as tribos que haviam abandonado a alianga, apds a
morte de Maome”, se submetessem ao Isla. O que, de inicio, representou o restabelecimento

de antigos acordos, resultou, primeiro, em ‘“guerra de reconversao, € ao ganhar uma nova
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dimensao, logo se transformou em uma guerra de Reconquista, que se estendeu para além das
fronteiras arabicas, atingindo os impérios Persa e Bizantino” (LEWIS, 1982, p. 59).

O avanco das tropas teve inicio na atual Siria e Palestina. Essa escolha ndo foi
aleatdria, mas feita com base na facilidade de penetracdo que a regido apresentava posto que
“ndo era um territorio fortemente protegido, nem apresentava grandes contingentes de tropas
bizantinas”. Soma-se a isso, a existéncia de varias tribos &rabes, em parte cristianizadas,
insatisfeitas com o imperador bizantino, Heraclito, por ter cortado os subsidios pagos pelo
governo. Por isso,“0 processo de expansdo militar comecou com a Batalha de Agraba, em
633, no Najd oriental” (LANNES, 2013, p. 110).

A primeira grande conquista arabe-islamica, iniciada no século VII, “rompeu de uma
vez por todas a unidade do MediterrAneo na antiguidade, destruiu a sintese cristd-romana e
propiciou o surgimento de uma nova civilizacdo dominada por poténcias setentrionais”, a
Alemanha e a Franca carolingia (COGGIOLA, 2007, p. 8).

Areén-Garcia constata que sob o primeiro Califa, em dois anos, a Guerra Santa
estendeu-se por toda a Peninsula Arabica (AREAN-GARCIA, 2009, p. 32).

Segundo o autor, com o segundo Califa, Omar, o Império Arabe “tornou-se uma
teocracia com administracdo militar, na qual o comandante militar era também o governador
civil, chefe religioso e juiz supremo”. Em 645, o Império Arabe ja dominaria a Siria, a
Palestina, o Egito e a Libia (AREAN-GARCIA, 2009, p. 32).

Uthman assumiu o poder do Império Arabe como terceiro califa e, tdo logo, eclodiu
uma guerra civil motivada pela disputa pela sucessdo de Maomé entre sunitas e Xiitas,
comentada anteriormente. Enfim, Ali, genro e primo de Maomé, tornou-se o quarto califa. No
ano 661, Ali foi assassinado e a dinastia omiada tomou o poder (LOPES, 2003, p. 3-4).

Durante outra a guerra civil, ocorrida entre 674 e 680, Constantinopla, capital do
Império Romano, foi sitiada pelos mugulmanos pela primeira vez, sendo “uma das maiores
provas de sua extraordinaria forca militar”. Em 680, na batalha conhecida pelo nome de
Massacre de Karbala’a, a guerra acabou com a vitoria do exército omiada sobre os xiitas. A
tragédia foi finalizada “pelo assassinato do filho de Ali, al-Husayn, e de todos os homens de
sua familia (apenas uma crianca doente, filha de Husayn, escapou) e pelo estupro e tortura das
mulheres da familia do Profeta” (LOPES, 2003, p. 3-4).

Em 698, a Africa do Norte também encontrava-se dominada pelo Império Arabe-
Isldamico. Para Arean-Garcia, “pouco mais de cem anos foi o tempo bastante para que 0s
arabes tivessem conseguido estender sua religido e lingua bem como seu dominio politico em
um imenso espaco que ia desde o Oceano indico ao Atlantico” (AREAN-GARCIA, 2009, p.
32).
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Lopes ensina que durante o poderio do quinto califa omiada, Abd al-Malik, foi
iniciado o processo conhecido pelos historiadores arabes como ‘organizagéo e ajustamento’.
“Até entdo, os califas arabes, um pouco como os conquistadores barbaros do império romano,
eram habitantes de um mundo alienigena cuja vida continuava sob a protecdo de seu poder”.
Abd al-Malik deu inicio a substituicdo das estruturas administrativas persa e bizantina,
mantidas pelos califas anteriores, por uma burocracia de império. O &rabe substituiu todas as
linguas até entdo faladas, como lingua administrativa e financeira. Foi introduzida uma nova
moeda de ouro, o dinar (nome derivado do romano denarius) cunhada “com versiculos do
Alcordo que declaravam o Isld como uma nova religido, independente das anteriores”
(LOPES, 2003, p. 3-4).

O autor faz uma interessante observacdo no sentido de que o mundo cristdo néo
enxergava o Isld “como uma nova religido ou como uma ‘civilizagdo’ diferente”. De forma
frequente, “os textos bizantinos tratam a nova religido como apenas mais uma heresia crista.
A construcdo da hoje tdo famosa ‘civilizag@o islamica’ foi obra dos califas da dinastia omiada
(LOPES, 2003, p. 3-4).

Coggiola aponta que, em 711, os muculmanos dominaram grande parte da Peninsula
Ibérica, espalhando sua cultura pela regido da Espanha e Portugal. “Durante o periodo de
conquistas, ampliaram seu conhecimento através da absorcdo das culturas de outros povos”
(COGGIOLA, 2007, p. 7).

Para o autor, a conquista da Espanha (entre 711 e 714) marcou o inicio do apogeu do
Império Islamico, com sede no Iraque. “Um Império que existia ha apenas oitenta anos, e que
ja dominava uma regido maior do que a extensdo maxima do Império Romano”. Foi instituido
um sistema unico de comércio, que funcionava como ponte entre o Ocidente e o Oriente.
Assim, surgiram “grandes centros comerciais, como Bagda, Cairo e Damasco. Essas cidades
passaram a ser também polos de grande progresso cultural, com a fusdo da cultura do mundo
oriental e a do Mediterraneo”. A expansao dos mugulmanos so6 foi barrada em 732, na Batalha
de Poitiers, com a vitoria dos francos no norte da Europa (COGGIOLA, 2007, p. 8).

Apesar da incontestavel superioridade dos arabes, a principal vantagem néo era de
carater militar. “Ao contrario, a qualidade de suas armas era inferior e 0s séculos de rixas
tribais no deserto ndo Ihes deram nenhuma experiéncia de guerra intensiva”. A conquista dos
persas e bizantinos so foi possivel pela unidade proporcionada pela religido, cujo objetivo dos
fiéis € unir o mundo em uma Unica comunidade, a umma. “Com isso, o Isla dissolveu os dois
principios pelos quais se costumava guerrear, territdrio e parentesco: todos os homens séo

irmaos e todo o mundo deve estar submetido a Deus” (LOPES, 2003, p. 3-4).
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Outro fator que possibilitou a expansdo dos arabes, foi a atitude dos proprios povos

conquistados:

Iranianos e berberes se converteram rapidamente ao Islé e, juntamente com os arabes
ou por sua propria conta, dominaram e converteram a fé diversos povos na Africa e
na Asia. Os persas tornaram-se a propria base burocrética do império arabe, e, ainda
hoje, a cultura iraniana traz muitos elementos persas e arabes. Ja os cristaos do Egito
e da Siria, sempre as voltas com as tentativas de Constantinopla e Roma de impor a
ortodoxia cristd, simplesmente trocaram um dominio estrangeiro por outro — com a
imensa vantagem de que os muculmanos ndo interferiam na maneira como eles
adoravam a Cristo. Também valia para os judeus: o Isla lhes era muito mais
tolerante do que a ortodoxia cristd ou o zoroastrismo persa. (LOPES, 2003, p. 3).

Para Saraiva, “a atitude dos povos visigodos da Peninsula teria contribuido de forma

decisiva para a dominacao rapida, ja que o futuro das populacbes frente 0 dominio arabe

estava diretamente relacionada a posicao que assumiriam” em face da nova fé:

caso aceitassem, fariam parte da comunidade; caso continuassem figis ao
cristianismo, manteriam suas propriedades, mas estariam obrigadas ao pagamento de
tributos; caso resistissem com armas, eram exterminadas. Assim, via de regra, a
resisténcia armada ndo foi a posicdo mais geral, afinal os tributos deveriam ser
pagos quer o senhor fosse cristdo, quer islamico. (SARAIVA, 1995, p. 35-36).

Lannes destaca que, dentre todos os desafios enfrentados pelos mugulmanos, o

processo mais moroso foi 0 da conversdo da populacdo, ocorrida ao longo dos séculos, por

meio incentivos, como o pagamento de tributos diferenciados, pratica ainda existente em

paises islamicos no século XXI. Somente a partir dos séculos X e XI é que a maioria da

populacdo estava convertida ao Isld. Dessa forma, a maioria dos mugulmanos era, de inicio,

de origem arabe, mas a partir do século VIII, esse quadro se inverteu, tendo a maioria da

populacdo mugulmana etnias diversas (LANNES, 2013, p. 90).

Para Lopes, o significado de tudo isso era simultaneamente politico e religioso:

S6 a religido poderia justificar o império. S6 o império poderia sustentar a religido.
O Isla ndo era um sucessor do cristianismo; era uma nova e universal revelagdo.
Tornava-se claro, assim, que um novo Estado universal e uma nova religido mundial
haviam surgido. As inscri¢des no interior do Domo da Rocha atestavam a liga¢do do
isld com as religides precursoras, o judaismo e o cristianismo, mas, deixava claro
que a nova revelacdo viera para corrigir-lhes os erros e substitui-las. A exemplo
disso, cite-se que uma das inscrices no Doma da Rocha, retirado da sura 3, adverte
explicitamente contra os erros das revelacdes anteriores: O, adeptos do livro! N&o
cometei excessos em vossa religido e nada dizei de Deus ndo seja a verdade. Jesus
Cristo, 0 filho de Maria, foi na verdade um apdéstolo de Deus... portanto acreditai
em Deus e em seus apostolos e ndo dizeis “trés”. Desisti e serda melhor para vos,
pois Deus é, na verdade, um Unico Deus, glorificado demais para ter um
filho...(LOPES, 2003, p. 5).

Durante os séculos IX e X, as relagdes entre a Europa e 0 mundo mugulmano foram

dominadas pela pirataria no Mediterraneo ocidental. Mas, a partir do século XI, a dire¢do das

iniciativas foi invertida do Ocidente para 0 mundo mugulmano, como explica Lopes:
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Iniciava-se a época da Reconquista®’ e das Cruzadas. A iniciativa cristd foi de
encontro a um mundo mugulmano bastante diferente daquele de Abd al-Malik.
Ainda no século VIII, os abassidas, descendentes de um tio do profeta, al-Abbas,
derrubaram o califado omiada e transferiram a capital do império para a recém-
fundada Madinat al-Salam, a Cidade da Paz, atual Bagda. Embora a propria
composicdo étnica do império houvesse mudado — os arabes, dominantes sob o0s
omiadas, dividiam seu poder com os aliados iranianos dos abassidas —, durante
varias décadas os califas abassidas reinaram sobre um império florescente. Mas ja
nos primeiros anos do século X, a autoridade dos califas praticamente ndo existia.
Os verdadeiros governantes do califado eram os lideres militares locais. (LOPES,
2003, p. 6).

Coggiola pondera que “com o advento das cruzadas e da formacdo dos Estados
Nacionais europeus, os arabes foram sendo expulsos de parte dos seus dominios”. Com uma
cultura e de uma lingua comum, a arabe, o Isld foi dominante, durante cinco séculos, num
vasto império que abrangia desde a Espanha até a India. Conseguiu resistir as cruzadas de
1096 até 1250. Em 1257, no entanto, a Pérsia foi ameacada e, em janeiro de 1258, Bagda foi
tomada e o califa al-Mutasim foi estrangulado. Isso significou o fim do império abassida, com
a queda do califado, que recebeu um golpe decisivo com a invasdo dos mongois
(COGGIOLA, 2007, p. 8).

Depois da destituicdo dos califas, o Egito foi o principal centro do mundo arabe que
declinou com a invasdo de Timur, seguida por pestes, gafanhotos e ataques de beduinos. Tudo
isso representou um duro golpe do qual o sultanato mameluco nunca conseguiu se recuperar
(LOPES, 2003, p. 9).

Lopes observa que:

Sé os turcos sobreviveram na Anatélia - atual Turquia, sob a forma de pequenos
principados sujeitosa autoridade do Ird mongol. Um desses principados se
transformou em um vasto império, o Otomano. Localizado no extremo ocidente da
Anatolia, esse principado estava longe dos mongois e préximo das riquezas da
decadente Constantinopla. Com efeito, Osm@ — chefe turco e seus sucessores
travaram uma guerra constante e sempre vitoriosa contra os bizantinos: em 1326
ocuparam Bursa, que se tornou a capital de seu império por mais de cem anos; em
1354, cruzaram o Dardanelos e ocuparam Galipoli e Adrianopla, na Tracia; por fim,
uma série de campanhas vitoriosas contra os sérvios e os bulgaros submeteram a
maior parte da peninsula balcanica ao dominio otomano. Todas essas conquistas
européias foram acompanhadas de expansfes territoriais, as vezes pacificas, na
Anatdlia e, quando o quarto sultdo otomano, Bayezid I, solicitou ao califa do Cairo o
titulo de ‘Sultdo de Rum’, era a velha monarquia islamica da Anatolia que ele
pretendia restaurar. Bayezid, no entanto, foi derrotado em Ancara por Timur em
1402 e suicidou-se no cativeiro. Por vinte anos seu filho Mehmed | concentrou-se
em restaurar e consolidar o Estado otomano, derrotando a oposi¢ao interna. Assim,
apesar de derrotado por Tamerldo, o império otomano pdde sobreviver como forga
significativa, enquanto o Egito mameluco afundava em crises. Murad 11 (1421-1451)
completou a obra de seu pai no dmbito interno e retomou a expansdo, tanto na
Europa quanto na Anat6lia. Quando Murad morreu, o principado otomano era um
grande império dividido em dois: a Anat6lia, um velho territério islamizado, e a
Rumélia — os territorios europeus conquistados —, uma fronteira disputada. Entre as
duas capitais otomanas, Bursa e Adrianopla, ficava Constantinopla. Caberia a seu

61 A Reconquista pertence a um movimento mais amplo de ressurgimento dos cristdos no Mediterraneo, que teve
seu apogeu com o inicio das Cruzadas. Notam-se semelhancas de propdsitos entre os dois movimentos (LEMOS,
2010, p. 32).
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filho, Mehmed Il Fatih (0 Conquistador) eliminar o Gltimo vestigio do império
romano. (LOPES, 2003, p. 8-9).

No inicio do século XV, existiam apenas dois grandes Estados mucgulmanos no
Oriente Médio: o Egito mameluco, decadente como acima apontado, e o principado otomano.
Ambos tinham relagbes cordiais e foram igualmente derrotados por Timur em 1400. No
século XV, apenas o agora Império Otomano se recuperara e expandira. As relagdes entre
ambos eram tensas e, na primeira década do novo seculo XVI, surgiria outro Estado
mugculmano no Oriente, a Pérsia safavida®?. Em 1515 e 1516, “os otomanos impuseram duas
severas derrotas aos mamelucos e, apds mais um ano de campanha militar, anexaram o
sultanato mameluco e a peninsula arabica a seus dominios” (LOPES, 2003, p. 9-10).

Vicenzi anota que, até 1575, os turcos otomanos dominavam, dentre outros, todo o
territorio asiatico e norte-africano, habitados por arabes. “Apesar da relacdo dominador/sudito
e do provavel desconforto da segunda condicdo para 0s povos arabes, outrora lideres de
consagrados impérios e responsaveis pelo califado”, ndo é exagero afirmar “que, no geral,
turcos e arabes conviveram pacificamente e de forma simbiotica até o periodo declinante do
poder otomano, que teria inicio por volta de século XVII” (VICENZI, 2006, p. 59).

Nesse sentido, a autora expde que:

Essa harmonia € creditada parcialmente, mas significativamente, ao Isld, religido da
maioria dos é&rabes, a qual os otomanos se converteram e com a qual se
comprometeram, tornando-a religido oficial do Estado e transformando seus
mandamentos em lei. Certamente isso facilitou a convivéncia pacifica entre turcos e
arabes por mais de trés séculos. Na verdade, ndo apenas entre turcos e arabes, dado
que o aspecto religioso era fundamental para a integracdo de diferentes povos,
contribuindo fortemente para o sucesso e a manutencdo do Império [...]. Uma vez
uma religido de forte apelo, um importante fator e integracéo e, especialmente, um
meio de sancionar a autoridade politica, a origem do Isld (nasceu entre os arabes, seu
profeta é arabe e a lingua da revelacdo também), além de gerar um grande orgulho
entre os d&rabes muculmanos, teria conferido a eles uma espécie de status
diferenciado dentro do Império. (VICENZI, 2006, p. 59-60).

Como destacado por Vicenzi, o Império Otomano atingiu seu apogeu com primeiro
cerco de Viena, em 1529, invadindo a Europa Central. O poder estava nas maos do sultdo da
Turquia, Suleiman I, conhecido como o Magnifico, que reinou de 1520 a 1566. O fim do seu
reinado coincide com o inicio do declinio otomano. Em 1571, “uma armada espanhola sob o
comando de Dom Juan da Austria, a mando de Felipe II, com o objetivo de defender o transito
vital para as embarcagdes espanholas no Mediterraneo, destruiu a esquadra otomana na
Batalha de Lepanto”. Nao obstante os otomanos tenham recuperado o controle do
Mediterraneo oriental por mais de meio século, “seu prestigio foi seriamente abalado”
(VICENZI, 2006, p. 59).

62 Os safavidas foram uma dinastia xiita iraniana (1501/1502 a 1722).
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Como destaca Guerreiro:

Tanto do ponto de vista religioso como politico do Império Otomano, o Sultdo
assumiu-se como a figuracentral do mundo mucgulmano sunita ao longo de quase
toda a histéria do Império, tendo um dosprincipais pilares da sua longa vida
assentado em sucessivas liderancas que podiam caracterizar-se como sendo
administracdes eficientes e dotadas de um poder militar avassalador.Todavia, 0 que
se verificou desde a morte de Suleyman, em 1566, foi um periodo negro de perda de
influéncia ao longo de cerca de 200 anos e nem a relativa estabilidade verificada na
primeira metade do século XVIII, que permitiu ao Império sonhar com o regresso da
gléria passada, foi capaz deimpedir as sucessivas derrotas para a RUssia na Ultima
quadra do século XVIII e durante grande parte doséculo XIX. (GUERREIRO, 2017,

p. 4).

Em decorréncia desse enfraquecimento, em 1699, foi assinado o Tratado de
Carlowitz, pondo fim a Guerra Austro-Otomana (1683-1697). Esse tratado “tem uma
importancia especial na histdria do Império Otomano, e até, mais amplamente, na histéria do
mundo islamico, como a primeira paz assinada entre um Império Otomano derrotado e
adversarios cristdos vitoriosos” (LEWIS, 2002, p. 25).

Sobre o significado do tratado, Lewis explica:

Numa perspectiva global, isso ndo era inteiramente novo. O isld sofrera derrotas
anteriores impostas pela cristandade; a perda da Espanha e Portugal, a ascensdo da
Russia, a crescente presenca européia no sul e no sudeste da Asia. Mas poucos
observadores na época, muculmanos ou ocidentais, podiam dispor de uma
perspectiva global. Nas perspectivas das regides centrais muculmanas no Oriente
Meédio, esses eventos eram remotos e periférico, mas afetando o equilibrio de poder
entre os mundos islamicos e cristdo na longa luta que estivera se desenvolvendo
entre eles desde o advento do isla no século VII e a brusca invasdo, pelos exércitos
muculmanos saidos da Arabia, dos territérios entdo cristdos da Siria, da palestina, do
Egito, da Africa do Norte e, por algum tempo, do sul da Europa. O Império de
Constantinopla ruira; e em seguida fora a vez do Sacro Império Romano. [...] A paz
assinada em Carlowitz deixou duas licdes muito claras. A primeira foi militar,
derrota por forca superior. A segunda licdo, mais complexa, foi diplomética, e foi
aprendida no processo de negociacdo. Nos primeiros seculos da experiéncia
otomana, um tratado era uma questdo simples. O governo Otomano ditava seus
termos e o inimigo derrotado os aceitava. [...] Ao negociar o Tratado de Carlowitz,
0s otomanos tiveram, pela primeira vez, de langar mdo dessa arte estranha que
chamamos diplomacia, pela qual tentaram, através de meios politicos modificar ou
mesmo atenuar os resultados de desfecho militar. Para as autoridades mugulmanas
essa foi uma tarefa nova, em que ndo tinham qualquer experiéncia: como negociar
os melhores termos a seu alcance ap6s uma derrota militar. Nisso tiveram alguma
assisténcia, alguma orientacdo, de duas embaixadas estrangeiras em Istambul, as da
Gré-Bretanha e dos paises baixos. De inicio os otomanos relutaram em aceitar o que
Ihes parecia ser interferéncia cristd, mas logo aprenderam a reconhecer essa ajuda e
a fazer uso dela. (LEWIS, 2002, p. 25-26).

A ajuda ocidental foi além da diplomacia. A ajuda militar, como o fornecimento de
armas, era uma pratica antiga e corriqueira, desde as cruzadas, quando o estado otomano nédo
existia. “O novo para os otomanos foi buscar ajuda européia para 0 treinamento e o
equipamento de suas forcas, e formar aliancas com poténcias européias contra outras
potencias europeias” (LEWIS, 2002, p. 26).
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No inicio do seculo XVIII, “a luta foi inconclusiva e proporcionou alguns ganhos
para 0s otomanos”, como a importante vitéria sobre os russos que, pelo Tratado de Pruth
(1711), foram obrigados a devolver a peninsula de Azov. No entanto, diante das derrotas para
Veneza e uma outra para a Austria, as perdas territoriais foram imensas e especificadas no
Tratado de Passarowtiz (1718) (LEWIS, 2002, p. 27).

Lewis explica que:

A adocdo de métodos ocidentais pelos otomanos nao produziu o resultado desejado.
A confrontagdo militar revelou de forma dramética a causa original do novo
desequilibrio. Nao se tratava, como ja se sustentou, de um problema de declinio. O
Estado e as forgas armadas otomanas continuavam téo eficientes como sempre, em
termos tradicionais. Nisso, como em muitas outras coisas, foram a invencdo e o
experimento europeus que alteraram o desequilibrio de poder entre os dois lados.
(LEWIS, 2002, p. 27-28).

O curso das reformas ndo foi facil, encontrou condenacgdes, resisténcia e foi
interrompido. A defesa das reformas foi consideravelmente enfraquecida por uma das muitas
guerras entre Turquia e Ird, que terminou em 1730, com a vitdria dos ainda menos evoluidos
persas. 1sso ndo fortaleceu a causa dos partidarios das reformas na Turquia (LEWIS, 2002, p.
27-28).

Vicenzi pondera que, por ocasidao do aprimoramento tecnoldgico europeu e de suas
conhecidas resultantes, chegou ao fim os rendimentos materiais da expansdo turca,
necessarias para a continuidade do processo de reproducdo social existente no Império. Com a
perda de posses territoriais, 0s otomanos exageraram na cobranca de impostos a fim de
compensar 0s ganhos, o que implicou na mudanca de muitos agricultores. Vicenzi também
chama aten¢do para “o gradual enfraquecimento do importante comércio de longa distancia
no mundo arabe a partir das novas rotas maritimas descobertas pelos europeus”. Tudo isso,
além do “nepotismo e a corrup¢do que tomaram conta da administracdo do Império,
contribuindo ainda mais para a ineficiéncia do Estado” (VICENZI, 2006, p. 62).

Algumas medidas até foram tomadas com o intuito de reverter os abusos e preservar
o Império, do qual eram dependente as classes governantes. No entanto, com o fortalecimento
da Europa, “ciente da fragqueza otomana, moveu-se para conquistar posses otomanas”
(VICENZI, 2006, p. 62).

Lewis aborda que os otomanos recobraram algum terreno com a ajuda da crescente
rivalidade entre seus dois principais inimigos no norte, a Austria e a Rissia. No entanto, entre
1768 e 1774, os otomanos sofreram seguidas derrotas nas maos russas. O resultado apareceu
no Tratado de Kucuk Kaynarca (1774), concedendo a Rdussia direitos de navegacdo e,
indiretamente, de intervencdo no Império Otomano. “De importancia mais imediata foi a
clausula referente a Criméia, anteriormente uma dependéncia otomana habitada por

mugculmanos de lingua turca. Foi reconhecida sua independéncia para mais tarde ser anexada
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pela Russia em 1783”. Essa perda foi encarada como perda de parte da patria (LEWIS, 2002,
p. 28).

Em face da maior crise de sua historia, os otomanos retomaram o debate em torno da
indagacdo “o que fizemos de errado?”. O debate iniciado apds Carlowitz, na Turquia,
retornou com certa urgéncia apos Kuguk Kaynarca.

Lewis exp0e os debates:

Nesse sentido, muitos memorandos foram elaborados e a falha basica, segundo a
maior parte deles, era o abandono dos bons e velhos procedimentos islamicos e
otomanos; o remédio basico era um retorno a eles. Os memorialistas antigos estavam
interessados sobretudo em assuntos internos, sendo a ascensdo da Europa marginal
as preocupagdes. Esse diagnostico e prescricao ainda gozam de ampla aceitagdo no
Oriente Médio. Os novos memorandos, apds Carlowitz, sdo mais especificos, mais
praticos, mais urgentes e mais explicitamente militares. Além disso, fazem pela
primeira vez, entre o Império Otomano islamico e seus inimigos cristdos,
comparacdes favoraveis aos Gltimos. (LEWIS, 2002, p. 30-31).

Vicenzi aponta que, com 0 passar do tempo, concomitantemente com a gradual
mudanca “no equilibrio de poder entre otomanos e europeus, ocorreram também mudancas no
balancgo entre poder central e local”. Isso significou o enfraquecimento do poder central e o
fortalecimento do poder local, com a consequente perda de controle, por parte do Império,
sobre suas provincias. Os poderes locais ndo mais se encontravam “t80 subordinados a
Istambul, apesar de as aparéncias, muitas vezes, mostrarem o contrario”. Vicenzi constata que
“a progressao dessa descentralizacdo, traduzida em incapacidade estatal de controlar e, acima
de tudo, proteger suas provincias, foi conduzido, aos poucos, ao fim da associacdo entre
turcos e arabes”, o que foi agravado com o “colapso do Império no fim do século XIX”
(VICENZI, 2006, p. 61).

Lewis adverte que para reverter o cenario desfavordvel aos otomanos, eram
necessarias novas medidas para enfrentar as novas ameacas, contudo, algumas delas violavam
normas islamicas consagradas. Assim, foi solicitada aos ulemas, os doutores da Lei Sagrada,
autorizacdo para duas mudancas. A primeira tratava da aceitacdo de mestres infiéis para os
muculmanos, “uma inovacdo de magnitude assombrosa numa civilizagdo que por mais de um
milénio se acostumou a desprezar os infiéis e barbaros estrangeiros como ndo tendo nenhuma
contribuicdo de valor”. A segunda mudanca era relacionada a possibilidade de se aliar aos
infiéis em suas guerras contra outros infiéis. As duas mudancas foram permitidas pelos
ulemas (LEWIS, 2002, p. 29).

Em 1789, o trono de Osman foi assumido por um sultdo interessado em reformas,
Selim 1lI, que langou “um amplo programa de reforma e reconstrucdo militar e
administrativa” (LEWIS, 2002, p. 40).
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Lewis noticia que o processo de reforma “deliberada e consciente exigiu, pela
primeira vez, um contato mais estreito e constante com ocidente e obrigou pessoas do Oriente
Médio, em numero cada vez maior, a aprender” as linguas europeias, anteriormente
desprezadas e, inclusive, “suportar periodos de residéncia em cidades europeias”. Os enviados
foram de vaérias ordens, mas os primeiros foram os diplomatas. Selim 11, conhecido como o
sultdo reformador, adotou, como parte de seu programa de reformas, a prética dos paises
europeus “da diplomacia continua através de missdes residentes. Sua primeira missdo foi
estabelecida em Londres em 1793 e foi seguida por outras em Viena, Berlim, Sdo Petersburgo
e Paris” (LEWIS, 2002, p. 51).

Em seguida, ainda no século XVIII, foram enviados muitos otomanos com a missdo
especial “de observar e aprender e, mais particularmente, de relatar tudo que pudesse ser util
ao Estado muculmano no enfrentamento de suas dificuldades e no confronto com seus
inimigos” (LEWIS, 2002, p. 34). De outro lado, muitos ocidentais especialistas foram para o
Império Otomano (LEWIS, 2002, p. 32).

N&o obstante todos os esfor¢os otomanos, a “impoténcia do mundo islamico”em face
da Europa foi evidente quando o Egito foi invadido, ocupado e governado pela forca
expedicionaria francesa, comandada pelo entdo jovem general Napoledo Bonaparte, em 1798.
“Anos mais tarde, o Egito foi tomado pela Marinha Real britanica. Entre 1806 e 1812, a
Turquia enfrentou a Rassia numa guerra de vulto” (LEWIS, 2002, p. 41).

Diante de tantas perdas militares, frise-se que, ao longo do século XVIII, as elites
locais que lutaram contra as reformas administrativas, diante da escandalosa adocdo de
praticas ocidentais que poderiam prejudicar seus privilégios, sairam fortalecidas
politicamente, ampliando a descentralizacéo.

Vicenzi afirma que a lideranca religiosa oficial também adequava-se “ao padrdo de
oposicdo as reformas”. Os religiosos que fortaleceram o governo do sultdo, mediante
legitimacéo religiosa, acabaram em “préticas de nepotismo e venda de postos. Os mais altos e
mais lucrativos postos eram dominados por grandes familias e tornou-se comum homens néao
treinados ocuparem cargos através do nepotismo” (VICENZI, 2006, p. 64).

De maneira geral, conclui Vicenzi, “o enfraquecimento imperial ¢ resultado de uma
combinacédo de fatores externos e internos, como o desenvolvimento e 0 avanco europeus, de
um lado, e a estagnagao do Império, de outro” (VICENZI, 2006, p. 61).

Segundo Lewis, os mugulmanos, de maneira geral, “tinham pouco desejo ou
estimulo para se aventurar na Europa cristd, e, na verdade, os doutores da Lei Sagrada
proibiam essas viagens, exceto para um objetivo especifico e limitado”. O objetivo comum —

“mais tarde o pretexto — era exigir resgate por cativos”. Poucos jurisconsultos autorizavam
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viagens nas terras dos infiéis “para a compra de provisdes em tempos de escassez” (LEWIS,
2002, p. 46).
A atitude mugulmana, em relacdo ao impacto do Ocidente em expanséo, era diversa

de outras civilizacOes orientais:

Para hindus, budistas, confucionistas e outros, o cristianismo e a cristandade eram
novos e desconhecidos. Aqueles que vinham dali, e as coisas que traziam, podiam
portanto ser considerados mais ou menos por seus méritos. Para os mugulmanos, o
cristianismo, e portanto, por implicacdo, tudo que lhe era associado, era conhecido,
trivial e desprezado. O cristianismo e o0 judaismo eram os precursores do isld, com
livros sagrados que derivavam de revelagbes auténticas, mas incompletos e
adulterados por seus guardides indignos, e portanto suplantados pela revelacédo final
e perfeita do isld. O que era verdadeiro no cristianismo estava incorporado no isld. O
que ndo estava assim incorporado era falso. (LEWIS, 2002, p. 45-46).

No entanto, apesar da resisténcia em relacdo ao Ocidente, Lewis aponta que, no
século XIX, ocorreu uma “mudanca notavel”. Muitos jovens foram enviados para estudar nos
paises ocidentais. A viagem para 0 exterior ja era suspeita, estudar com mestres infiéis “era
inconcebivel”. A questdo religiosa-legal foi superada pelo aceno positivo dos ulemas. O
entendimento “foi pela licitude, é licito imitar os infiéis para lutar mais eficazmente contra
eles”. De inicio, 0 paxa do Egito, ap6s o sultdo da Turquia e, por ultimo, o xa da Pérsia,
enviaram grupos de estudantes selecionados para Londres, Paris e outros lugares. As
primeiras missdes estudantis eram majoritariamente militares, objetivando o deslinde e
conhecimento dos segredos das operacdes militares ocidentais. No entanto, para o bom
desempenho das missGes militares, foi necessario o estudo das linguas ocidentais, o que
proporcionou 0 encontro dos estudantes com outras leituras, além dos manuais militares
(LEWIS, 2002, p. 53-54).

Lewis destaca que pela primeira vez, no decorrer do século XIX, jovens muculmanos
do Oriente Médio foram diretamente expostos aos pensamentos ocidentais. No passado, “a
barreira entre as duas civilizagbes fora tal que o Renascimento, a Reforma e a revolugédo
cientifica haviam sido irrelevantes e desconhecidos no Oriente Médio islamico” (LEWIS,
2002, p. 54).

Foi a Revolugdo Francesa que ofereceu novas ideias e novos modelos:

Em tempos anteriores, como observou um historiador turco, “a corrente cientifica
arrebentara contra os diques da literatura e da jurisprudéncia”. O liberalismo
entusiastico e otimista do século XIX abriu uma comporta no dique, através da qual
primeiro um fio e depois uma torrente de idéias novas penetraram nas até entéo
fechadas elites mugulmanas. Um resultado inesperado do impacto dessas novas
idéias foi o aparecendo uma terceira categoria de visitantes do Oriente Médio ao
Ocidente — refugiados politicos, aqueles que haviam observado algumas praticas
ocidentais, tentado aplica-las em seu pais, e logo descoberto ser prudente partir e
voltar, em geral para Londres ou Paris. Mas também, estes, ap6s um periodo no
exilio, com freqiiéncia retornavam a patria, as vezes como parte de uma mudanga de
regime e, de maneira mais geral, de perspectiva. A nova abordagem do estudo de
linguas gerou uma mudanga de vulto na comunicagdo e tornou-se um fator-chave
nas relagdes entre as civilizagdes. O contato com o Ocidente j& ndo era filtrado
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através de estrangeiros, mas direto. Essa mudanca tornou-se cada vez mais
acentuada a media que cada vez mais mugulmanos foram envolvidos no processo
(LEWIS, 2002, p. 54).

Sob influéncia dos idéias franceses e em meio as guerras externas, 0S otomanos
assistiram ao primeiro levante nacional inaugurado pelos sérvios, em fevereiro de 1804. Em
1815, um segundo levante, mais exitoso, “valeu aos sérvios seu reconhecimento como
principado autdnomo sob a suserania otomana”. Alguns anos depois, foi a vez da insurreicao
dos gregos, com apoio europeu generalizado, conquistaram a independéncia e soberania. “A0
longo de século XIX e no inicio do século XX, os povos cristdos dos Balcds, um por um e
passo a passo, libertaram-se do dominio otomano” (LEWIS, 2002, p. 42-43).

Lewis mostra que o confronto com as poténcias da Europa expuseram
completamente as fraquezas dos Estados muculmanos. “Remédios militares para deficiéncias
militares foram vistos e compreendidos como inadequados. A busca de outras causas e outros
tratamentos comegou” (LEWIS, 2002, p. 43).

O primeiro movimento da Europa, com projecdo no Oriente, foi a Revolugdo
Francesa. No inicio, os pensamentos franceses pareciam suficientes para oferecer uma saida,
mas, sob o Império e a Restauracdo, perderam forgas. “Durante todo o século XIX e maior
parte do XX, a busca do talisma oculto concentrou-se em dois aspectos do Ocidente —
economia e politica, ou por outra, riqueza e poder”. A economia, e mais precisamente a
industria, foram vistas como as principais fontes de riqueza, significado de eficiéncia militar
para 0s muculmanos. Nesse sentido, foi imprimido um grande esfor¢o para a implantagéo das
primeiras fabricas, o que também fracassou (LEWIS, 2002, p. 43).

Lewis constata que “contra esse estado de coisas, corrup¢do, nepotismo, ma
administragdo, o proprio sistema millets,®® interpretado por ulemas conservadores como uma
adaptag@o administrativa prejudicial ao Isla”, assim como contra as tendéncias reformadoras,
baseadas nos modelos europeus, emergiram 0os movimentos tradicionalistas de reconstrucao

sociomoral da sociedade:

como o wahhabismo, originado na Arabia Central na década de 1740 e considerado
um precursor do nacionalismo arabe por alguns, como, por exemplo, George
Antonius, autor de The Arab Awakening, tido como o primeiro historiador do
nacionalismo arabe, e Bassam Tibi. Esse movimento baseia-se em principios
puritanos. Buscava, ha época, mudangas sociais e politicas de acordo com suas
idealizacdes de vida. Afirmava que os mugulmanos haviam se desviado do caminho
correto e que precisavam regressar a ele através da retomada do perfil moral dos

83 O sistema millets foi um meio institucional através do qual os impérios islamicos acomodaram a diversidade
religiosa, ou seja, uma estratégia para evitar conflitos (VICENZI, 2006, p. 67). Essas comunidades tinham suas
préprias organizagdes comunais, sujeitas a autoridade de seus proprios lideres religiosos, controlando sua prépria
educagdo e vida social e aplicando suas préprias leis, contando que ndo conflitassem com leis béasicas do
Império. Embora o poder supremo — politico e militar — continuasse em mdos mugulmanas, ndo-mugulmanos
controlavam grande parte da economia e tinham condicdes até de desempenhar papel de certo relevo no processo
politico (LEWIS, 2002, p. 42).



94

primeiros tempos do Isld e das interpretacBes classicas dos textos sagrados.
Acreditava que 0s otomanos tinham corrompido Isla e se desviado de seu caminho
correto, ndo sendo por isso dignos de liderar a umma através do califado.Assim,
defendia que a reconquista da pureza da origem islamica, que na visdo de seus
adeptos seria a solucdo para os problemas do Império, era responsabilidade dos
arabes, uma vez que o Isla tinha nascido e florescido entre eles. Naturalmente, era
igualmente favoravel ao retorno do califado para as méos dos arabes. Trata-se de um
movimento islamista/arabista conservador, avesso as inovagdes (elementos da
modernidade européia) e que visa a restauracdo da sociedade através do retorno a
Idade do Ouro (época do Profeta e dos quatro primeiros califas corretamente
orientados). O movimento conquistou varias regides da Peninsula Ardbica,
destruindo tudo que julgavam ser um desvio do verdadeiro Islg, inclusive cidades e
construcdes (VICENZI, 2006, p. 67-68).

Conforme aponta Vicenzi, referido movimento representou um desafio para “as
forcas do Estado Otomano até a primeira década do século XIX quando foi suprimido pelo
poderoso governador do Egito, Muhammad ‘Ali, a pedido das autoridades otomanas, entre
1812 e 1818”. Liderado por AL-As 'ud, retornou com forca no inicio do século XX e serviu de
base para o estabelecimento do Reino da Arabia Saudita, em 1932 (VICENZI, 2006, p. 70).

No entendimento de Vicenzi, no decorrer do século XIX, o que, de fato, ocorreu com
muitas provincias arabes foi “uma luta da elite por mais autonomia ou pela continuidade dela,
a fim de preservar seu status quo, sendo o Isl& utilizado como fator efetivo de mobilizagéo,
demonstrando a marcante presenca da solidariedade religiosa”. Vincenzi julga que o “objetivo
maior ndo seria a criacdo de um Estado independente ou a soberania. Essas poderiam ser
pensadas de maneira instrumental, apenas como meio para a manutencdo do status quo”
(VICENZI, 2006, p. 75).

Vicenzi complementa que, entre 1839 e 1878, sobreveio um “esforgo de
reestruturagdo governamental”, conhecido como Tanzimat. A integridade otomana
encontrava-se pressionada pela progressiva ameaca européia e pela intervencdo direta dos
europeus em assuntos internos, o desequilibrio social gritante fortemente favorecido, a perda
de territorios, o anti-reformismo e resisténcia de dinastias locais a programas reformadores e a
rebeldia de chefes provinciais notaveis otomanos, numa tentativa de recuperacdo, as
autoridades otomanas ““dedicaram-se a substituicdo do velho regime por instituicGes baseadas
nas ideias européias, efetuando programas reformistas”, do qual surgiu uma classe educada
nos padrdes europeus. Como consequéncia do Tanzimat, os cddigos foram atualizados a luz
dos modelos europeus, funcionarios, militares e estudantes foram enviados para Europa a fim
de receberem conhecimento, além de muitos europeus que foram ao império ensinar
(VICENZI, 2006, p. 77).

O objetivo dos programas de reforma desse periodo, para Vicenzi, “consistia numa
tentativa de impedir a desintegracdo do Império que ja havia, até entdo, perdido a Hungria,

algumas provincias na costa do Mar Negro, a Grécia e Argel”, além “das provincias situadas
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nos territorios correspondentes atualmente a Albania, Creta, Sérvia, Bdsnia, Bulgaria,
Romeénia, Iraque, Siria, Jordania, Libano, Israel, Palestina, Egito, Libia e Tunisia” (VICENZI,
2006, p. 78).

Vicenzi constata que as tentativas de reformas desagradaram as dinastias locais e a
elite religiosa por forca da perda de poder consideravel ¢ que “todos os esforcos
modernizantes ndo se revelaram eficazes para conter o avanco dos paises europeus ou para
recuperar o Império a ponto de competir de igual para igual com a Europa” (VICENZI, 2006,
p. 80).

Ainda segundo a autora, o Tanzimat foi alvo de inumeras criticas, sendo que uma
delas tomou corpo e abriu caminho para uma outra proposta islamista de reforma, na qual
“intelectuais mugulmanos comecaram a defender o retorno de uma confianga mais rigorosa
nos principios islamicos no ambito estatal e maior unidade mugulmana”. Essa nova proposta
evoluiu para o0 movimento politico-religioso que “visava a recuperacdo das sociedades
muculmanas e a solugdo dos seus problemas através da revitalizagdo do Isld mediante sua
adequacdo aos requerimentos” da nova realidade, “sem, contudo, bani-lo da esfera publica”.
Em outras palavras, buscava-se uma “reinterpretagdo do Isla”, de modo que fossem aceitos e
absorvidos “0s aspectos progressivos do mundo europeu, como a evolucdo tecnoldgica e
varias outras areas do conhecimento” (VICENZI, 2006, p. 81).

Como ensina Vicenzi, os grandes representantes desse movimento islamico foram
Jamal AL-Din AL-Afghani e Muhammad ‘Abduh. Ambos estavam preocupados na contengdo
da ameaca do colonialismo ocidental e, para isso, “fizeram do Isld& uma ideologia
anticolonialista que reivindicava acgdo politica contra o imperialismo europeu, ainda que nao
contra os tragcos progressivos e materialmente” interessantes e “proveitosos da civilizagdo
europeia”. Na perspectiva dos seus participantes, “contrarios a infiltracdo de valores europeus
no mundo isldmico”, relacionava “as condi¢des precarias da sociedade mugulmana ao
despotismo politico dos lideres mugulmanos, que para eles, distorciam crencas basicas,
criavam passividade e submissdo, sendo responsaveis pela estagnacdo” dos mugulmanos. A
saida para reverter a realidade adversa enfrentada pelo mundo muculmano do século XIX,
insistiam os reformadores, estava na educacdo combinada aos tragos europeus (VICENZI,
2006, p. 82-84).

No entanto, para Lewis, o efeito cumulativo das propostas reformistas foi,

paradoxalmente, ndo o aumento da liberdade, mas o reforgo da autocracia:

1. Fortalecendo o poder central através do novo aparato de comunicacdo e de
imposicdo da lei que a tecnologia moderna pos a sua disposicdo, e

2. Enfraquecendo ou suprimindo os poderes intermediarios limitantes tradicionais,
como a pequena nobreza e magistratura provinciais, o patriciado urbano, os ulemas,
e 0s corpos militares. [...] Durante os séculos XVII e XVIII seu poder, nas
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provincias e mesmo na capital, ndo cessara de crescer em detrimento do poder
central cada vez mais fraco. No decorrer do século X1X esses poderes intermediarios
foram ou abolidos ou submetidos a controle. [...] Na época das reformas do século
XIX, o efeito [...] foi uma autocracia maior e reforcada, ao mesmo tempo mais
eficiente e mais visivel. (LEWIS, 2002, p. 64-65).

Nessa época, outra préatica europeia chamou a atencao do Oriente Médio islamico:

a da democracia constitucional e representativa, por vezes chamada de liberdade.
Essas novas percepcdes produziram algumas mudancgas no sistema tradicional de
valores politicos. Os mugulmanos sempre tinham dado consideravel atencdo ao que,
no linguajar ocidental, poderia ser classificado como ciéncia politica ou como direito
constitucional. Para os muculmanos, tratava-se daquela parte da Lei Sagrada
divinamente estabelecida que tratava do papel do governante e da relacdo entre ele e
0 corpo de crentes que constituiam seus suditos. Os ocidentais acostumaram-se a
pensar em bom e mau governo em termos de tirania versus liberdade. No uso do
oriente Médio, liberdade era um termo juridico, ndo politico. Era o atributo de
alguém que ndo era escravo e, ao contrario dos ocidentais, 0s mugulmanos ndo
usavam escraviddo e liberdade como metdforas politicas. Para mugulmanos
tradicionais, o contrério de tirania ndo era liberdade, mas justica. Justica nesse
contexto significa essencialmente duas coisas, que 0 governante estava la por direito
e ndo por usurpagdo, e que ele governava segundo a lei de Deus, ou pelo menos
segundo principios morais e juridicos reconheciveis (LEWIS, 2002, p. 65).

Com o foco nas ideias europeias, Vicenzi aponta que no ponto de vista de Shaw,
entre 0s anos de 1909 a 1912, “o Império Otomano viveu a era mais democratica de sua
historia, na qual membros de diferentes nacionalidades trabalharam para preservar o Império”.
Foi um periodo muito curto, interrompido pelas derrotas dos otomanos na Guerra dos Balcas e
pela desordem estabelecida a partir dai, somada a anexacdo da Libia pela Italia, dando
oportunidade para a ala mais conservadora dos Jovens Turcos estabelecer uma autocracia.
“Com isso, foram aplicadas medidas de “turquicizacdo” a fim de estabelecer a supremacia
turca sobre os outros povos do Império” (VICENZI, 2006, p. 88-89).

Guerreiro aponta que com a entrada do Estado Otomano na Primeira Guerra
Mundial, ao lado da Alemanha e do Império Austro-Hungaro (Triplice Alianca), as
reivindicagdes por descentralizacdo e autonomia cultural transformaram-se em luta por
separagio, expressa, na pratica, pela Revolta Arabe de 1916. Mas, “o golpe fatal no Império
Otomano acabaria por ser desferido no inicio do século XX ap6s a | Guerra Mundial”, com a
“humilhacéo ilustrada pela ocupacdo de diversas cidades otomanas por tropas estrangeiras”.
Assim, surgiu mais um “movimento nacionalista determinado em estabelecer um novo
destino a uma Turquia reduzida a parte da peninsula da Anatdlia e invadida pelas tropas
gregas em 1919” (GUERREIRO, 2017, p. 4).

Vicenzi conclui que, “da metade do século XIX até o fim da I Guerra, o viés
reformista islamico e antiocidentalista predominou no mundo mucgulmano, adaptando a

ideologia nacionalista @ nogdo de umma islamica”. Disso resultou um nacionalismo religioso

relativo, cujo fator de coeséo deveria ser o Isld (VICENZI, 2006, p. 85).
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Sobre o Oriente Médio islamico, no pds guerra, Milman pontua que:

Desde o fim do Império Otomano, oficialmente extinto em 1924, o mundo arabe
fragmentou-se em movimentos nacionais que lutavam contra o controle imperialista
franco-britanico na regido. A partir do final da década de 20, o sionismo foi
considerado um movimento intruso em meio as aspiracdes nacionalistas arabes. Na
medida em que o nazifascismo tornava-se uma poderosa forca politica na Europa,
grande parte das liderancas nacionalistas arabes dos recém criados Siria,
Transjordania, Libano, Iraque e Arabia Saudita, assim como as liderancas palestinas,
viam nos nazistas e fascistas potenciais aliados contra o imperialismo anglo-francés,
que controlava a regido até o inicio da Il Guerra Mundial. (MILMAN, 2004).

A respeito também do periodo pds guerra, Vicenzi identifica que crise de identidade,
de legitimidade e autoritarismo certamente comp&em o cendario arabe desde, pelo menos, 0
final da |1 Guerra. Os dois primeiros fatores sdo fortemente relacionados ao movimento
nacional arabe® até aproximadamente o fim da Il Guerra, o que ndo exclui a presenca do
terceiro. O autoritarismo, apesar da retorica pan-arabista contraria, sempre foi uma constante.
Vide, por exemplo, o perfil teérico proposto por AL-Husri, para quem “se a pessoa nasceu
entre arabes e fala arabe, é arabe. Caso ndo aceite essa identidade, deve ser persuadida ou até
forcada a aceita-la (VICENZI, 2006, p. 185).

Durante a década de 1950 e posteriormente, 0s regimes que tentaram aproximar-se
de democracias, em sua maioria, desapareceram e foram substituidos por governos
autoritarios sob controle militar supremo. Na segunda metade do século XX, precisamente
entre 1950 a 1960, surgiu o nacionalismo arabe, um movimento que objetiva a “unificacdo
politica dos povos de lingua &rabe, cuja ideologia € marcada pela crenca de que todos os
arabes compartilham uma historia, uma cultura e uma lingua”® (VICENZI, 2006, p. 186).

Em relacdo ao Isla, no século XXI, entre os 43 paises com uma religido do estado, 27
(63%) conhecem o Isld sunita, o Isla xiita ou simplesmente o Isla em geral como fé oficial.O
islamismo € a fé mais comum endossada pelo governo, sendo que 27 paises consagram
oficialmente o Isla como sua religido estatal. A maioria dos paises onde o islamismo é a
religido oficial estdo no Oriente Médio e no norte da Africa. Além disso, sete paises

oficialmente islamicos estdo na regido Asia-Pacifico, incluindo Bangladesh, Brunei e

64 O nacionalismo arabe originou-se entre intelectuais em resposta a centralizaco de poder do Estado Otomano a
partir da Tanzimat intensificando-se primeiro com o breve periodo de liberdade apés o fim do governo de
Abdulhamid e, depois, com o endurecimento do CUP. Num segundo momento, volta-se contra 0s europeus e,
sem ddvida, assim como acontece com outros nacionalismo, a atuacdo da inteligéncia, especialmente na
elaboracdo da ideologia, na insisténcia sobre a importancia da padronizagdo do idioma e no levantamento de
memodrias, foi crucial (VICENZI, 2006, p. 186). Na segunda metade do século XX, o nacionalismo arabe torna-
se um movimento de massa, oposto aos nacionalismos locais e a premissa da soberania dos Estados territoriais
defendida pela Liga Arabe (VICENZI, 2006, p. 194). Por fim, gostariamos de destacar que o fracasso na
conquista da unidade politica pan-arabe e a decadéncia vertiginosa do movimento nacional arabe a partir da
década de 1960 ndo implicam a irrelevancia e ndo devem levar ao esquecimento a magnitude dele nas décadas
de 1950 e 1960 e seu impacto na politica regional e internacional (VICENZI, 2006, p. 196).

65 Roberta Aragoni Nogueira Vicenzi apresentou a teses Nacionalismo Arabe: apogeu e declinio para obtencéo
do titulo de Doutora em Ciéncia Politica. Em resumo, o trabalho busca explicagdes acerca tanto do apogeu
quanto do declinio do nacionalismo arabe na historia.
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Malésia. E ha quatro paises na Africa subsaariana, onde o islamismo é a religido do estado:
Comores, Djibouti, Mauritania e Somalia. Nenhum pais da Europa ou das Américas tem o Isla
como religi&o oficial. Do ponto de vista regional, a regifo do Oriente Médio-Norte da Africa
tem a maior parcela de paises com uma religido oficial do Estado a partir de 2015. Dezessete
dos vinte paises que compdem a regido tém uma religido estadual - e em todos eles, exceto
Israel, a religido do estado é o islamismo. Dois outros, Suddo e Siria, ttm uma religido
preferida ou favorecida (em ambos os casos, também o Isld). O Libano é o Unico pais da
regido sem uma religido oficial ou favorita, embora os principais funcionarios sejam eleitos
ou nomeados com base em afiliacdo religiosa (sunitas, xiitas, catolicas maronitas e outros
grupos religiosos minoritarios) nos termos do Pacto Nacional do Libano de 1943, que é
destinado a distribuir o poder entre as principais seitas religiosas do pais.%®

Especificamente em relacdo ao Oriente Médio, os paises que adotam o Isld como
religifo oficial de estado sdo: Afeganistdo, Arabia Saudita, Bahrain, Catar, Emirados Arabes
Unidos, Iémen, Ird, Iraque, Jordania, Kuwait, Libano e Oma. Siria e Turquia, apesar de ndo
adotarem o Isld como religido oficial, a tem como religido preferida, adotando politicas ou
acOes governamentais que claramente a favorecem.

Por exemplo, a lei basica da Arabia Saudita designa o Isla como a religido oficial, e a
conversdo do Isld é motivo de acusacOes de apostasia - legalmente punivel com a morte. A lei
basica exige que todos os cidaddos sejam muculmanos, e o culto publico as religides ndo
mugculmanas € proibido.

No Afeganistdo, outro exemplo, o Isla é a religido oficial do Estado, declarou
explicitamente na Constitui¢do: “A religido sagrada do Isla é a religido da Republica Islamica
do Afeganistdo”. A constituicdo também exige que o presidente e o vice-presidente pertengam
ao a religido do estado - como fazem alguns outros paises - e outros altos funcionarios devem
jurar lealdade aos principios do islamismo em seus juramentos de escritério. As cartas dos
partidos politicos ndo devem ser contrarias aos principios do Isld e o Conselho Ulema, um
grupo de influentes estudiosos islamicos, imas e juristas, reline-se regularmente com

funcionarios do governo para aconselhar sobre legislacdo. A Constituicdo determina que

% Dados obtidos no Férum Pew para Religido e Vida Publica de acordo com a anélise do Centro de Pesquisa
Pew das constituicbes dos paises e das leis basicas, bem como fontes secundarias de organizacGes
governamentais e ndo-governamentais. A pesquisa sobre este tema foi conduzida em conjunto com o processo de
codificagdo anual para o estudo do Centro de restricdes globais a religido. Os codificadores analisaram a
constituicdo ou leis basicas de cada pais, juntamente com suas politicas e a¢Bes oficiais em relagdo a grupos
religiosos, para classificar sua relacdo igreja-estado. Disponivel em:
<http://www.pewforum.org/2017/10/03/many-countries-favor-specific-religions-officially-or-nofficially/>.
Acesso em: 19.02.2018.

67 Dados obtidos no Férum Pew para Religido e Vida Publica de acordo com a anélise do Centro de Pesquisa
Pew das constituicbes dos paises e das leis basicas, bem como fontes secundarias de organizagdes
governamentais e ndo-governamentais. Disponivel em: <http://www.pewforum.org/2017/10/03/many-countries-
favor-specific-religions-officially-or-nofficially/>. Acesso em: 19.02.2018.
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“nenhuma lei deve contrariar os principios e as disposi¢cdes da santa religido do Isld no
Afeganistdo”.®

No ano de 2012, os muculmanos formavam o segundo maior grupo religioso do
mundo, totalizando 1,6 bilhdo, representando 23% de todas as pessoas em todo o mundo. De
todos 0s mugulmanos, 62% estdo concentrados na regido Asia-Pacifico, 20% vivem no
Oriente Médio e no norte da Africa e outros 16% na Africa subsaariana. O restante da
populacdo mugulmana do mundo estd na Europa (3%), na América do Norte (menos de 1%) e
na Ameérica Latina e no Caribe (também menos de 1%). A regido do Oriente Médio-Norte da
Africa tem uma consideravel populagdo muculmana (93%), mas representam apenas cerca de
20% dos mucgulmanos do mundo. Os 10 paises com maior numero de mugulmanos sdo o lar
de dois tergos (66%) de todos 0s mugulmanos. A maior participacdo vive na Indonésia (13%)
— apesar de ndo fazer parte do Oriente Médio, seguida da india (11%)— ndo obstante ser
hindu, do Paquistao (11%), do Bangladesh (8%), da Nigéria (5%), do Egito (5%), do Ira (5%),
da Turquia (5%), Argélia (2%) e Marrocos (2%). Os muculmanos constituem a maioria da
populacdo em 49 paises. Quase trés quartos de todos 0os mugulmanos (73%) vivem nesses
paises. Embora os muculmanos sejam uma minoria na india (14% da populacdo total), a
india, no entanto, tem uma das maiores popula¢des muculmanas do mundo (em ndmeros
brutos).®

Para qualquer mugulmano, afirma Arbex Junior, “o ideal ¢ que o mundo todo seja
um grande Isl&, ja que o Cordo ordena claramente o combate ao ateismo, ao politeismo e as
religides impuras” (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 30).

Feitas as devidas consideracfes sobre o Islamismo e sua expansdo nos séculos,

passa-se a identificar a condigdo da mulher mugulmana no Oriente Médio islamico.

4.4 A CONDICAO DA MULHER MUCULMANA DO ORIENTE MEDIO ISLAMICO

Com o objetivo de proporcionar um melhor entendimento sobre a condi¢cdo da
mulher muculmana do Oriente Médio islamico, serdo feitas algumas consideracdes sobre o
caréater igualitarista do Isla.

Lewis descortina uma mensagem de igualdade no Isla:

% Dados obtidos no Férum Pew para Religido e Vida Publica de acordo com a anélise do Centro de Pesquisa
Pew das constituicbes dos paises e das leis basicas, bem como fontes secundarias de organizagdes
governamentais e ndo-governamentais. Disponivel em: <http://www.pewforum.org/2017/10/03/many-countries-
favor-specific-religions-officially-or-nofficially/>. Acesso em: 19.02.2018.

8 Dados obtidos no Férum Pew para Religido e Vida Publica de acordo com a anélise do Centro de Pesquisa
Pew das constituicbes dos paises e das leis basicas, bem como fontes secundarias de organizagdes
governamentais e ndo-governamentais. Disponivel em: <http://www.pewforum.org/2017/10/03/many-countries-
favor-specific-religions-officially-or-nofficially/>. Acesso em: 19.02.2018.
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E comum dizer que o isld é uma religido igualitaria. H4 muito de verdade nessa
assercdo. Se compararmos o isld na época de seu advento com as sociedades que 0
cercavam — o feudalismo estratificado do Iré e os sistema de castas da India ao leste,
as aristocracias privilegiadas da Europa tanto bizantina quanto latina a oeste — a
doutrina islamica traz realmente uma mensagem de igualdade. O isld ndo apenas nao
endossa esses sistemas de diferenciacdo social; rejeita-os explicita e resolutamente.
As agdes e os pronunciamentos do Profeta, os reverenciados precedentes dos
primeiros governantes do isld tal como preservados pela tradicdo, séo
esmagadoramente contra o privilégio por descendéncia, por status, por fortuna, ou
até por raca, e insistem em que a posicédo social e a honra no isld sdo determinados
unicamente por piedade e mérito. (LEWIS, 2002, p. 96).

Contudo, Lewis pondera que a realidade do império criou, de modo inevitavel, novas
elites que, naturalmente, se esforcaram para perpetuar as suas prerrogativas aos Seus
descendentes. O mundo islamico demonstrou, desde o inicio, “uma tendéncia recorrente ao
surgimento de aristocracias. Estas sdo diferentemente definidas e ascendem a partir de
circunstancias diversas em diferentes momentos e em diferentes lugares”. Nao obstante, “0
surgimento de elites, castas ou aristocraciasocorre a revelia do isld e ndo como parte dele.
Muitas vezes ao longo da historia islamica o estabelecimento do privilégio foi visto e
condenado” seja por conservadores severamente tradicionais ou por radicais dubiamente
ortodoxos como uma inovagdo ndo-islamica ou até anti-islamica (LEWIS, 2002, p. 96-97).

Nesse sentido, Arbex Junior nota que:

Para o islamismo, a identificagdo com o Cordo deve apagar qualquer diferenca de
raca, cor ou status social entre os homens. O Hadiz estabelece claramente que “os
homens sdo téo iguais entre si como as hastes de um tear; ndo haverd distin¢do entre
0 branco e o negro, entre o &rabe e 0 ndo-arabe se ndo se quer incorrer na cdlera de
Deus”. A comunidade islamica segue este preceito com um grau muito razoavel de
rigor e fidelidade (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 33).

Lewis aponta que a revelagdo islamica opunha-se aos privilégios hereditéarios e
estabelece uma linha comparativa, entre 0 mundo islamico e o cristdo, no que toca as

oportunidades de se alcancar riqueza, poder e dignidade:

Nos Estados islamicos, desde tempos remotos até tempos mais tardios, o homem
mucgulmano livre gozava de consideravel medida de liberdade de oportunidade. A
revelacdo islamica, ao ser levada pela primeira vez pelos conquistadores para paises
previamente incorporados aos antigos impérios do Oriente Médio, havia produzido
mudancas sociais imensas e revolucionarias. A doutrina islamica era vigorosamente
oposta a privilégios hereditarios de toda sorte, o que incluia até em principio, a
instituicdo da monarquia. E, embora tenha sido modificado e diluido de muitas
maneiras, esse igualitarismo original permaneceu forte o suficiente para impedir o
surgimento seja de brdmanes ou de aristocratas e preservar uma sociedade em que o
mérito e a ambicdo ainda podiam esperar recompensa. Em tempos posteriores, 0s
ulemas e outras autoridades restringiram o nimero de oportunidade abertas a recém-
chegados. Apesar disso, no entanto, é provavel que até o inicio do século XIX um
homem pobre e de origem humilde tinha melhores chances de alcangar a riqueza,
poder e a dignidade nos territérios islamicos do que em qualquer parte da Europa
cristd. (LEWIS, 2002, p. 97-98).
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Uma adverténcia é feita por Lewis no sentido de que a igualdade do isla tradicional

ndo é completa. “Desde o inicio o isld admitiu certas desigualdade sociais e legais, que sdo

sancionadas e de fato santificadas pela Sagrada Escritura”. Havia “oportunidade para os que

eram livres, homens e mugulmanos — mas severas restricdes pesavam sobre 0s que careciam

de qualquer dessas trés qualificacdes essenciais” (LEWIS, 2002, p. 97-98).

Lewis explica que:

O escravo, a mulher e o impio estavam sujeitos a impedimentos estritamente
impostos, tanto legais quanto sociais, que os afetavam em quase todos 0s aspectos
de suas vidas cotidianas. Esses impedimentos eram encarados como parte inerente
da estrutura do isla, sustentados pela revelagdo, pelo preceito e a pratica do profeta,
bem como pela histdria cléassica e escritural da comunidade islamica. (LEWIS, 2002,
p. 97-98).

Apesar das trés desigualdade basicas, entre senhor e escravo, homem e mulher, fiel e

infiel, a situacdo da civilizacdo islamica classica era melhor que em outros lugares em alguns

aspectos:

A mulher muculmana tinha direitos de propriedade sem paralelo no Ocidente
moderno até época relativamente recente. Até para o escravo, a lei islamica
reconhecia direitos [...]. Mas essas trés desigualdades bésicas permaneceram,
arraigadas e incontestadas. Ao longo dos séculos, toda uma série de movimentos
radicais de protesto social e religioso surgiu no mundo islamico, tentando derrubar
as barreiras que vez por outra se erguiam entre os de estirpe nobre e os de origem
humilde, os ricos e pobres, os &rabes e 0s ndo-arabes, 0s brancos e 0s negros, tudo
isso encarado como contrario ao verdadeiro espirito da confraternidade islamica;
mas nenhum desses movimentos jamais questionara as trés distingdes sacrossantas
que estabeleciam o status subordinado do escravo, da mulher e do infiel (LEWIS,
2002, p. 97).

Considerava-se que todos os trés — o escravo, a mulher e o impio — desempenhavam

funcBes necessarias, embora houvesse ddvidas ocasionais quanto ao terceiro (LEWIS, 2002,

p. 98).
Para Salgado:

As maiores diferenciacBes entre individuos no Isld se referem a sexo e a fé.
Diferencas de nacionalidade, de posi¢do social e de raca sdo irrelevantes. As
minorias religiosas sdo consideradas, em alguns casos, uma “segunda classe de
cidaddos”. Ndo podem ocupar altos cargos politicos e contam mais com tolerancia
religiosa que com liberdade religiosa. (SALGADO, 2008, p. 369).

De acordo com a lei e a tradi¢do islamicas, como ensina Lewis, estes trés grupos de

pessoas ndo eram alcangadas pelo “principio muculmano geral de igualdade legal e religiosa —

incrédulos, escravos e mulheres”. De outro lado, pondera que o escravo poderia ser livre, caso

fosse libertado por seu senhor e o infiel poderia tornar-se fiel, bastava professar a fé por

escolha. Assim, escravo e infiel poderiam encerrar as desigualdades perpetradas, o que nédo

poderia ser realizado no caso da mulher. Apenas “a mulher estava condenada para sempre a
permanecer o que era” (LEWIS, 2002, p. 81).
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A ascensdo do poder ocidental e a difusdo da influéncia ocidental produziram
mudancas importantes em todos os trés grupos”. As poténcias européias demonstravam
grande preocupacdo com a condicdo dos suditos cristdos que viviam no Oriente Médio
islamico e empreenderam esforcos para lhes assegurar uma condicdo de igualdade legal e, na
pratica, também, de privilégio econdémico. “Nessa pressdo pela emancipacdo, 0s cristdos
foram beneficiarios pretendidos e os judeus, os acidentais” (LEWIS, 2002, p. 81-82). No
século XIX, a escraviddo islamica era muitas mais domeéstica que econémica, e 0s escravos ja
desfrutavam de um lugar na familia e na vida do lar (LEWIS, 2002, p. 98).

A posicdo do infiel ou ndo-mugulmano era percebida de maneira diversa. Era uma
questdo de trato publico e ndo pessoal. O objetivo da desigualdade nédo era, “como no caso do
escravo e da mulher, preservar a santidade do lar mugulmano, mas manter a supremacia do
isld no Estado e na sociedade que os mugulmanos haviam criado” (LEWIS, 2002, p. 99).

Lewis aponta que as tentativas de elimina¢do ou modifica¢do da “subordinacéo legal
desses trés grupos teria portanto posto em xeque o homem mugculmano livre em duas areas
sensiveis — sua autoridade pessoal no lar mugulmano e sua primazia comunal no Estado
muculmano” (LEWIS, 2002, p. 99).

No decorrer do século XIX, pela primeira vez na historia islamica, desvenda Lewis,
“vozes se levantaram em favor de todos os trés grupos de inferiores, e sugestdes foram feitas
para a revogacao ou ao menos o alivio da inferioridade de seu status. Essas novas tendéncias
deveram-se em parte a influéncias e pressdes” externas. Mas, mudancas nas atitudes dos
muculmanos contribuiram para as novas tendéncias (LEWIS, 2002, p. 99).

Para Lewis, o interesse das poténcias europeias era muito diferente em relacéo a cada
uma das trés categorias. As poténcias européias eram unanimes em exigir a “aboli¢do da
posicdo de inferioridade legal atribuida a cristdos e, incidentalmente, também a judeus nos
Estados mugulmanos. Dispuseram de todos os meios “para persuadir governos mugulmanos a
conceder igualdade a todos os seus suditos — querendo com isto dizer, é claro, seus suditos
livres do sexo masculino — sem discriminagdo por religido”. Quanto aos escravos, 0 interesse
era muito menos abrangente, posto que restrito somente aos britanicos que faziam
intervencdes sobretudo a escravos negros da Africa (LEWIS, 2002, p. 99). No Reino Unido, a
escraviddo foi abolida por seu proprio império, no inicio do século XIX, e “considerava o
trafico de escravos um crime internacional, como a pirataria, as ser reprimido e punido
sempre que encontrado em terra ou no mar”. No Oriente Médio, a escraviddo foi abolida no
final do século XX, “com raras exce¢des locais” (LEWIS, 2002, p. 82).

Lewis detalha que em todas aquelas partes da regido que estavam sujeitas ao governo

ou ao dominio europeus, a escraviddo foi logo abolida, tanto na préatica quanto legalmente.
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Permaneceu legal no Impeério Otomano e na Pérsia até o inicio do século XX; foi finalmente
abolida no Iémen e na Arébia Saudita em 1962. Atualmente, na maior parte do Oriente
Meédio, a escraviddo ndo é mais moral e socialmente aceitavel. Aqueles que reivindicam a
restauracdo da lei coranica geralmente se abstém de reclamar a aplicacdo desses dispositivos
especificos. H& na verdade alguns lugares na regido ou em suas proximidades em que a
escravatura foi restaurada, mas eles sao periféricos (LEWIS, 2002, p. 104).

Em relacdo a mulher mugulmana, no entanto, “nao ha indicios de que qualquer das
poténcias mostrasse grande interesse pela melhora da condigdo das mulheres mugulmanas”
(LEWIS, 2002, p. 99).

Os conservadores islamicos ofereceram contundente reacdo as reformas de meados

do século XIX, sendo publicada uma fatwa, reproduzida por Lewis:

A proibi¢do aos escravos é contrdria ao Sagrado shari’a. Ademais, abandonar o
nobre chamado para a prece em favor do disparo de uma arma, permitir as mulheres
andar sem o véu, por o divorcio nas maos das mulheres, e coisas similares, tudo isso
é contrério a pura Lei Sagrada. Com proposi¢cdes como estas 0s turcos tornaram-se
infiéis. Seu sangue é derramado como um castigo e é legitimo escravizar seus filhos.
(LEWIS, 2002, p. 108).

De Istambul, uma carta foi redigida em resposta, também reproduzida por Lewis:

Chegou a nossos ouvidos e nos foi confirmado que certas pessoas impudentes
sequiosas pelos bens deste mundo, forjaram estranhas mentiras e inventaram
ninharias repulsivas sugerindo que o sublime Estado otomano estava perpetrando —
Deus todo-poderoso nos preserve — coisas como a proibi¢do da venda de escravos
machos e fémeas, a proibicdo da chamada para a prece dos minaretes, a proibicéo do
uso do véu pelas mulheres e do ocultamento de suas partes privadas, a atribui¢do do
direito de divorcio as mulheres, a solicitacdo da ajuda de pessoas que ndo séo da
nossa religido e aceitagdo de inimigos como intimos e amigos, coisas que nao
passam, todas elas, de mentiras caluniosas... (LEWIS, 2002, p. 108).

Lewis concorda que sobre o escravo e o infiel, as informagfes estavam corretas, de
modo geral. E, de fato, as temidas mudancas ocorreram, em que pese nao se tenha chegado ao
ponto de admitir ndo-mucgulmanos na Arabia (LEWIS, 2002, p. 110).

Salgado observa que “a rentincia a fé ¢ considerada crime contra Deus e contra a
autoridade politica, devendo ser punida com a morte” (SALGADO, 2008, p. 370). A secessao

s0 € valida se feita por muculmanos em local ndo mugulmano:

toda iniciativa de secessdo de minorias dentro de Estados mugulmanos ndo é
tolerada em virtude da tradicional idéia de que os mugulmanos devem ser um Gnico
império transcendente a questdes de territorio, etnia, tribos, etc. A secessdo sO é
tolerada em casos de minoria muculmana em Estado ndo mugulmano. (SALGADO,
2008, p. 370).

Quanto aos direitos das mulheres, no entanto, parecem ter se enganado:

As poténcias da Europa, téo solicitas na defesa de cristdos e escravos, permaneceram
indiferentes a condicdo da populagdo feminina do império, embora esta Ihes fosse
sem ddvida conhecida. A posicdo das mulheres ndo parece figurar entre as
preocupacdes dos criticos ocidentais das instituigdes otomanas e outras instituicoes
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muculmanas. Liberais e reformadores otomanos mostram uma preocupacao
ligeiramente maior, mas essa em geral encontrou expressdo literaria em vez de
politica ou legislativa. Muito tempo se passaria antes que as mulheres do império

erguessem suas préprias vozes. (LEWIS, 2002, p. 110).
A quarta surata do Alcordo, cujo titulo em &rabe é An Nissa’®, é dedicado as
mulheres, embora outros trechos do livro sagrado trate delas também. A principal passagem
coranica que trata do status feminino ou da sua condicdo de desigualdade, localiza-se na

surata 4:34, que autoriza, inclusive, a violéncia doméstica:

Os homens estdo por cima das mulheres, porque Deus favoreceu a uns em relacéo
aos outros, e porque eles gastam parte das suas riquezas em favor das mulheres. As
mulheres piedosas sdo submissas as disposi¢des de Deus; sdo reservadas na auséncia
dos seus maridos no que Deus mandou ser reservado. Aquelas de quem se teme a
desobediéncia, devem ser admoestadas, confinadas nos seus aposentos e castigadas.
Deus é altissimo e grandioso. (ALCORAO, 1978, p. 78).

Outra passagem que reafirma a inferioridade das mulheres é a surata 2:228 “As
mulheres tém sobre seus maridos direitos idénticos aos que Iés tem sobre elas, como é
conhecido; mas os homens tém predominio sobre elas. Deus é poderoso, sabio” (ALCORAO,
1978, p. 78).

Lewis aponta que, na Pérsia, apesar de “nem criticos estrangeiros, nem liberais e
reformadores mugulmanos mostraram grande interesse pelos direitos das mulheres”, uma
figura notavel foi Qurrat al-//’Ayn (1814-52). Filha mais velha de um destacado tedlogo
muculmano Xxiita, recebeu uma boa educacéo islamica. No entanto, tornou-se uma ativa adepta
do Bab (praticamente uma nova religido) criado por um renomado reformador islamico e
insurgiu contra algumas questdes. “Entre outras afrontas, ela pregava sem usar 0 véu e
condenava a poligamia. Foi martirizada, junto com pelo menos outras 27 babis, e morta sob
tortura” (LEWIS, 2002, p. 111).

Outra figura de destaque, embora muito diferente de Qurrat al-//’Ayn , foi a princesa
Taj es-Saltana, filha do x& Nasir Ed-din. Instruida na residéncia real, nas literaturas francesa e
persa, “tornou-se agudamente consciente da diferenca de condicdo entre as mulheres do
Ocidente e as da Pérsia. Em seus escritos, principalmente memdrias e alguns poemas,
denunciou a serviddo e a desgraca” as quais estavam sujeitas as suas compatriotas (LEWIS,
2002, p. 111).

Lewis esclarece que, em suas pesquisas, 0 exemplo mais antigo que conseguiu
encontrar de uma argumentagdo consistente em prol dos direitos das mulheres ocorre num
artigo do grande escritor otomano do século XIX Namik Kemal, um dos lideres dos Jovens
Otomanos, publicado no jornal Tasvir-i Efkar em 1867. Quando escreveu esse artigo era um

0 Em portugés, As mulheres.
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jovem radical, muito pouco tempo depois, ele fugiu para o exilio em Paris e dedicou-se a

outros temas:

Nossas mulheres séo vistas hoje como ndo servindo a nenhum prop6sito Util para a
humanidade além de ter filhos; sdo consideradas simplesmente como servindo para o
prazer, como instrumentos musicais ou jdias. Mas elas constituem metade, e talvez
mais, de nossa espécie. Impedi-las de contribuir para o sustento e desenvolvimento
de outros por meio de seus esforcos infringe as regras basicas da cooperagdo publica
em tal grau que nossa sociedade nacional fica atingida como um corpo humano que
tem um alado paralisado. No entanto as mulheres ndo séo inferiores aos homens em
suas faculdades intelectuais e fisicas. Nos tempo antigos as mulheres participavam
de todas as atividades dos homens, até mesmo a guerra. Na regido rural, as mulheres
ainda participam do trabalho de agricultura e comercio... A razdo por que as
mulheres entre nos sdo tdo espoliadas é a percepcdo de que sdo totalmente
ignorantes e nada sabem de direito e dever, ganho e prejuizo. Muitas consequéncias
danosas resultam dessas posi¢do das mulheres, a primeira sendo que ela conduz a
uma ma criagdo para seus filhos. (LEWIS, 2002, p. 83).

Lewis destaca uma obra escrita, em 1899, sobre os direitos das mulheres:

apareceu um livro notavel em &rabe intitulado A libertagdo da mulher, escrito por
Qasim Amin, um jovem advogado egipcio que estudara em paris e tivera uma
namorada francesa que parece ter exercido alguma influéncia sobe ele. Enquanto
estava 14, tornou-se um defensor apaixonado dos direitos das mulheres. O tema de
seu livro foi a necessidade de elevar a condi¢do das mulheres educando-as, e assim
dando-lhes acesso a vida social e as profissdes. Em particular, propds a abolicdo do
Vvéu e a reinterpretacdo dos preceitos do Alcordo que haviam sido usualmente
interpretados como autorizando a poligamia, o concubinato e o divércio por repudio.
Somente libertando as mulheres, ele sustentou, a sociedade muculmana poderia ser
ela propria livre, ja que uma sociedade livre e aquela cujos membros sdo todos
livres. Apesar de suas tentativas de justificar essas proposi¢des revolucionarias em
termos islamicos, seu livro despertou uma reagdo muito forte do establishment
tradicionalista no Egito e alhures. Mas continuou a ser lido; foi também traduzido do
arabe para o turco e outras linguas, e teve impacto consideravel, mas especialmente
sobre a nova geracdo de mulheres, algumas das quais estavam aprendendo a ler.
(LEWIS, 2002, p. 84).

O fundador da Republica Turca, Kemal Ataturk, foi uma das vozes que defendeu a

emancipacao das mulheres:

numa série de discursos pronunciados no inicio da década de 1920 argumentou
eloquentemente em prol da plena emancipagdo das mulheres no estado e na
sociedades turcos. Nossa missdo atual mais urgente, disse ele repetidamente ao seu
povo, é nos equipararmos a0 mundo moderno. N&o nos equipararemos ao mundo
moderno se modernizarmos apenas a metade da populacdo. Essa era uma linha de
argumentacdo surpreendente no inicio da década de 1920 e vinha de uma fonte
improvavel, um paxa e general otomano, mais também o fundador da Turquia
moderna. Na Republica Turca os direitos das mulheres tornaram-se parte da
ideologia kemalista oficial e as mulheres desempenharam um papel crescente na
vida publica. Fora da Turquia, a questdo dos direitos politicos era relativamente sem
importancia numa regido em que, com poucas exce¢des, 0S precarios sistemas
parlamentares que outrora existiram deram lugar a regimes mais ou menos
autocraticos, controlados seja pelo exército, seja pelo partido. A questdo dos direitos
politicos era de todo modo sem sentido em tais sociedades. Na Turquia era ndo era
sem sentido, e continuou sendo uma questéo importante. (LEWIS, 2002, p. 86).

A luta pelos direitos da mulher provou-se muito mais dificil, conforme mostra Lewis,

e 0 seu resultado ainda esta longe de ser claro:
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As poténcias européias, que usaram sua influéncia e até suas forcas armadas para
impor a abolicdo da escraviddo e a emancipacdo de ndo-mugulmanos, ndo
mostraram nenhum interesse em por fim a submissdo das mulheres. Tampouco ha
muitos indicios de que os reformadores do Oriente Médio ou seus mentores
europeus estivessem preocupados com essa questdo. Os poderes imperiais, nisso
como na maioria dos demais aspectos, promovera politicas sociais cautelosamente
conservadoras, e tiveram o cuidado de evitar quaisquer mudangas que pudessem
mobilizar a opinido mugulmana contra eles sem lhes trazer qualquer vantagem. Em
algumas areas de colonizagdo intensa, como a Africa do Norte francesa e a Asia
Central soviética, uma pequena classe de mucgulmanos instruidos, culturalmente
assimilados a seus senhores imperiais, seguiram sua pratica também no tratamento
das mulheres. Mas isso foi em todos os sentidos limitado e marginal. Nas regides
centrais do mundo islamico, se algum progresso foi feito no campo dos direitos das
mulheres, deve-se inteiramente a forcas internas e aos esforcos de mulheres e
homens mugulmanos, sem qualquer ajuda. (LEWIS, 2002, p. 82).

Como expressdo das “forcas internas” e dos “esfor¢os de mulheres e homens
mugulmanos”, como consignado por Lewis, apresenta-se o feminismo islamico’™ que,
segundo Lima, ndo deixa de ser “uma das expressdes da intersec¢do da modernidade com o
Isl3” (LIMA, 2014, p. 675).

Os feminismos islamicos “‘surgiram enquanto consciéncia feminista por volta dos
anos de 1890, no Egito e na Turquia, em publicagdes com inspiracdo nos modos de vida
seculares franceses e estadunidenses”. Apenas por volta de 1920, surgiu, no Egito, “como
movimento organizado e independente, que luta pelo reconhecimento dos direitos da mulher e
pelo fim de qualquer forma de dominagdo sexista e miségina” (LIMA, 2014, p. 675).

Lima aponta o surgimento da Unido das Feministas Egipcias (al-1ttihad al-Nisa’i al-
Misri), em 1923 e consolidado “por meio de Duriyya Shafiq (1908-1975), ao fundar, em
1948, a Unido das Filhas do Nilo (Ittihad Bint al-Nil)”, no Egito; o “ressurgimento dos
movimentos feministas seculares no Egito se deu por meio da Associacdo de Solidariedade
das Mulheres Arabes (AWSA) (Jam'iyyat Tadamun al-Mar’a al-‘Arabiyya), fundada em
1985 por Nawal el Saadawi”; e “nos anos de 1990, surgiu o que Margot Badran chama de
“ativismo de género”,que se distinguia da ideologia islamista e do feminismo politicamente
organizado (LIMA, 2014, p. 675-676).

Lima esclarece que:

O feminismo islamico é um movimento que se autodefine por objetivar a
recuperagdoda ideia de ummah (comunidade mugulmana) como um espago
compartilhado entre homense mulheres. Para isso, utiliza a metodologia de releitura
das escrituras do Isla por meio daspraticas de ijtihad (livre interpretacdo das fontes
religiosas) e da formulagdo analitico-discursivade busca pela justica e pela

I Para aprofundamento do tema sugere-se a leitura de Um recente movimento politico-religioso:feminismo
islamico, escrito por Cila Lima. A autora apresenta “um painel da origem e das principais formulagdes teoricas
do feminismo islamico, movimento politico-religioso de luta contra a opressdo e a dominag&o sobre a populagao
de mulheres presente em paises mugulmanos e em didsporas mugulmanas. Ele é concebido aqui lato sensu como
uma atuacao feminista associada a reinterpretacdo das fontes religiosas do isld, baseado nos conceitos islamicos
de ijtihad (interpretacdo livre e racional das fontes religiosas) e de tafsir (comentarios sobre o Alcordo), para
repensar a posicdo da mulher na sociedade mugulmana. Nesse sentido, aborda dois paises-chave na construcao
dos feminismos no Oriente Médio, Egito e Turquia” (LIMA, 2014, p. 675).
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emancipacdo das mulheres, que seriam expostasnas releituras dos textos sagrados
numa perspectiva feminista. A espinha dorsal dessametodologia € a pratica do tafsir
(comentérios sobre o Alcordo).Além do Alcordo, tambéms&o objetos de releituras os
ahadith (dizeres e acdes do profeta Muhammad) e o figh(jurisprudéncia islamica).
(LIMA, 2014, p. 681).

Ainda conforme exposicéo de Lewis, naturalmente, os ocidentais tém a tendéncia de
concluir “que a participacdo das mulheres é para a liberalizacdo e que, em consequéncia, as
mulheres se dardo melhor em regimes liberais do que em regimes autocraticos”. No entanto,
Lewis aponta que, muitas vezes, o contrario é verdadeiro. “Entre os paises &rabes, a
emancipacao legal das mulheres foi mais longe no Iraque e no antigo Iémen do Sul, ambos
governados por regimes notoriamente opressivos” (LEWIS, 2002, p. 88).

No Egito, um dos paises arabes mais tolerantes e aberto, atrasou-se. Em sociedades
“como essa que a opinido publica, ainda predominantemente masculina e predominantemente
conservadora, tem mais influéncia”. Os direitos das mulheres sofrearam 0s reveses mais
sérios em paises influenciados ou governados pelo fundamentalismo, como no Ird e na maior
parte do Afeganistdo. De fato, como ja& foi notado, a emancipacdo das mulheres por
governantes reformadores “foi uma das principais queixas dos fundamentalistas radicais, e a
inversdo dessa tendéncia esta na testa de seu programa” (LEWIS, 2002, p. 88).

Lewis constata que a condi¢cdo das mulheres mugulmanas no Oriente Médio islamico
sofreu algumas mudancas praticas e que essas alteracdes “se deveram a circunstancias que em
sua maior parte podem ser atribuidas ao exemplo ocidental determinante” (LEWIS, 2002, p.
84).

A primeira mudanca e mais amplo progresso se deu na posicdo econdbmica das

mulheres:

Inclusive sob o sistema religioso tradicional, esta era relativamente boa, e
certamente muito melhor que a das mulheres na maioria dos paises cristdos antes da
adocdo da legislacdo moderna. As mulheres mugulmanas, como esposas e como
filhas, tinham direitos de propriedade muito definidos, que eram reconhecidos e
impostos por lei. (LEWIS, 2002, p. 85).

As necessidades econdmicas foram um fator de peso. Lewis aponta o que Namik

Kemal chamou a atenc¢éo:

as mulheres camponesas haviam feito parte da forga de trabalho desde tempos
imemoriais, tendo em conseqiiéncia desfrutado de certas liberdades sociais negadas
as suas irmas das cidades. A modernizagcdo econdmica gerou uma necessidade de
trabalho feminino; esta tornou-se mais premente durante as guerras em que O
Império Otomano se envolveu entre 1911 e 1922, quando grande parte da populagéo
masculina estava nas forcas armadas e se precisou das mulheres para levar adiante as
atividades cotidianas. Isso teve também alguma conseqiiéncia para a educacao, e
houve um crescimento constante dos nimeros de mulheres estudando em faculdades
e universidades. Encontramos, ja no final do periodo otomano, revistas femininas,
escritas por mulheres para mulheres. Mulheres ingressaram nas ‘“profissdes
femininas” como enfermagem e magistério, tradicionais na Europa e gradualmente
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tradicionais também nas terras do isld e, com o tempo, comecaram a penetrar em
outras profissdes. (LEWIS, 2002, p. 85).

Para ilustrar essa questdo da insercdo da mulher no mercado de trabalho, vale
colacionar observacdo de Espinola, feita em 2005, em etnografia sobre uma comunidade

muculmana residente no Brasil, em Floriandpolis:

Embora aqui as mulheres possam trabalhar fora, e de fato muitas mulheres da
comunidade o fazem, este trabalho é visto e aceito como um trabalho menor, mesmo
sendo conferido a elas tarefas importantes como a parte financeira. E possivel dizer
que, na perspectiva dos homens, elas “ajudam” no comércio, e ndo “trabalham”.
Vale ressaltar que todas as mulheres que trabalham fora de casa o fazem no
comércio do esposo ou dos parentes. No grupo, apenas uma jovem esta seguindo a
carreira liberal. As mulheres que trabalham fora em geral o fazem quando ainda néo
tém filhos ou entdo quando os filhos estdo maiores. (ESPINOLA, 2005, p. 160).

No entanto, essas observacOes relacionadas a mulher no mercado de trabalho sdo

sintomaticas, sendo outro o ponto crucial:

A questéo, portanto, ndo esta em sair ou ndo de casa, em trabalhar ou ndo fora, a
questdo que precisa estar bem demarcada é a do homem como provedor, esta relagdo
ndo pode ser alterada. Estd assegurada a divisdo social e laboral tanto no espaco
publico quanto privado, os homens realizardo trabalhos remunerados, e as mulheres,
os trabalhos domésticos e, no maximo, estardo auxiliando o trabalho dos homens. O
modelo arabe mugulmano de familia consagra a mulher como mée e educadora dos
filhos, filhos que d&o a ela garantia para consolidar sua posic¢ao diante da instituicdo
matrimonial. (ESPINOLA, 2005, p. 160).

Até a incorporagdo de mulheres numa profissdo tradicional como o magistério era
demais para alguns militantes islamicos. “Khomeini, em seus sermdes e escritos tanto antes
guanto depois da Revolucéo Islamica de 1979, falou com grande ira da inevitavel imoralidade
que, disse ele, resultaria de mulheres ensinando meninos adolescentes” (LEWIS, 2002, p. 85).

Como apontado, existe no Isla a divisdo laboral entre homens e mulheres, tanto na
vida publica quanto na privada. Ao homem cabe o papel de provedor e & mulher os trabalhos
domésticos, relacdo que deve permanecer inalterada.

Essa divisdo também se estende no ambito social. Os territdrios femininos e
masculinos sdo muito bem demarcados. Essa demarcacdo ndo é percebida apenas no Oriente
Médio islamico, mas também nas mesquitas construidas no mundo Ocidental.

A titulo de ilustracdo, veja a observacdo feita também por Espinola em etnografia da

comunidade arabe mucgulmana, inserida no Brasil:

Os espagos masculinos e femininos bastante delimitados na mesquita seguem o
padrdo de separacdo dos sexos na vida cotidiana. Os casais se separam no hall da
mesquita para voltar a se encontrar no final da cerimfnia. A interacdo entre os
jovens solteiros é mais restrita, nenhuma conversa, poucos olhares e um clima de
discricdo permanente. A descida do elevador ndo é em conjunto, mulheres e homens
descem separados. Em geral, a Oragdo termina proximo das 13h 30min, e todos se
dirigem para seus afazeres. Os homens vao para as lojas, as mulheres que néo
trabalham véo para suas residéncias ou aproveitam para fazer algumas compras, 0s
jovens que estudam vao para o colégio (ESPINOLA, 2005, p. 141).
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Outra ponto que chama atencdo é o que Espinola nomeou de “relagdo paradoxal”

ligado ao poder dos homens sobre as mulheres:

0 que de fato se constroi é uma relacdo paradoxal entre o poder do marido e do pai e
o0 poder da mulher e da mée, através dos filhos. No dizer da jovem F., recém-casada:
“O nome da familia € do patriarca, o pai ¢ quem manda. Mas quem manda mesmo ¢é
a mae”. Nesta estrutura patriarcal, desde cedo os meninos, quando passam do
convivio entre as mulheres para o convivio entre 0s homens, comegam a exercer seu
poder sobre as irmas, mesmo que mais velhas. Contando sobre o uso do véu, uma
jovem, de cerca de 20 anos, comentou que seu irmao queria muito que ela usasse o
véu e que inclusive estava fazendo uma certa chantagem com ela. Perguntei quantos
anos tinha o seu irmao e me surpreendi quando ela disse que ele tinha 12 anos. No
entanto, ndo se pode esquecer que a mulher poderd exercer seu poder em uma
relacdo futura: com as noras, contraindo entdo um novo papel. A recém-casada sabe
que estard sob 0 mando da sogra, ainda que ndo vivam na mesma casa. As recém-
casadas, imigrantes recém-chegadas, bem como as jovens que em funcdo do
casamento passaram a residir nas cidades dos maridos, percebem desde cedo as
hierarquias femininas dentro do grupo, que vdo demarcando seus limites e
independéncia e suas responsabilidades para com o marido e o grupo. (ESPINOLA,
2005, p. 160).

Como decorréncia da desigualdade e inferioridade legal da mulher em relagdo ao
homem, na qual as mulheres ndo sdo emancipadas, de acordo com as regras do Isla, muito do
que € permitido aos homens ndo o é para as mulheres.

Uma dessas diferencas € perceptivel na faculdade do homem mucgulmano poder se
casar com uma mulher ndo-mugulmana, o que é vedado para as mulheres mugulmanas, como
observa Espinola em comunidade mugulmana no Brasil:

E preciso apontar, no entanto, que, mesmo havendo casamentos mistos entre a
primeira geracdo de imigrantes, foi seguido a risca o principio islamico, no qual o

homem pode se casar com uma mulher que ndo seja de religido mugulmana.O
inverso, porém, ndo é permitido. (ESPINOLA, 2005, p. 155).

A autora observa que, nas familias &rabes, “é praticada a endogamia preferencial,
também chamada de matrimonio arabe, a unido que se estabelece com a prima patrilateral ou
paralela, ou seja, com a filha do irméo do pai”. A motivacdo seria de varias ordens. Espinola

enumera 0s motivos que Aixela observa no casamento entre primos:

conservar o patrimonio dentro do grupo, por interesses politicos, para resolver
conflitos familiares, para reforcar o grupo numericamente, para preservar a pureza
do sangue, para evitar o abandono de uma mulher ao celibato, para esconder o
desprestigio da honra do grupo devido a perda da virgindade ou gravidez.
(ESPINOLA, 2006, p. 162).

Nesse sentido, ainda a autora expde 0os motivos tratados por Tillion:

refere-se a pratica do casamento preferencial entre primos ao desejo muito forte de
ndo se comunicar, ao contrario, guardar todas as filhas da familia para os homens da
familia, em ndo se casar com alguém de uma linhagem estrangeira. (ESPINOLA,
2006, p. 163).

Espinola infere que para Westermarck era uma pratica comum, entre os arabes da

antiguidade, a entrega de dinheiro ao pai da noiva, pelo noivo, “0 preco do casamento” ou



110

“preco da noiva”, o mahr. Essa determinacéo esta inserida no Alcorédo e quitado na celebragéo

do contrato ou noivado. No entanto, o “prego da noiva” ¢ comumente confundido com o

“dote” ou sdag, que é o presente de casamento oferecido pelo esposo a esposa no dia da

consumacao do matriménio.

que:

Espinola regista as observacdes feitas por Aixéla quanto a pratica do prego da noiva:

tem caido em desuso nos paises arabes, ao passo que o dote tem se tornado essencial
para que se produza o casamento”. De qualquer forma uma das fontes de riqueza
para a mulher continua sendo o dote (a outra é o direito a heranga), mas depende
diretamente das circunstancias dos contratantes. Assim, o dote legitima a unido
conjugal para as mulheres, garantindo a sua independéncia, facilitando a prova do
matrimoénio legalmente contratado e também a indenizacdo em caso de repuldio
injustificado. (ESPINOLA, 2006, p. 169).

Uma questdo polémica gira em torno da poligamia, tratada na surata 4:3 do Alcoréo:

Se temerdes ser injustos no trato com os 6rfaos, podereis desposar duas, trés ou
quatro das que vos aprouver, entre as mulheres. Mas, se temerdes ndo poder ser
equitativos para com elas, casai, entdo, com uma s6, ou conformai-vos com o que
tender a mao’. Isso é o mais adequado, para evitar que cometais injusticas.
(ALCORAO, 1994, p. 80).

Dos comentarios ao Alcordo, especificamente em relacdo a surata 4:3, depreende-se

Note-se a clausula condicional sobre os drfaos, introduzindo as normas concernentes
ao casamento. Isto nos aclara a mente, quanto a ocasido imediata da ‘promulgacédo’
deste versiculo. Deu-se depois do episddio de Uhud, quando a comunidade
muculmana se viu atulhada de um sem-numero de 6rfdos e viuvas, bem como de
cativos de guerra. O tratamento dispensado a todos estes deveria ser regido pelos
principios humanitarios e de igualdade. A ocasifo é a coisa do passado, mas 0s
principios permanecem. Desposai as 6rfas, se estiverdes bem certos de que, desse
modo, podereis proteger os seus interesses e 0s seus haveres, com perfeita justica
para com elas e para com os vossos dependentes, se é que tendes algum. O nimero
irrestrito de esposas dos "tempos deidolatria” foi, entdo, meticulosamente reduzido
ao maximode quatro, contanto com se pudesse tratar todas comperfeita eqlidade, no
tocante as coisas materiais, bemcomo em afei¢do, e as coisas imateriais. Como
talcondicdo é dificilima de ser preenchida, compreendemos estar a tendéncia
descambando para a monogamia (ALCORAO, 1994, p. 605).

O numero irrestrito de esposas, permitido em determinada época, foi reduzido para

até quatro, mediante tratamento equanime em todos os aspectos. No entanto, a poligamia tem

sido substituida pela monogamia, em face da dificuldade para preencher as condicGes

impostas no que diz respeito ao tratamento equanime entre as esposas.

Lewis aponta que “em alguns paises, especialmente a Turquia, a Tunisia e 0 1rd”, a

poligamia foi abolida. Em outros Estados do Oriente Médio islamico, embora ainda seja

legalmente permitida, “se tornou socialmente inaceitavel nas classes média e alta urbanas,

bem como economicamente impraticavel para as classes urbanas mais baixas”. Lewis conclui

2 A expressdo “conformai-vos com o que tendes a mio”, conforme comentéarios do Alcordo, refere-se aquelas
mulheres cativas de guerras (ISLAMICO, p. 605).
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que “a poligamia € muito rara, no seculo XXI, fora da Arabia, onde os homens tém tanto os
meios quanto a oportunidade” (LEWIS, 2002, p. 84-85). No Brasil, como constata Espinola, a
poligamia é descartada (ESPINOLA, 2006, p. 160).

Outra diferenca existente em decorréncia da desigualdade e inferioridade legal da
mulher em relacdo ao homem, é percebida diante de algum crime ou fato que seja necessaria a
comprovacdo mediante prova testemunhal. O testemunho da mulher ndo tem valor igual ao
testemunho do homem. No lugar do testemunho de um homem, sdo necessarios testemunhos

de duas mulheres, sob pena de ser invalido, conforme a surata 2:282:

Pedi o testemunho de todas as testemunhas eleitas entre 0s vossos homens. Se nao
encontrares dois homens, solicitai um homem e duas mulheres de cujos testemunhos
estejais satisfeitos; se uma delas erra, a outra a fara recordar (ALCORAO, 1978, p.
53).

Existe diferenca no tratamento também em caso de adultério. O procedimento
adotado sera conforme o disposto a surata 4:15: “Contra aquelas das vossas mulheres que
pratiquem adultério, buscai quatro testemunhas de entre vds. Se confirmarem, mantei-as
cativas nos aposentos até que as chame a morte ou Deus decida da sua sorte”. Sendo o
homem e a mulher pegos em adultério, a surata seguinte, 4:16, diz: “aqueles dois, de entre
vés, que cometam este pecado, castigai-0s. Se se arrependem e se emenda, afastai-vos deles.
Deus perdoa, é misericordioso” (ALCORAO, 1978, p. 76).

Uma questdo que ndo foi alterada é relacionada aos direitos hereditarios. Em caso de
morte, o filho vardo herdara o dobro da filha. Segundo a surata 4:11: “Deus vos ordena acerca
da heranca dos vossos filhos: deixai ao vardo uma parte igual a de duas filhas” (ALCORAO,
1978, p. 75). Segundo os comentarios ao Alcordo, geralmente, cabe a mulher a metade da que
cabe ao homem (ALCORAO, 1994, p. 607).

Segundo Lewis, mais do qualquer outra questdo, a emancipacdo das mulheres é a
principal diferenca entre programas reformadores e ocidentalizacdo. No século XXI, inclusive
os fundamentalistas mais radicais e antiocidentais reconhecem a necessidade de “se fazer o
mais amplo uso da tecnologia moderna, especialmente tecnologias de guerra e propaganda”.
Embora a tecnologia venha do Ocidente, “é aceito como necessario e até como util”. A
emancipacdo das mulheres é vista como ocidentalizacdo, pelos conservadores tradicionais e
pelos fundamentalistas radicais. Para ambos, a emancipagdo feminina “ndo € nem necessaria
nem Util, mas nociva, uma traicdo dos verdadeiros valores islamicos. E preciso impedir que
penetrem no corpo do isld e, ali onde ja penetrou, deve ser implacavelmente extirpada”
(LEWIS, 2002, p. 88).

Essa diferenca entre programas reformadores e ocidentalizagdo, em particular, no

tocante a homens e mulheres pode ser percebida claramente nas reformas de vestuario:
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as reformas de vestuario que comecaram no final do século XVIII e continuaram,
com interrupcBes ocasionais, desde entdo. O processo comecou quando o sultdo
formou regimentos de estilo novo, em formagdes ocidentais, com armas ocidentais,
comandados por oficiais de estilo ocidental graduados em postos de estilo ocidental.
Era natural que o sultdo vestisse também seu novo exército com uniformes e usa
utilidade militar, especialmente disciplinar, tornando facil, por exemplo, reconhecer
e deter desertores. Das forcas armadas, as reformas de vestuario se estenderam ao
servico civil, e os burocratas foram entdo trajados de sobrecasacas e calgas, em vez
da roupa mais confortavel de antes. Apenas o que usavam na cabega — 0 turbante, o
kaffiyan — permaneceu, para simbolizar a diferenga entre eles e o Ocidente.
Atualmente, as forgas armadas, o servico civil e grande parte da populacdo
masculina urbana adotam trajes de estilo ocidental. Até os diplomatas da Republica
Islamica do Ird usam ternos ocidentais; apenas a auséncia da gravata simboliza sua
rejeicdo da cultura ocidental. Embora por vezes seja dificil estabelecer a linha
divisdria [...] na vestimenta dos homens, na das mulheres ela é muito clara. Ao
contrario de soldados e servidores civis — no passado exclusivamente homens -, as
mulheres nunca foram forcadas a adotar trajes ocidentais ou a abandonar a
vestimenta tradicional. Na verdade, se a matéria chegou a figurar de algum modo
nas regulagdes publicas, foi na forma de uma proibigdo, ndo de uma exigéncia.
Apesar disso, algumas mulheres de fato adotaram pelo menos elementos da
indumentaria ocidental, e em nossos dias, alguns itens do vestuario, em particular o
lenco de cabeca e o véu, tornaram-se poderosos simbolos emocionais de escolha
cultural. Para homens, usar roupas ocidentais é, ao que parece, modernizagdo’; para
mulheres, usa-las é ocidentalizacdo, a ser bem recebida ou punida segundo as
circunstancias (LEWIS, 2002, p. 89).

Lewis aponta que todos aqueles que se opdem “a emancipa¢do da mulher” levantam-

se contra “0 direito de transitar livremente, o direito de ndo usar véu, o direito de iniciar 0s
procedimentos de divorcio” (LEWIS, 2002, p. 110).
Ainda segundo o autor, a luta pela emancipacdo das mulheres fez algum progresso

nas partes social e economicamente mais avancadas do Oriente Médio islamico e, por isso, foi

alvo de diferentes escolas de restauracao islamica militante.

O posicionamento do aiatolda Khmeino sobre a emancipacdo das mulheres é

registrado por Lewis:

De um ponto de vista tradicional, a emancipacdo das mulheres — especificamente,
permiti-lhes revelar os rostos, os bracos e as pernas, e mistura-se socialmente com
homens na escola ou no local de trabalho — é uma incitagdo a imoralidade e a
promiscuidade, e um golpe mortal no proprio coracdo da sociedade islamica, da
familia mugulmana e do lar. (LEWIS, 2002, p. 82-83).

Arbex Janior reconhece a perspectiva patriarcal do Isld e a centralidade dos

interesses masculinos:

As leis islamicas, de fato, partem de uma perspectiva patriarcal e centrada nos
interesses dos homens. Estabelecem o direito a poligamia masculina; admitem que
homens se casem com mulheres ndo-islamicas, mas ndo o contrario; estipulam o uso
de véus (chador) para as mulheres; permitem que os maridos abandonem suas
esposas mediante uma simples declaracdo publica de repudio; e punem com flagelo
plblico a mulher adltera (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 27).

8 0 termo “moderniza¢do” utilizado por Bernard Lewis refere-se tdo somente ao aprimoramento tecnoldgico

(LEWIS, 2002, p. 88).
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Para o autor, essa perspectiva patriarcal do Isld e a centralidade dos interesses
masculinos decorre de uma interpretacdo parcial dos homens, nada tendo a ver com a

perspectiva original adotada por Maomé:

E claro que os homens acabam interpretando o Cor&o em seu préprio beneficio, mas
isso nada tem a ver com a perspectiva originalmente adotada por Maomé. Por
exemplo, em certos paises os mugulmanos homens fazem uso da poligamia, mas se
esquecem da clausula de tratamento justo, respeitoso e equanime a todas as esposas.
A instituicdo da poligamia no tempo de Maomé também tinha um sentido
estratégico: com as guerras de expansdao do império islamico, muitos homens
morriam, e havia um grande nimero de mulheres para cada homem. A poligamia era
uma alternativa para regulamentar, da forma mais equilibrada possivel, essa
desproporcdo entre homens e mulheres. O proprio Profeta teve varias mulheres
(alguns estudiosos dizem que teve doze) ap6s a morte de Cadija. Se o Isla preserva
certas leis — que faziam sentido a época de Maomé, mas hoje nédo -, é apenas porque
tal fato interessa a0 machismo, e ndo a religifo como tal. (ARBEX JUNIOR, 1996,
p. 27).

De outro lado, para Hashmi, o proprio Alcordo sanciona a desigualdade de género e

promove o patriarcado como fundamento da sociedade mugulmana:

Mas ha também varios versos e hadiths do Alcordo que sancionam a desigualdade de
género e promovem o patriarcado como fundamento da sociedade mugulmana. Por
exemplo, homens sdo descritos como provedores ou guardides sobre as mulheres, as
mulheres recebem metade da parte dos homens em heranga, o testemunho de duas
testemunhas necessario quando o de um Unico homem é suficiente, especificamente
nos negocios transagdes. Entdo, dados esses textos religiosos explicitos, como é que
um mugulmano reformista, feminista ou modernista aborda a questdo dos direitos
das mulheres quando algumas das restri¢des sdo fundamentadas nas Escrituras? O
desafio para tais reformadores é realmente grande. (HASHMI, 2010, p. 591-592).
Tradugdo livre.™

Em pesquisas realizadas sobre mulheres muculmanas na Cisjordania, Roald registra

que:

Um exemplo de como as mulheres fariam uma escolha diferente é o de Umm Khalid
que declara que, se ela pudesse ter a possibilidade de viver com seus filhos em sua
casa depois do divércio, ela se divorciaria do marido. No entanto, ela optou por
permanecer em um casamento infeliz, pois, como a legislagdo familiar determina:
Nunca dé a ela a custddia de seus filhos. Outro exemplo é as palavras de uma jovem
mulher de orientacdo islamica que conheci durante a palestra de Majda. Ela me disse
que seu maior desejo era prosseguir seus estudos no exterior e viver de forma
independenteda sua familia. ‘Meu pai decide tudo para mim, o que devo estudar e
ele decidira com certeza quem vou casar’, disse ela, ‘mas eu quero decidir por mim
mesmo o que fazer e onde morar.””® (ROALD, 2016, p. 16). Traducéo livre.

4 But there are also a number of Qur’anic verses and hadiths that sanction gender inequality and promote
patriarchy as the foundation of Muslim society. For example, men are described as gawwamun (financial
providers or guardians) over women, women are granted half the share of men in inheritance, the testimony of
two female witnesses is required when that of a single man suffices, specifically in business dealings. So, given
these explicit religious texts, how does a Muslim reformer, feminist, or modernist tackle the issue of women’s
rights when some of the strictures are grounded in Scripture? The challenge for such reformers is great indeed
(HASHMI, 2010, p. 591-592).

> One example of how women would make a diff erent choice is Umm Khalid’s statement that if she could have
the possibility of living with her children in her own house aft er a divorce, she would divorce her husband.
However, she has chosen to remain in an unhappy marriage as the family legislation would never give her the
custody of her children. Another example is the words of a young Islamic- oriented woman I met during Majda’s
lecture. She told me that her highest wish was to pursue her studies abroad and live independently from her
family. “My father decides everything for me, what | should study and he will most defi nitely decide whom |
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E possivel notar que a mulher muculmana esta situada em status inferior ao do
homem. Essa desigualdade de género implica o tratamento diferenciado para as mulheres em
outras questdes como a reducgdo pela metade dos direitos hereditéarios, a puni¢do penal mais
gravosa, o testemunho ndo é valido de forma isolada, é obrigada a seguir o padrdo de
vestimenta estipulado, ndo pode iniciar o divorcio e é vedado casar-se com um nao-
mugulmano’®.

No decorrer deste topico, tratou-se da condi¢cdo da mulher muculmana no Oriente
Médio islamico baseado, principalmente, no livro considerado sagrado pela religido
muculmana. Isso ocorre porque 0 Alcordo é a principal fonte do Direito Mugulmano, como se
Vé a sequir.

Sobre a ligacéo intima do direito com a religido, René David ensina que:

A concepgdo que dirige o isla é a de uma sociedade teocratica, na qual o Estado néo
tem valor sendo como servidor da religido revelada. Em lugar de proclamar
simplesmente principios morais ou de dogma, aos quais as comunidades
muculmanas deveriam conformar os seus direitos, 0s juristas e os te6logos
mucgulmanos elaboram, sobre o fundamento da revelagdo divina, um direito
completo, pormenorizado; o de uma sociedade ideal que um dia vira a estabelecer-se
num mundo inteiramente submetido a religido do isld. Estreitamente ligado a
religido e a civilizagdo do isld, o direito mugulmano sé pode ser verdadeiramente
compreendido por aquele que tem sobre esta religido e esta civilizagdo um minimo
de conhecimentos gerais. (DAVID, 1996, p. 410).”

Como informado e destacado por René David, o Alcordo’® é, “incontestavelmente, a
primeira fonte do direito mugulmano”, seguido da Suna ou tradi¢éo, a Idjma’ e, por ultimo, o
Qiyas (DAVID, 1996, p. 411).7

O Alcordo, além de ser o fundamento da civilizagdo mugulmana, € também o

fundamento do direto muculmano, formado pelas revelacbes de Ald ao ultimo de seus
mensageiros (DAVID, 1996, p. 411).

am going to marry,” she said, “but I want to decide for myself what to do and where to live.” (ROALD, 20186, p.
16).

76 Para ajudar na compreenséo da condigdo da mulher muculmana, recomenda-se a rica leitura do livro Eu sou
Malala. E a historia de uma menina mugulmana que defendeu, em uma comunidade mugulmana, o direito a
educacdo feminina e foi baleada pelo Talibd. Embora Malala seja paquistanesa e 0 Paquistdo ndo esteja
localizado no Oriente Médio islamico, é uma grande contribuicdo para melhor entendimento da condi¢do da
mulher mugulmana.

7 Para Arbex Junior, “no Isl, segundo o Cordio e o Hadiz, nio pode nem deve haver conflito entre a politica e o
mundo espiritual. Ao contrario, 0 mundo politico deve submeter-se ao espiritual e a ele deve se adequar. Em
outros termos, ndo é possivel separar radicalmente a esfera da politica da esfera da religido. Nesse sentido, a
comunidade regida pelo Cordo (umma) é também a nacdo regida pelas leis politicas. O mundo islamico seria
constituido por uma s6 nagio” (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 30).

78 Para mais informagdes sobre o Alcordo vide topico 3.2 deste trabalho.

" No mesmo sentido, Arbex Junior observa que a lei religiosa coincide com a lei civil: “No mundo islamico, o
Cordo, a Suna e 0 Hadiz constituem o corpo fundamental da Lei que os homens devem obedecer, tanto no plano
estritamente religioso quanto no das relagdes temporais ¢ mundanas” (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 30).
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A Suna descreve “a maneira de ser e de se comportar do Profeta, cuja memoria deve
servir para guiar os crentes”. E o “conjunto das 4 adith, isto €, das tradices relativas aos atos
e propodsitos de Maomé, contados por uma cadeia ininterrupta de intermediarios” (DAVID,
1996, p. 411).

Salgado explica que:

O Alcordo e a Sunna constituem as fontes primordiais do direito islamico. O
Alcordo é constituido pelo conjunto de revelagbes que Ala fez a Maomé. Ele contém
cerca de 500 versos sobre direito. Muitas questdes ndo sdo tratadas ou sdo abordadas
de forma restrita, seletiva. Tal fato exigiu a utilizacdo de uma fonte suplementar, a
Sunna. Sunna significa um exemplar modo de agir e sanna, palavra de origem,
significa estabelecimento de um modo de acédo a ser seguido. (SALGADO, 2008. p.
355).

O estabelecimento da maneira de ser e de se comportar do Profeta, como padréo para

os muculmanos, ndo foi enfraquecida com a sua morte:

A morte de Muhammad néo lhe enfraquece as determinagdes. H4 dois motivos que
justificam tal fato. Fazia parte da cultura arabe, antes mesmo do Isld, tomar uma
forma de comportamento e de existéncia de alguém como modelo a ser seguido ndo
s6 por aqueles que testemunharam aquela forma de se comportar, mas também por
geragdes futuras. (SALGADO, 2008, p. 356).

O Idjma’é o “acordo unanime dos doutores”. Como o Alcordo e a Suna ndo podiam
dar respostas as todas questdes da comunidade mugulmana, o Idjmd’ tem o conddo de suprir
essa necessidade e também para explicar as derrogacfes aparentes ao seu ensino, pondera
David, “desenvolveu-se 0 dogma da infalibilidade da comunidade mugulmana, quando ela
exprime um sentimento unanime”. Segundo o 4’ adith, a comunidade mugulmana “nunca se
conciliard com um erro” e “o que os mugulmanos considerarem justo € justo para Deus”. Essa
fonte do direito “permitiu reconhecer a autoridade de solucdes que ndao podiam derivar
diretamente nem do Cordo nem da Suna” (DAVID, 1996, p. 411-412).

Sobre a aceitacdo geral do /djma’, René David adverte que:

Para que uma regra do direito seja admitida pelo Idjmd’ ndo é necessério que a
multiddo de crentes Ihe dé a sua adesdo ou que corresponda ao sentimento geral de
todos os membros da comunidade. O Idjmd’ nada tem a ver com “costume do nosso
direito. A unanimidade exigida € a das pessoas competentes, daquelas cuja fungdo
prépria é destacar e revelar o direito: os jurisconsultos do isla (fugahd). “Os sabios
sdo os herdeiros dos profetas”; o acordo dos doutores e jurisconsultos do isla,
amalgamando a tradi¢do, o costume e a pratica para reconhecer uma regra de direito,
um principio ou uma instituicdo, confere & solugdo juridica que eles admitem
unanimemente uma incontestavel forca de verdade juridica . (DAVID, 1996, p. 412).

O Qiyas, a ultima fonte do direito mugulmana, diz respeito ao raciocinio por analogia
que representa o acordo estabelecido “para admitir o carater licito do raciocinio por analogia”,
embora constitua “um simples processo de raciocinio, foi elevado & categoria de fonte de

direito pela comunidade muculmana.

René David destaca que:
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O raciocinio por analogia s6 pode ser considerado como um modo de interpretacéo e
de aplicacdo do direito. O direito mugulmano fundamenta-se no principio de
autoridade. Se se der lugar, admitindo o raciocinio por analogia, a um processo
racional de interpretacdo, é evidente que ndo se podem, com ajuda deste processo,
criar regras fundamentais, de valor absoluto, comparaveis pela sua natureza as do
corpo tradicional que foi fixado no século X. O legista muculmano é, por isto,
diferente do common lawyer que, pela sua técnica das distingdes, chega a criar
novas regras. A sua atitude e a sua psicologia sdo ainda mais opostas as do jurista do
sistema romanico. Ele esta habituado — escreve Milliot — “a pensar que o direito se
forma a partir das solugdes dos casos do dia a dia, em consideracdo das necessidades
particulares do momento, mais do que de principios gerais formulados a priori, dos
quais se deduziriam em seguida as consequéncias de cada situacdo. O legista
muculmano recusar-se-4 a abstracdo, a sistematizacdo, a codificacdo. Evitard a
generalizacdo e mesmo a defini¢do”. Com a ajuda do raciocinio por analogia pode-
se, na maior parte das vezes do figh, descobrir a solucdo que deve ser admitida numa
espécie particular. Entretanto, ndo se pode desejar, por este meio, adaptar o direito
muculmano as necessidades de uma sociedade moderna. Mas esta preocupacao nédo
¢ a dos autores do isld. (DAVID, 1996, p. 415).

Salgado pondera que:

Depois da morte de Mohammad, Unico autorizado a revelar a vontade divina, a
sociedade passou a precisar de um lider (Imam) ou sucessor (Khalifa). O Khalifa é
“criado” pelo direito, mas ndo cria o direito, restringindo-se aos limites impostos
pela lei. Entretanto, o Alcordo, tampouco o Profeta em sua vida, ndo deixou
nenhuma clara orientacéo sobre o tema. (SALGADO, 2008, p. 358).

Espinola explica que:

E preciso destacar que o Alcorfo, com seus seis mil versiculos, constitui para os
muculmanos as instrugcdes diretas de Deus que devem ser seguidas. Existem, no
entanto, debates sobre as segundas fontes de instru¢des religiosas do Isl&: o corpo
dos hadith ou historias tradicionais sobre a vida e os dizeres do Profeta. Do estudo
dos hadith emergiram varias escolas do pensamento islamico. Muitos estdo de
acordo com o que é haram, proibido (como comer carne-de-porco e tomar bebida
alcodlica) e do que é wajib, obrigatdrio (horério das cinco oragdes diarias). Mas
entre essas duas categorias estdo os makruh, ou atos inconvenientes que Sao
desencorajados, e 0s atos sunna, que sdo desejaveis mas ndo obrigatorios. SAo nesses
pontos que surgem as maiores divergéncias, e 0 uso do véu, poderia ser colocado
nesta categoria, tendo em vista que seu significado nas sociedades islamicas ao
longo da histéria ndo é undnime e tampouco monolitico. (ESPINOLA, 2005, p.
202).

Acerca da rejeicdo de outras fontes para o direito muculmano, René David destaca

Também o0s processos de raciocinio, que permitiriam uma evolucéo do direito, sdo
considerados com grande suspeicdo e geralmente condenados no isld. N&do se admite
que a opinido pessoal de um crente (rai) possa servir de base a uma solucdo do
direito mugulmano; o apoio que ele pretendesse buscar na razdo ou na equidade seria
insuficiente para Ihe dar autoridade, pelo fato de o direito mugulmano ndo ter uma
esséncia racional, mas sim religiosa e divina. (DAVID, 1996, p. 416).

Nos Estados islamicos, a lei do Estado é denominada Sharia e reune a traducdo do

Alcor&o, da Suna, do Hadiz e iyma:

No mundo islamico, a Sharia (lei do Estado) é a fonte fundamental e principal da
legislacdo, independentemente da natureza dos regimes politicos: reino, emirado ou
republica. A Sharia é a tradugdo do Cordo, da Suna e do Hadiz para a vida
comunitdria. Ela também leva em conta a giya (“jurisprudéncia”, sentencas
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proferidas no passado em casos semelhantes) e a iyma, o consenso da comunidade
islamica sobre determinado ponto. A Sharia regulamenta a vida individual e
coletiva. Define a forma de culto a Deus, as prescrigdes religiosas e as obrigacoes
rituais. Abarca as relacfes interpessoais € 0 conjunto de normas que ordenam as
relagbes humanas: o matriménio, as financas, o comércio, a industria e as leis
penais. Estabelece as regras de funcionamento da administracdo do Estado e as do
Cadigo Penal. (ARBEX JUNIOR, 1996, p. 30).%°

Arbex Junior adverte que a Sharia ndo é aplicada uniformemente em todos os paises

muculmanos:

Em matéria de Codigo Penal, a Sharia estabelece a Lei de Talido (“olho por olho,
dente por dente”) para castigar o homicida voluntario; estipula que a mao direita do
ladrdo seja cortada e, em caso de reincidéncia, a amputacdo do pé esquerdo;
determina a morte ou mutilacdo por crime de formacdo de quadrilhas; o flagelo
pUblico pela pratica de adultério ou consumo de alcool; e determina a morte aos
culpados de apostasia (abandono da fé). [...] E como o Isld ndo tem fronteiras (ou
seja, 0 Isld é o mundo, é a casa de Deus), a Lei pode ser aplicada a qualquer
mucgulmano em qualquer parte do planeta, o que fere os principios de soberania do
Estado consagrados no Ocidente®!. E claro que a aplicagio da Sharia nio é feita com
0 mesmo rigor em todo o mundo islamico. O responsavel pelo julgamento dos casos
€ um cadi (juiz), cujas honra e respeitabilidade devem estar acima de qualquer
questdo. O cadi pode adotar atitudes mais severas ou mais benevolentes, conforme
as circunstancias, o ambiente politico, o tipo de Estado, a cultura da comunidade etc.
(ARBEX JUNIOR, 1996, p. 34).

Detalhando a aplicacdo da Sharia, Fernandez ensina que:

Resulta conocido que una de las caracteristicas del Derecho islamico es la ausencia
de distincién entre Derecho y Religion. Los preceptos de la sharia se consideran
dictados por Ala directamente. De ahi que su incumplimiento sea a la vez pecado e
infraccion juridica, obligue s6lo a los creyentes, y sea inmutable, pues Ala lo dictd
para siempre. El Derecho se considera revelado por Dios, de forma explicita en el
Coran, implicita en la sunna o de forma difusa en la iyma’a. Por analogia se pueden
resolver la mayor parte de los casos que no estén previstos en las diferentes formas
de la revelacion. Pues bien, siendo las caracteristicas antes mencionadas comun y
generalmente aceptadas en todo el islam, no existe, sin embargo, una autoridad
religiosa comln a toda la umma. En légica consecuencia con su propia concepcién

8 para Salgado, “a Shari’ah, conjunto de normas que regulamentam a vida dos mugulmanos em todos 0s seus
aspectos, tem como fontes ndo somente o Alcordo e a Sunna, mas também a Qiyas, raciocinio por analogia, e 0
Idjma, consenso. A Shari’ah € resultado de um esforgo individual dos estudiosos no que se refere a revelacéo
divina. E claro, contudo, que tal trabalho foi feito em conformidade com a doutrina religiosa” (SALGADO,
2008, p. 358). Ainda conforme exposi¢do da autora, € mais comum, entretanto, utilizar o termo Shari"ah para
designar todas as normas do direito muculmano. Assim, figh seria a ciéncia pela qual se extrai das fontes as
regras juridicas e Shari"ah, o resultado dessa tentativa, ou seja, 0 conjunto de normas que, de fato, rege a conduta
dos mugulmanos. [...] Assim, o termo Shari’ah se refere ao corpo do direito revelado por meio das fontes e Figh,
por sua vez, aos métodos de deducdo e aplicacdo do direito islamico (SALGADO, 2008, p. 359).

81 Apesar de ndo ser o objeto de estudo neste trabalho, vale informar que houve tentativas mugulmanas no
sentido de aplicar parte da Sharia no Canada e na Espanha. Tabassum Fahim Ruby publicou o artigo The
Question of Muslim Women's Rights and the Ontario Shari'ah Tribunal tratando das nuances da tentativa de
aplicar a Sharia em territorio canadense, que seria instrumentalizada mediante a arbitragem. No entanto, diante
da oposicdo das mulheres mugulmanas, a iniciativa foi vetada. O tema também foi objeto de estudo na Espanha.
Maria José Roca Fernandez publicou o trabalho ¢ La sharia como ley aplicable en virtud de la libertad religiosa?
No qual avalia a aplicacdo a aplicacdo da Sharia em territorio espanhol. A autora conclui que “En la medida en
que las discriminaciones de la mujer respecto del vardn se mantengan en el ambito de las normas rituales o
intraconfesionales, ha de entenderse que el Derecho occidental debe respetarlas, pues se trataria del respeto al
derecho de autonomia de las confesiones. Asi, por ejemplo, la prevision de que las mujeres no pueden servir de
guia en la oracion obligatoria ni en la supererogatoria, ni para hombres ni para mujeres. Ahora bien, en la medida
en que las desigualdades afecten al ambito secular, patrimonial, o de libertad contractual en cualquier orden,
estimamos que son contrarias al orden publico, y, por tanto, no pueden recibirse en nuestro Derecho
(FERNANDEZ, 2011, p. 96).
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del Derecho (que no admite distincion de la Religidn), son las autoridades civiles o
seculares las que aplican la sharia. También cuando surgen conflictos con las
aspiraciones de los musulmanes en Occidente, se pronuncian las autoridades civiles,
no las religiosas. De ahi que en los paises isldmicos en los que toda la sociedad esta
organizada segun criterios islamicos, el problema de su representacién no se plantea.
No es infrecuente que la autoridad politica asuma pacificamente el control y
direccion de los asuntos religiosos. Como ha puesto de relieve Mantecén, el islam no
se organiza en circunscripciones territoriales, ni en circunscripciones constituidas
con base en criterios personales, porque no hay diferencias entre musulmanes en
cuanto tales. Tampoco existe una jerarquia religiosa establecida con base en la
revelacion coranica. Existe una praxis segun la cual, quien ostenta la autoridad
social —politica— ostenta también la direccion de los asuntos religiosos, ya que la
Unica soberania corresponde a Dios (FERNANDEZ, 2011, p. 78).

Razak constata que a “Sharia sempre trabalha em favor dos homens” (RAZAK,
2007, p. 28).

Geralmente, o Isld é reconhecido no patamar constitucional, sofrendo variacbes de
Estado para Estado. A Republica Islamica do Ird, por exemplo, “confere a religido um papel
central, até a Siria, cuja Constituicdo, numa brevissima referéncia, diz que as leis do Estado
devem ser inspiradas pelo Shari’a”. A Aréabia Saudita ndo possui constituicdo escrita, mas
reconhece “um lugar muito consideravel a religido” (LEWIS, 2002, p. 126).

Exposta a condicdo da mulher muculmana, especialmente no Oriente Médio

islamico, passe-se a andlise frente aos direitos humanos.
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5 MULHER MUCULMANA E DIREITOS HUMANOS

O quarto capitulo foi finalizado com tdpico dedicado a demonstrar a condi¢do da
mulher muculmana no Oriente Médio islamico. Neste capitulo, pretende-se analisar essa

condicdo frente aos direitos humanos.

5.1 MODERNIDADE OCIDENTAL VERSUS FUNDAMENTALISMO ISLAMICO -
ENFRENTAMENTO DE DUAS TEOLOGIAS POLITICAS

Ao longo desta pesquisa cientifica, evidenciou-se os caminhos distintos percorridos
pela histdria do Ocidente e do Oriente Médio islamico.

Na Idade Média, como destaca Lewis, 0 Oriente Médio desempenhou “um papel
vital no desenvolvimento e na transmissdo dos varios ramos da ciéncia”. Com a heranca da
sabedoria antiga do Egito e da Babildnia, foi “traduzido e preservado muito da sabedoria e da
ciéncia da Pérsia e da Grécia, que de outro modo se teriam perdido”. Por conta de sua
iniciativa e sua abertura, foi permitido o acréscimo de “muitas inovac6es tomadas da ciéncia e
das técnicas da India e da China”. Os cientistas islamicos medievais lancaram mé&o de uma
abordagem rara a época, 0 experimento, indo muito além de mera compilag&o e preservacao.
Com isso, promoveram avangos significativos em praticamente todas as ciéncias. A maior
parte desse conhecimento “foi transmitido ao Ocidente medieval, de onde estudantes avidos
partiam para estudar no que eram entdo centros muculmanos de conhecimento na Espanha e
na Silicia”, época em que os textos cientificos eram traduzidos do &rabe para o latim (LEWIS,
2002, p. 93).

Apds o final da Idade Média, esse contexto foi sobremaneira alterado. A ciéncia
avancgou draticamente na Europa e, no mundo mugulmano, “a investigacdo independente
praticamente chegou ao fim e a ciéncia foi em sua maior parte reduzida a veneragdo de um
corpo consagrado de conhecimento” (LEWIS, 2002, p. 93).

A relacdo entre o Ocidente cristdo e o Oriente Médio islamico, nas ciéncias, viu-se
entdo invertida. Os, até entdo, discipulos tornaram-se mestres; 0s que haviam sido professores
tornaram-se estudantes, ndo raro, estudantes relutantes e ressentidos. Estavam dispostos a
“aceitar os produtos da ciéncia infiel na guerra e na medicina, onde eles podiam fazer a
diferenga entre vitoria e derrota, entre vida e morte. Mas aceitar ou reconhecer a filosofia
subjacente e 0 contexto sociopolitico desses avangos cientificos provou-se dificil” (LEWIS,
2002, p. 95).
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Quanto a filosofia no mundo mugulmano, ndo sdo encontradas traducdes dos séculos
XVI, XVII e XVIII, pois ja ndo era considerada util. Tudo que tinha valor, entenda-se 0s
escritos de Platdo e Aristételes, ja tinha sido traduzido, sendo os pensamentos ulteriores dos
infieis sem algum valor (LEWIS, 2002, p. 61).

Para ilustrar essa inversdo perpetrada nas ciéncias, Lewis observa a tecnologia

empregada nos reldgios:

Foi s6 em meados do século XIX que o primeiro reldgio publico de Istambul —
talvez na verdade de qualquer pais islamico — foi instalado. Lewis pontua que alguns
séculos antes, o Oriente Médio islamico havia liderado o mundo em ciéncia e
tecnologia, inclusive no tocante a instrumentos de medir o tempo. Mas a tecnologia
e ciéncia do Oriente Médio pararam de se desenvolver precisamente no momento
em que a Europa, e mais especificamente a Europa ocidental, estava galgando para
novas alturas. A disparidade foi gradual, mas progressiva. No final do século XVIII,
os reldgios que os relojoeiros de Istambul eram capazes de produzir eram do tipo
feito na Europa no inicio do século XVI1I. Nisso como em muitas outras coisas, eram
incapazes de acompanhar o Ocidente em rdpido avango. (LEWIS, 2002, p. 145-146).

Também, a titulo de ilustracdo dessa inversdo, agora no ambito da politica,

especialmente em relacdo a administragéo:

Outra diferenca imediatamente visivel entre o0 isld e 0 mundo ocidental estava na
politica, mais particularmente na administragdo. J& no século XVIII embaixadores
enviados a Berlim e Viena, mais tarde Paris e Londres, descrevem — com assombro e
as vezes com admiragdo — o funcionamento de uma administragdo burocratica
eficiente em que a nomeag&o e a promocéo se fazem por mérito e qualificagdo e ndo
por apadrinhamento e favor. (LEWIS, 2002, p. 57).

Em face do impacto do Ocidente em expansdo, a reacdo da comunidade mugulmana

era diversa das outras civilizacdes orientais que também foram impactadas:

Para hindus, budistas, confucionistas e outros, o cristianismo e a cristandade eram
novos e desconhecidos. Aqueles que vinham dali, e as coisas que traziam, podiam
portanto ser considerados mais ou menos por seus méritos. Para 0s muculmanos, o
cristianismo, e portanto, por implicacdo, tudo que lhe era associado, era conhecido,
trivial e desprezado. O cristianismo e 0 judaismo eram os precursores do isla, com
livros sagrados que derivavam de revelagbes auténticas, mas incompletos e
adulterados por seus guardides indignos, e portanto suplantados pela revelagdo final
e perfeita do isld. O que era verdadeiro no cristianismo estava incorporado no isld. O
que ndo estava assim incorporado era falso. (LEWIS, 2002, p. 45-46).

Até o final do século XVIII, como aponta Lewis, os povos do Oriente Médio
gozaram de minimas oportunidades para observar diretamente o Ocidente, ao contrario dos
ocidentais, que desfrutaram do Oriente quando este era superior em todos 0s aspectos
materiais e culturais. Os contatos ocorriam precipuamente em razédo de trés areas, quais sejam,
a diplomacia, o comércio e a guerra. Os paises europeus “mantiveram desde época
relativamente remota escritdrios, depois consulados e finalmente embaixadas no Oriente, as
poténcias orientais nao adotaram essa pratica e enviavam raras € breves missoes especiais”.
No comércio, essa disparidade também poderia ser observada, ja que os ‘“negociantes

ocidentais viajavam extensamente e, em geral, livcemente pelos territorios muculmanos”, mas
9 b b



121

os “negociantes do Oriente Médio ndo viajavam normalmente pelo Ocidente. Os mugulmanos
tinham extrema relutancia em se aventurar em territorio ndo mugulmano” (LEWIS, 2002, p.
44).

Essa resisténcia em ir a Europa contribuiu para o maior afastamento entre as ciéncias
ocidentais e do Oriente Médio islamico. Para se ter uma nocdo da resisténcia existente a
época, basta considerar que a permissdo para um mugulmano viver num pais ndo-mugulmano

ainda é discutida entre os juristas, em pleno século XXI:

Do lado mugulmano, havia igual relutancia em ir a Europa. Os juristas mugulmanos
discutem com certa mindcia se é permitido a um muculmano viver num pais nao-
muculmano. Consideram o caso do ndo-mugulmano que vive em seu préprio pais,
ou, em seus termos, o infiel na terra dos infiéis, que vé a luz e se converte a
verdadeira fé. Pode ele permanecer onde esta ou ndo? O consenso geral dos juristas
classicos é que ndo. Nao é possivel para um mugulmano viver uma boa vida
muculmana numa terra infiel. Ele deve deixar a patria e partir para algum pais
muculmano. Uma questdo ainda espinhosa foi suscitada pela reconquista da
Espanha. Se um territério muculmano € conquistado por cristdos, podem o0s
muculmanos permanecer sob dominio cristdo? A resposta de muitos juristas foi,
mais uma vez, negativa. O marroquino alL-Wansharisi, considerando o caso da
Espanha, propds o que veio a ser uma pergunta puramente hipotética: e se 0 governo
cristdo for tolerante e Ihes permitir praticar sua religido, podemos os mugulmanos
ficar? Sua resposta foi que, nesse caso, é ainda mais importante para eles partir,
porque sob um governo tolerante o perigo da apostasia & maior. Mas a ascenséo da
Europa era marginal as preocupacfes de Lufti paxa e dos outros memorialistas
antigos interessados acima de tudo em assuntos internos e, principalmente,
administrativos e financeiros. (LEWIS, 2002, p. 31).

Por isso, Lewis refor¢a que no seculo XIX os jovens mugulmanos do Oriente Médio,
pela primeira vez, tiveram contato direto com ideias ocidentais, especialmente, com os ideais
franceses revolucionarios. E digno de nota que todos os precedentes historicos da
modernidade ocidental, com exce¢cdo da Revolugdo Francesa, permaneceram alheios a
realidade desses jovens (LEWIS, 2002, p. 54).

Segundo Lewis, a Revolugdo Francesa desfrutou de certo acesso no Oriente Médio
islamico pois foi “o primeiro movimento de ideias importantes na Europa que ndo era
explicitamente ou implicitamente cristdo” e se “projetou no Oriente como anticristdo”

(LEWIS, 2002, p. 56-57).

A reacgdo contra as ideias francesas foi imediata. Mediante uma proclamagéo, em
turco e em arabe, distribuida por todo o Império Otomano, foram rechacados os pensamentos
revolucionérios da Franca, conclamando a comunidade mugulmana a ndo dar crédito aos
“infiéis rebeldes e malfeitores dissidentes”:

A histdria moderna do Oriente Médio, segundo convencdo aceita pela maioria dos
historiadores da regido, comega em 1798, quando a Revolugdo Francesa, na pessoa
do General Napoledo Bonaparte e de sua expedicdo, chegaram ao Egito e, pela

primeira vez, submeteram um dos centros vitais do isld ao dominio de uma poténcia
ocidental e ao impacto direto de atitudes e idéias ocidentais. E interessante notar que
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esse aspecto da ocupacdo francesa foi imediatamente percebido em Istambul, onde o
sultdo, como suserano do Egito, ficou muito preocupado com o efeito sedicioso
dessas idéias sobre seus suditos. Assim sendo, uma proclamacdo foi preparada e
distribuida em turco e em &rabe por todos os territérios otomanos, refutando as
doutrinas da Franca revolucionaria. Ela comeca: “Em nome de Deus, o
misericordioso e o compassivo. O vos que acreditais na unicidade de Deus,
comunidade de mugulmanos, sabei que a nagdo francesa (possa Deus devastar suas
moradas e degradar suas bandeiras) ¢ formada por infiéis rebeldes e malfeitores
dissidentes. Eles ndo acreditam na unicidade do Senhor do Céu e da Terra, nem na
missdo do intercessor no Dia do Juizo, mas abandonaram todas as religiGes e
negaram o outro mundo e seus castigos. Eles ndo acreditam no Dia da Ressurrei¢do
e alegam que sO a passagem do tempo nos destréi e que além dela ndo ha nenhuma
ressurreicdo e nenhum ajuste de contas, nenhum exame e nenhuma punicéo,
nenhuma pergunta e nenhuma resposta”. (LEWIS, 2002, p. 152).

Diante da exposi¢do dos mugulmanos as ideias ocidentais, surgiu uma nova categoria
de visitantes na Europa, os refugiados politicos, aqueles que tentaram aplicar algumas praticas

ocidentais em seu pais, mas reconheceram ser mais prudente retroceder:

Em tempos anteriores, como observou um historiador turco, “a corrente cientifica
arrebentara contra os diques da literatura e da jurisprudéncia”. O liberalismo
entusiastico e otimista do século XIX abriu uma comporta no dique, através da qual
primeiro um fio e depois uma torrente de idéias novas penetraram nas até entéo
fechadas elites mugulmanas. Um resultado inesperado do impacto dessas novas
idéias foi 0 aparecimento de uma terceira categoria de visitantes do Oriente Médio
ao Ocidente — refugiados politicos, aqueles que haviam observado algumas praticas
ocidentais, tentado aplicd-las em seu pais, e logo descoberto ser prudente partir e
voltar, em geral para Londres ou Paris. Mas também, estes, apds um periodo no
exilio, com frequéncia retornavam a pétria, as vezes como parte de uma mudanga de
regime e, de maneira mais geral, de perspectiva. A nova abordagem do estudo de
linguas gerou uma mudanga de vulto na comunicagdo e tornou-se um fator-chave
nas relagdes entre as civilizagdes. O contato com o Ocidente j& ndo era filtrado
através de estrangeiros, mas direto. Essa mudanca tornou-se cada vez mais
acentuada a medida que cada vez mais mugulmanos foram envolvidos no processo.
(LEWIS, 2002, p. 54).

Como ja destacado no capitulo dedicado a expansdo do isld, diante das crises
enfrentadas no Oriente Médio islamico, os muculmanos fizeram perguntas como “o que
estamos fazendo de errado?”, “o que estdo eles fazendo de certo?” € “como podemos alcanca-
los e recuperar nossa legitima supremacia?” (LEWIS, 2002, 30-31).

A observacdo do Ocidente pelo Oriente Médio foi possivel somente no século XIX,
quando os livros ocidentais foram traduzidos e tornaram-se acessiveis aos leitores do Oriente
Médio. Sem a barreira linguistica, possibilitou-se “um maior reconhecimento e um
conhecimento mais estreito da riqueza e da forca européias”. Diante disso, uma indagacédo

mais especifica surgiu “qual é a fonte dessa riqueza e forca do sucesso ocidental?” (LEWIS,
2002, p. 55).

Buscando respostas para essas perguntas, durante todo os séculos XIX e XX, a
atencao foi concentrada “em dois aspectos do Ocidente — economia e politica, ou por outra,

riqueza e poder. A economia, € mais precisamente a industria, foi vista como a fonte principal
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de riqueza e portanto, em Ultima analise, de eficiéncia militar”. Apesar do esfor¢co empregado

na implantacdo das primeiras fabricas, a estratégia fracassou (LEWIS, 2002, p. 56-57).

Essas indagagdes tiveram, sobretudo, respostas tradicionais formuladas em termos
religiosos. Todos os problemas seriam fundamentalmente religiosos e, via de consequéncia,
todas as respostas finais eram religiosas. As respostas de escritores tradicionais advertiam pra
a necessidade do do retorno as raizes, “aos velhos e bons caminhos, a fé verdadeira, a
palavra” de Ala. Nisso havia o pressuposto de que, se as coisas ndo estavam indo bem, é uma
punicdo de Ala pelo abandono do verdadeiro caminho. (LEWIS, 2002, p. 55).

O Oriente Médio islamico, como constata Lewis, demonstrava dificuldade em
considerar o que pode-se chamar de “respostas civilizacionais ou culturais para essa
pergunta”. Ainda conforme constatagdo do autor, “pregar um retorno a um isla auténtico,
impoluto, era uma coisa; buscar a resposta em maneiras e ideais cristaos era outra — e segundo

nog¢des da época, evidentemente absurdo” (LEWIS, 2002, p. 55).

Duas ideias foram especialmente importantes, ambas novas numa cultura em que a
identidade era basicamente religiosa e vassalagem normalmente dinastica:
A primeira foi a de patriotismo, vinda da Europa ocidental, particularmente da
Franca e da Inglaterra, e aprovada pelas elites otomanas mais jovens, que viram num
patriotismo otomano uma maneira de aglutinar as populacdes heterogéneas de
império num amor comum ao pais expresso na vassalagem comum a seu soberano.
A segunda, vinda da Europa central e oriental, foi a idéia de nacionalismo, numa
definicdo mais étnica e linguistica de identidade. Ambos minavam o antigo

consenso, que havia permitido a pessoas de muitas fés e nagBes viver juntas em
razodvel harmonia sob a autoridade suprema do Sultdo. (LEWIS, 2002, p. 58-59).

Um processo de reformas foi acentuado e acelerado, principalmente, por trés
invencbes fundamentais nas comunicagfes: imprensa, traducdo e jornais (LEWIS, 2002, p.
60). Ndo obstante, o efeito cumulativo das reformas foi, para Lewis, paradoxalmente, ndo o
aumento da liberdade, mas o reforco da autocracia.

No século XXI, os efeitos tém sido diferentes, como observa Lewis. Com as devidas
ressalvas, os efeitos mais recentes das reformas, notadamente nas comunicagdes, mostraram
uma tendéncia em outra direcdo. “Televisdo e satélite, fax e internet produziram e impuseram
uma nova abertura, e estdo comegando a solapar a sociedade fechada as mentes que sustentam
a autocracia”. Semelhantemente, “a difusdo da educacdo, ou ao menos da alfabetizagéo, em
camadas muito mais amplas da populagdo impds novamente novos limites a autocracia de
governantes, inclusive professores” (LEWIS, 2002, p. 65).

Retomando, na época das reformas do século XIX, os efeitos percebidos foram o

aumento e refor¢o de uma autocracia, ainda mais eficiente e mais visivel, o que chamou a
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atencdo para uma outra pratica caracteristicamente europeia, a democracia constitucional e

representativa, por vezes chamada de liberdade:

Essas novas percepgOes produziram algumas mudangas no sistema tradicional de
valores politicos. Os mugulmanos sempre tinham dado consideravel atencédo ao que,
no linguajar ocidental, poderia ser classificado como ciéncia politica ou como direito
constitucional. Para os muculmanos, tratava-se daquela parte da Lei Sagrada
divinamente estabelecida que tratava do papel do governante e da relacdo entre ele e
o corpo de crentes que constituiam seus siditos. Os ocidentais acostumaram-se a
pensar em bom e mau governo em termos de tirania versus liberdade. No uso do
Oriente Médio, liberdade era um termo juridico, ndo politico. Era o atributo de
alguém que ndo era escravo e, ao contrario dos ocidentais, 0s mugulmanos nao
usavam escraviddo e liberdade como metéaforas politicas. Para muculmanos
tradicionais, o contrario de tirania ndo era liberdade, mas justica. Justica nesse
contexto significa essencialmente duas coisas, que 0 governante estava la por direito
e ndo por usurpagdo, e que ele governava segundo a lei de Deus, ou pelo menos
segundo principios morais e juridicos reconheciveis. O primeiro desses aspectos
suscitava importantes questdes relativas a sucessdo, que se tornaram mais e mais
urgentes apds a abolicdo da maioria das monarquias na regido. O segundo era por
vezes discutido em termos de um contraste entre um governo arbitrario e um
consultante. Ambos continuam sendo questfes cruciais nos nossos dias. (LEWIS,
2002, p. 65).

A partir dai, a nogdo de liberdade politica tornou-se bem conhecida com contribui¢do
dada pelas “traducdes de livros europeus, relatos e discussGes de assuntos europeus, €, apos
algum tempo, através da influéncia de diplomatas, estudantes e mais tarde, refugiados que
retornavam da Europa”. Até entdo, as palavras “livre” ¢ “liberdade”, num sentido politico,
eram raras nos escritos do Oriente Médio e sempre num contexto europeu. Os “relatdrios
diplomético vindos da Paris revolucionaria fala por vezes — em geral negativamente — de
liberdade”. Foi questdo de pouco tempo para que os mugulmanos do Oriente Médio
iniciassem a discussao de eventual relevancia dessas ideias para situa¢do que se encontravam,

Inicialmente, a abordagem mostrou-se cautelosa e conservadora (LEWIS, 2002, p.66-67).

Lewis destaca a contribuicdo importante de Sadik Rifat quanto a necessidade de

aplicacdo dos direitos de liberdade para progresso e a prosperidade:

Uma figura importante na introducdo e disseminacdo dessas idéias foi Sadik Rifat
paxa (1807-56), que rascunhou um memorando sobre reforma em 1837 enquanto era
embaixador otomano em Viena e estava em estreito contato com o principe
Metternich. Como a maioria dos demais visitantes oriundos do Oriente Médio, Sadik
Rifat paxa ficou extremamente impressionado com o progresso e a prosperidade da
Europa e viu na adogdo e adaptagdo destes o melhor meio de regenerar seu proprio
pais. A riqueza, a indUstria e a ciéncia européias, ele explica, sdo resultado de certas
condicdes politicas que asseguram estabilidade e tranquilidade. Estas por sua vez
dependem da “consecucdo de completa seguranga para a vida, riqueza, honra e
reputacdo de cada nacdo e cada povo, isto é, da correta aplicacdo dos necessarios
direitos de liberdade”. (LEWIS, 2002, p. 67).

Em contraposicdo, “também havia outras interpretacoes mais radicais de liberdade

em oferta em Paris e Londres que se tornaram mais atraentes para 0s jovens mugulmanos
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instruidos”, mas que perdeu o charme “pela difusdo da dominacao britanica e francesa em

partes importantes do mundo mugulmano” (LEWIS, 2002, p. 68).

Vicenzi esclarece que Al-Hursi, arabe de destaque no mundo mugulmano por sempre
ocupar cargos na area da educacdo, se preocupou também com o tema liberdade. Essa
preocupacdo ndo guardava relacdo com a liberdade individual, porque a liberdade que lhe é
relevante € a da nacdo. Nos termos da visdo desse idedlogo, a liberdade do individuo poderia
ser restringida em prol da nagdo, com um detalhe, “a identidade nacional é pré-determinada,
ndo cabendo ao individuo escolher se quer ou ndo fazer parte de uma dada nacdo, logo, se
deve ou ndo sacrificar-se por ela” (VICENZI, 2006, p. 119).

A crise de identidade, de legitimidade e autoritarismo compdem 0 cenario arabe

desde, pelo menos, o final da | Guerra Mundial:

Os dois primeiros fatores sdo fortemente relacionados ao movimento nacional &rabe
até aproximadamente o fim da Il Guerra, o que ndo exclui a presenca do terceiro. O
autoritarismo, apesar da retorica pan-arabista contraria, sempre foi uma constante.
Vide, por exemplo, o perfil tedrico proposto por AL-Husri, para quem “se a pessoa
nasceu entre arabes e fala arabe, é arabe. Caso ndo aceite essa identidade, deve ser
persuadida ou até forgada a aceitd-la. (VICENZI, 2006, p. 185).

Feitas essas breves consideracbes sobre eventuais pontos de intersecdo entre o
Ocidente e Oriente Médio islamico (os eixos histéricos foram tratados em separado e de
forma especifica nos segundo e quarto capitulos), o que ocorreu de fato, como observa
Bassetto, “foi a religido o fator preponderante de distanciamento entre os &rabes e a populacdo

romanica, bem como entre as linguas latinas e arabicas” (BASSETTO, 2001, p. 149).

As religides, como pondera Silva, “de uma forma ou de outra, vinculam-se a politica,
isto é, a construcdo de uma nova ordem social”. No entanto, a modernidade ocidental, dentre
outros fatores e como exposto no capitulo deste trabalho dedicado a este tema, significou,
sobretudo, “a separacdo entre o poder temporal e o poder espiritual, entre o Estado e a Igreja,
a politica e a religido”. Isso nao significa que a religido foi banida da sociedade, “mas apenas
a afirmacdo do poder do rei e da autoridade civil enquanto uma dimensdo propria e
autbnoma”. Ainda que a religido permaneca “influente e atuando politicamente, ela ndo tem

mais o status que ocupava anteriormente” (SILVA, 2010, p. 134).

De outro lado, ainda conforme o autor, o Islamismo revela-se como “uma unidade,
uma conduta que vincula o temporal e o espiritual; simultaneamente religido e sistema socio-
politico”. Sob a perspectiva islamica, “a religido e a politica s&o dimensdes de uma unica
conduta que pressupde o estabelecimento da fé e de ordem social que se justifica nesta”.

Embora a comunidade mugulmana seja formada por “homens de carne e 0sso e, portanto,
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imperfeitos, é superado pelo vinculo religioso, na medida em que, enquanto instrumentos de

Deus, determinados homens teriam a virtude de atingir a perfeigdo”. Assim, sendo perfeitos e

agindo em nome de Al4, alternativa ndo resta aos outros, além de seguir a profecia, sob pena

de “serem varridos do terreno da Historia para que esta se imponha em toda a sua pureza”. O

Profeta é reconhecido como representante da divindade, ndo sendo apenas um homem comum
(SILVA, 2010, p. 134-135).

Em face da obediéncia apregoada pelo Isla & Ala, explica-se a dependéncia do direito

islamico em relacéo a revelagdo divina:

A compreensdo da construcdo e da forma de funcionamento do direito mugulmano
exige que ndo se perca de vista a relagdo homem-Deus, relagdo de absoluta
submissao. Tudo, na visdo islamica, depende da revelagédo divina, caso contrario, o
homem se mantém na mais absoluta ignorancia. Deus ndo se revelou, tampouco
revelou sua natureza ao homem, mas revelou-lhe a lei. Ao menos em tese, o direito
islamico é baseado exclusivamente em revelacdes e deducdes a partir desta
(SALGADO, 2008, p. 360).

A ndo submissdo do homem em relacdo a Deus e a oposicao aos preceitos islamicos

podem desencadear situacdes, como o ocorrido em 14 de fevereiro de 1989, narrado por

Borradori:

O lider absoluto da Republica Islamica do Ird, o aiatold Khomeini, langou uma
fatwa, ou sentenca de morte, contra o escritor nascido na india, Salman Rushdie,
com o seguinte comunicado pela radio publica: “informo ao orgulhoso povo
muculmano do mundo que o autor de Os versos satanicos, que é contra o Isl, o
Profeta e o Cordo, e todos aqueles envolvidos na sua publicacdo e que tinham
conhecimento do seu conteldo estdo sentenciados a morte. Durante nove anos
Rushdie teve de viver escondido, pesadelo do qual foi formalmente liberado em
1998, quando representantes dos governos britanicos e iraniano fecharam um acordo
nas NagGes Unidade para por fim a ameaca de morte.’? (BORRADORI, 2004, p.
26).

E forgoso reconhecer o antagonismo marcante entre a modernidade ocidental,

caracterizada pela separacdo da igreja e Estado, e o Oriente Médio islamico, cuja lei rege a

vida religiosa, politica e social:

No mundo islamico, o Cordo, a Suna e o Hadiz constituem o corpo fundamental da
Lei que os homens devem obedecer, tanto no plano estritamente religioso quanto no
das relagdes temporais e mundanas. Nesse ponto, tendo isso em mente, j& podemos
tirar algumas conclusdes fundamentais sobre como o Isla se relaciona com a politica,
e por que ele entra em choque com o modo ocidentalizado de ver o mundo. [...] A
Sharia, obviamente, entra em choque frontal com um dos grandes principios
estabelecidos pela Revolucdo Francesa de 1789: a separacao radical entre religido e
Estado. Esse principio estd na base da formacao do Estado contemporaneo ocidental,
e profundamente enraizado nas convicgGes democraticas do homem ocidental. A
distingdo entre o poder temporal, secular, laico, e o poder religioso e espiritual é,

82 para melhor compreensdo da celeuma envolvendo o autor do livro Os versos satanicos, Salman Rushdie,

sugere-se

documentario Salman Rushdie e o0s Versiculos Satanicos, disponivel em

https://www.youtube.com/watch?v=2zK_WK1ymEO0> Acesso em: 05 maio 2018.
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desde entdo, uma “verdade” estabelecida no Ocidente. (ARBEX JUNIOR, 1996, p.
30).

A titulo de ilustracdo, cumpre destacar a comparacdo feita por René David entre o

direito muculmano e o direito canbnico:

O direito muculmano ¢, tal como o direito candnico, o direito de uma Igreja no seu
sentido original (ecclesia), o de uma comunidade de crentes. Mas, apesar desta
semelhanga, existem diferencas fundamentais entre o direito mugulmano e o direito
canénico. O direito muculmano é, até nos seus pormenores, uma parte integrante da
religido islamica; participa do carater revelado desta; por consequéncia, ndo existe
nenhuma autoridade no mundo que seja qualificada para o alterar. Aquele que n&o
obedece ao direito mugulmano é um pecador, que se expde ao castigo no outro
mundo; o que contesta uma solucdo do direito muculmano é um herético, que deve
ser excluido da comunidade do isld. A vida social ndo comporta, para um
muculmano, outras regras que ndo sejam as da sua religido, da qual o direito
muculmano constitui uma parte integrante. Por todos estes caracteres o direito
mugulmano opde-se ao direito candnico das sociedades cristds. O cristianismo,
originariamente, espalhou-se em uma sociedade possuidora de um alto nivel de
civilizacdo e na qual o direito gozava de grande prestigio. Proclamou dogmas e
novos principios de moral; ndo se interessou pela organizacdo da sociedade. “O meu
reino — disse Cristo - ndo é deste mundo”. As leis civis viram confirmada no
Evangelho a sua validade de principios: “Dai a César o que ¢ de César”. A Igreja
ndo julgou somente inutil elaborar um direito cristdo que tomasse o lugar do direito
romano; ndo se considerou com legitimidade para tal. Sdo Paulo, Santo Agostinho
ndo procuraram edificar um direito cristdo; eles preconizam, pelo recurso a
arbitragem e a prética da caridade, o estiolamento e o desaparecimento do direito. O
direito candnico ndo é um sistema de direito completo destinado a substituir o direito
romano; sempre foi apenas um complemento do direito romano ou dos outros
direitos “civis”, visando regular matérias (organizagdo da Igreja, sacramentos,
processo candnico) que ndo sdo reguladas por estes direitos. O direito candnico, por
outro lado, ndo é de modo nenhum um direito revelado. Repousa seguramente sobre
os principios revelados da fé e da moral cristds, mas é obra do homem e ndo a
palavra de Deus. A violacdo das suas regras, enquanto tais, ndo exp0e
necessariamente o cristdo a san¢Ges no outro mundo. Com a condicao de respeitar 0s
principios imutdveis do dogma, é licito as autoridades eclesiasticas modifica-lo para
o aperfeicoar ou para o0 adaptar as variadas circunstancias do tempo e do lugar; a
Igreja de Roma tem cédigos de direito candnico diferentes para os seus fiéis do rito
latino e do rito oriental [...]. A recepcdo do direito romano pdde, nestas condices,
ser efetuada no Ocidente sem ferir de modo algum a religido cristd; nas
universidades autorizadas pelas bulas pontificais é que o direito romano foi
ensinado. A situacdo é muito diferente nos paises mugulmanos, onde o direito
muculmano faz parte da religido revelada pelo isla, a ortodoxia exclui, no isla, todo
o direito que ndo esteja estritamente conforme as regras da chdr’ia. (DAVID, 1996,
p. 417-418).

N&o é imaginavel para 0s mulgumanos, como especula Antes, no presente “nem no
futuro, uma separacdo dessas duas esferas. Para eles, ndo existe uma dicotomia como héa de
acordo com o principio biblico: Dai, pois, a César o que é de César e a Deus o que é de Deus
(Mateus,22,21)”. Em contraposigdo, “0 Isld quer integralmente abranger homem e mundo e
por isso ndo conhece nenhuma separacgéo entre secular e espiritual” (ANTES, 2003, p. 31).

Esse antagonismo cultural também ¢ sintomatico na filosofia “o problema central da

filosofia ocidental tornou-se: Como é possivel o conhecimento? O problema central da
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filosofia islamica tornou-se: Como é possivel a profecia? Filosofia critica ou filosofia
profética? (GARAUDY, 1988, p. 103).

Samuel Huntigton, cientista politico americano, escreveu O choque das
civilizacbes®, em 1993 um artigo e, em 1996, um livro, apresentando uma teoria do conflito

civilizacional baseada numa insuperavel contraditoriedade cultural, no mundo pés-guerra fria:

A minha hip6tese é a de que a fonte fundamental de conflito neste novo mundo néo
seja prevalentemente ideoldgica ou predominantemente econémica. As grandes
divisGes existentes na humanidade e a fonte dominante de conflito serdo culturais.
Os Estados-nagdes continuardo a ser 0s atores mais poderosos nas questdes
mundiais, mas os principais conflitos da politica global ocorrerdo entre nacgdes e
grupos de diferentes civilizagBes. O choque de civilizagdes dominara a politica
global. As guerras civilizacionais serdo as batalhas do futuro (HUNTINGTON,
1993, p.1).

Na obra Filosofia em tempos de terror: dialogos com Jirgen Habermas e Jacques
Derrida, Borradori consigna o entendimento do entrevistado Habermas no qual trata do cisma
confessional e secularizagdo europeus e fundamentalismo islamico quando da recusa da
separacgdo entre regime politico e religido:

Até o surgimento da modernidade, os ensinamentos proféticos eram também
religibes mundiais, no sentido de que eram capazes de se expandir dentro dos
horizontes cognitivos de antigos impérios percebidos de dentro como mundos
abrangentes. O “universalismo” daqueles impérios, cujas periferias pareciam ficar
indistintas para além das fronteiras, proporcionava um substrato apropriado para a
reivindicacdo exclusiva da verdade por parte das religides mundiais. No entanto, nas
condi¢cBes modernas de um crescimento acelerado em termos de complexidade, tal
reivindicacdo exclusiva por parte de uma fé ndo pode mais ser ingenuamente
mantida. Na Europa, o cisma confessional e a secularizacdo da sociedade
compeliram a crenga religiosa a refletir sobre seu lugar ndo exclusivo dentro de um
discurso universal compartilhado com outras religides e limitado pelo conhecimento
secular gerado cientificamente. Ao mesmo tempo, a percepcdo dessa dupla
relativizacdo de nossa posicdo obviamente ndo deveria significar relativizacio de
nossas proprias crencas. Essa conquista auto-reflexiva de uma religido que aprendeu
a se ver pelos olhos dos outros tem tido importantes implicagdes politicas. Os fiéis
poderiam, a partir de entdo, perceber por que tiveram de renunciar a violéncia, em
geral, e evitar o poder do Estado, em particular, com o propdésito de impor
reivindicac@es religiosas. Essa investida cognitiva tornou possiveis pela primeira vez
a tolerancia religiosa e a separagdo entre Igreja e o Estado. Quando um regime
contemporéneo, como o do Ird, recusa-se a manter essa separagdo, ou quando
movimentos inspirados pela religido se empenham no restabelecimento de uma
forma islamica de teocracia, consideramos isso fundamentalismo. Eu explicaria as
caracteristicas congeladas de tal mentalidade em termos da repressdo de
dissonancias cognitivas palpaveis. A repressdo ocorre quando a inocéncia da
situacdo epistemoldgica de uma perspectiva mundial abrangente é perdida, e
quando, sob as condigBes cognitivas de conhecimento cientifico e pluralismo
religioso, propaga-se um retorno ao exclusivismo das atitudes de crenca pré-
modernas. Tais atitudes casam essas dissonancias cognitivas impressionantes, uma
vez que as circunstancias complexas de vida nas sociedades pluralistas modernas sao
normativamente compativeis apenas com um universalismo estrito, em que 0 mesmo
respeito é exigido de todo mundo — sejam catélico, protestantes, mugulmanos,
judeus, hindus ou budistas, crentes ou descrentes. (BORRADORI, 2004, p. 43-44).

8 Cabe acrescentar que a expresséo "choque de civilizagbes" nédo é original em Huntington, mas foi usada pela
primeira vez por Bernard Lewis (HUNTINGTON, 1993, p.21).
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No topico deste trabalho sobre a Modernidade, foi citado o entendimento de
Borradori no sentido de que o sujeito moderno, qualquer que seja, “é confrontado com a tarefa
de compreender o seu préprio tempo, independentemente do que for ordenado por uma
escritura sagrada ou pela tradigdo” e o “fundamentalismo € a reacdo violenta contra esse
projeto” (BORRADORI, 2004, p. 89).

Na mesma obra acima citada, Borradori apresenta o entendimento de Derrida,
exposto na entrevista, no qual objetiva, mediante uma simplificacdo exagerada, proporcionar

uma apreensao mais ampla da realidade:

Estou simplificando muito, mas acredito que a simplificacdo exagerada proporciona
pelo menos o contorno geral de toda a situacdo. Haveria assim um enfrentamento
entre duas teologias politicas, ambas estranhamente derivadas da mesma origem ou
solo comum do que eu chamaria de revelagio “abradmica”. (BORRADORI, 2004, p.
127).

Em sintonia, é o que Guerreiro explica “ndo pode ser ignorado o fato de Maomé estar
para o Isldo como Jesus Cristo esta, até certa medida, para o cristianismo” (GUERREIRO,
2017, p. 2).

No “enfrentamento das teologias politicas”, nos dizeres de Derrida, “mulheres,
ciéncia e musica, marcam trés diferencgas cruciais em abordagem, atitude e percepc¢do entre
duas civilizac@es vizinhas” (LEWIS, 2002, p. 78).

No entanto, “provavelmente, a diferenca individual mais profunda entre as duas
civilizagdes” diz respeito a condi¢do das mulheres, que atraiu “muito menos atencdo que
matérias como armas de fogo, fabricas e parlamentos. Os ocidentais ndo difeririam muito da
gente do Oriente Médio nesse astigmatismo” (LEWIS, 2002, p. 79-80).

Observadas as peculiaridades e especificidades de cada pais do mundo mugulmano,
pode-se dizer que, de maneira geral, a modernidade ocidental foi respondida com o
fundamentalismo islamico.

Pontuado o enfrentamento das duas teologias politicas, Modernidade ocidental
versus fundamentalismo islamico, passe-se a analise dos direitos humanos no Oriente Médio

islamico, notadamente da mulher mugulmana.

5.2 O PARADOXO DOS DIREITOS HUMANOS DA MULHER MUCULMANA NO
ORIENTE MEDIO ISLAMICO

Como consigando, ha o enfrentamento de duas teologias politicas entre a

modernidade ocidental e o fundamentalismo islamico. Diante disso, pretende-se analisar
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como esse enfrentamento a luz dos direitos humanos®4, em especial, quanto aos direitos
humanos da mulher mugulmana no Oriente Médio islamico.

Lewis menciona as anotacdes feitas, em 1665, por Evliya Celebi, um famoso escritor
turco, em visita a Viena. A viagem era de cunho diplomatico, mas descreve um “espetaculo

muitissimo extraordinario’:

Neste pais, vi um espetaculo extraordinario. Sempre que o imperador encontra uma
mulher na rua, se esta a cavalo, faz seu animal parar e deixar-se passar. Se 0
imperador esta a pé e encontra uma mulher, detém-se numa postura de polidez. A
mulher salda o imperador, que entdo tira 0o chapéu da cabeca para lhe mostrar
respeito. Depois que a mulher passou, 0 imperador segue seu caminho. E realmente
um espetaculo extraordinario. Neste pais e em geral nas terras dos infiéis, as
mulheres tém precedéncia. Sdo honradas e respeitas por amor a Mae de Deus.
(LEWIS, 2002, p. 77).

Segundo o autor, “a diferenca na posi¢ao das mulheres era de fato um dos contrastes

mais notaveis entre as praticas cristd e muculmana, e € mencionada por quase todos 0s

viajantes em ambas as direcdes”:

O cristianismo, de todas as Igrejas e seitas, proibe a poligamia e o concubinato. O
isld, como a maioria das outras comunidades ndo-cristas, permite ambos. Visitantes
europeus a paises islamicos ficavam intrigados pelo que sabiam ou, mais
precisamente, pelo que ouviam acerca do sistema de harém, e alguns deles falam
com uma inveja mal disfarcada e mal informada do que imaginam serem os direitos
e privilégios de um marido e chefe de familia mugulmano. Visitantes muculmanos a
Europa falam com assombro das mulheres ocidentais, da incrivel liberdade e da
deferéncia absurda a elas concedida, e da falta de ciime viril dos homens europeus
confrontados com a imoralidade e a promiscuidade a que as suas mulheres se
entregam. (LEWIS, 2002, p. 78-79).

Pretendeu-se com essas colacgdes, ilustrar a diferenca da condicdo da mulher no
mundo cristdo e muculmano e, ainda, que a percepcdo do sujeito em relacdo ao objeto
depende do mundo em que esté inserido.

Habermas expde que para Heidegger “o mundo constitui o horizonte que se abre o
sentido, dentro do qual o ente, a0 mesmo tempo escapa e se manifesta ao ser-ai que cuida
existencialmente do seu ser”. O mundo precede o sujeito “que, agindo ou conhecendo,

relaciona-se com objetos. Ndo é o sujeito que estabelece relacbes com algo no mundo, mas é

8 Apesar de ndo ser o objetivo desta pesquisa, cumpre esclarecer que, como ensina Silva, dada a divergéncia
cultural existente no mundo, existem duas teorias — a universalista e a relativista — que se divergem sobre a
aplicabilidade dos direitos humanos. “O Relativismo Cultural é uma ideologia politico-social que defende a
validade de qualquer sistema cultural, com o argumento de que uma crenca ou acdo humana deva ser
interpretada (e justificada) em termos de sua prépria cultura”. Essa teoria defende “que as manifestagdes
culturais devem ser respeitadas, independente dos direitos humanos ratificados, através de tratados internacionais
que dispdem sobre a matéria”. Nesse sentido, “as varia¢des culturais ndo podem ser criticadas pelas demais, e
sim respeitadas”. Para o Universalismo Cultural, deve ser assegurada “a protecdo universal dos direitos e
liberdades fundamentais, independentemente da cultura em questdo”. Segundo os universalsitas, “o pilar dos
direitos humanos € a dignidade humana — e esta ndo pode fazer distingdo de pessoas com fundamento em suas
culturas” (SILVA, 2009, p. 70-71).
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0 mundo que, em primeiro lugar, institui o contexto a partir de cuja compreensao podemos
deparar com o ente” (HABERMAS, 2000, p. 208).

Castoriadis, como enfatiza Habermas, corrobora a influéncia da sociedade em
relacdo ao individuo ao afirmar que “se ndo se quer cerrar completamente os olhos para o que
é psique e 0 que é sociedade, entdo ndo se pode ignorar que o individuo socializado nao
cresce como uma planta, mas € criado/fabricado pela sociedade” (HABERMAS, 2000, p.
464).

Habermas pontua que as formas socioculturais de vida se encontram sob as
limitacGes estruturais ndo sO situacionais e exteriores, mas suas préprias condicGes de
possibilidade obrigam-na a ramificar-se nas dimensdes do tempo historico, do espago social e

das experiéncias centradas no corpo:

De fato, ndo podemos de modo algum cumprir sempre (nem mesmo de quando em
quando) aqueles pressupostos pragmaticos inverossimeis, dos quais, todavia,
partimos na praxis comunicativa cotidiana e temos de partir — isto é, no sentido de
uma obrigacéo transcendental. Por isso, as formas socioculturais de vida se
encontram sob as limita¢fes estruturais de uma razdo comunicativa simultaneamente
desmentida e reivindicada. A raz8o operante na acdo comunicativa ndo se encontra
apenas sob as limitagdes, por assim dizer, situacionais e exteriores; suas proprias
condi¢Bes de possibilidade obrigam-na a ramificar-se nas dimenses do tempo
histdrico, do espaco social e das experiéncias centradas no corpo. (HABERMAS,
2000, p. 452).

Nesse sentido, o Isla institui o contexto a partir de cuja compreensé@o pode-se deparar
com o ente no mundo mugulmano, no qual as formas socioculturais de vida se encontram sob
as limitacdes estruturais impostas pela religido criada por Maomé.

Evidenciou-se que, no Oriente Médio islamico, o “Islamismo pressupfe a unidade
entre politica, religido e sociedade, expressa nas agdes e ensinamentos do Profeta” (SILVA,
2010, p. 134). Ainda, que a Sharia “é o codigo de leis (Direito Islamico) baseado no livro
sagrado e nas interpretacdes de lideres religiosos” (AQUINO, 2015, p. 9).

Além disso, o figh “é um sistema doutrinal, fundado sobre a autoridade de fontes
reveladas ou cuja infalibilidade foi admitida. O direito muculmano, fixado a maneira de um
dogma no século X da nossa era, ¢ imutavel” (DAVID, 1996, p. 414).

Essa imutabilidade apregoada pelo Isld, no entanto, ndo € observada na tradigdo
ocidental. Borradori pontua a ruptura radical com o passado proporcionada pelo rompimento

com a autoridade e a expressédo da razéo:

Depois de Aristételes, a indiferenca da filosofia com relagdo a histéria dominou a
tradicdo ocidental até meados do século XVIII, quando a Revolucdo Francesa e
Guerra de Independéncia norte-americana revelaram que o presente pode abrigar a
possibilidade de uma ruptura radical com o passado. Sé entéo a filosofia comegou a
avaliar se a razdo poderia ter uma responsabilidade moral e social intrinseca, e se,
com base nisso, a filosofia deveria desenvolver uma relacdo mais ativa com a
histdria. Apesar de sua disposicdo conservadora, Kant admirava o espirito
revolucionario, por ter dado aos individuos um sentido de sua propria independéncia
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diante da autoridade, incluindo a autoridade do passado. Para Kant e outros filésofos
do luminismo, tornou-se claro que a auto-afirmagdo da razdo tem um impacto
histérico, pois s6 a razdo é capaz de indicar como transformar um presente em
presente melhor. A razdo permanecia para eles, contudo, uma faculdade mental de
que cada individuo é dotado simplesmente por pertencer a espécie humana e cuja
forca depende inteiramente da histdria. Apenas uma geragdo depois de Kant, Hegel
deu o passo final para diminuir a distancia entre histéria filosofia, quando declarou
que a razdo em si esta ligada a histdria. A razdo para ele ndo é uma faculdade mental
abstrata com a qual todos os seres humanos estdo equipados e que se pode afirmar
em territorios autbnomos; na verdade, ela cresce a partir do modo como o individuo
percebe a si mesmo como parte de uma comunidade. Se a capacidade de pensar é
indelevelmente transformada pelo tempo e pela cultura, apenas o estudo da histdria
pode revelar nossa natureza e nosso lugar no mundo. Na perspectiva de Hegel, como
a razdo depende da historia, a maxima aristotélica encontra-se invertida: além da
filosofia, ndo ha nada mais filoséfico do que a histdria. A relacdo entre histéria e
filosofia tem um impacto direto sobre o significado de responsabilidade e liberdade.
(BORRADORI, 2004, p. 11).

No cenério desenhado pela tradi¢do ocidental e oriental islamica, Razak observa que
“0 Ocidente é entendido como culturalmente comprometido com os valores do esclarecimento
enquanto o ndo-Ocidente permanece incompletamente moderno na melhor das hipdteses, ou
hostil a modernidade na pior das hipoteses (RAZAK, 2007, p. 7).%°

René David conclui que “na comunidade muculmana, a lei é fruto da revelacdo e no
Ocidente é fruto razdo” (DAVID, 1996, p. 414).

Pode-se arguir que o Oriente Médio islamico esta exposto aos desafios da
modernidade assim como a Europa se encontrou séculos atrds. No entanto, € imperioso notar
0 antagonismo existente entre as culturas.

Para Garaudy, do Ocidente ndo tem o que se aproveite, “o Ocidente ¢ um acidente.
Sua cultura uma anomalia: foi mutilada de dimensdes primordiais” (GARAUDY, 1988, p.
17).

A proposta da modernidade para 0 mundo mucgulmano, na visdo de Garaudy, é uma
tentativa de implantar um modo de vida estranho a trajetéria da histéria e cultura

mugulmanas:

Modernidade, modernismo, modernizacdo nada mais eram do que a implantacdo de
um modo de vida criado por outros povos para satisfazer (bem ou mal) suas préprias
necessidades. Esse enxerto de necessidades estranhas levava entdo o mundo
mucgulmano a se tornar estranho a si mesmo, aos seus, a sua historia, a sua cultura, a
seu proprio futuro. O que era proposto ao mundo é&rabe-islamico para se
“modernizar” era passar de novo pelas etapas percorridas pela Europa depois de
quatro séculos. Considerar o passado dos outros como seu proprio futuro.
(GARAUDY, 1988, p. 171).

8 The West is understood as culturally committed to the values of the enlightenment while the non-West
remains incompletely modern at best, or hostile to modernity at worst (RAZAK, 2007, p. 7).
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Para Garaudy, a critica @ modernidade consiste no fundamento de que a doenca da
civilizacdo ocidental diagnosticada como modernidade “é¢ uma inversdo da relacdo entre 0s
meios e os fins”. Para o ocidente, “0S meios tornaram-se um fim: a ciéncia e a tecnologia ndo
sdo mais adaptadas ao meio ambiente; ndo mais estdo a servico do homem”. O ser humano e
“seu ambiente estdo subordinados ao desenvolvimento autbnomo e devorador das ciéncias e
das técnicas” (GARAUDY, 1988, p. 67).

O autor explica que o Ocidente considera a sua herangca judaica-cristd, mas
desconhece sua heranca arabe-islamica, que poderia contribuir para a conscientizacdo das

dimensdes humanas e divinas, a seu ver, mutiladas:

Ha treze séculos o Ocidente recusa essa terceira heranca: a heranca arabe-islamica
que teria podido e ainda pode ndo s6 reconcilid-lo com as outras sabedorias do
mundo, mas ajuda-lo a tomar consciéncia das dimensdes humanas e divinas das
quais ele se mutilou ao desenvolver unilateralmente sua vontade de poténcia sobre a
natureza e sobre os homens. Pois o Isla [...] ndo apenas integrou, fecundou e
difundiu [..] as mais antigas e mais altas culturas [..]. Levou a impérios
desintegrados e a civilizagGes agonizantes a alma de uma nova vida coletiva,
proporcionou aos homens e a suas sociedades suas dimensdes especificamente
humanas e divinas de transcendéncia e de comunidade, e, a partir dessa fé simples e
forte, o fermento de uma renovacdo das ciéncias e das artes, da sabedoria profética e
das leis. (GARAUDY, 1988, p. 19).

Sob a perspectiva de Garaudy, o crescimento ocidental impede a redefini¢cdo de um

projeto humano que favorega a vida e uma vida com objetivos:

E hora de tomar consciéncia de que esse modo de crescimento do Ocidente, que nos
conduz a vidas sem objetivos e & morte, tenta justificar-se por um modelo de cultura
e de ideologia que leva em si [...] germes de morte. [...] Ndo haverd nova ordem
econdmica mundial sem uma nova ordem cultural mundial. Uma nova ordem
cultural mundial é a passagem da hegemonia ocidental ao conserto planetario para
redefinir um projeto humano. O debate central e vital de nossa época é o do
questionamento fundamental da mitologia suicida do ‘“progresso” e do
“crescimento” a ocidental, ideologia caracterizada pela cisdo entre as ciéncias e as
técnicas (ou seja, a organizacdo dos meios e a poténcia) e a sabedoria (isto é, a
reflexdo sobre os fins e o sentido de nossa vida); ideologia caracterizada pela
exaltacdo de um individualismo que mutila o homem de suas dimensdes
propriamente humanas, a transcendéncia (significando, no minimo, a possibilidade
permanente de ruptura com os derivados do passado e do presente, e da criagdo de
um futuro inédito) e a comunidade (isto €, a consciéncia de que cada um de nés é
pessoalmente responsavel pelo futuro de todos os outros, e 0 acionamento de todos
0s meios da ciéncia e das técnicas, da economia, da politica, da cultura, para que
cada mulher, cada homem, cada crianga, possa exibir plenamente toda a riqueza
humana e o poder de cria¢do que traz em si). (GARAUDY, 1988, p. 21-22).

Para o autor, “tomar consciéncia dessa mutilagdo, tomar consciéncia do que devemos
as culturas e as civilizagbes ndo-ocidentais talvez seja hoje nossa unica saida, alem do
impasse da morte” (GARAUDY, 1988, p. 23).

Garaudy aponta o Isld como o projeto possivel para permitir o desenvolvimento das

dimensGes maiores, transcendéncia e comunidade, posto que o Isla pode ser entendido como

“essa visdo de Deus, do mundo e do homem que confia as ciéncias e as artes, a cada homem e
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a cada sociedade, o projeto de construir um mundo indivisivelmente divino e humano que
comporta as duas dimensdes maiores, a transcendéncia e a da comunidade”. O Isld seria
“indivisivelmente uma religido e uma comunidade”, “uma fé e um cddigo de vida”
(GARAUDY, 1988, p. 23-24).

E perceptivel a conveniéncia da consideracio de Borradori no sentido de que a
“posicdo do mundo isldmico carece historicamente de exposicdo a experiéncia
quintessencialmente moderna da democracia que Derrida, como Habermas, considera
necessaria para que uma cultura encare positivamente a modernizacdo” (BORRADORI, 2004,
p. 33).%6

Salgado nota que “a submissdo divina é um ponto cardeal do islamismo” e, via de
consequéncia, apenas Ala goza de liberdade e direitos, estando a liberdade humana

subordinada aos designios divinos:

sO Deus tem direitos, s6 Deus tem liberdade. A liberdade humana esté inteiramente
subordinada a vontade divina. Antes da formacdo do Isld, o individuo estava
completamente subordinado a tribo dele. Depois do Isla, o homem se tornou uma
espécie de administrador de Deus, fundindo todos os aspectos de sua existéncia
mundana a religido. (SALGADO, 2008, p. 360-361).

Garaudy expde que liberdade humana, na concepc¢do islamica, € cumprir a vontade
de Ala:

A meditacdo sobre a Comunidade de Medina permite a obtencdo do denominador
comum de todas as sociedades islamicas que se pretendem autenticamente ser fiéis
ao ensino do Profeta. Em primeiro lugar, no que concerne ao poder politico. Por seus
dois principios fundamentais — o do poder pertence s6 a Deus, que torna relativa
toda soberania social, ¢ o da “consulta” (shura), que exclui toda mediagdo entre
Deus e o povo, acham-se afastadas ao mesmo tempo toda tirania absolutista que
sacraliza o poder e pretende fazer de um dirigente um deus na terra, e toda
“democracia” de tipo ocidental, isto ¢, individualista, quantitativa, estatistica,
delegada e alienada. Pois a liberdade ndo é negacdo nem soliddo, mas cumprimento
da vontade divina. (GARAUDY, 1988, p. 35).

A concepcdo islamica é diferente da ocidental e que a diferenca existente
“praticamente esgota qualquer possibilidade de desenvolvimento de uma teoria do direito

natural ou mesmo dificulta o eventual estabelecimento do licito pelo direito positivo™:

Como se Ve, trata-se de uma concepcao diversa da ocidental, onde o direito existente
molda a sociedade, e ndo o contrario. Tal observagdo pode ser confirmada pela
propria idéia de bem e mal e, consequentemente, de licito e ilicito juridicos. Deus
ndo comanda algo porque é intrinsecamente bom, mas algo € bom, ou ruim, porque
Deus comanda ou proibe. Isso praticamente esgota qualquer possibilidade de
desenvolvimento de uma teoria do direito natural ou mesmo dificulta o eventual
estabelecimento dolicito pelo direito positivo. Tudo deriva diretamente de Deus e
tem nele a sua causa. As peculiaridades do mundo mugulmano ainda vdo além e
atingem a relacéo ética-direito, aqui ligados a religido e fundidos numa Unica ordem
cuja fonte, religiosa é comum a ambos. (SALGADO, 2008, p. 362).

8 Para aprofundar o estudo da modernidade sob o ponto de vista de um estudioso islamico, sugere-se a
esclarecedora leitura do livro Isla: um enigma de nossa época, escrito por José Arbex Jr.
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Essa dificil possibilidade no “estabelecimento do licito pelo direito positivo”, como
expressou Salgado, reflete, também, a dificuldade na conciliagdo dos direitos humanos com o
Isl&:

A cultura muculmana é absolutamente peculiar. Tal caracteristica se deve, dentre
outros motivos, a grande capacidade de conservacdo de suas tradigdes. O universo
juridico islamico, ligado a religido, apresenta elementos bastante diversos dos
elementos do direito ocidental, os quais, somados a rigidez tipica dessa cultura,
impdem certas restricdes a influéncia ocidental, bem como ao reconhecimento e
efetivacdo de direitos humanos. (SALGADO, 2008, p. 354)

Para Salgado, “outro fator que dificulta a conciliagdo dos direitos humanos com o
Alcordo ¢ a exaltagdo da sociedade em detrimento do individuo” e destaca, ainda, ndo apenas
a dificuldade na conciliacdo dos direitos humanos, mas a abordagem contraria a efetivacédo

desses direitos:

As dificuldades de conciliacdo estdo presentes, ainda, em determinagfes do Isla que
se mostram como uma barreira para a aceitacdo de alguns direitos. Temas como a
igualdade e a liberdade de consciéncia tém uma abordagem controvertida e, muitas
vezes, contrdria a efetivacéo de direito humanos. (SALGADO, 2008, p. 369).

N&do obstante a dificuldade encontrada na conciliacdo, Salgado adverte para a
necessidade da analise dos direitos humanos e doutrina islamica, pois embora muitos Estados
mugculmanos sejam signatarios de Declara¢fes e Convencles de protecdo desses direitos, a
realidade é a violacéo:

Diante de um mundo globalizado e da afirmacéo da existéncia de direitos que devem
ser garantidos a todos os seres humanos, independentemente de raca, cultura ou
credo, a anélise da conciliacdo dos direitos humanos com a doutrina islamica se faz
imperiosa. [...] a realidade de muitos Estados mugulmanos é de viola¢do a vérios
direitos protegidos por Declaracdes e Convengdes das quais esses paises sao
signatérios (SALGADO, 2008. p. 355).

E recorrente a queixa de muitos Estados muculmanos no sentido de que “as
declaracfes de direitos humanos tém por base uma fundamentagdo ocidental, ignorando a
visdo islamica e a pretensa universalidade nessas declaragdes afirmadas” (SALGADO, 2008,
p. 365).

Segundo Habermas, as objecdes voltam-se essencialmente contra o talhe

individualista dos direitos humanos (HABERMAS, 2001, p. 155).
Habermas identifica trés pontos de obje¢éo aos direitos humanos:

(1) pGe em questdo o principio da primazia dos direitos em relagdo as obrigacdes, (2)
pde em jogo uma certa “hierarquia” comunitaria dos direitos humanos e (3) queixa-
se dos efeitos negativos de uma ordem juridica individualista sobre a coeséo social
da comunidade. (HABERMAS, 2001, p. 155).

Sobre o primeiro ponto, Habermas pondera que a comunidade politica esta integrada

nas obrigacdes e nao no direito:
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1) O ndcleo do debate é a tese que afirma que as culturas antigas da Asia (bem como
as culturas tribais da Africa) concedem a primazia & comunidade em detrimento dos
individuos e ndo conhecem uma separacdo rigorosa entre o direito e a ética. A
comunidade politica seria antes, de modo tradicional, integrada com base nas
obrigacdes e ndo no direito. A ética politica ndo conhece direito subjetivo algum,
mas apenas direitos que sdo atribuidos aos individuos. O ethos relacionado a
comunidade, profundamente ancorado nas respectivas tradicbes e que exige a
submissdo e 0 enquadramento de cada individuo, seria, portanto, incompativel com a
compreensdo ocidental individualista do direito. (HABERMAS, 2001, p. 155).

Em relacdo ao segundo ponto, Habermas aponta o prestigio aos direitos

fundamentais sociais e culturais, em detrimento dos individuais, com base no sentido coletivo

de “direito ao desenvolvimento econOmico” para adiar a liberdade e participacdo dos

individuos:

2) Essas reservas com relacdo ao individualismo europeu sdo frequentemente
manifestadas ndo com intencdo normativa, mas antes estratégica. A intencdo
estratégica pode ser reconhecida desde que os argumentos encontrem-se ligados a
legitimagdo politica do autoritarismo mais ou menos “brando” das ditaduras que
promovem o desenvolvimento. Isso vale particularmente para a polémica em torno
da precedéncia dos direitos humanos. Os governos [...] costumam justificar as suas
violagBes dos direitos fundamentais e direitos civis politicos — denunciados pelos
paises ocidentais — com uma “precedéncia” de direitos fundamentais sociais e
culturais. Eles véem-se autorizados com base no “direito ao desenvolvimento
econémico” - compreendido evidentemente em termo coletivos — a “suspender” a
concretizacdo do direito liberal a liberdade e do direito politico a participagdo até o
pais alcancar um patamar de desenvolvimento econdmico que permita saciar de
modo igualitério as necessidades bésicas da populacdo. Para a populacdo carente, a
igualdade de direitos e a liberdade de opinido justamente ndo seria tdo relevantes
quanto a perspectiva de um padrdo de vida melhor. Argumentos funcionais nédo
podem ser convertidos t&o facilmente em argumentos normativos. E verdade que
para a implantacdo [Durchsetzung] a longo prazo dos direitos humanos, algumas
circunstancias sdo mais propicias que outras. No entanto, isso ndo justifica um
modelo de desenvolvimento autoritério no qual a liberdade individual é submetida
ao “bem-estar da comunidade”, definido e tratado de modo paternalista. Na verdade
0s governos ndo defendem direito individual algum, mas antes um cuidado
paternalista que deve autoriza-los a restringir os direitos — tidos como cléssicos no
Ocidente — a vida e a integridade do corpo, & ampla defesa juridica e a igualdade, as
liberdades de credo, de associagdo e de expressdo. Do ponto de vista normativo, dar
“precedéncia” aos direitos fundamentais culturais e sociais ja ¢ em si um contra-
senso porque estes servem apenas para garantir o “valor justo” (Rawls), ou seja, os
pressupostos efetivos para um uso igualitario daqueles direitos fundamentais liberais
e politicos (HABERMAS, 2001, p. 157-158).

Por fim, Habermas aduz que, aos dois argumentos expostos na precedéncia, une-se

uma critica no sentido de que o talhe individualista da ordem juridica seria o caminho

pavimentado para o conflito:

3) Frequentemente, une-se aos dois argumentos mencionados uma critica aos
supostos efeitos de uma ordem juridica individualista que parece pdr em risco a
integridade das ordens vitais existentes na familia, na vizinhanga e na politica. Uma
ordem juridica que fornece aos individuos direitos subjetivos reclamaveis estaria
voltada para o conflito e iria contra, portanto, a orientacdo consensual da cultura
autoctone. Devemos diferenciar a leitura dessa critica conforme principios de uma
leitura politica. Do ponto de vista dos principios encontra-se por detras da reserva a
critica justa a uma compreensdo dos direitos subjetivos enraizada na tradi¢do
lockiana que foi renovada pelo neoliberalismo que impera hoje em dia. Esse
individualismo possessivo ignora o fato de que reivindicagdes de direito individuais
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s6 podem ser derivadas de normas preexistentes, e a bem da verdade reconhecidas
de modo intersubjetivo, de uma comunidade juridica. E verdade que os direitos
subjetivos pertencem aos dotes das pessoas juridicas individuais particulares; mas o
status das pessoas juridicas individuais, como portadores de tais direitos subjetivos,
constitui-se apenas no contexto de uma comunidade juridica que se assenta sobre 0
reconhecimento reciproco de membros associados de modo livre. Por isso, deve-se
livrar a compreensdo dos direitos humanos do fardo metafisico da suposi¢do de um
individuo existente antes de qualquer socializagdo e que como que vem ao mundo
com direitos naturais. Juntamente com essa tese “ocidental” ¢ descartada também a
necessidade de uma antitese “oriental” segundo a qual as reivindicagdes da
comunidade merecem precedéncia diante das reivindicacBes de direito individuais.
A alternativa “individualistas” versus “coletivistas” torna-Se vazia quando se
incorpora aos conceitos fundamentais do direito a unidade dos processos opostos de
individuacdo e de socializacdo. Porque também as pessoas juridicas individuais s
sdo individuadas no caminho da socializacdo, a integridade de pessoa particular s6
pode ser protegida juntamente com o acesso livre aquelas relacdes interpessoais e as
tradicbes culturais nas quais ela pode manter sua identidade. O individualismo
compreendido de modo correto permanece incompleto sem essa dose de
“comunitarismo”. Por outro lado, do ponto de vista politico, a objecdo contra os
efeitos desintegradores do direito moderno sustenta-se sobre pés de barro. Os
processo de uma modernizacao social e econdmica, tdo acelerada quanto violenta,
que se deu nesses paises, ndo podem ser confundidos com as formas juridicas nas
quais se consumam o desenraizamento, a espoliacdo e o abuso do poder
administrativo. Apenas uma aproximacao entre politica e direito pode ajudar contra
a opresséo efetiva das ditaduras que promovem desenvolvimento. E evidente que os
problemas de integracdo que todas as sociedades altamente complexas tém de
enfrentar sé poderdo ser solucionados por meio do direito moderno, se for gerada
com base no direito legitimo aquela forma abstrata de solidariedade civil que
coincide coma efetivacdo dos direitos fundamentais. (HABERMAS, 2001, p. 158-
159).

Segundo Habermas, “o ataque ao individualismo dos direitos humanos dirige-Se
contra um aspecto do conceito de autonomia que esta na sua base, a saber, as liberdades que
sdo garantidas aos cidaddos diante do aparato estatal e de terceiros” (HABERMAS, 2001, p.
160).

Hashmi trata do estudo feito por Ann Mayer no qual conclui que, geralmente, as

reservas aos direitos humanos sao feitas no que toca as mulheres:

Para comecar com "igrejas"”, ou seja, mesquitas ou estabelecimentos mugulmanos
religiosos em geral: Ann Mayer estudou em detalhes em seu livro Isld e Direitos
Humanos a resposta dos governos mugulmanos, apoiada por seus ulemas oficiais, as
declaragGes internacionais mais importantes sobre os direitos humanos. A maioria
dos estados mugulmanos aderiu a estas declaragdes, incluindo a Declaracéo
Universal dos Direitos Humanose a Convencdo sobre a Eliminacdo de Todas as
Formas de Discriminagdo contra as mulheres. Mas eles aderiram em muitos casos
com reservas, e essas reservas invariavelmente se concentram nos direitos das
mulheres. As Declaragdes alternativas mugulmanas sobre direitos humanos, como o
Declaracdo Universal Islamica dos Direitos Humanos (UIDHR), sdo maneiras de
‘obscurecer’ a questdo dos direitos das mulheres, como Mayer diz: ‘A partir de uma
leitura cuidadosa da UIDHR’, escreve ela, ‘pode-se colher que, sob o pretexto de
aplicar principios islamicos, nega as mulheres inumeros de direitos e liberdades”.
(HASHMI, 2010, p. 589). Traducdo livre.®

8"To begin with “churches”, that is, mosques, or Muslim religious establishments in general: Ann Mayer has
studied in detail in her book Islam and Human Rights the response of Muslim governments, backed by their
official ulema, to the most important international declarations on human rights. Most Muslim states have
acceded to these declarations, including the Universal Declaration of Human Rights and the Convention on the
Elimination of All Forms of Discrimination against Women. But they have acceded in many cases with
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Percebe-se a dificuldade de conciliacdo dos direitos humanos, notadamente das
mulheres mugulmanas no Oriente Médio islamico, posto que direitos humanos séo produto da
cultura ocidental (SALGADO, 2008, p. 366)

Essa dificuldade de conciliacdo dos direitos humanos pode ser representada pela
afirmagdo de Garaudy de que “Deus [...] € 0 Unico legislador. Tal € o principio de base do
Isld em sua viséo da unidade (tawhid). A comunidade ndo ¢ fundada sobre uma “declaragdo
dos direitos do homem” mas sobre uma “revelacdo de seus deveres” (GARAUDY, 1988, p.
67).

Ayaan Hirsi Ali e Taslima Nasreen, como observa Hashmi, afirmam os direitos das
mulheres sdo simplesmente incompativeis com o Isld&. “A opressdo que as mulheres
mugculmanas sofrem, ndo é o resultado de expressGes culturais equivocadas do Isla, mas de
san¢Oes sistematicas para a desigualdade de género e misoginia em textos sagrados islamicos”
(HASHMI, 2010, p. 592).88

Salgado elucida que a cultura mugulmana ndo esta apta a reconhecer direitos cuja
justificativa encontra-se no ser humano, dada a sua natureza, ja que todos os direitos derivam

de Deus:

Bastante frequente é a fundamentago dos direitos humanos na natureza humana. E
preciso levar em consideragdo que tal justificativa é incompativel com algumas
culturas. Por 6bvio, a natureza bioldgica de todos os seres humanos € a mesma,
trata-se de fato inegdvel, mas para algumas culturas, ainda que reconhecida essa
igualdade essencial entre todos os seres humanos, ndo é possivel concluir que had um
grupo de direitos validos para todos, uma vez que s&o humanos e iguais. A cultura
muculmana ndo consegue conceber direitos cuja justificativa encontra-se no ser
humano. Todos os direitos derivam direta e exclusivamente de Deus, e 0 homem,
pela simples natureza que possui, ndo se faz centro irradiador de direitos.
(SALGADO, 2008, p. 367).

Habermas, assumindo um “papel apologético” na discussao, aduz que a ponto crucial
na interpretacdo adequada dos direitos humanos cinge-se no seu carater individualista e

secular, centrados no conceito de homem:

No que segue, assumirei o papel apologético de um participante ocidental da
discussdo [Diskurs] intercultural sobre os direitos humanos e, nesse contexto,
tratarei da hipétese segundo a qual aquele modelo deve menos ao fundo cultural
especifico da civilizagdo ocidental do que a tentativa de se responder aos desafios
especificos de uma modernidade social entrementes globalmente propagada. Essas
condicbes dadas da modernidade, sejam avaliadas do modo que forem, constituem

reservations, and these reservations invariably focus on women’s rights. The Muslim alternative declarations on
human rights, such as the 1981 Universal Islamic Declaration of Human Rights (UIDHR), go out of their way to
“obscure” the issue of women'’s rights, as Mayer puts it. “From a careful reading of the UIDHR,” she writes,
“one can glean that, under the guise of applying Islamic principles, it denies women a number of rights and
freedoms” (HASHMI, 2010, p. 589).

8 Ayaan Hirsi Ali and Taslima Nasreen, who argue that Islam and women’s rights are simply incompatible. The
oppression Muslim women suffer, they contend, is not the result of misguided cultural expressions of Islam, but
of systematic sanctions for gender inequality and misogyny in Islamic sacred texts (HASHMI, 2010, p. 592).
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hoje um fato [Faktum] para nds que ndo nos deixa nenhuma escolha e, por isso, nao
necessita (ou ndo somos capazes) de uma justificacdo retrospectiva. Na disputa
quanto a interpretacdo adequada dos direitos humanos, ndo se trata de se desejar a
modern condition, mas sim de uma interpretacdo dos direitos humanos que seja justa
com o mundo moderno também do ponto de vista de outras culturas. A controvérsia
gira sobretudo em torno do individualismo e do carater secular dos direitos humanos
que se encontram centrados no conceito de autonomia. (HABERMAS, 2001, p.
153).

Né&o se pretende vocalizar os direitos humanos como solugéo para todas as mazelas
da humanidade. Seria uma posi¢cdo no minimo ingénua. N&o é objetivo deste trabalho tecer
uma andlise critica acerca dos direitos humanos, mas vale trazer a lume algumas observacoes
feitas por Habermas no sentido de que os direitos humanos que promovem a inclusdo do outro
funcionam como sensores para as exclusdes realizadas em seu nome e da variante critica do

poder quanto a validade universal:

a idéia dos direitos humanos é expressdo de uma razdo especificamente ocidental
enraizada no platonismo. Essa razdo coloca-se, gracas a um “sofisma de abstracdo”,
para além dos limites do seu contexto de surgimento e, assim, para além da validade
meramente local dos seus parametros supostamente universais. Deve-se assegurar a
todas as tradigdes, concepcBes de mundo ou culturas, os seus respectivos e, na
verdade, incomensuraveis parametros para o verdadeiro e o falso. [...] Também o
discurso sobre os direitos humanos obstina-se em dar ouvidos para todas as vozes.
Por isso ele mesmo adianta 0 modelo sob cuja luz as infragdes ainda latente contra a
prépria reivindicacdo podem ser descobertas e corrigidas. Lutz Wingert denominou
isso de “o traco detetivesco” dos discursos sobre os direito humanos: direitos
humanos que promovem a inclusdo do outro funcionam ao mesmo tempo como
sensores para as exclusGes realizadas em seu nome. A variante da critica do poder
procede de modo um pouco mais rude. Também ela desmente a reivindicacdo de
validade universal com base na precedéncia genética de uma particularidade
ocultada. Mas desta feita é suficiente um artificio reducionista. Supostamente na
lingua normativa do direito pode-se refletir apenas as palavras de ordem faticas de
auto-afirmacdo politica; por isso, via de regra, deve-se esconder por detrds das
reivindicacBes juridicas universais a vontade de imposi¢cdo de uma determinada
coletividade. Mas nagdes mais felizes aprenderam ja no século XVIIlI como o mero
poder pode ser domesticado por meio do direito legitimo. (HABERMAS, 2001, p.
152).

Indo mais longe, Habermas afirma que intelectuais ocidentais defendem a afirmacéo
segundo a qual por detrds da reivindicacdo de validade universal dos direitos humanos

esconde-se apenas uma pérfida reivindicacdo de poder:

No entanto, a validade universal, o contetdo e a precedéncia dos direitos humanos
permanecem controversos. O discurso acerca dos direitos humanos, baseado em
argumentos normativos, é inclusive acompanhado da davida fundamental se acaso a
forma de legitimacdo politica nascida no Ocidente seria de um modo geral aceita sob
as premissas de outras culturas. De modo radical, intelectuais ocidentais defendem
mesmo a afirmacdo segundo a qual por detrds da reivindicagdo de validade
[Gultigkeit] universal dos direitos humanos esconde-se apenas uma pérfida
reivindicacdo de poder [Macht] do Ocidente. Isso ndo é casual. Obter distancia das
suas préprias tradicbes e expandir perspectivas estreitas constituem, justamente,
caracteristicas do racionalismo ocidental. A histéria européia da interpretacao e
efetivacdo dos direitos humanos é a histéria de uma tal descentralizagcdo do nosso
modo de ver. Os direitos (supostamente) iguais foram apenas gradativamente
estendidos aos grupos reprimidos, marginalizados e excluidos. Apenas como
resultado de duras lutas politicas é que também os trabalhadores, as mulheres e os
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judeus, os ciganos, homossexuais e exilados foram reconhecidos como “seres
humanos” com direito a um tratamento totalmente igual. O importante, no entanto, é
que cada uma das ondas de emancipagdo, em um olhar retrospectivo, também
deixam reconhecer a fun¢do ideoldgica que os direitos humanos haviam preenchido
até cada um daqueles momentos. Pois a cada vez, a reivindicacdo igualitaria a
validade e inclusdo universais também serviu para encobrir o tratamento desigual
fatico dos tacitamente excluidos. Essa observacdo despertou a suspeita de que 0s
direitos humanos poderiam ser absorvidos por essa fungdo ideoldgica. Eles nao
teriam servido sempre como o escudo de uma falsa universalidade — de uma
humanidade imaginaria, por detras da qual um Ocidente imperialista podia esconder
a sua particularidade e o seu interesse proprio? Entre nés, com base em Heidegger e
em Carl Schmitt, essa hermenéutica da suspeita é praticada nas versdes da critica da
razdo e da critica do poder. (HABERMAS, 2001, p. 150-151).

N&o obstante, Habermas afirma que deve haver concordancia quanto as normas de

vida em comum na sociedade mundial:

Além disso o conflito das culturas da-se dentro da moldura de uma sociedade
mundial na qual os atores coletivos, independentemente das suas diferentes tradi¢6es
culturais, devem concordar, quer queiram quer ndo, quanto as normas da vida em
comum. (HABERMAS, 2001, p. 161).

Na entrevsita concedida a Borradori, Derrida adverte que:

E preciso (il faut) mais do que nunca ficar do lado dos direito humanos. S&o
necessarios (il faut) direitos humanos. Precisamos deles e eles sdo preciosos, pois
hd sempre uma caréncia, uma falta, uma pendria, uma insuficiéncia; os direitos
humanos ja ndo sdo suficientes. O que ja é o bastante para nos lembrar que eles ndo
s80 naturais. Possuem uma histéria — uma historia recente, completa e inacabada.
Desde a Revolugdo Francesa e das primeiras declaracdes até a declaracdo que se
seguiu ao final da Segunda Guerra Mundial, os direitos humanos tém sido
continuamente enriquecidos, refinados, esclarecidos e definidos (direitos das
mulheres, direitos das criancas, direito ao trabalho, direito a educacdo, direitos
humanos além dos “direitos humanos ¢ direitos do cidadao” etc.) (BORRADORI,
2004, p. 142).

Do enfrentamento de duas teologias politicas, a modernidade ocidental versus
fundamentalismo islamico depende a percepcdo do sujeito do mundo em que esta inserido.

A modernidade ocidental, de um lado, rompeu com a submissdo do individuo em
relacdo a autoridade — Principio da Subjetividade e pavimentou o caminho para as ordens
juridicas modernas fundamentadas sobre direitos subjetivos, sendo os direitos humanos
espécie desse género.

O Oriente Médio islamico, por sua vez, sob a concepcdo do fundamentalismo
islamico, encontra-se sob as limitaces estruturais impostas pela religido criada por Maomé,
na qual prega-se a unidade da politica, da religido e da sociedade. Nesse prisma, dada a
submissdo divina apregoada pelo isla, somente Ala desfruta de liberdade e direitos e 0 homem
cumpre observar seus deveres.

Tratar de direitos humanos, fruto de uma fundamentagcdo ocidental, mostra-se

incompativel com as comunidades mugulmanas, notadamente, quando pretende-se tratar de
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direitos humanos da mulher, dada a sua condi¢do no contexto islamico, o0 que encerra encerra
verdadeiro paradoxo.

Borradori comenta que para Derrida o uso irrefletido da linguagem, o que se aplica
qguando trata-se de direitos humanos em sociedade pré-modernas, contribuira para o

afastamento dos continentes de tradicao:

Para Derrida, entdo, e pelo resto de sua vida, cada palavra se ramifica em uma rede
de conexdes historicas e textuais. Suas intervengdes politicas freqlentemente
buscam lancar luz sobre esses continentes escondidos. Enquanto usarmos
irrefletidamente a linguagem, permaneceremos completamente alheios a esses
continentes; o problema dessa abencoada ignorancia é que reiteramos um nimero de
pressuposicdes normativas das quais ndo temos sequer consciéncia, simplesmente ao
depender delas. Tomemos o ser humano como exemplo. A maioria das pessoas
suporia que esta € uma designacdo evidente em si mesma: um ser humano é um
membro da espécie humana. O problema ¢ que tanto “humana” como “espécie” sao
termos que se ramificam em labirintos historicamente construidos, que se desdobram
e complicam indefinidamente o espectro semantico da palavra. Por outro lado, a
espécie humana, como acontece com todas as espécies, esta inscrita na historia da
evolucdo: a questdo de quando nos tornamos humanos depende do principio de
classificagdo que adotamos — e que em teoria poderia ser diferente do que é. Nas
trevas da Segunda Guerra Mundial, os fildsofos existencialistas como Jean-Paul
Sartre propunha redefinir o homem em termos de “realidade humana”, sustentando
assim que o sujeito humano ndo poderia ser entendido separadamente de seu mundo.
[...]Derrida no entanto argumentava que, embora os existencialistas fossem o0s
primeiros a levantar a questdo do significado do homem, eles ndo haviam
conseguido superar a idéia classica da unidade do homem. “Apesar de o tema da
histéria estar bastante presente no discurso do periodo, ainda é pequena a préatica da
historia dos conceitos. A histdéria do conceito de homem, por exemplo, nunca é
examinada. E como se o signo “homem” nio tivesse origem alguma, qualquer limite
histérico, cultural ou lingiiistico”. Derrida defende aqui que uma vez que o conceito
de homem seja dotado de fronteiras histdricas, culturais e linglisticas, serd muito
mais dificil recorrer a qualquer argumento essencialista. A propria multiplicidade de
narrativas histéricas impedira qualquer tentativa de construir um conceito em termos
de pares irredutiveis (BORRADORI, 2004, p. 24).

Nas palavras de Richardson, ¢ uma “gritante inversdo da sequéncia das coisas,
manter os bois a frente do carro” (RICHARDSON, 1995, p. 19). Para Baldi, nédo
necessariamente “a linguagem dos direitos humanos ¢ um ‘esperanto’ para as lutas por
dignidade” (BALDI, 2011, p. 144-145).

Kymlicka vai além e afirma ser “possivel que a retorica e a pratica dos direitos
humanos acabem, na verdade, piorando a situacdo” (KYMLICKA, 2011, p. 15).

A conciliagdo e a consequente efetivacdo dos direitos humanos em Estados
islamicos, para Salgado, “s&o delicadas e enfrentam dificuldades de naturezas diversas, desde
a dificuldade de natureza politica até a de fundamentacdo, passando inevitavelmente pelos

entraves impostos por questdes culturais” e lembra que:

muitos Estados ndo tém interesse na concretizagdo desses direitos, a despeito das
declaragBes que assinam, e na grande maioria deles ha um segmento de resisténcia
aos direitos humanos, entendidos como instrumento para a efetivagdo de interesses
ocidentais, contrarios aos seus proprios interesses. As tentativas de adequagdo dos
direitos humanos a tradigdo islamica exigem a abordagem da fundamentacdo deles,
tema essencial para o sucesso desta empreitada (SALGADO, 2008, p. 365).
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Alcuri e outros ao analisarem o Relatério MacBride®® adverte ser “valida a

proposicdo de que o processo comunicacional é base para o alcance de demais direitos
humanos” (ALCURI et al, 2012, p. 143).

Habermas nota o perigo de tomar como referéncia, no debate, as diferencas culturais:

Parece-me que com essa referéncia as diferencas culturais o debate toma um
caminho errado. Decerto pode-se deduzir da forma do direito moderno a sua fungéo.
Direitos subjetivos sdo uma espécie de capa protetora para a conducdo da vida
privada das pessoas individuais, mas em um duplo sentido: eles protegem nao
apenas a perseguicdo escrupulosa de um modelo de vida ético, mas também uma
orientacdo pelas preferéncias préprias de cada um, livre de consideracbes morais.
Essa forma do direito adapta-se as exigéncias funcionais das sociedades econdémicas
que dependem das decisBes descentralizadas de inimeros atores independentes. Mas
também as sociedades asiaticas introduzem o direito positivo como meio fiscal no
ambito de um comércio econdmico globalizado. Elas o fazem com base nos mesmos
motivos funcionais que uma vez, no Ocidente, essa forma de direito se afirmou
contra as formas corporativas mais antigas de socializa¢do. Seguranca juridica é, por
exemplo, uma condicdo necessaria para uma relacdo marcada pela previsibilidade,
pela franqueza e pela protecdo da confianca. Dai a alternativa decisiva ndo se
colocar de modo algum no ambito cultural, mas sim no socioeconémico. As
sociedades asiaticas ndo podem se aventurar em uma modernizagdo capitalista sem
levar em conta a eficiéncia de uma ordem juridica individualista. Do ponto de vista
dos paises asiaticos, a questdo ndo é se os direitos humanos como parte de uma
ordem juridica individualista sdo conciliaveis com tradi¢Ges culturais préprias, mas
sim se as formas tradicionais de integracdo politica e social podem ser adaptadas aos
imperativos dificilmente recusdveis de uma modernizacdo aceita por inteira, ou
podem ser afirmadas contra ela. (HABERMAS, 2001, p. 156).

No mesmo sentido, Razak adverte que a argumentacdo a favor da igualdade de

género deve ser costurada nos meandros da cultura mugulmana, superando a polaridade

cultural:

O argumento para a igualdade de género, ele insistiu, tem que ser feito dentro da
cultura, e a polaridade de género versus cultura tem que ser minada. O que as
feministas canadenses poderiam ter feito para mitigar o poder do Estado de usar as
preocupacdes feministas para estigmatizar e policiar os muculmanos e para produzir
0 cidaddo normativo como desconectado da comunidade? Como argumentos para a
igualdade de género poderiam ter sido feitos dentro da cultura e ndo em oposigéo a
ela? (RAZAK, 2007, p. 27). Tradug&o livre.*°

8 Aprovado pela Conferéncia Geral da Unesco, reunida em Belgrado, em 1980, foi publicado com o titulo Vozes
multiplas (WANDERLEY JUNIOR; VOLPINI, 2007, p. 6604). Referido documento discute questdes
comunicacionais ainda ndo resolvidas na atualidade. Dentre elas, esta a falta de democracia na comunicacéo,
devido ao fluxo unidirecional de informac&o (norte-sul) que resulta na verticalizacdo da informacao. E atestada,
também no Relatério, a necessidade de mudanca de tal conjuntura para a promocao dos demais direitos humanos
(ALCURI et al, 2012, p. 143).

% The argument for gender equality, he insisted, has to be made within culture, and the polarity of gender versus
culture has to be undermined. What might Canadian feminists have done to mitigate the power of the state to use
feminist concerns to stigmatize and police Muslims and to produce the normative citizen as unconnected to
community? How could arguments for gender equality have been made within culture rather than in opposition
to it? (RAZAK, 2007, p. 27).
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Baldi afirma que ‘“nesse quadro altamente plural, a questdo envolvendo direitos

humanos e, fundamentalmente, direitos de género [...] € muito mais complexa do que parece a

primeira vista” (BALDI, 2011, p. 156). Dentre as estratégias discursivas destaca:

aquela em que, a partir de determinados conceitos islamicos, procura leituras mais
amplas. A mais conhecida é a Abdullahi An-na’im, que a partir de Mahmood Taha
[...] do periodo de Meca, que seria eterna e fundamental, destacando a dignidade de
todos os seres humanos e, portanto, de Umma inclusiva, da qual mulheres, e ndo
muculmanos, sdo partes, que teria sido considerada muito avangada para a época e
ficou suspensa durante o periodo de Medina, em que o profeta se encontrava em
periodo de adversidade em relagdo aos ndo mugulmanos. Para ele, 0 momento atual,
de coexisténcia em sociedade globalizada, seria propicio para enfatizar a primeira
mensagem (BALDI, 2011, p. 156).

Habermas ao tratar do excurso, de Benjamim, sobre as teses de filosofia da historia,

pondera quea convic¢do de que a continuidade dos contextos de tradicdo é instituida tanto

pela barbarie quanto pela cultura, e a ideia de que cada geracdo do presente carrega a

responsabilidade ndo apenas pelo destino das geracfes futuras, mas também pelo destino

sofrido da inocéncia, das geracdes passadas:

seus textos permitem concluir que ele desconfia igualmente tanto do tesouro dos
bens culturais legados, que devem passar a ser posse do presente, como também da
assimetria da relacdo entre as atividades apropriadoras de um presente orientado
para o futuro e os objetos apropriados do passado. Em virtude disso, Benjamin
propGe uma drastica inversdo entre o horizonte de expectativas e 0o campo de
experiéncias. Atribui a todas as épocas passadas um horizonte de expectativas
insatisfeitas, e ao presente, orientado para o futuro designa a tarefa de reviver na
reminiscéncia um passado que cada vez lhe seja correspondente, de tal modo que
possamos satisfazer suas expectativas com nossa débil forca messianica. De acordo
com essa inversdo, dois pensamentos podem se combinar: a conviccdo de que a
continuidade dos contextos de tradicfo é instituida tanto pela barbarie quanto pela
cultura, e a ideia de que cada geracdo do presente carrega a responsabilidade nédo
apenas pelo destino das geracdes futuras, mas também pelo destino sofrido da
inocéncia, das geracfes passadas (HABERMAS, 2000, p. 22).

Habermas acredita que a dindmica da modernizacdo contribui para a mudanca da

integracdo social:

o0 horizonte espaco-temporal de um mundo da vida, por mais amplo que seja, sempre
constitui um todo (ainda que em expansdo) abarcado pela intuicéo, a partir do qual —
da perspectiva dos participantes — ndo deriva nenhuma interacdo. Mercados ou redes
de comunicacdo, em expansdo e se adensando, desencadeiam uma dindmica de
modernizag&o de abertura e fechamento. A multiplicacdo das relacdes andnimas com
“outros” e as experiéncias dissonantes com ‘“estrangeiros” possuem uma forga
subversiva. O pluralismo crescente afrouxa as ligagdes adscritivas com a familia,
com o espaco vital, origem social e tradicdo e pde em andamento uma mudanca
formal da integracéo social. A cada novo impulso de modernizacdo abrem-se 0s
mundos da vida divididos de modo intersubjetivo para se reorganizarem e
novamente se fecharem. O impulso para a abertura parte dos novos mercados, meios
de comunicacdo, vias de trdfego e enredamentos culturais, e a abertura significa,
mesmo para 0s individuos atingidos, a experiéncia ambigua do aumento de
contingéncia: a desintegracao de dependéncias que forneciam a continuidade e eram,
retrospectivamente, autoritarias, bem como a libertacdo das relagdes ao mesmo
tempo orientadoras e protetoras, por um lado, como também, por outro, perniciosas
e paralisantes. Em suma, o desligamento de um mundo da vida fortemente
integrador libera os individuos para a ambivaléncia das possibilidades de opgdo cada
vez maiores. Ele abriu os olhos deles e a0 mesmo tempo aumentou o risco de se
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cometer erros. Mas esses sd0 a0 menos erros cometidos por n6s mesmos a partir dos
quais pode-se aprender algo. Cada um é confrontado com uma liberdade que o
coloca apenas consigo mesmo e o isola dos demais, na medida em que ela o exorta a
uma percepcdo conforme a fins racionais [zweckrational] dos seus proprios
interesses; mas também o pde em condicdes de estabelecer novas ligacdes sociais e
de criar, de modo construtivo, novas regras da vida coletiva.Se tal impulso de
liberalizagdo ndo descarrila de um modo sociopatoldgico, ou seja, nao se fixa na fase
da des-diferenciacdo [Entdifferenzierung], na alienacdo e na anomalia, uma
reorganizagdo do mundo da vida deve se realizar nas dimensdes da autoconsciéncia,
da autodeterminacdo e da auto-realizacdo que marcaram a autocompreensao
normativa da Modernidade. O mundo da vida desintegrado gragas a pressdo para a
abertura deve fechar-se novamente, sendo que, evidentemente, dentro de horizontes
ampliados. Nesse movimento os ambitos de acdo dilatam-se nas trés dimensfes —
ambitos para uma apropriacdo reflexiva das tradicfes estabilizadoras da identidade,
ambitos de autonomia para a relagdo com os outros e com as normas da vida coletiva
social, e, finalmente, &mbitos para a configuracdo individual da vida pessoal
(HABERMAS, 2001, p. 105-1086).

A defesa dos direitos humanos da mulher mugulmana no Oriente Médio islamico ndo
encontra compatibilidade de discurso pela incompatibilidade de sua fundamentagéo,
perpetrada pelo antagonismo das culturas ocidental e oriental islamica, representando um
verdadeiro paradoxo.

Para uma intervencao efetiva na condicdo da mulher mugulmana, no Oriente Médio
islamico, parece ndo recomendavel a referéncia as diferencas culturais, recomendando-se a

superacdo da polarizacdo cultural por uma fundamentacéo da prépria cultura islamica.
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6 CONCLUSOES

Diante do que se discorreu sobre a construcdo social dos sujeitos e as diversas
experiéncias pelas quais passam as sociedades nesse processo de construcdo, notadamente
qguanto a investigacdo dos direitos humanos da mulher muculmana no Oriente Médio
islamico, conclui-se que:

1)  Os precedentes histdricos da Modernidade tém como marco temporal inicial o
Cristianismo, seguido da Reforma Protestante, da Revolucao Francesa e do lluminismo.

2)  Os ensinamentos e vida de Jesus Cristo provocaram uma cesura na historia por
uma nova forma de mundo. Além da revolugdo causada pelo fato da reparacdo ndo depender
mais de obra humana, outro ponto de mudanca foi a importancia dada a cada individuo. O
cristianismo, sem desconsiderar o todo, apregoou o valor do individuo, tornando-o visivel,
com licdes de igualdade e liberdade. A vontade do individuo toma um lugar de importancia,
pois a aceitacdo da fé cristd passa pelo elemento volitivo, 0 que denota o sentido de uma fé
pessoal, num relacionamento pessoal com Deus.

3) O Imperador Romano Constantino, no impeto de restaurar a gléria do império,
tomou estratégia distinta de seus antecessores. Ao invés de buscar a reafirmacdo da antiga
religido romana, buscou a restauracdo com base no cristianismo, adotando uma politica
favorével aos cristdos. A igreja foi instrumentalizada e o cristianismo converteu-se num
sistema religioso privilegiado e a Igreja numa forca politico-ideoldgica, a mais expressiva,
depois do Estado. De acordo com o pensamento da época, para a unidade e seguranca do
Estado era essencial a unidade crencas.

4) A igreja que nos primeiros séculos dedicava-se aos pobres, tornou-se fonte
opressora. As praticas da igreja passaram a ser questionadas e, com desejos de “reformar” o
Cristianismo, Martinho Lutero se destacou. A Reforma Protestante pode ser sintetizada nas
cinco solas: (i) Sola Fide; (ii) Sola Scriptura; (iii) Solus Christus; (iv) Sola Gratia e (v) Soli
Deo Glori. A reforma buscou posicionar o individuo no mundo, repudiando a mediagdo da
igreja para o relacionamento do homem com Deus, intensificando a experiéncia
individualizada e de emancipacdo em relacdo a instituicao.

5) O lluminismo ficou conhecido pelo ideal da autoemancipagdo humana em
relacdo as supersticOes e religiosidade marcantes da Idade Média, pelo que pode ser entendido
como o esforco, a partir da razdo, para reconstruir as relagbes humanas, cujo apogeu foi no
século XVIII. Muitos intelectuais e filosofos se destacaram com seus pensamentos e teorias

como Locke, Voltaire, Montesquieu, Rousseau e Kant.
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6) A Revolucao Francesa manifestou a necessidade de uma nova era caracterizada
pela sobreposicdo da ciéncia e da razdo em detrimento das supersti¢des e sistemas religiosos.
Questionou o Estado Monarquico autoritario em busca de democracia e separagdo entre poder
politico e crenca religiosa.

7) A marca indelével da Modernidade é precisamente a independéncia do
individuo diante da autoridade, o Principio da Subjetividade. E a época de desenvolvimento
da consciéncia de si mesmos e suas ac¢des, tanto por parte do individuo, como da comunidade,
diante do desafio de compreender seu proprio tempo, com destaque para o carater
emancipador frente uma religido ou tradicdo o individuo é independente da autoridade.

8)  As ordens juridicas modernas fundamentam-se sobre direitos subjetivos que
pressupde ao individuo a acdo guiada por suas preferéncias proprias, pressupostos que deram
desenho e contetido determinantes aos direitos humanos. Sob a perspectiva habermasiana, a
concepcao dos direitos humanos foi a resposta européia as consequéncias politicas da cisdo
confessional.

9) Paralelamente, no Oriente Médio islamico, constata-se a predominancia da
religido criada por Maomé, desde a criacdo do Império Islamico, seguido do Turco-Otomano
e pesistente nos Estados nacdo. O Profeta estabeleceu, além de uma nova religido, uma nova
ordem politico-social, na qual religido e politica se mesclam e fazem parte de uma Unica
conduta.

10) O Isla, religido cujo livro sagrado é o Cordo, parametriza no¢des de igualdade
aos homens livres mugulmanos, estigmatizando mulheres, escravos e ndo mugulmanos. Nesse
estigma social, a mulher encontra-se a mais mal situada, em fun¢do do astigmatismo
provocado por matérias como armas de fogo, fabricas e parlamentos. No Oriente Médio
islamico, a mulher mucgulmana goza de uma posicdo inferior e desigual. Em decorréncia da
desigualdade e inferioridade legal da mulher em relacdo ao homem, na qual as mulheres nédo
sdo emancipadas, cumpre observar que de acordo com as regras do Isla, muito do que é
permitido aos homens ndo o é para as mulheres. O Isld goza de uma perspectiva patriarcal e
centrada nos interesses masculinos.

11) No cenario emoldurado, delineia-se o enfrentamento de duas teologias
politicas, sendo a diferenca individual mais profunda entre as duas civiliza¢fes a condicdo das
mulheres. A modernidade ocidental, de um lado, rompeu com a submisséo do individuo em
relacdo a autoridade — Principio da Subjetividade e pavimentou o caminho para as ordens
juridicas modernas fundamentadas sobre direitos subjetivos, sendo os direitos humanos
espéecie desse género. O Oriente Medio islamico, por sua vez, sob a concepgdo do

fundamentalismo isldmico, encontra-se sob as limitacOes estruturais impostas pela religido
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criada por Maomé, na qual prega-se a unidade da politica, da religido e da sociedade. Nesse
prisma, dada a submissdo divina apregoada pelo isla, somente Al& desfruta de liberdade e
direitos e 0 homem cumpre observar seus deveres.

12) Tratar de direitos humanos, fruto de uma fundamentagédo ocidental, mostra-se
incompativel com as comunidades muculmanas, notadamente, quando pretende-se tratar de
direitos humanos da mulher, dada a sua condi¢cdo no contexto isldamico. Assim sendo, 0
discurso sobre Direitos Humanos no ocidente, especialmente em relacdo a mulher inserida na
cultura mugulmana, demonstra-se insuficiente para tratar da complexidade das discussdes
sobre direitos humanos travadas na atualidade, notadamente pelo caminho histérico
percorrido pelas sociedades mugulmanas, demonstrando-se como verdadeiro paradoxo.

13) O ocidente ndo pode omitir-se sobre a condi¢do da mulher muculmana e deve
buscar didlogo que permita a pavimentacdo de consenso entre valores minimos a serem
respeitados. Considerando a situacdo paradoxal dos direitos humanos, o dialogo deve ser

buscado partindo de fundamentos do Isla.
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