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RESUMO

Este trabalho de dissertacio de mestrado estd inserido na Linha de Pesquisa "Politicas
Publicas em Educagdo" e no Grupo de Pesquisa "Escola, profissionalizacdo docente e seus
fundamentos" do Programa de Pés-Graduacao em Educagdo da PUC-Campinas. Com a
publicagdo da BNCC em 2017, um tema se destacou nas polémicas em torno de suas
diretrizes: o estabelecimento do ensino religioso como componente curricular € uma area de
conhecimento. Embora isto ndo seja uma discussdo nova, ela ganhou novo vigor com o
carater normativo do documento. De um lado, pesquisadores objetam a proposta sob
alegacdes de hegemonia confessional na proposta e uma suposta contradi¢do ao principio da
laicidade do Estado; por outro lado, um grupo de pesquisadores reafirma a importancia do
componente curricular para o desenvolvimento da cidadania, da tolerancia e do estado
democratico. O presente trabalho se apresenta como uma alternativa as discussoes na medida
em que apresenta um referencial tedrico ndo contemplado por nenhum dos polos debatedores.
Eric Voegelin, filésofo alemao, que fugiu de sua patria durante o terror nazista, mostra que o
transcendente ¢ uma experiéncia fundamental para a historia, na medida em que ele fornece o
substrato para a formulacdo de uma nocdo de uma humanidade em geral. A analise de sua
obra Ordem e Historia (2014, 2009, 2015) ¢, assim, um referencial tedrico alternativo para a
discussdo. Com ele, ¢ possivel discutir as habilidades e competéncias do ensino religioso

como disposto na Base e avaliar suas contribui¢des, limites e possibilidades.
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ABSTRACT

This master's thesis work is part of the Research Line "Public Policies in Education" and the
Research Group "School, teaching professionalization and its foundations" of the
Postgraduate Program in Education at PUC-Campinas. With the publication of the BNCC in
2017, one theme stood out in the controversies surrounding its guidelines: the establishment
of religious education as a curricular component and an area of knowledge. Although this is
not a new discussion, it gained new vigor with the normative nature of the document. On the
one hand, researchers object to the proposal on allegations of confessional hegemony in the
proposal and an alleged contradiction to the principle of secularism of the State; on the other
hand, a group of researchers reaffirms the importance of the curricular component for the
development of citizenship, tolerance and the democracy. This work presents itself as an
alternative to the discussions in that it presents a theoretical framework not covered by any of
the debating poles. Eric Voegelin, german philosopher who fled his homeland during the Nazi
terror, shows that the transcendent is a fundamental experience for history, insofar as it
provides the substrate for the formulation of a notion of humanity in general. The analysis of
his work Order and History (2014, 2009, 2015) is, therefore, an alternative theoretical
framework for the discussion. With it, it is possible to discuss the skills and competencies of
religious education as set out in the Base and evaluate its contributions, limits and

possibilities.
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INTRODUCAO

ApoOs alguns anos de angustia, oragdes e dialogo, encontrei-me novamente
na casa de meus pais. Tinha vinte e quatro anos e trazia algumas caixas de livros,
acumulados ao longo de sete anos em que me dediquei a preparagao para o
ministério presbiteral. Ndo tinha outros bens além desses - com excegao de
algumas reliquias religiosas, que ndo seriam consideradas como bens pela maioria
das pessoas.

Lembro-me claramente que, embora uma sensacdo amarga de ruptura
tocasse meu espirito, inegavelmente a paz que sentia era muito mais imediata e
constante. Sair do seminario ndo foi uma decisao repentina, mas o resultado de um
processo de longa reflexdo. Tinha clareza de que escolher o celibato e assumir a
responsabilidade paroquial, naquele momento, ndo eram atitudes prudentes.
Sentia-me consolado:consegui tomar a decisao de interromper o seminario.

E verdade que as primeiras semanas fora da rotina da formagédo clerical
ainda mantinham os contornos habituais adquiridos ao longo dos anos: Eucaristia
diaria, oragao das trés principais horas do Breviario, meditagdo matinal e exame de
consciéncia apos as Completas. Porém, a cada instante que se passava, uma nova
percepcgao se formava nos meus pensamentos: o que farei?

Em principio, minha ideia era refletir sobre a vocacéo. Ser padre é a misséo
que assumirei para minha vida, ou esse caminho foi uma escolha dos arroubos da
adolescéncia? Se nao for este 0 meu caminho, como vou prover 0s recursos para
minha subsisténcia? O futuro era absolutamente enigmatico e incerto.

Frequentei o Grupo de Estudos Nietzsche da professora Scarlett Marton na
FFLCH enquanto escrevia um projeto para analisar a compreensao de ser humano
no Crepusculo dos idolos (Nietzsche, 2017). Lia ferozmente, com a mesma energia
com que mergulhava no estudo do alemao, para, entdo, conseguir acompanhar os
debates sem o recurso de uma traducido. Posso dizer que estava intelectualmente
satisfeito e estimulado, mas percebi, muito cedo e nitidamente, que a independéncia
financeira demoraria, caso seguisse esse caminho. Seriam mais 6 anos de um
quase sacerddécio secular para conquistar o titulo de doutor e, s6 entido, poder lutar

por um espaco na docéncia universitaria.



Contam que Tales, certa vez, caiu em um buraco, enquanto contemplava o
firmamento, tornando-se motivo de risos para os que viram a cena. Isto deu forma
ao esteredtipo de que fildsofos sdo talentosos para abstragdes, mas pouco aptos
para sutilezas da sociedade. Nao estou convicto de que a anedota se aplique de
forma inequivoca e universal. Nao me refiro, necessariamente, ao meu caso. Os
fildsofos estdo dentro de uma perspectiva critica no campo da formacédo dos
académicos brasileiros. Fui eu, no entanto, quem veio de um campo em que as
disputas séo etéreas. Conhecia a anedota, mas ndao o campo. Tentava antever os
proximos passos da minha jornada; recorri a sabedoria de outros interlocutores para
me ajudar a discernir meu caminho.

Recebi o contato de uma psicéloga por quem guardo imenso carinho e
gratidao. Ela me auxiliou com técnicas de discernimento profissional, precedidas de
longas sec¢bes de autoconhecimento. Seu veredicto se estabelecia em um bindmio
educacdo-administragdo. Acho que ela errou no segundo elemento, mas de fato a
sala de aula me situou enquanto profissdo e satisfacdo. Nao &, porém, sobre a
contribuigdo da Dra. Tanya que gostaria de me deter nessa meméria.

Foi meu pai quem me sugeriu outro encontro. Ele via que seu filho estava
desorientado. Indicou-me que procurasse um de nossos vizinhos da Visconde do
Rio Claro: um professor da Unicamp. A época, ndo me ative & area de atuacdo do
professor. Ele era um ban-ban-ban para ser fiel a expressao exata de meu pai. Em
sua opiniao, ele poderia ser uma luz da maior valia para mim. Quem sabe até me
proporcionar uma oportunidade inicial em alguma escola de Campinas ou da regiao,
dizia meu velho. N&o tinha certeza se a sala de aula era meu caminho, mas talvez
ele me ajudasse em alguma perspectiva académica. Pensei até na possibilidade de
conselhos para o ingresso na pos-graduacao da Universidade de Campinas.

Gostaria de ter registrado detalhes do encontro, mas sé me lembro de uma
sala bonita de tijolinhos a vista, um sofa de tecido, baixo mas confortavel. Pode ser
uma ilusdo da memoria, mas tenho a impressao de que havia alguma carranca na
porta de entrada por onde fui recebido. Nao me lembro da conversa. Tenho apenas
o registro vago da emogéao que senti pela contribuicado daquele professor. Poderia
inventar didlogos sobre possiveis temas que me interessavam a época.
Provavelmente os nomes de Kant, Gregério Nazianzeno, Nietzsche e Agostinho
seriam mencionados. Certamente Lénin, Mao e Trotsky ficaram de fora, embora

estivesse me deliciando com Leonardo Padura. Talvez lhe tenha perguntado em que



segmento da pesquisa universitaria eu me encaixaria. SO sei que sai de la com a
convicgao de que poucos conselhos e encaminhamentos praticos havia recebido.
Limitei-me a sacudir meus ombros para cima, levantar minhas sobrancelhas e torcer
o canto esquerdo de minha boca para responder, tacitamente, ao meu velho a sua
pergunta de como tinha sido o papo com o professor Saviani.

Apos pouco mais de uma década desta conversa que, hoje, provoca-me
risos, encontro-me consignando uma dissertacdo dentro de um campo em que o
professor Saviani € umas das mais importantes autoridades. Esse lapso temporal,
no entanto, foi consumido em sua quase totalidade em experiéncias no campo
pedagogico junto a criangas e adolescentes. Inicialmente, consegui aulas de reforgo
em latim para uma aluna do curso de Letras da Unicamp. Logo apdés, iniciei com trés
aulas de filosofia em uma escola da rede particular de Jaguariuna, que duplicou
minha carga na virada do semestre. Nesse mesmo momento, recebi uma nova
chance no Colégio de Aplicagdo da PUC de Campinas, nas cadeiras de filosofia e
sociologia. No ano seguinte, com novas oportunidades, minhas manhas estavam
praticamente preenchidas. Nao rejeitei oportunidade alguma que me apareceu:
assumi aulas sobre atualidades e pratica de leitura. Aceitei o desafio de assumir a
cadeira do ensino religioso na instituigdo onde ainda hoje trabalho. Ndo hesitei em
também aplicar algumas propostas de educag¢ao socioemocional que nos chegaram
apo6s o advento da BNCC (Base Nacional Comum Curricular) , como também nao
me omiti com projetos e oficinas relacionados com a atuagao pastoral do colégio:
oficinas de vivéncia e grupos de voluntariado.

Os ultimos oito anos foram dedicados a docéncia do ensino religioso e,
colateralmente, da filosofia e pratica de leitura. Como meu vinculo € com uma
instituicdo confessional, catdlica, a disciplina faz parte da identidade institucional,
antes mesmo de ela ser um componente curricular e uma area de conhecimento
proposta pela BNCC. Que se destaque o enfoque nao catequético nas orientacdes
da coordenagdo pedagogica e da mantenedora: o reconhecimento da
transcendéncia como motor de sentido, ordenamento pessoal e engajamento social
€ uma marca central da proposta em que me debrucei nesses anos. E € em vistas
do aprimoramento deste oficio que me propus a esta empreitada académica: tecer
uma critica da proposta da BNCC a luz de um referencial pouco conhecido e

debatido na academia brasileira: a filosofia de Eric Voegelin.



O presente trabalho pretende ser uma pesquisa qualitativa sobre a presenca
do ensino religioso na BNCC. E importante, portanto, definir o significado especifico
desse conceito para o presente trabalho.

Em uma ldcida apresentacdo do conceito, Robert Yin (2016) discute a
polissemia associada ao conceito de pesquisa qualitativa. Dentre cinco perspectivas
que se desenvolvem em sua analise, citamos especificamente a seguinte: “a
pesquisa qualitativa pode ser uma ocasidao para desenvolver novos conceitos. Os
conceitos podem tentar explicar processos sociais” (Yin, 2016, p. 30). Ora, esta
observacéao vai ao encontro do cerne metodolégico deste trabalho.

A analise da BNCC deve mobilizar conceitos e ideias, a fim de percorrer trés
etapas processuais: escrutinar o documento em questdo; visitar a discusao do
campo sobre a proposta; e explicitar um referencial axiolégico. Isto significa, de
forma pratica, que a presente pesquisa, assumindo este itinerario investigativo,
desdobrar-se-a em dois caminhos metodolégicos complementares: em um primeiro
momento, operando a partir da consolidada analise documental, a fim de, em um
segundo momento, assumir a pesquisa bibliografica como alicerce da discussao
inicial. Nesse sentido, o desenvolvimento de conceitos é fundamental: seja
assimilando-os como um referencial primario para a analise e a discussao
bibliografica, seja elaborando-os e os recrutando para a avaliagdo documental. Ou
seja: esta dissertagdo se constitui, enquanto tal, em uma analise, inegavelmente,
qualitativa.

Sobre o primeiro procedimento operacional da pesquisa, € importante lhe
delimitar o entendimento. Por pesquisa bibliografica, ecoamos a linha de significado
proposta por Lima e Mioto (2007), cuja perspectiva afirma: “[...] ao tratar da pesquisa
bibliografica, € importante destacar que ela é sempre realizada para fundamentar
teoricamente o objeto de estudo, contribuindo com elementos que subsidiam a
analise futura dos dados obtidos” (2007, p. 44). A compreensao aqui nao poderia
ser mais simples, objetiva e explicita: a pesquisa bibliografica pretende subsidiar
conceitualmente a investigagdo em curso. Sem ela, procedimentos avaliativos ndo
seriam exequiveis. Portanto, para compor os conceitos fundamentais que irdo
operacionalizar as analises do presente trabalho, a pesquisa bibliografica € uma

metodologia basilar.



Vale destacar uma ressalva que Lima e Mioto (2007) fazem em relagdo a
este procedimento metodologico: pesquisa bibliografica “[...] difere da reviséao
bibliografica uma vez que vai além da simples observagdo de dados contidos nas
fontes pesquisadas, pois imprime sobre eles a teoria, a compreensao critica do
significado neles existente” (Lima; Mioto, 2007, p. 44). Nao pretendemos, aqui,
simplesmente apresentar conceitos e revisar discussées em curso - tarefa nobre,
exigente e, obviamente, fundamental. A presente pesquisa apoia-se nesse
procedimento, mas nao se limita ao esquadrinhamento conceitual. Ela pretende
mobilizar conceitos para o debate; ela pretende ser, assim, dialética, na mais
originaria acep¢ao da terminologia, isto é: promover o dialogo.

Ainda sobre o prisma da pesquisa bibliografica a que nos propomos,
seguiremos 0s recursos técnicos e metodoldgicos do filésofo alemao Eric Voegelin
na obra Ordem e Histéria (2014, 2009, 2015, 2014a, 2010). O autor recruta textos
da literatura como “cadinhos do Ser” em um momento historico. Isso significa que as
producgdes literarias nos permitem perceber uma consciéncia e uma formulagdo da
percepc¢ao individual da existéncia. Nossa pesquisa se apoiara nesse procedimento.
Os documentos filosoficos e literarios da histéria ocidental serdo recursos
historiograficos, com um horizonte hermenéutico para a compreensao ontoldgica e
antropoldgica, além de baliza para avaliagdo das diretrizes da BNCC. Um exemplo
deste procedimento pode ser constatado na seguinte passagem de Xenodfanes,
traduzido por Gerd Bornheim (1998), que o fildsofo gaucho discute no segundo

volume de sua obra supracitada.

Quando um homem sai vitorioso nas corridas ou no pentatlo em Olimpia,
onde se encontra o recinto sagrado de Zeus, junto as nuvens do Pisa;
quando vence na luta ou na pratica do rude pugilato, ou ainda na terrivel
prova que se soOi chamar de "pancracion”, seria mais glorioso (que antes)
para os seus concidadaos, receberia acento de honra, largamente visivel,
sua nutrigdo por conta da cidade e uma dadiva preciosa. Se vencedor na
corrida de carros, receberia também todas estas honras; mas mesmo assim
ndo teriam o meu valor. Pois 0 nosso saber vale muito mais do que o vigor
dos homens e dos cavalos. Tudo isso € um mau costume, e ndo € justo
preferir a forga ao vigor do saber. Ndo € a presenga na cidade de um bom
pugilista, nem é de um homem apto a triunfar no pentatlo ou na luta, ou pela
velocidade dos pés - a mais estimada entre todas as provas atléticas dos
homens -, que faria a cidade ficar em melhor ordem. Bem pequeno seria
proveito da cidade quando alguém, nas margens do Pisa, conquistar a vitoria
nos jogos; pois isso ndo enche os celeiros da cidade (Bornheim, 1998, p.
31).
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Eric Voegelin (2009, p. 259) argumenta que este fragmento é uma
demonstracdo clara da tensdo antropoldgica que a filosofia trouxe a cultura.
Xendéfanes opde as virtudes fisicas do homem grego a capacidade cognitiva. Em
sua critica, a estrutura da sociedade depende do saber humano e nao do vigor
fisico. A ordem da polis € uma prerrogativa da sabedoria e nao forga atlética dos
desportistas. Todas estas conclusdes e percepcdes sao possiveis na medida em
que o texto literario ndo € um tecido verbal inerte, mas um depdsito da consciéncia e
um “cadinho do Ser”. Por fim, cumprida as trés tarefas enunciadas, pretendemos
nos sugerir um olhar critico a BNCC a luz dos conceitos voegelinianos.

Quando elegemos a BNCC como objeto de nossa analise, necessariamente
estamos lidando com um documento ainda vivo e pulsante.

[...] o documento escrito constitui uma fonte extremamente preciosa para
todo pesquisador nas ciéncias sociais. Ele &, evidentemente, insubstituivel
em qualquer reconstituicao referente a um passado relativamente distante,
pois ndo é raro que ele represente a quase totalidade dos vestigios da
atividade humana em determinadas épocas. Além disso, muito

frequentemente, ele permanece como o Unico testemunho de atividades
particulares ocorridas num passado recente (Cellard, 2008, p. 295).

Publicada em 2017, as diretrizes que ali se Iéem sao as normas gerais dos
caminhos pedagdgicos que devem ser observados no cenario nacional. Seus efeitos
ainda estdo em curso; suas ideias ainda estdo sendo colocadas em teste. Nesse
sentido, a analise documental € um recurso privilegiado para a investigacao da
BNCC.

O professor Helder (2006) afirma que “[...] a técnica documental vale-se de
documentos originais, que ainda nédo receberam tratamento analitico por nenhum
autor. “[...] € uma das técnicas decisivas para a pesquisa em ciéncias sociais e
humanas” (Helder, 2006, p. 1). Muito tem sido discutido sobre a BNCC. Mas nem
tanto esta sendo desenvolvido sobre a presengca do componente curricular do
ensino religioso nesse documento. Nesse sentido, € imprescindivel seguir a
sugestao de Foucault na analise do documento que: “[...] organiza, recorta, distribui,
ordena e reparte em niveis, estabelece séries, distingue o que € pertinente e o que
nao é, identifica elementos, define unidades, descreve relagbes” (Foucault, 2005, p.
95) presentes nos documentos selecionados.

Nesse sentido, entendemos que a metodologia da analise documental é

relevante para a construgdo de uma narrativa historica, sobretudo no campo
da Histéria da Educacgao, pois é possivel, mediante seu uso, a obtengéo de
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indicios das politicas publicas, dos discursos e prescricbes oficiais, da
constituicdo das disciplinas escolares (Souza, 2021, p. 141).

Por meio da analise documental, pretendemos compreender tendéncias
gerais da composi¢gdo do documento, escolhas e op¢des que se fizeram na redagao
das diretrizes das competéncias e habilidades. Além disso, também €& imprescindivel
compreender as tensdes ideoldgicas e as inspiragdes epistemologicas que

orientaram o que ali se I1é e propde.

* * %

No primeiro capitulo, discutimos e apresentamos as linhas gerais da,
deslindando seus pressupostos tedricos, analisando suas proposituras e
comentando sua empreitada.

No segundo capitulo, discutimos as tendéncias de analise sobre o ensino
religioso para, em seguida, propor um debate sobre o conceito de Educagao. Nesta
discusséo percebemos a centralidade semantica em torno do conceito de laicidade,
que pondera limites pertinentes em relacdo a proposta federal. Rejeitando ou
validando a proposta, o que esta no centro do juizo é o horizonte democratico.

No terceiro capitulo, apresentaremos um referencial teérico pouco conhecido
e discutido no Brasil: a filosofia da ordem de Eric Voegelin. De acordo com o autor, a
linha de sentido que emana da experiéncia com o transcendente foi fundamental
para o desenvolvimento da nogdo de humanidade. Sem ela, as formas sociais
incorrem na constante possibilidade de deformacgdes historicas em expressodes
totalitarias. Analisaremos, desta forma, a obra Ordem e Historia (2014, 2009, 2015)
que investiga a génese desse sentido a partir dos documentos literarios do Antigo

Oriente Proximo, da Tanakh judaica e da filosofia helénica do limiar da era crista.
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CAPITULO 1. O ENSINO RELIGIOSO NA BNCC

Nao pertence ao escopo do presente trabalho dissertar sobre a natureza da
BNCC, suas opg¢des pedagdgicas e inevitaveis querelas politicas. Embora
interessantes e proficuos, estes temas excedem os limites das possibilidades
temporais desta dissertacdo de mestrado. Nosso recorde sera circunscrito aos
textos relativos ao ensino religioso tal como eles se apresentam na proposta
homologada pelo MEC. Nesse sentido, o primeiro capitulo deste trabalho pretende
apresentar, elucidar e discutir os elementos centrais da se¢dao do documento
dedicada ao ensino religioso que € composta por trés partes: uma introducéo sobre
o ensino religioso, uma explicitagdo do horizonte conceitual da proposta e, na
sequéncia, uma tabela com as unidades tematicas, os objetos de conhecimento e
as habilidades sugeridas. Seguiremos, de maneira exegética, o desenvolvimento

gue se observa no texto.

1.1 A introducgao a segao de ensino religioso

A primeira questao que abre a discussao da secdo introdutdria de ensino
religioso na BNCC é um dos norteadores mais fortes do documento: a atengao
absoluta e radical a diversidade religiosa. “Em fungcdo dos promulgados ideais de
democracia, inclusdo social e educagao integral, varios setores da sociedade civil
passaram a reivindicar a abordagem do conhecimento religioso e o reconhecimento
da diversidade religiosa no ambito dos curriculos escolares” (Brasil, 2018, p. 435). O
texto reconhece o passado confessional que a disciplina assumiu no pais e faz
questdo de afirmar, no seu paragrafo de abertura, a rejeicdo completa da
confessionalidade em suas diretrizes. A diversidade € a palavra da ordem.

Ha um argumento nitido para sustentar a orientacéao da proposta: o ideal

democratico’. Ndo & coerente com a proposta democratica um ensino que se

apresente como confessional, uma vez que esta perspectiva privilegia um credo

' Por democracia, entende-se a democracia igualitaria, modelo tedrico e pratico de governancga que
busca equilibrar os principios da democracia representativa com a igualdade substancial entre os
cidadaos. Na pratica, esta concepgao visa equilibrar as disparidades sociais e econémicas dos
cidaddos por meio de agdes estatais. Em um artigo (Vitorino, 2014), o professor ilustra uma
perspectiva colateral sobre a democracia, que ndo se refere a estrutura de poder, que interfere na
Cultura, mas que se refere a liberdade interior do individuo, como fonte de agdo com significado para
a coletividade.
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especifico em detrimento de outros. O ideal democratico deve conviver com a
pluralidade e a diversidade religiosa, sem proselitismos e sectarismos. Aqui reside o
horizonte fundamental sob o qual a proposta da BNCC se alicerca.

Logo na sequéncia, o documento apresenta quatro objetivos que devem ser

atendidos no desenvolvimento da proposta do ensino religioso, a saber:

[1] Proporcionar a aprendizagem dos conhecimentos religiosos, culturais e
estéticos, a partir das manifestagcdes religiosas percebidas na realidade
dos educandos; [2] propiciar conhecimentos sobre o direito a liberdade de
consciéncia e de crenga, no constante propésito de promogao dos direitos
humanos; [3] Desenvolver competéncias e habilidades que contribuam
para o dialogo entre perspectivas religiosas e seculares de vida,
exercitando o respeito a liberdade de concepgdes e o pluralismo de ideias,
de acordo com a Constituicido Federal; [4] Contribuir para que os
educandos construam seus sentidos pessoais de vida a partir de valores,
principios éticos e da cidadania. (Brasil, 2018, p. 435)

O primeiro objetivo é o unico a ndo se explicitar com um propésito
majoritariamente ético: o que se enuncia é o fomento de um aprendizado formal a
respeito das manifestagdes religiosas da realidade empirica dos educandos.
Evidentemente, a ética € um elemento constitutivo desta tematica inicial, mas
existem inumeros aspectos correlatos que extrapolam a circunscricdo do
comportamento humano e seus valores. Porém, é preciso destacar uma ressalva a
guisa de hipotese. O documento menciona “manifestagdes religiosas percebidas na
realidade dos educandos” como objeto das investigacbes. Neste aspecto, seria
fundamental uma pesquisa prévia a elaboracdo do plano de ensino a respeito da
diversidade religiosa da realidade dos estudantes, a fim de projetar possiveis limites
e possibilidades da aplicagao da proposta. Por si so, isto ja impactaria de forma
significativa o planejamento docente. Mas nao reside ai o maior empecilho. A
verdadeira questdo que destoa € o risco que esse enunciado apresenta em relagao
a sua natureza plural e democratica: ele pode comprometer o carater aconfessional
e diverso da proposta. Se, de fato, a proposta é plural, mesmo que determinadas
expressdes religiosas ndo se apresentem no contexto dos estudantes, elas
deveriam ser planejadas e articuladas ao longo da etapa formativa.

O segundo e o terceiro objetivo que a BNCC apresenta sdo, eminentemente,
éticos. Eles pretendem promover a liberdade de consciéncia em coeréncia com 0s
direitos humanos e contribuir para o respeito, dialogo e convivéncia das mais

distintas manifestacées religiosas que convivem na sociedade. E curioso notar aqui
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a mencgao discreta que se faz as perspectivas seculares de vida, mesmo que tal
tendéncia jamais se configure, tampouco se apresente, como uma perspectiva
religiosa. Talvez devido a tens&o histérica entre religiosidade e mentalidade secular,
o mote da tolerancia e da convivéncia tenha conduzido a esta formulacéo.

Por fim, o quarto objetivo que se apresenta na introdugao é igualmente ético,
embora possua uma particularidade constitutiva: a reflexdo do ensino religioso
pretende contribuir com a formacao dos valores e da orientacdo de sentido para a
vida dos educandos. Obviamente a construcdo de significado é orientada pelos
ideais civicos e democraticos da base do documento, mas ha de se destacar que
essa perspectiva da cidadania € um aspecto de um todo mais amplo e global da
orientacdo individual. A construcdo do sentido da vida passa pela afirmacéo,
reconhecimento e aceitagcdo de si antes de qualquer ampliagdo comunitaria. Um
belo objetivo a se enunciar, mas ndao menos desafiador e exigente de se atingir.

Existe um segundo elemento importante a se destacar nessa introdugao da
area do ensino religioso: a perspectiva epistemoldgica que conduz esta pratica
pedagogica. O documento afirma que a abordagem caracteristica da proposta é
aquilo que se denomina ciéncia(s) da(s) religiao(des), que se caracteriza por uma
discusséo e pesquisa dos “fendbmenos religiosos em suas multiplas manifestagdes”
(Brasil, 2018, p. 436), compreendendo-os como “parte integrante do substrato
cultural da humanidade” (Brasil, 2018, p. 436). Para os n&o iniciados nessa
discusséao, a baliza epistemoldgica ndo se apresenta de forma clara e nitida, dai a
necessidade de uma pontual consideracao a este respeito.

A selecédo desta area do conhecimento das ciéncias humanas e sociais se
relaciona de modo nevralgico com o alinhamento conceitual que se postulou no
inicio do documento: a pluralidade da experiéncia religiosa. A afirmacao da(s)
ciéncia(s) da(s) religido(6es) como diretriz fundamental do escopo investigativo
distancia o ensino religioso de qualquer perspectiva proselitista e catequética.
Diferente da teologia, que na cultura ocidental, traduziu-se pela investigagao interna
e confessional da experiéncia religiosa professada, a(s) ciéncia(s) da(s) religiao(des)
se apresenta(m) como uma alternativa metodolégica. E isto que se deve entender
quando o documento afirma que “cabe ao ensino religioso tratar os conhecimentos
religiosos a partir de pressupostos éticos e cientificos, sem privilégio de nenhuma

crenga ou convicgao” (Brasil, 2018, p. 436).
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Neste ponto do texto, vale destacar uma segunda mencgao que se faz ao
secularismo. Se na primeira mengao o significado era ébvio e coerente, a insisténcia
reiterada em uma nova mencao nao nos parece tao clara. Vamos a citacdo antes de
discuti-la: “isso implica abordar esses conhecimentos com base nas diversas
culturas e tradigbes religiosas, sem desconsiderar a existéncia de filosofias
seculares de vida” (Brasil, 2018, p. 436). E nitido que o documento reconhece uma
tensdo existente entre a esfera religiosa e a esfera secular, ndo fosse isso, a
mencgao ao tema nao teria aparecido repetidas vezes na abertura do texto. Esta
impressao se reforga sobretudo porque nocdes centrais do fendmeno religioso nem
sequer foram mencionadas nessa altura do texto. Os conceitos de sagrado e
transcendente, por exemplo, inexistem até esta etapa do texto. O conceito de
crenga, igualmente, aparece apenas como um aposto do direito individual e, em
seguida, como uma breve mencgao de elementos que compdem o objeto do estudo
das religides. E importante discutir as motivacdes deste foco repetido na abertura do
documento, porque €, por natureza, divergente da experiéncia religiosa aquilo que
se propbe no secularismo. Em uma disciplina sobre visbes de mundo, a
investigacao reciproca seria, evidentemente, adequada. Mas dentro da proposta de
um ensino religioso, a insercdo deste foco parece, ligeiramente, desajeitada. Nos
nos limitaremos aqui a destacar a questdo, sem aprofundar o tema. Este tdpico,
definitivamente, merece um debate ulterior, detalhado e aprofundado em uma
pesquisa do campo.

Retomemos o texto. Ele segue afirmando alguns propositos e objetivos da
disciplina: “problematizar representacdes sociais preconceituosas sobre o outro,
com o intuito de combater a intolerancia, a discriminagdo e a exclusao” (Brasil,
2018, p. 436). Neste ponto do documento, é impossivel distinguir a que objeto se
dirige a malsinagdo. Mas a sequéncia do argumento, a0 menos, esclarece que o
enfrentamento dessas questdes se da pelo pressuposto pedagdgico da alteridade e
da interculturalidade: “o reconhecimento e respeito as histérias, memorias, crencas,
convicgdes e valores de diferentes culturas, tradigdes religiosas e filosofias de vida”
(Brasil, 2018, p. 437). A base da proposta € fomentar a tolerancia, o respeito, o
dialogo e a convivéncia. “Tais finalidades se articulam aos elementos da formacgao
integral dos estudantes, na medida em que fomentam a aprendizagem da

convivéncia democratica e cidada, principio basico a vida em sociedade”. (Brasil,



16

2018, p. 437). O estudo da religiao, portanto, na introducdo do documento,
apresenta-se como uma ferramenta de construgao do ideal democratico.

A sequéncia do texto traz as competéncias especificas do ensino religioso
para o ensino fundamental e encerra a primeira e introdutéria se¢cdo do documento.
Nés as citaremos, integralmente, e, na sequéncia, ressaltamos elementos

pertinentes para compreender a proposta da BNCC.

1.2 Competéncias especificas do ensino religioso para o Ensino Fundamental

1. Conhecer os aspectos estruturantes das diferentes tradicoes/
movimentos religiosos e filosofias de vida, a partir de pressupostos
cientificos, filosoficos, estéticos e éticos. 2. Compreender, valorizar e
respeitar as manifestagcoes religiosas e filosofias de vida, suas
experiéncias e saberes, em diferentes tempos, espacos e territorios. 3.
Reconhecer e cuidar de si, do outro, da coletividade e da natureza,
enquanto expressao de valor da vida. 4. Conviver com a diversidade de
crengas, pensamentos, convicgdes, modos de ser e viver. 5. Analisar as
relagées entre as tradicbes religiosas e os campos da cultura, da
politica, da economia, da saide, da ciéncia, da tecnologia e do meio
ambiente. 6. Debater, problematizar e posicionar-se frente aos
discursos e praticas de intolerancia, discriminagéo e violéncia de cunho
religioso, de modo a assegurar os direitos humanos no constante exercicio
da cidadania e da cultura de paz. (Brasil, 2018, p. 437, nosso grifo).

Nas seis competéncias especificas do ensino religioso para o ensino
fundamental sao utilizados onze diferentes verbos de comando. A saber: conhecer,
compreender, valorizar, respeitar, reconhecer, cuidar, conviver, analisar, debater,
problematizar e posicionar-se. A primeira divisa que se pode observar no foco
semantico dos comandos € uma tendéncia dual no que se enuncia. Por um lado, é
possivel perceber uma conotagcdo académica tradicional, focada no
desenvolvimento de conhecimento (conhecer, compreender, reconhecer, analisar,
debater, problematizar e se posicionar); por outro, pode-se observar um segundo
aspecto nitido de viés ético comportamental no segundo grupo de comandos
enunciados (valorizar, respeitar, cuidar e conviver). Esta nota inicial € importante
como sumario explicativo das competéncias especificas: as competéncias reunem
elementos cognitivos e éticos.

A primeira competéncia é, indubitavelmente, a mais tradicional e basica no
escopo formativo de um itinerario pedagogico. “Conhecer os aspectos estruturantes

das diferentes tradicbes/movimentos religiosos e filosofias de vida, a partir de
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pressupostos cientificos, filosoficos, estéticos e éticos” (Brasil, 2018, p. 437). Ela
pretende fornecer o ensejo reflexivo para os alunos se aproximarem do fendmeno
religioso sob um aspecto diverso e plural, reconhecendo os elementos estruturantes
e centrais que compdem as variadas manifestagdes religiosas. Vale aqui destacar o
adjetivo “diferentes” que precede o objeto do conhecimento a ser investigado; mais
uma vez, o carater multifacetado da experiéncia religiosa se destaca, reforgando a
tendéncia inter-religiosa e aconfessional da proposta. Outra nota importante a se
destacar é a reiterada mencao as filosofias de vida, dando a entender que o dialogo
com visdes de mundo, que escapam o0 espectro religioso, € parte constitutiva desta
competéncia e do foco da proposta. Por fim, uma terceira mencao importante que
encerra a caracterizacdo desta primeira competéncia circunscreve-se nos
pressupostos enunciados como fundamentais para a orientacdo das discussdes:
cientificos, filosdéficos, estéticos e éticos. O documento nao explicita os quatro
adjetivos. Este € um problema significativo, uma vez que a substancia conceitual de
cientifico e filosofico variam amplamente e podem, inclusive, incidir na propria
definicdo da experiéncia religiosa, que se enuncia. Aqui estda mais uma lacuna
imprescindivel para o aprimoramento da proposta.

A segunda competéncia, “compreender, valorizar e respeitar as
manifestagdes religiosas e filosofias de vida, suas experiéncias e saberes, em
diferentes tempos, espacos e territorios” (Brasil, 2018, p. 437), replica, na integra, a
competéncia anterior, embora acrescente dois elementos morais em seus verbos de
comando “valorizar e respeitar”. Esta €, inquestionavelmente, uma nobre tarefa: ela
esta alinhada com a agenda contemporanea, assimilando integralmente o artigo 18
da declaragao universal dos direitos humanos. O ensino religioso, enquanto direito
de aprendizagem para os alunos, pretende despertar comportamentos concretos e
democraticos na vida e no cotidiano dos alunos. Se executado em sua concepgao
ideal, os discentes sairdo da etapa fundamental do ensino com mais reveréncia
dirigida as religides. A questdo que precisa ser debatida e aprofundada €, no
entanto, como alcancgar a dificil missdo de incutir valores e promover virtudes na
consciéncia dos educandos. ldealmente, a segunda competéncia € bela de se
enunciar; o problema, no entanto, esta na sua execugao. Com uma hora de aula na
semana, submetidos as burocracias, contratempos e adversidades, € realmente
exequivel o que aqui se enuncia? Aqui esta um segundo ponto que merece

ulteriores discussodes e aprofundamentos.
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A terceira competéncia prescreve: “reconhecer e cuidar de si, do outro, da
coletividade e da natureza, enquanto expressao de valor da vida (Brasil, 2018, p.
437)". Nitidamente, esta € uma competéncia amplamente moral. Ela fomenta o
conhecimento, obviamente, como se percebe pelo primeiro verbo de comando, mas
o cerne de sua proposta esta na sequéncia. O cuidado de si, do outro e do ambiente
€ 0 que se objetiva conseguir por meio desta competéncia. O argumento que se
discutiu na segunda competéncia poderia ser replicado aqui ipsis litteris. Embora
pertinente e valido, acrescentamos uma consideragao distinta: sera que uma crianga
até os quatorze anos de idade é capaz de responder a esse enunciado?
Aparentemente, tampouco os adultos conseguem desenvolver o que se pretende
com esta habilidade. Uma vez mais, o documento parece incorrer no idealismo
romantico que esta mais inspirado por bonitos e verdadeiros ideais que
sedimentado na experiéncia concreta do chdo da experiéncia escolar, que lida com
desafios mais basicos de alunos que, por exemplo, ndo cuidam da higiene bucal,
estdo ainda a procura de uma identidade social e de uma amizade sincera, ou ainda
nao conseguem zelar pela limpeza e organizagdo do seu préprio material muito
menos da sua propria sala.

A quarta competéncia “conviver com a diversidade de crengas, pensamentos,
convicgdes, modos de ser e viver® (Brasil, 2018, p. 437) esta dentro do nucleo moral
mencionado anteriormente. Além de ser a mais simples em questdo de estilo e
redacao, ela é a menos académica de todas. Promover a tolerancia e a convivéncia
na vida do educando é uma tarefa herculea. Novamente, as mesmas observacdes
das competéncias morais discutidas anteriormente podem ser aqui evocadas. Um
novo elemento que se pode acrescentar a discussao, todavia, € a ponderagao entre
o papel da escola e o papel das familias na educagdo moral dos jovens. Nota-se
uma forte tendéncia de polarizagéo politica e ideoldgica na sociedade, na politica,
no algoritmo das redes sociais. Ndo seria uma tarefa impossivel exigir apenas de
uma disciplina do curriculo o fomento de uma virtude tdo ardua e dilapidada na
sociedade atual? Mais uma importante e necessaria possibilidade de investigacoes,
aprofundamentos, pesquisas e debates.

A quinta competéncia retoma o perfil académico quando sugere “analisar as
relagbes entre as tradigbes religiosas e os campos da cultura, da politica, da
economia, da saude, da ciéncia, da tecnologia e do meio ambiente” (Brasil, 2018, p.

437). Esta € mais uma das bonitas e romanticas tarefas propostas pela BNCC. A



19

anadlise da relagdo entre religido e sociedade é uma competéncia inevitavel do
itinerario das humanidades. O acréscimo desta competéncia no ambito do ensino
religioso também pretende assimilar essas discussdes com um direcionamento mais
focado e pragmatico. Ha duas consideragdes importantes, no entanto: a
imparcialidade e neutralidade das analises e a diversidade focal das referéncias
relacionais. O primeiro elemento precisa ser equilibrado, para evitar os extremos de
peroragdes obliteradas e vitupérios obcecados. Cabe ao docente um planejamento
consciente que consiga promover o dialogo e o equilibrio: destacando aspectos
positivos e negativos da relagdo da religiosidade com a sociedade. O segundo
elemento, relacionado a multiplicidade focal das analises, € outro desafio que se
afigura ao docente: diante da abrangéncia das possibilidades abertas, € preciso
atengao e planejamento para que a proposta nao se esvaia em flacti vocis, palavras
ao vento na célebre expressao latina. Esteticamente, este € mais um enunciado
belo de se apresentar, mas a amplitude de sua proposta pode comprometer a
execucao em sua totalidade. Uma nova possibilidade de pesquisa e producao se
apresenta neste contexto: a produgao dos materiais didaticos devem ser muito bem
planejada para dar conta de um desafio académico tao significativo.

Por fim, apesar de a sexta competéncia postular um carater académico
inicial, ndo se lhe pode excluir a conotacado moral de seu cerne. Na verdade, seu
comando final, o terceiro, desenvolve a competéncia dentro do proprio espectro das
reflexbes éticas, assumindo um carater amplamente politico. “Debater,
problematizar e posicionar-se frente aos discursos e praticas de intolerancia,
discriminagdo e violéncia de cunho religioso, de modo a assegurar os direitos
humanos no constante exercicio da cidadania e da cultura de paz” (Brasil, 2018, p.
437). E importante destacar, antes de aprofundar a substancia da competéncia, um
detalhe de composicdo nesta competéncia. Das seis, ela é a unica que segue o
modelo tradicional das competéncias das outras areas do conhecimento. Ela
apresenta um comando e o associa a uma adjunto adverbial “de modo a”
destacando uma finalidade para o conhecimento mobilizado pelo comando. Embora
seja uma nota relacionada a forma, ela é significativa, pois mostra um descompasso
grande na justaposicdo das demais areas do conhecimento. Inevitavelmente,
surge-nos outra questao importante para as pesquisas e investigagdes futuras. No
que se refere ao conteudo, destacamos mais uma vez a conotagdo moral

anteriormente destacada, agora com o foco em praticas negativas em relacdo ao
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fenbmeno religoso: intolerancia, discriminagédo e violéncia.  Mencionamos a
transformacao conceitual dentro do espectro ético para o espectro politico, na
medida em que esta competéncia toca em um problema social candente da
realidade brasileira.

A sequéncia do texto traz uma apresentagao, breve, de alguns dos temas e
pressupostos da proposta. Esta exposicdo precede a parte central da BNCC: as
unidades tematicas, objetos de conhecimento e habilidades. Comentaremos o texto,

em um primeiro momento, para analisar a tabela das habilidades em seguida.

1.3 Temas e pressupostos centrais

Antes de analisar o conteudo da breve apresentacdo que precede a tabela
das habilidades para o Ensino Fundamental, convém ressaltar algo que se afirma no
ultimo paragrafo deste texto:

Os critérios de organizagédo das habilidades na BNCC (com a explicitagdo dos
objetos de conhecimento aos quais se relacionam e do agrupamento desses
objetos em unidades tematicas) expressam um arranjo possivel (dentre outros).
Portanto, os agrupamentos propostos ndao devem ser tomados como modelo
obrigatorio para o desenho dos curriculos. (Brasil, 2018, p. 441)

A organizagdo da proposta da BNCC é apenas a apresentagdo de uma
sugestao para as habilidades e objetos de conhecimento a serem abordados no
processo do Ensino Fundamental. Em outras palavras, literais no corpo do texto, a
sugestdao ndo € um modelo obrigatério, apenas um arranjo possivel. Esta mengao
prévia é crucial. Ela pondera a relevancia e importancia das duas ultimas partes da
proposta do ensino religioso. Se em um primeiro momento os docentes e
coordenadores pedagogicos tenderiam a dar mais destaque e relevancia para o
dispositivo da tabela das unidades tematicas, objetos de conhecimento e
habilidades, a compreensdo desta sugestdo mitiga-lhe a proeminéncia. Mais
importante que o enquadramento pratico da proposta € o alicerce conceitual que Ihe
fundamenta. Seguiremos, pois, a sua analise.

No primeiro comentario da sec¢ao, lé-se:

O ser humano se constréi a partir de um conjunto de relagdes tecidas em
determinado contexto histérico-social, em um movimento ininterrupto de
apropriacdo e producdo cultural. Nesse processo, 0 sujeito se constitui
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enquanto ser de imanéncia (dimensdo concreta, biolégica) e de
transcendéncia (dimensao subjetiva, simbdlica). (Brasil, 2018, p. 438)

Ser humano e contexto histérico social sdo os dois primeiros conceitos que
estruturam a proposta de ensino religioso da Base. A sequéncia traz a mengao a
dois conceitos muito importantes nas discussdes sobre os fendmenos religiosos:
transcendéncia e imanéncia. Todavia, antes de discutir-lhes a mencao ao final do
paragrafo, & conveniente destacar alguns elementos relativos a esta relagao
primordial entre sujeito, sociedade e historia.

Uma hipotese hermenéutica que nos parece clara na leitura desta
consideragao parece estar na influéncia da tradicdo de E. Durkheim a respeito da

natureza das religides.

Para Durkheim, a religido nao surge apos a formagao do intelecto humano;
ela ajuda a forma-lo. O homem aprendeu a pensar a partir de categorias
religiosas. As categorias nasceram na e da religido. As categorias
religiosas sao a fonte do conhecimento, a primeira forma de
conhecimento. As categorias permitem pensar o social, porém elas s&o
fruto da representacdo coletiva que é sintese das representacoes
individuais. (Guerreiro, 2012, p. 19)

Este lucido comentario do professor Guerreiro € fundamental para explicitar a
relagcdo intrinseca que a teoria de Durkheim possui entre religido, sociedade e
individuo: a construcdo da identidade subjetiva € um reflexo de um conjunto de
relagdes que se estabelecem entre os diversos individuos de um contexto histérico.
Uma das mediacdes mais importantes e influentes nesse movimento de apropriagao
e producao cultural € o motor religioso. “O fiel ndo se engana quando acredita na
existéncia da forca moral da qual depende e da qual lhe vem o melhor de si mesmo,
essa forca existe: € a sociedade” (Durkheim, 1989, p. 281). A religido € a conexao,
por exceléncia, entre as individualidades que compdem o tecido social; ela é a
expressdo de uma forga de coesdo que cria identidade, compreensdo e
reconhecimento.

Ao afirmar que o “ser humano se constréi a partir de um conjunto de relagdes
tecidas em determinado contexto historico-social, em um movimento ininterrupto de
apropriacdao e producgao cultural” (Brasil, 2018, p. 438) esta explicita a influéncia
estruturante das difusas forcas e conexdes que se estabelecem no seio da

sociedade, possibilitando o desenvolvimento e crescimento de todas as pessoas
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que se descobrem como parte integrante deste corpo coletivo. Nesse sentido, o
“‘movimento ininterrupto de apropriacdo e producdo cultural” representa a tensao
salutar que se estabelece entre o individuo e as expressdes culturais de seu entorno
que o permitem reconhecer-se como sujeito, parte de um grupo, sujeito a
expectativas e obrigagdes reciprocas, membro constitutivo da coletividade cidada. A
religido, portanto, € um desses canais privilegiados de reconhecimento e construgao
da individualidade.

E interessante notar que a BNCC introduz, nesse contexto inicial do
argumento, duas categorias tipicas das discussdes das ciéncias das religides:
imanéncia e transcendéncia. “Nesse processo, o0 sujeito se constitui enquanto ser de
imanéncia (dimensao concreta, biolégica) e de transcendéncia (dimenséao subjetiva,
simbdlica)” (Brasil, 2018, p. 438). O texto é didatico nesse sentido, pois acrescenta,
a guisa de aposto, uma explicitagcao (entre parénteses) do que pretende ao se referir
aos conceitos. Nao ha novidades semanticas no que se refere ao conceito de
imanéncia. Contudo, é preciso salientar a opgao epistemoldgica que o documento
faz quando explicita a compreensao de transcendéncia.

Originalmente, a palavra transcendéncia remetia a distingdo entre matéria e
forma na gnosiologia platbnica. Toda uma compreensdo da realidade e,
consequentemente, do ser humano se construiu a partir desta senda de significado.
Nesse sentido, transcendéncia € aquilo que esta para além da multiplicidade
concreta percebida pelos sentidos. Para exemplificar esta concepg¢ao, evocamos um
trecho de Proclo, neoplaténico do século V: “La esencia del alma esta mas alla de
todo cuerpo, tal como la naturaleza intelectiva esta mas alla de toda alma y lo Uno
estd mas alld de todas las hipstasis intelectuales” (Proclo, 2017, p. 48). E
importante notar que, nesta esteira de significado, as aparéncias fenoménicas
subjazem categorias mais amplas e abrangentes da realidade: um depdsito das
faculdades cognitivas, nomeada a época como alma; mais além, a natureza do
proprio conhecimento que vai além da alma; e, finalmente, a unidade de ser que
compreende e abrange toda a realidade: o uno, nas palavras do filésofo de
Constantinopla.

A BNCC, definitivamente, ndo assume este significado quando evoca o
conceito de transcendéncia. Em seu aposto, ela a caracteriza como “dimenséao

subjetiva, simbdlica” (Brasil, 2018, p. 438). Seria licito supor aqui, embora os
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elementos sejam parcos, que a compreensao de transcendéncia se filie a tradigcao,
mais recente, da fenomenologia, como, por exemplo, a filosofia de Hartmann:

O conhecimento nao é um simples ato da consciéncia, como representar e
pensar, mas um ato transcendente. Um ato desses se liga ao sujeito s6
por um lado, mas por outro fica fora; por este ultimo, liga-se ao existente,
que gragas a ele se torna objeto. O conhecimento € uma relagao entre um
sujeito e um objeto existente. Nessa relacdo, o ato transcende a
consciéncia (ABBAGNANO, 2007, p. 1157).

Nesta citacdo, a transcendéncia remete a uma relagao entre o individuo - que
exerce uma atividade cognitiva - e um objeto. Em outras palavras, € um ato
simbdlico da subjetividade que vai além de sua concretude imediata. Esta senda de
significado esta mais alinhada ao que a BNCC caracteriza como transcendéncia.
Nao é uma relagdo metafisica, e sim uma produc¢éo simbdlica da subjetividade.

A continuagcdo do argumento, quase que como uma conclusao légica do que
foi dito anteriormente, vem na sequéncia, embora cindido em uma novo paragrafo
composto exclusivamente pela frase que segue: “Ambas as dimensdes possibilitam
que os humanos se relacionem entre si, com a natureza e com a(s) divindade(s),
percebendo-se como iguais e diferentes” (Brasil, 2018, p. 438). Esta sentenca
reforca a hipétese da interpretacdo fenomenoldgica do conceito transcendente: a
percepgao concreta da corporeidade e a mediagdo simbodlica da linguagem
permitem aos individuos a construgcdo da sua individualidade na relacdo com o
outro. Nao nos parece clara, porém, a oracgao final do paragrafo “percebendo-se
como iguais e diferentes” (Brasil, 2018, p. 438). Sugerimos uma ideia de Eric
Voegelin, que sera apresentado mais a frente neste trabalho, que pode ajudar a
esclarecer o que a BNCC propde.

O filésofo alemao diz que “a parceria do homem no ser é a esséncia de sua
existéncia, e essa esséncia depende do todo que a existéncia € uma parte”
(Voegelin, 2014, p. 46). Em um primeiro momento, a construgdo linguistica do
filbsofo mescla conceitos que podem confundir leitores pouco acostumados com seu
estilo. Mas uma releitura atenta e detida da citacdo permite intuir que a
compreensao do ser humano € um dado da experiéncia consciente que se percebe
como parte de um todo maior, nomeado pelo fildsofo como “Ser’. Em outras
palavras, o desenvolvimento de seu processo de constru¢ao na historia participa de
um nucleo anterior de realidade, cuja abrangéncia sua contingéncia néo é capaz de

englobar. Nesse sentido, posto que, aparentemente, contraditéria em uma primeira
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leitura, a afirmagdo da BNCC faria sentido se assumirmos esta referéncia como
parte heuristica para o que postula: “percebendo-se como iguais e diferentes”
(Brasil, 2018, p. 438). A similaridade em relagdo ao mundo ou aos deuses esta na
participacdo no Ser, na extensao mais ampla e abrangente, que engloba tudo que
existe. Na teoria de Voegelin: “Deus e homem, mundo e sociedade formam uma
comunidade primordial do ser” (Voegelin, 2014, p. 45), ou seja: um conjunto
semantico de reconhecimento e formulagdo da experiéncia consciente, que
possibilita uma linha de sentido e ordem para a histéria humana.

O texto da BNCC segue explicitando o processo de construgao da identidade
individual a partir do contato com o outro:

A percepcao das diferencas (alteridades) possibilita a distingdo entre o

”

‘eu” e 0 “outro”, “nés” e “eles”, cujas relagdes dialdgicas sdo mediadas por
referenciais simbdlicos (representagdes, saberes, crengas, convicgoes,
valores) necessarios a construcao das identidades.

E interessante destacar que esse processo dialdgico supde referenciais
tedricos que validam e justificam a introdu¢ao do ensino religioso como um direito a
aprendizagem. A transcendéncia simbolica das crengas, valores e saberes
religiosos permite aos individuos uma evolugdo no grau de sua percepgao e
compreensao social, coletiva, cosmoldgica e existencial. Os simbolos aqui sao
interpretados como parte de de um tecido cultural imanente que faz a mediagao
entre os individuos e sua consciéncia. E isto que compde a primeira unidade
tematica da proposta de ensino religioso na BNCC quanto “a Identidades e
alteridades”. pretende-se valorizar e acolher “o carater singular e diverso do ser
humano, por meio da identificacao e do respeito as semelhangas e diferengas entre
0 eu (subjetividade) e os outros (alteridades), da compreensao dos simbolos e
significados e da relagao entre imanéncia e transcendéncia” (Brasil, 2018, p. 438).

“‘Manifestagbes religiosas” € o nome da segunda unidade tematica, que
“‘pretende proporcionar o conhecimento, a valorizacdo e o respeito as distintas
experiéncias e manifestacbes religiosas” (Brasil, 2018, p. 439). O texto,
anteriormente, caracterizara o0 que se compreende por experiéncias e
manifestagdes religiosas “esse conjunto de elementos (simbolos, ritos, espagos,
territérios e liderangas)” (Brasil, 2018, p. 439). Vale destacar, de principio, que a

sustentacao tedrica desta unidade parte novamente do conceito de transcendéncia.
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Inicialmente, o conceito parece evocar a semantica platbnica de uma
realidade para além da percepcgao sensivel, mas o documento se mostra relutante
nesta identificagdo. “A dimensao da transcendéncia € matriz dos fenbmenos e das
experiéncias religiosas, uma vez que, em face da finitude, os sujeitos e as
coletividades sentiram-se desafiados a atribuir sentidos e significados a vida e a
morte” (Brasil, 2018, p. 438). Embora o argumento comece com uma definicdo
categdrica sobre a causa primeira da experiéncia religiosa, o consequente légico
condiciona o significado de seu antecedente para uma categoria simbdlica subjetiva.
Diante da incerteza indubitavel da contingéncia, atribuir sentido ao fardo incégnito é
a unica alternativa que resta. Isto ndo é um juizo de valor do documento, apenas
uma analise de fato. O sagrado é analisado de forma externa. “Na busca de
respostas, o ser humano conferiu valor de sacralidade a objetos, coisas, pessoas,
forcas da natureza ou seres sobrenaturais, transcendendo a realidade concreta”
(Brasil, 2018, p. 438). Novamente, reforca-se aqui o significado simbolico da
transcendéncia como um produto da linguagem humana. O sagrado é circunscrito a
um produto da linguagem apenas.

O paragrafo seguinte faz um uso pouco tipico do conceito que vinha sendo
discutido: “essa dimensado transcendental € mediada por linguagens especificas,
tais como o simbolo, o mito e o rito” (Brasil, 2018, p. 438, grifo nosso).
“Transcendental” nesta sentenga parece ser um adjetivo do senso comum, e nao
uma categoria da filosofia kantiana®. Deixaremos de lado esta discussdo, uma vez

que aqui ela é improficua. O que importa, na sequéncia do argumento, é a

2 No contexto da filosofia kantiana, o termo “transcendental” se refere a um dominio de investigagao
que examina as condigdes a priori que tornam possivel a experiéncia e o conhecimento. Para
Immanuel Kant, algo é transcendental quando diz respeito ndo ao objeto em si (noumeno), mas as
estruturas cognitivas e aos principios universais que possibilitam sua representagdo e compreensao
pelo sujeito. Assim, a filosofia transcendental ocupa-se de elucidar as formas e categorias do
entendimento humano — como espacgo, tempo, causalidade e substéncia — que constituem a moldura
da experiéncia sensivel e empirica. Em contrapartida, o conceito de “transcendente” é empregado
para designar aquilo que ultrapassa os limites da experiéncia sensivel e do conhecimento humano,
situando-se além da esfera possivel de cognicdo. O transcendente refere-se a realidades ontoldgicas
que nao podem ser abordadas ou compreendidas por meio das faculdades cognitivas humanas. Na
filosofia kantiana, este conceito é frequentemente associado as antinomias da razédo (Deus, alma e
mundo como totalidade), que transcendem os limites do fendbmeno e ndo podem ser objeto de
conhecimento legitimo. Enquanto o transcendental € imanente ao sujeito e trata das condigbes
epistemoldgicas da experiéncia possivel, o transcendente se refere ao que esta além do dominio do
conhecimento possivel, marcando um limite entre o que pode ser legitimamente conhecido e o que é
apenas pensado. A distingdo é fundamental para a epistemologia de Kant, pois demarca os
contornos do projeto critico, que visa determinar os limites e possibilidades do conhecimento
humano.
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apresentacdo de mitos, ritos e simbolos como mediacbes da experiéncia
ressignificativa da realidade. Eles cumprem o papel de mediadores na atribuicdo de
sentido para além do dado imediato. Pontes entre a realidade desprovida de
sentido; epifania imanente de significado construido. Nesse sentido, cerimdnias,
celebragbes, oragdes, festividades, peregrinagdes etc sdo praticas tradicionais das
diversas manifestagbes religiosas que se prestam a alimentar as construgdes
subjetivas de significado. “Enquanto linguagem gestual, os ritos narram, encenam,
repetem e representam historias e acontecimentos religiosos” (Brasil, 2018, p. 439).

Neste ponto do documento, ha um novo salto rapido de temas e argumentos.
Focaliza-se, em primeiro lugar, a analise para os espagos sagrados: “lécus de
apropriagdo simbdlico-cultural, onde os diferentes sujeitos se relacionam,
constroem, desenvolvem e vivenciam suas identidades religiosas” (Brasil, 2018, p.
439) . Em seguida, discute-se o papel das liderancas religiosas que conduzem e
dirigem os oficios religiosos, refletindo sobre a influéncia que “podem repercutir
sobre outras esferas sociais, tais como economia, politica, cultura, educagao, saude
e meio ambiente” (Brasil, 2018, p. 439).

A Ultima unidade que a BNCC apresenta € nomeada como “Crencas
religiosas e filosofias de vida” cujo escopo € apropriar-se dos “aspectos
estruturantes das diferentes tradicdes/movimentos religiosos e filosofias de vida,
particularmente sobre mitos, ideia(s) de divindade(s), crencas e doutrinas religiosas,
tradicdes orais e escritas, ideias de imortalidade, principios e valores éticos” (Brasil,
2018, p. 439).Na exposicdo sequencial dessa derradeira unidade, a primeira
categoria mencionada é o mito. Eles sdo apresentados como o “elemento
estruturante das tradigdes religiosas” (Brasil, 2018, p. 439).

A visao do documento, € preciso destacar, carrega os tragos hermenéuticos
das suposigdes positivistas. “Eles representam a tentativa de explicar como e por
que a vida, a natureza e o cosmos foram criados”. Esta ideia é expressa em uma
célebre obra da sociologia, quando Augusto Comte pretende formular uma lei
universal do desenvolvimento do espirito humano. Nela, o ser humano é
apresentado como um individuo que percorre as trevas a caminho da luz. Em outras
palavras, o ser humano se liberta das falsas e imaginarias hipéteses criadas antes

do advento da ciéncia.
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No estado teoldgico, o espirito humano, dirigindo essencialmente suas
investigagdes para a natureza intima dos seres, as causas primeiras e
finais de todos os efeitos que o tocam, numa palavra, para os
conhecimentos absolutos, apresenta os fendbmenos como produzidos pela
agao direta e continua de agentes sobrenaturais mais ou menos
numerosos, cuja intervencao arbitraria explica todas as anomalias
aparentes do universo. (Comte, 1978, p. 36)

No paragrafo seguinte, a mesma conotagdo continua na exposigdo dos
relatos mitoldgicos: “Ao relatar um acontecimento, o mito situa-se em um
determinado tempo e lugar e, frequentemente, apresenta-se como uma histéria
verdadeira, repleta de elementos imaginarios” (Brasil, 2018, p. 440). E importante
notar como as categorias positivistas persistem: o mito € interpretado como uma
pretensa resposta de metodologia inadequada. Utiliza-se o padrdo empirico para um
conjunto simbdlico cujo objetivo ndo € o mesmo que a constatagao cientifica.
Poderia ser imputado certo anacronismo neste processo, mas limitamos nossa
observagcdo a constatar a brevidade do carater positivista atribuido na breve
exposi¢cao. Apenas a guisa de comparagao, evocamos uma citagéo de Eric Voegelin
segundo o qual “o mito € um instrumento inelutavel para comunicar a experiéncia da
alma” (Voegelin, 2015, p. 229). E possivel observar que o mito ndo é justaposto as
verificagbes do método cientifico. Sua graga esta na possibilidade simbdlica de
comunicar um movimento de consciéncia tipico da subjetividade. Alguns diriam
verdade. Nos optamos por sabedoria: experiéncias dotadas de significado que
podem iluminar a vida de sentido.

O término da argumentacéo do documento apresenta a mesma caracteristica
abrupta e aligeirada. Embora os mitos tenham merecido trés paragrafos de
consideracgdes e explanagdes, omite-se qualquer mengao ou caracterizacao de ritos.
Ndo se apresenta a relacdo intrinseca que eles possuem com as narrativas
mitoloégicas, muito menos como eles articulam e performam uma experiéncia na
consciéncia de seus atores. Diz-se apenas que “mito, o rito, o simbolo e as
divindades alicercam as crengas” (Brasil, 2018, p. 440), para indicar que elas,
crengas, “fornecem respostas teoldgicas aos enigmas da vida e da morte” (Brasil,
2018, p. 440). Em seguida, distingue-se as modalidades orais e escritas por meio
das quais as crencas sao transmitidas e formuladas em doutrinas. Dentre elas,
menciona-se a questdo da imortalidade, definindo-as como os direcionadores de

‘condutas individuais e sociais, por meio de codigos éticos e morais” (Brasil, 2018,
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p. 441). Finalmente, o texto retoma a questdo das filosofias de vida, que se
estruturam em “principios cujas fontes ndo advém do universo religioso” (Brasil,

2018, p. 441), mas que defendem “ o respeito a vida e a dignidade humana, o
tratamento igualitario das pessoas, a liberdade de consciéncia, crenga e convicgoes,

e os direitos individuais e coletivos (Brasil, 2018, p. 441).

1.4 As habilidades propostas

A conclusdo do documento se apresenta como uma sugestdo de organizagao
da disciplina a partir de habilidades para cumprir o audacioso escopo enunciado
anteriormente. Citaremos todas as habilidade a fim tecer algumas breves
consideragdes e reflexées para ampliar o debate do assunto.

No primeiro ano do ensino fundamental, ndo ha elementos tipicos e
exclusivos do fenbmeno religioso. Ha duas unidades tematicas propostas:
identidades e alteridades e manifestacdes religiosas. O que elas propdem é uma
aproximacgao ao universo do outro, uma ponte de dialogo e alteridade. Isto fica nitido
tanto na nomenclatura dos objetos de conhecimento quanto nas habilidades
enunciadas: “O eu, o outro e o nds”, “Sentimentos, lembrancas, memoérias e
saberes”. Nao € muito claro o motivo da escolha da segunda unidade “Imanéncia e
transcendéncia”. As habilidades propostas versam sobre o reconhecimento da
alteridade e a valorizagdo da diversidade, como se pode observar. (EFO1ERO01)
Identificar e acolher as semelhangas e diferencas entre o eu, 0 outro e 0 nos.
(EFO1ERO02) Reconhecer que o seu nome e o das demais pessoas os identificam e
os diferenciam. (EFO1ER03) Reconhecer e respeitar as caracteristicas fisicas e
subjetivas de cada um. (EFO1ERO04) Valorizar a diversidade de formas de vida.
(EFO1EROS) Identificar e acolher sentimentos, lembrangas, memodrias e saberes de
cada um. ldentificar as diferentes formas pelas quais as pessoas manifestam
sentimentos, ideias, memodrias, gostos e crengas em diferentes espacgos.

No segundo ano, os primeiros elementos tipicamente religiosos sao
introduzidos na discussdao. Ainda que de forma sutil e discreta, pretende-se
reconhecer crencgas, simbolos, espacos e alimentos que sdo considerados
sagrados. Vale destacar que o enfoque na alteridade ainda é nitido e presente nas
mesmas duas unidades tematicas do ano anterior. O foco, porém, incide sobre a

individualidade e a familia “O eu, a familia e o ambiente de convivéncia”, nas
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‘memdrias e simbolos”, nos “simbolos religiosos” e nos “alimentos sagrados”. As
habilidades propostas sdo: (EFO2ERO01) Reconhecer os diferentes espagos de
convivéncia. (EFO2ERO02) Identificar costumes, crencas e formas diversas de viver
em variados ambientes de convivéncia. (EFO2ERO03) Identificar as diferentes formas
de registro das memoérias pessoais, familiares e escolares (fotos, musicas,
narrativas, albuns...). (EFO2ERO04) Identificar os simbolos presentes nos variados
espacos de convivéncia (EFO2ERO05) Identificar, distinguir e respeitar simbolos
religiosos de distintas manifestacdes, tradicoes e instituicbes religiosas. (EFO2ERO06)
Exemplificar alimentos considerados sagrados por diferentes culturas, tradigbes e
expressoes religiosas. (EFO2ERO07) Identificar significados atribuidos a alimentos em
diferentes manifestagdes e tradi¢cdes religiosas.

No terceiro ano, ha um salto qualitativo no enfoque da proposta do ensino
religioso. Todas as habilidades convergem para um nucleo cultural das praticas da
experiéncia religiosa. Nomeiam-se duas unidades tematicas para o ano:
‘Identidades e alteridades” e “Manifestagbes religiosas”. Elas organizam os objetos
de conhecimento que articulam as habilidades em questdo “Espagos e territorios

religiosos”, “Praticas celebrativas” e “Indumentarias religiosas”. Este novo enfoque
destaca as tendéncias discutidas no inicio da apresentagao: o aspecto cognitivo se
alia a dindmica ética do fomento a comportamentos democraticos. Pretende-se dar
a conhecer elementos constitutivos das praticas religiosas, reconhecendo as vestes
e espacgos caracteristicos, a fim de fomentar o respeito e a valorizacdo da
experiéncia religiosa. Isto fica nitido na primeira habilidade: (EFO3ERO01) Identificar e
respeitar os diferentes espacos e territorios religiosos de diferentes tradigdes e
movimentos religiosos. (EFO3ER02) Caracterizar os espagos e territdrios religiosos
como locais de realizagdo das praticas celebrativas. (EFO3ERO03) ldentificar e
respeitar praticas celebrativas (ceriménias, oragdes, festividades, peregrinagoes,
entre outras) de diferentes tradicées religiosas. (EFO3ER04) Caracterizar as
praticas celebrativas como parte integrante do conjunto das manifestagdes
religiosas de diferentes culturas e sociedades. (EFO3ER05) Reconhecer as
indumentarias (roupas, acessorios, simbolos, pinturas corporais) utilizadas em
diferentes manifestagcbes e tradigbes religiosas. (EFO3ERO06) Caracterizar as
indumentarias como elementos integrantes das identidades religiosas. Embora

todas as habilidades anteriores ndo sejam prescritas com uma finalidade ética
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explicita, o conhecimento da diversidade € o pressuposto central do que aqui se
pretende desenvolver.

O quarto ano segue com duas unidades tematicas: “Manifestagdes
religiosas” e “Crengas religiosas e filosofias de vida”. Ha& aqui uma continuidade
tematica em relagdo aos aspectos liturgicos e celebrativos da experiéncia religiosa,
haja visto o titulo de um dos trés objetos de conhecimento “Ritos religiosos”.
Contudo, ha, neste ano, a introdu¢cao de uma nova tematica ainda nio discutida,
relativa a experiéncia identitaria do sagrado nas diversas tradicdes religiosas.
Nomeia-se “Ideia(s) de divindade(s)” o objeto de conhecimento deste aspecto. Ainda
ha um terceiro objeto de conhecimento nhomeado como “Representagdes religiosas
na arte”. Neste espectro pretende-se articular as seguintes habilidades: (EFO4ERO01)
Identificar ritos presentes no cotidiano pessoal, familiar, escolar e comunitario.
(EFO4ERO02) Identificar ritos e suas fungdes em diferentes manifestagdes e tradigcoes
religiosas. (EFO04ERO03) Caracterizar ritos de iniciagdo e de passagem em diversos
grupos religiosos (nascimento, casamento e morte). (EF04ERO04) Identificar as
diversas formas de expressdo da espiritualidade (oragdes, cultos, gestos, cantos,
danga, meditacdo) nas diferentes tradicdes religiosas. (EFO4ERO05) Identificar
representacgodes religiosas em diferentes expressdes artisticas (pinturas, arquitetura,
esculturas, icones, simbolos, imagens), reconhecendo-as como parte da identidade
de diferentes culturas e tradigbes religiosas. (EFO4ERO06) Identificar nomes,
significados e representacdes de divindades nos contextos familiar e comunitario.
(EFO4EROQO7) Reconhecer e respeitar as ideias de divindades de diferentes
manifestacdes e tradicdes religiosas. E importante ressaltar uma mintcia
morfolégico que destaca os pressupostos da pluralidade da base do documento:
sempre que o fendbmeno religioso € mencionado ele aparece no plural: “diferentes

tradicdes” “diversos grupos”, “diversas formas”, “diferentes culturas”, “nomes de

divindades”, “diferentes manifestagées”.

O quinto ano apresenta apenas uma unidade tematica na sua proposta:
Crencas religiosas e filosofias de vida” Nela, articulam-se os seguintes objetos de
conhecimento: “Narrativas religiosas”, “Mitos nas tradigbes religiosas” e
“‘Ancestralidade e tradicdo oral”’. Nota-se aqui uma sequéncia na introducdo dos
temas na proposta. Os primeiros anos focaram no reconhecimento dos rituais e
espacos sagrados. No final do quarto ano, os primeiros elementos de discussdes

tedricas e filoséficas apareceram com a discussao sobre as formas das divindades.
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Nesta etapa do quinto ano, as narrativas religiosas continuam o desenvolvimento do
processo pedagdgico. E bem verdade que a sexta habilidade proposta, a saber:
(EFO5ERO0G6) Identificar o papel dos sabios e ancidos na comunicagao e preservagao
da tradicdo oral, destaca as figuras de liderangas no espectro da religiosidade.
Ainda assim, sua mengao parece estar concatenada a fungdo de transmissao da
mensagem e da experiéncia religiosa. Todas as demais, relacionam-se a memoria e
a mensagem religiosa, seja a partir da abordagem cognitiva, seja a partir da
abordagem ética. (EFO5ERO01) Identificar e respeitar acontecimentos sagrados de
diferentes culturas e tradigdes religiosas como recurso para preservar a memoria.
(EFO5ERO02) Identificar mitos de criacdo em diferentes culturas e tradi¢coes
religiosas. (EFO5ER03) Reconhecer fun¢cdes e mensagens religiosas contidas nos
mitos de criagao (concepgdes de mundo, natureza, ser humano, divindades, vida e
morte). (EFO5ER04) Reconhecer a importancia da tradigdo oral para preservar
memorias e acontecimentos religiosos. (EFO5ERO05) Identificar elementos da
tradicdo oral nas culturas e religiosidades indigenas, afro-brasileiras, ciganas, entre
outras. (EFO5ERO07) Reconhecer, em textos orais, ensinamentos relacionados a
modos de ser e viver.

O sexto ano faz um novo salto qualitativo em relagdo ao desenvolvimento das
propostas. Evidentemente, esta mudanca se relaciona com a alteracdo do
organograma escolar. Este € o momento em que os segmentos assumem a
nomenclatura de Ensino Fundamental Anos Finais. Nesta etapa, ha uma mudancga
significativa na gestdo das aulas, diversificando os docentes que assumem as
responsabilidades do processo educativo. A op¢cdo do documento é focar em uma
unica unidade tematica: “Crencgas religiosas e filosofias de vida”. Em todos os
objetos de conhecimento, a saber, “Tradigdo escrita: registro dos ensinamentos
sagrados”, “Ensinamentos da tradicdo escrita” e “Simbolos, ritos e mitos religiosos”,
privilegia-se a centralidade do papel da linguagem escrita no corpus religioso. Isto,
evidentemente, € um reflexo da processualidade desenvolvida ao longo do
fundamental e das novas demandas e possibilidades do aprendizado nesta etapa.
H4, como sempre, o0 mesmo enfoque duplo do conhecimento e da cidadania. Sao
estas as habilidades propostas: (EFO6ER01) Reconhecer o papel da tradi¢gao escrita
na preservacdo de memorias, acontecimentos e ensinamentos religiosos.
(EFO6ERO02) Reconhecer e valorizar a diversidade de textos religiosos escritos

(textos do Budismo, Cristianismo, Espiritismo, Hinduismo, Islamismo, Judaismo,
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entre outros). (EFO6ERO03) Reconhecer, em textos escritos, ensinamentos
relacionados a modos de ser e viver. (EFO6ER04) Reconhecer que os textos
escritos sao utilizados pelas tradi¢gbes religiosas de maneiras diversas. (EFO6ERO05)
Discutir como o estudo e a interpretagdo dos textos religiosos influenciam os
adeptos a vivenciarem os ensinamentos das tradi¢gdes religiosas. (EFO6ERO06)
Reconhecer a importancia dos mitos, ritos, simbolos e textos na estruturacéo das
diferentes crengas, tradicbes e movimentos religiosos. (EFO6ERO07) Exemplificar a
relagdo entre mito, rito e simbolo nas praticas celebrativas de diferentes tradi¢gdes
religiosas.

No sétimo ano, nota-se a sequéncia do desenvolvimento dos temas. Pela
primeira vez propde-se uma habilidade que supde uma protagonismo intelectual
mais destacado e uma maturidade dialégica mais refinada: (EFO7ERO05) Discutir
estratégias que promovam a convivéncia ética e respeitosa entre as religides. Em
relagdo a unidades tematicas, sdo nomeadas duas: “Manifestacdes religiosas” e
“Crencgas religiosas e filosofias de vida”. Mas € importante destacar que os objetos
de conhecimento sdo diversificados em trés nuances bem caracteristicos, quais

sejam: “Misticas e espiritualidades”, “Liderangas religiosas” e “Principios éticos e
valores religiosos”. Nas habilidades propostas, articulam-se, neste ano, a reflexao
tedrica sobre praticas de espiritualidade, a fungao social das liderangas religiosas e
a introducao das reflexdes conceituais sobre ética e direitos humanos: (EFO7ERO01)
Reconhecer e respeitar as praticas de comunicagao com as divindades em distintas
manifestagcbes e tradigbes religiosas. (EFO7ERO02) Identificar praticas de
espiritualidade utilizadas pelas pessoas em determinadas situagbes (acidentes,
doengas, fendmenos climaticos). (EFO7ER03) Reconhecer os papéis atribuidos as
liderangcas de diferentes tradigdes religiosas. (EFO7ER04) Exemplificar lideres
religiosos que se destacaram por suas contribuicdes a sociedade. (EFO7ERO06)
Identificar principios éticos em diferentes tradi¢des religiosas e filosofias de vida,
discutindo como podem influenciar condutas pessoais e praticas sociais.
(EFO7EROQ7) Identificar e discutir o papel das liderangas religiosas e seculares na
defesa e promogao dos direitos humanos. (EFO7ER08) Reconhecer o direito a
liberdade de consciéncia, crenga ou convicgdo, questionando concepgdes e praticas
sociais que a violam.

No oitavo ano, a proposta foca em uma unica unidade tematica “ Crencgas

religiosas e filosofias de vida”. Engana-se, porém, quem supde que os objetos de
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conhecimento serdo pasteurizados e uniformes. Pretende-se refletir aqui ética,
escatologia, politica, midias e tecnologias. Nomeiam-se como objetos de
conhecimento “Crengas, convicgdes e atitudes”, “Doutrinas religiosas”, “Crengas,
filosofias de vida e esfera publica” e “Tradi¢coes religiosas, midias e tecnologias”. As
trés primeiras habilidades, a saber (EFO8ERO01) Discutir como as crengas e
convicgdes podem influenciar escolhas e atitudes pessoais e coletivas (EFOS8ER02)
Analisar filosofias de vida, manifestagcbes e tradi¢gdes religiosas destacando seus
principios éticos. (EFO8ERO03) Analisar doutrinas das diferentes tradigdes religiosas
e suas concepgdes de mundo, vida e morte, exigem um grau menos elevado de
maturidade e repertério cultural. As quatro ultimas habilidades propostas, no
entanto, além de ampliarem o horizonte da discussdo para possibilidades
dificilmente exequiveis dentro do planejamento anual diminuto que a disciplina
recebe dentro da grade curricular, supde uma maturidade elevada tanto dos
comandos quanto dos objetos de estudo. Pretende-se “debater”, “discutir’ e
“analisar”. Todos estes sdo comandos fundamentais para o processo civico e
politico, mas n&o sao simples de se obter e testemunhar aos 13 anos de idade,
idade média suposta para este ano da etapa formativa. A primeira ressalva severa
que registramos em relagdo a proposta apresentada se encontra aqui. As seguintes
habilidades parecem se exceder nas possibilidades reais de consecucgao:
(EFO8ERO04) Discutir como filosofias de vida, tradigbes e instituicbes religiosas
podem influenciar diferentes campos da esfera publica (politica, saude, educacao,
economia). (EFO8ERO0S5) Debater sobre as possibilidades e os limites da
interferéncia das tradigbes religiosas na esfera publica. (EFO8BERO06) Analisar
praticas, projetos e politicas publicas que contribuem para a promogéao da liberdade
de pensamento, crengas e convicgoes. (EFO8EROQ7) Analisar as formas de uso das
midias e tecnologias pelas diferentes denominagdes religiosas.

A critica registrada no ano anterior, destaca-se ainda mais quando se
observam as habilidades propostas para o ultimo ano da etapa de formacdo do
Ensino Fundamental: (EFO9ERO1) Analisar principios e orientagdes para o cuidado
da vida e nas diversas tradigdes religiosas e filosofias de vida. (EFO9ERO02) Discutir
as diferentes expressdes de valorizagdo e de desrespeito a vida, por meio da
analise de matérias nas diferentes midias. (EFO9ERO03) Identificar sentidos do viver
e do morrer em diferentes tradicoes religiosas, através do estudo de mitos

fundantes. (EFO9ERO04) Identificar concepgbes de vida e morte em diferentes
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tradicdes religiosas e filosofias de vida, por meio da analise de diferentes ritos
funebres. (EFO9ERO0S5) Analisar as diferentes ideias de imortalidade elaboradas
pelas tradigbes religiosas (ancestralidade, reencarnagdo, transmigragcdo e
ressurreigao). (EFO9ERO06) Reconhecer a coexisténcia como uma atitude ética de
respeito a vida e a dignidade humana. (EF09ERO7) Identificar principios éticos
(familiares, religiosos e culturais) que possam alicergar a construgcéo de projetos de
vida. (EFO9ERO08) Construir projetos de vida assentados em principios e valores
éticos.

Por que reiteram-se as criticas? Porque, apesar de se abrandar a
complexidade dos comandos propostos e dos temas articulados, parece ainda
permanecer, neste afluxo final do documento, uma onda de entusiasmo e idealismo.
Sugere-se, como habilidade, a construgcdo de um projeto de vida. Se a proposta
tivesse parado na sétima habilidade, que pretende reconhecer bases sdlidas para a
nobre tarefa, ndo estariamos renovando as observagdes negativas em relagdo ao
que se propde. Mas soa etéreo e utépico propor que um aluno de 14 anos de idade
tenha maturidade e autonomia para construir um projeto de vida. Excetuado isto, a
tematica das “Crencas religiosas e filosofias de vida”, articulando os objetos do
conhecimento relativos a “Imanéncia e transcendéncia”, “Vida e morte” e “Principios

e valores éticos” sdo muito plausiveis e exequiveis da maneira como se propde.
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CAPITULO 2 - Tensdes sobre a proposta do ensino religioso na BNCC

A histéria de nossa nagao esta, invariavelmente, associada a religido. As
luzes e as sombras desse processo sdo evidentes, embora, atualmente, uma
tendéncia forte se projete em um compasso binario. Hd um polo, alinhado com a
percepgao de que a religido € um elemento simbdlico da imanéncia que insiste em
sugerir o estudo da religido como um direito fundamental. Outro polo desconsidera
qualquer contribuigdo, pretérita ou vindoura, do fenbmeno religioso; da religiao
provém apenas males, perseguigdes, obscurantismo e preconceito. “Os estudos
historiograficos e sociologicos mostram & que a religido foi e € um elemento
importante de dominagdo, discriminagdo e alienagdo” (Cunha, 2016, p. 276).
Vetores distintos que se sustentam em um dado semelhante: a fé é fato em terras
brasileiras. Poderiamos ser ainda mais arrojados na consideragao e afirmar que, o
transcendente € um registro - primitivo e contemporaneo - da prépria experiéncia da
condicdo humana. Talvez seja essa percepgao que se delineie na abertura da seg¢ao
de Ensino Religioso da BNCC:

O ser humano se constréi a partir de um conjunto de relagbes tecidas em
determinado contexto histérico-social, em um movimento ininterrupto de
apropriagdo e producdo cultural. Nesse processo, o0 sujeito se constitui
enquanto ser de imanéncia (dimensdo concreta, biologica) e de
transcendéncia (dimenséo subjetiva, simbdlica) (Brasil, 2018, p.438).

Tal analise, contudo, a respeito da disputa binaria sobre a contribuicdo da
religido, aqui, nao se configura em nada mais que uma hipotese. Para Ihe validar a
afirmacao seria primordial verificar a tendéncia aludida ha pouco. Ha trabalhos
nesse sentido (Vargas e Pinho, 2020), embora exista uma lacuna relativa aos
ultimos sete anos. Seria razoavel considerar a existéncia de um terceiro grupo,
excluido diante do das vozes dissonantes que orientam os rumos de pesquisa e
investigacdo no campo pedagdgico: Eric Voegelin. Para ele, o desenvolvimento da
consciéncia humana depende de uma sequéncia de reconhecimentos reciprocos.
Ou seja: a ordem de si se inicia no reconhecimento do eu, que se abre ao
reconhecimento da sociedade, do mundo e do Ser. Isto cria uma linha de meméria
em que faz emergir uma ordem para a historia. Antes de adentrar nos estudos da
histéria da ordem de Eric Voegelin, convém considerar as duas tendéncias
dissonantes aludidas anteriormente. A partir de seu cotejo, sera possivel

compreender a necessidade do terceiro excluido.
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Uma das principais referéncias nacionais sobre o ensino religioso argumenta
que “ao percorrermos as diversas fases da historia da educagdao no contexto
ocidental, a presenca da religido € uma constante, a ponto de interferir na
compreensao das diversas areas do conhecimento” (Junqueira, 2011, p.198). Seu
argumento percorre a transversalidade das produgbes da sabedoria humana ao
longo da historia: ontologia platbnica, metafisica aristotélica; escolas monacais; a
primeira proposta de uma educagéo elementar universal em Lutero; abade Charles
Demia e presbitero Jean Baptiste de La Salle; projeto iluminista de educacgao que
reconhece, na religido, uma contribuicdo pratica do desenvolvimento de virtudes e
habilidades sociais. O argumento se detém, apenas, no inicio do século XIX, com a
aceleracdo da industrializagdo e com suas consequentes demandas pragmaticas: o
Estado — laico — assume o protagonismo da educagao e a religido passa a ter sua
legitimidade questionada no processo educacional estatal. Neste ponto, reside a
primeira questdo que merece ser pensada quando o assunto € a legitimidade da
proposta do Ensino Religioso a nivel nacional. E valido que o Estado proponha o
estudo da Religido como um dever curricular a todos os entes da federagao?

Para responder a pergunta, convém contextualizar a questao a nivel de pais.
No Brasil, especificamente, a relagdo entre religido, ensino e Estado é filogenética.
Por quase trés séculos, a educagao esteve sob os cuidados da Companhia de
Jesus: reinou um acordo entre a coroa portuguesa e a mitra romana; as terras

brasileiras haveriam de ser as Terras de Santa Cruz por nome e fato:

[...] ficam evidentes o crescimento e a estrutura das escolas criadas pelos
inacianos nas terras colonizadas por Portugal, pois o subsidio destinado a
referida ordem religiosa fazia a diferenca em relagdo as outras demais
ordens que nao tinham esse apoio e financiamento. O ensino era f...]

subsidiado pela Coroa [...] através do chamado padrao da redizima, que
correspondia a 10% dos impostos cobrados na Colénia’. (Batista, 2021,
p.19)

O Ensino Religioso, nesse periodo, poderia ser chamado de Ensino da
Religidao. O impulso catequético imiscuiu-se no espirito colonizador até o século
XVIIl, quando Pombal liderou um conjunto de iniciativas que romperam com o
sistema educacional jesuita. Uma nova tendéncia educacional parece despontar
nesse momento. Contudo, como afirma Batista (2021, p. 10): “mesmo com a

expulsdo dos padres da Companhia de Jesus, a pedagogia catdlica gozou de uma
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hegemonia incontestavel, que na verdade n&o chegou a ser abalada nem mesmo
apo6s o afastamento de seus representantes do pais”.

Apesar das ofensivas, o panorama religioso jamais foi extirpado do territério
brasileiro. Mesmo que contestado e combatido, ainda assim a raiz religiosa
sustentava inumeras propostas educativas ao longo do pais. Entre questionamentos
e alternativas, o fato € que o longo processo de relagédo entre religido e educagao
em solo brasileiro encontrou seu ponto nevralgico para os rumos atuais na LDBEN,

quando se estabeleceu no artigo 33:

O ensino religioso, de matricula facultativa, é parte integrante da formacao
basica do cidaddo e constitui disciplina dos horarios normais das escolas
publicas de ensino fundamental, assegurado o respeito a diversidade
cultural religiosa do Brasil, vedadas quaisquer formas de proselitismo
(Brasil, 1996).

O ensino da religido é definido como um componente fundamental da
formacgao do cidadao. A diretriz € categdrica, mas também polémica, visto que toca
na dindmica e na identidade do proprio Estado. Em 2017, com a homologagéo da
BNCC, o tema ganhou novo impulso de debate no ambito académico. Pouco efeito
ela provoca em instituicdes confessionais; as aulas de ensino religioso sao praticas
primordiais nas instituicbes catélicas. No colégio Notre Dame de Campinas, por
exemplo, desde a sua fundacdo, em 1961, quando as aulas aconteciam em um
sobrado no distrito campineiro de Sousas, ao lado das aulas de portugués e
matematica, ja estavam presentes as aulas de Ensino Religioso, ministradas pelos
irmaos da Congregacao de Santa Cruz. “Na escola catdlica” explica o dicastério
para a Educagao Catdlica, 6rgao responsavel na Curia Romana pelas orientagbes
praticas, teoricas e pastorais sobre a educacéo, “o ensino da religido é caracteristica
irrenunciavel do projeto educativo”. (Congregagao para a educagéao catdlica, 2009, 5
de Maio, paragrafo 18). 3

Quando se questiona se a laicidade do Estado & conciliavel com oferta da
disciplina do Ensino Religioso em sua proposta oficial, ha, em nossa visao, dois

principios fundamentais para o inicio da discussao. Por um lado, € fundamental que

3 Importante notar como o documento supracitado ressalta a obrigagdo do respeito a liberdade
religiosa. Se por um lado ele € uma exigéncia, na visdo do Vaticano, sobre a oferta do ensino
religioso para atender as convicgdes das familias que aderem a religiosidade crista, por outro o
documento ndo hesita em mostrar como esse direito € uma via de mao dupla: “Nas escolas catdlicas
também deve ser respeitada, como noutros lugares, a liberdade religiosa dos alunos néo catdlicos e
dos seus pais” (2009, 5 de Maio, paragrafo 16).
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se esclareca a delimitagdo entre o publico e o privado; por outro, € importante que
se esclareca a nogao de laicidade. O primeiro aspecto parece ser o mais pratico e o
menos polémico. Inclusive, em uma recente votagao no Supremo Tribunal Federal,
ficou estabelecido que a oferta do Ensino Religioso de carater confessional esta de
acordo com os principios da constituicdo, desde que se mantenha na opgéao
facultativa para os alunos da federagdo. “A laicidade do Estado brasileiro nao
impediu o reconhecimento de que a liberdade religiosa impds deveres ao Estado,
um dos quais a oferta de ensino religioso com a facultatividade de opgao por ele”,
escreveu a ministra Carmen Lucia (STF, 2017).

A questdo mais polémica parece estar na disputa semantica sobre a laicidade
do Estado. Dizer que o Estado ¢ laico significa dizer que ndo se confundira fé com
evidéncias; crengas com constatagdes; nao significa, porém, que ele vetara a
religido seu direito e seu espago de existéncia (Cury, 2004, p.183). Discutir religiao
em um contexto escolar, nesse sentido, € uma possibilidade de ampliar a propria
cidadania; alargar os horizontes semanticos da humanidade e de sua convivéncia.
Esta é a perspectiva que compde a unidade tematica “Identidades e alteridades”, da
proposta da BNCC:

A percepcéo das diferengas (alteridades) possibilita a distingao entre o “eu”
e 0 “outro”, “nds” e “eles”, cujas relagbes dialdégicas sdo mediadas por
referenciais simbolicos (representagdes, saberes, crengas, convicgdes,
valores) necessarios a constru¢ao das identidades (Brasil, 2018, p.438).

A reflexdo sobre a religido permite um olhar para si e para o outro. Um
reconhecimento de motivagdes, sentidos e interpretagdes que formam a
subjetividade e propiciam o dialogo. Evocando o saudoso Rubem Alves a religiao é
como “um espelho com que nos vemos” (1999, p. 13). O estudo religioso, assim
sendo, nao fere a laicidade estatal. O ideal secular, para ser mais explicito, nao
supde o combate a religido, ou sua rejeigdo cabal. Isto é defendido, inclusive, por
preclaros seculares, como Yuval Harari. Em um ldcido ensaio, o aclamado
pesquisador de Histéria da Universidade hebraica de Jerusalém argumenta que o
ideal secular ndo suspeita da religido, ou veda as pessoas a adesao a determinados

credos e praticas éticas e rituais. Pelo contrario:

[...] ndo se espera que pessoas religiosas neguem a existéncia de Deus ou
abandonem ritos e rituais tradicionais [...]. Uma pessoa pode seguir 0 mais
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bizarro cddigo sectario de vestimenta e praticar as mais estranhas
cerimbnias religiosas e ainda assim agir de acordo com os valores centrais
do secularismo. H& muitos cientistas judeus, ambientalistas cristdos,
feministas mucgulmanos e ativistas de direitos humanos hindus. Se forem
leais a verdade cientifica, a compaixdo, a igualdade e a liberdade, s&o
membros integrais do mundo secular, e ndo ha nenhum motivo para
solicitar que tirem seus solidéus, suas cruzes, seus hijabs ou tilakas (Harari,
2018, p.260).

E imprescindivel observar que os ideais da compaixdo, da igualdade e da
liberdade sido bandeiras universais. Nao sao propriedades exclusivas de uma
confissdao ou ideologia, povo ou etnia. S&o produtos de uma linha primitiva de ordem
que resulta em uma compreensdo de uma humanidade em geral. Reconhecer esse
anseio em diversas manifestacbes religiosas € um passo importante no
desenvolvimento da humanidade. Uma missdo pertinente e exigente para a
evolucdo de nossa espécie. Contudo, a questdao nédo parece ser tdo simples nos

debates académicos.

2.1 Uma tendéncia dupla

Em um Iucido artigo sobre o estado da arte do Ensino Religioso, Vargas e
Pinho (2020) analisam as publicacbes que discutem o Ensino Religioso em
producbées académicas entre os anos de 2012 e 2017. Um dos recortes sugeridos
pelos autores, em sua analise, diz respeito ao posicionamento em relagdo a
positivacdo da proposta do ensino religioso. Eles observam que ha trés
posicionamentos perceptiveis nas publicagdes: um, que acede a proposta federal;
outro, que rejeita a legitimidade da proposta; e um terceiro, que omite-se em tecer
uma consideragao taxativa. Procuraremos caracterizar a polémica a partir dos polos
dissonantes, pois acreditamos que, neste debate, reside a centralidade da questao
em torno do tema.

Na grande maioria dos artigos que se posicionam contrarios a positivagéo do

ensino religioso, subjaz um argumento em torno da laicidade:

[-..] as autoras demonstram a presenga de um desvio conceitual no termo
laicidade (...). O autor do texto defende o argumento de que esses quatros
pontos de modificagdo do artigo 33 da LDBEN estreitaram a autonomia do
campo educacional no Brasil ao violar o conceito de laicidade. (...) o texto
9 analisa o processo de adogao dos principios da laicidade no Brasil,
articulando essa mudancga social ao contexto educacional (Vargas e Pinho,
2020, p. 9, grifo nosso)
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De todos os artigos, acreditamos que a discussao de Cunha no artigo A
entronizagdo do Ensino Religioso na Base Curricular Comum (2016) seja o mais
elucidativo para apresentar o argumento que ataca a legitimidade da proposta da
BNCC sobre o Ensino Religioso. Passaremos a analise detalhada de seu
argumento.

O artigo é construido a partir de dois eixos: inicialmente, analisam-se as
instancias de produgdo da BNCC de acordo com a elucidagdo dos agentes
envolvidos no processo de criagcdo da proposta apresentada pelo MEC, para, no
segundo momento do artigo, discutir a proposta efetiva da BNCC. A conclusao do
artigo é taxativa: “ndo ha justificativa pedagogica legitima para o ensino religioso no
curriculo da escola publica” (Cunha, 2016, p. 266).

A primeira parte do artigo destaca o protagonismo do Fonaper na elaboragao

da proposta da BNCC. Cunha cita os nomes literalmente:

Quatro pessoas foram nomeadas como especialistas no ER. Vamos a elas.
Adecir Pozzer, mestre em Educagéo e doutorando na mesma especialidade
na Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC), foi indicado na portaria
como pertencente aos quadros da Secretaria de Estado da Educacgao de
Santa Catarina (SEDUC-SC). Ele é professor da Universidade Regional de
Blumenau (FURB), onde coordena a licenciatura em Ensino Religioso, e foi
coordenador nacional do FONAPER (sic!), onde atua na comissédo de
curriculos. Francisco Sales Bastos Palheta, indicado na portaria como
professor da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), é também
mestrando em Educagdo na Universidad San Lorenzo, no Paraguai, e
membro da coordenagéo nacional do FONAPER. Leonel Piovezana, doutor
em Desenvolvimento Regional pela Universidade de Santa Cruz do Sul
(UNISC-RS), foi indicado na portaria como professor da Universidade
Comunitaria da Regido de Chapecé (UNOCHAPECO). Ele é também
coordenador nacional do FONAPER. Simone Riske Koch, mestre em
Educacdo pela Universidade Regional de Blumenau, indicada na portaria
como da SEDUC-SC, atua também na licenciatura em Ciéncias da Religiao
da FURB e é sécia do FONAPER.(Cunha , 2016, p. 274, grifo nosso).

Fonaper (Férum Nacional Permanente do Ensino Religioso) €, segundo a sua

prépria definicao:

uma associagao civil de direito privado, de ambito nacional, sem vinculo
politico-partidario, confessional e sindical, sem fins econdmicos, que
congrega, conforme seu estatuto, pessoas juridicas e pessoas naturais
identificadas com o Ensino Religioso, sem discriminagdo de qualquer
natureza. Fundado em 26 de setembro 1995, em Florianopolis/SC, vem
atuando na perspectiva de acompanhar, organizar e subsidiar o esforgo de
professores, pesquisadores, sistemas de ensino e associagcbes na
efetivagdo do Ensino Religioso como componente curricular. O Fonaper é
um espacgo de discussdo e ponto aglutinador de idéias, propostas e ideais
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na construgdo de propostas concretas para a operacionalizagao do Ensino
Religioso na escola (Site Fonaper*).

Embora a descricdo institucional desta associagdo se caracterize como
aconfessional, Cunha é enfatico ao avaliar que este forum camufla a hegemonia da
identidade catdlica na produgao da proposta sobre o ensino religioso, uma vez que
todos os especialistas da elaboragcdo documento possuem vinculo formativo com
esta confisséo crista: “a formagao catdlica dos quatro, clerical ou néo, esta explicita
ou sugerida nos respectivos curriculos” (Cunha, 2016, p. 275).

E muito pertinente a consideracdo do autor em relacdo ao tema. A mera
nomeacao formal de principios ndo garante que os seus produtos sejam,
necessariamente, coerentes. Vieira de Mello alertou para este risco sob o conceito
do estetismo (Mello, 1986, p. 82). Ai esta um mérito inegavel das observagdes de
Cunha, em nossa visdo. Contudo a sequéncia do texto transparece com mais
clareza a objegéo do autor em relagéo a proposta da BNCC.

O debate acerca da insergao do ensino religioso como componente curricular
obrigatério nas escolas brasileiras suscita questdes profundas e multifacetadas. Em
um pais marcado pela diversidade religiosa e pela laicidade constitucional, a
proposta de integrar conteudos religiosos no ambito escolar provoca inquietagdes
que transcendem a esfera educacional e atingem dimensdes sociais, culturais e
politicas. Um dos argumentos centrais contrarios ao ensino religioso obrigatorio é a
insuficiente maturidade cognitiva e emocional dos alunos do ensino fundamental
para discutir temas tdo complexos. A ideia de abordar questdes existenciais, como a
morte, apresenta-se como um desafio quase intransponivel.

Estiveram os especialistas em ER elaboradores da proposta de BNCC
influenciados pela fenomenologia existencialista de Martin Heidegger, que
concebe o homem como “ser para a morte”? Se foi essa a inspiragao,
houve um erro de destinatario, pois no ultimo ano do Ensino Fundamental,
os alunos nao tiveram uma aula sequer de Filosofia. Como eles poderiam
situar essa ideia no conjunto do pensamento filoséfico do século XX? Ou,
talvez, a inspiracdo fosse o mistério da morte e ressurreicdo de Jesus
Cristo dando sentido a vida de seus seguidores? No primeiro caso,
trata-se de um erro pedagdgico elementar; no segundo, de um propadsito
proselitista inaceitavel na escola publica (Cunha , 2016, p. 280)

Para Cunha, a faixa etaria dos alunos do ensino fundamental é incapaz de
aquilatar plenamente conceitos abstratos e multifacetados, como a morte. A

proposta ignora o limitado repertério académico e cultural que os jovens possuem.

4 https://fonaper.com.br/institucional/ acesso em 20/01/2024.
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Sem a devida preparacgao, discussdes como essas correm o risco de degenerar em
abordagens superficiais ou mesmo assumir um viés proselitista, especialmente
quando o dogma da ressurreicdo € apresentado como a solugdo universal para
dilemas existenciais.

Outro argumento que estrutura a critica de Cunha se da no contexto
epistemoldgico das ciéncias humanas; mais especificamente, em torno do principio
do agnosticismo metodolégico, que é fundamental para assegurar a imparcialidade
e a objetividade cientifica do conhecimento. “A despeito de suas especificidades, a
Filosofia e as Ciéncias Sociais (digamos Humanas), vale para todas elas o principio
do agnosticismo metodoldgico, que € justamente o contrario do que pretende a
proposta com o ER”. (Cunha , 2016, p. 276). Este principio indica que a influéncia
do transcendente é vedada a produgao de conhecimento tido por cientifico:

um bidlogo ndo invoca maus espiritos para explicar epidemias, nem um
economista os poderes do inferno para dar Contas da inflagao, da mesma
forma como a astronomia moderna, distante de Kepler, ndo busca ouvir
harmonias musicais divinas nas regularidades matematicas dos astros
(Alves, 1999, p.9) .

Cunha, nesse sentido, evoca um axioma epistemologico basilar em seu
raciocinio: atribuir efeitos naturais a partir de causas imateriais € uma antinomia
l6gica para aquilo que se pretende como ciéncia nos moldes modernos. Mas seu
argumento n&o se limita a discussao epistemoldgica. Inclusive, € necessario aqui
ressaltar que seu argumento sobre esta questao é, extremamente, parcimonioso no
seu artigo. O foco do argumento esta em um juizo axioldgico.

Qualquer que seja a corrente tedrica, o campo religioso ndo é esse
espaco de unidade na diversidade apresentado na proposta, mas um
espaco objetiva e necessariamente conflituoso. Passando da teoria para a
pratica, o panorama mundial mostra isso eloquentemente tanto quanto o
panorama nacional, onde se inscreve o protagonismo do FONAPER,
dissimulado pelo discurso dialogal. Como, entdo, supor, como faz a
proposta, que o estudo dos conhecimentos religiosos visa “assegurar a
promoc¢ao e a defesa da dignidade humana? (Cunha , 2016, p. 276)

O que esta em questao no argumento de Cunha é a associagao invariavel e
essencial que o fendbmeno religioso apresenta em relagao as desordens sociais no
mundo. “Um conhecimento que se pretende integrado as Ciéncias Humanas tem de
apresentar as religibes como justificadoras ou potencializadoras de guerras”
(Cunha, 2016, p. 279). Esta perspectiva, consequentemente, invalida diretamente a

proposta de ensino religioso, que pretende apresentar o campo religioso como uma
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unidade harmoniosa e promotora de valores universais. Para Cunha, longe de ser
um campo de unidade na diversidade, o campo religioso €, por sua propria
natureza, espago de conflito. As diferengas doutrinarias, os antagonismos histéricos
e as divergéncias ideologicas sdo aspectos inescapaveis do fendmeno religioso.
Historicamente, a religidao ndo apenas justificou, mas frequentemente potencializou
guerras e discriminagdes. Como ele afirma ao termo de seu texto, “Mais do que
sujeito, a religido € objeto da luta contra as discriminagdes, na escola e fora dela”;
ou seja: a religido, mais especificamente em sua vertente abradmica, foi causa de
preconceito e divisdo no seio da historia humana, devendo ser combatida e
distanciada do ambito da educacéio secular.

Resta ainda um argumento tenaz no artigo: “ndo ha mais condigdes para a
religido, qualquer religidao nem uma presumida base ética comum a todas elas, vir a
ser critério de entendimento do ser humano e do mundo” (Cunha, 2016, p. 277).
Cunha argumenta que a complexidade da sociedade moderna e multifatorialidade
inerente a formagao atual do cidad&o excluem a religido desta senda hermenéutica
da consciéncia humana. Este € um argumento polémico, que mereceria um
desenvolvimento mais consistente e detido. Ha autores contemporaneos que
alegam justamente o contrario. No final deste trabalho, inclusive, analisaremos um
fildsofo que entende que o transcendente € um viés fundamental da formacgao e da
compreensao da consciéncia humana. Aqui ndo questionamos a afirmagao, uma
vez que nosso objetivo € somente analitico: apresentar a dupla tendéncia que existe
a respeito da positivagdo da proposta do ensino religioso na BNCC.

Diante do quadro apresentado, é evidente que a proposta de ensino religioso
obrigatério no curriculo escolar brasileiro € marcada por limitagdes significativas. As
questdes de maturidade discente, a dificuldade com o principio da cientificidade
moderna, os conflitos inerentes ao campo religioso e as contradigdes internas da
proposta indicam que sua implementacdo nao apenas € desaconselhavel, mas
também potencialmente prejudicial ao ambiente escolar, na opinido de Cunha.
Como alternativa, propde-se que o foco da educacéao seja dirigido para a formagao
cidada e ética por meio de uma abordagem plural e inclusiva, que valorize a
diversidade e promova a convivéncia pacifica. Essa abordagem dispensa a religido
de forma sumaria.

A segunda tendéncia observada por Vargas e Pinho em seu esclarecedor

estudo sobre a positivagdo do ensino religioso € o parecer favoravel, univoco em .
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um grupo de pesquisadores (Gomes, 2012; Gomes-da-Silva, 2012; Costa, 2012;
Marcos, 2012; Junqueira, 2014; Lucena, 2015; Cehetti; Santos, 2016). Eles
entendem que a proposta ndo é sé positiva, mas também benéfica. E verdade que a
discussédo parte do principio de que a confessionalidade sera evitada no ambito
publico, mas ndo se chega a questionar seus desdobramentos.

ha uma discussao do problema da confessionalidade na escola publica,
mas nao ha uma problematizacdo que envolva um sentido negativo para
esta presenca no ER. O que aparece de forma clara é uma tentativa de
contribuir para o fortalecimento da nova faceta fenomenolégica do E.R.
(VARGAS E PINHO, 2020, p. 8)

Assim como procedemos na analise da tendéncia contraria a positivacao,
entendemos que ha um artigo que sumariza e elucida a opinido a contento (Marcos,
2012) “Dilema epistemoldgico do Ensino Religioso e formagéo docente”. O texto faz
uma retomada do histérico do ensino religioso no Brasil na primeira parte do artigo,
para, em um segundo momento, explorar trés perspectivas que foram e podem ser
adotadas na orientagdo da disciplina. “o texto retoma a categorizacdo dos modelos
de ER — o catequético (confessional), o teoldgico (ecuménico) e o das Ciéncias da
Religidao (cientifico)”. (VARGAS E PINHO, 2020, p. 8)

Uma das abordagens contemporaneas para o ensino religioso apresenta-se
como uma educagao da religiosidade. Marcos a define como a perspectiva
teologica. Nesse sentido, religiosidade é entendida como uma atitude dindmica e
fundamental do ser humano, que se caracteriza pela abertura ao sentido ultimo da
existéncia, conforme destaca Wolfgang Gruen:

Religiosidade é a atitude dindmica de abertura do homem ao sentido
fundamental da sua existéncia, seja qual for o modo como é percebido
este sentido. Nao se trata apenas de uma atitude entre muitas: quando
presente, a religiosidade esta na raiz da vida humana na sua totalidade
(Gruen, 1997, p. 75).

Essa perspectiva valoriza a religiosidade como dimenséo antropoldgica e,
portanto, inerente ao desenvolvimento integral do individuo, afastando-se de uma
abordagem estritamente confessional ou dogmatica.

No entanto, a concepgao teolodgica contrasta com modelos mais tradicionais,
como o catequético, que predominou historicamente em sociedades onde o
catolicismo tinha hegemonia, como no Brasil. O modelo catequético buscava a
transmissao de doutrinas religiosas especificas, refletindo um contexto em que

religido e educagao estavam intrinsecamente ligadas. Tal abordagem néo responde
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aos desafios de uma sociedade pluralista, tampouco a necessidade de uma
educacao que respeite a diversidade cultural e religiosa. “O modelo catequético € o
mais antigo e relaciona-se aos contextos histéricos nos quais a religido,
sobretudo o catolicismo, gozava de hegemonia na sociedade brasileira”
(Marcos, 2012, p. 1442).

Uma alternativa ao modelo catequético € o modelo teoldgico. Este, conforme
Passos (2007), avanca ao reconhecer uma fundamentagcdo para o ER que
transcende a confessionalidade estrita, destacando a dimensao antropoldgica
religiosa do ser humano. Esse modelo busca uma justificativa mais universal para o
ensino religioso, enfatizando o papel da religido na formagéo integral da pessoa. Tal
perspectiva reflete uma tentativa de superar as limitagdes do modelo tradicional, ao
mesmo tempo em que reconhece a importancia da religido na constituicdo da
subjetividade humana.

Ainda mais abrangente seria o terceiro modelo para o ensino religioso: a
proposta fundamentada nas Ciéncias da Religido, que articula a dimensao religiosa
em seus aspectos antropoldgicos, socioculturais e educativos. As Ciéncias da
Religiao oferecem “[...] base tedrica e metodoldgica para a abordagem da dimenséao
religiosa em seus diversos aspectos e manifestagdes, articulando-a de forma
integrada com a discussdo sobre a educagao” (PASSOS, 2007, p. 65). Nesse
modelo, o ensino religioso € entendido ndo como um espacgo de proselitismo, mas
como uma area do conhecimento que contribui para a formagao critica e integral do
cidaddo. O trunfo central deste modelo esta em seu estatuto epistemoldgico de
isencao, neutralidade e imparcialidade em relacdo a confissbes e credos
particulares.

Trata-se de uma proposta de deslocamento da fundamentacdo do
ensino religioso do campo confessional para o campo académico,
este Ultimo, aqui entendido a partir da otica das areas de
conhecimento. Nessa perspectiva, fazendo relagdo com a religiosidade,
mesmo que pensada como inerente ao ser humano, o modelo das
Ciéncias da Religido ndo a toma como uma dimensdo a ser aprimorada
pelo ensino religioso, bem como nao postula a dimensao religiosa como
fundamento ultimo dos valores aos quais se direcionam a educagao.
(MARCOS, 2012, 1448)

Essa abordagem também propde que o ER seja inserido nos curriculos
escolares sob a responsabilidade dos sistemas de ensino, em conformidade com as

exigéncias epistemolodgicas e pedagodgicas das demais disciplinas escolares. O
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estudo da religido, nessa perspectiva, ndo apenas contribui para a formacgao cultural
e social dos alunos, mas também tem valor teodrico, politico e pedagogico para a
construcdo de cidadaos criticos e reflexivos. Como afirma Passos (2007), a
fundamentacdo nas Ciéncias da Religidao “corresponderia de melhor maneira ao
“valor tedrico, social, politico e pedagdgico do estudo da religiao para a formagao do
cidadao” (p. 67).

Marcos (2012) mostra como a evolugdo dos modelos de ensino religioso no
Brasil reflete um movimento progressivo de reconhecimento da pluralidade e da
complexidade da experiéncia religiosa. A partir do modelo catequético, passando
pelo teoldgico e culminando na proposta fundamentada nas Ciéncias da Religido, é
possivel vislumbrar um ensino religioso que nao apenas respeite a laicidade do
Estado, mas que também valorize a religiosidade como um aspecto integral da
condi¢ao humana.

O modelo das Ciéncias da Religido, por sua vez, sem negar que
religiosidade e religido sejam dados antropolégicos e socioculturais,
passiveis de ser ensinados, parte do principio de que o
conhecimento da religido contribui com a formagao completa do
cidadao, ao mesmo tempo que faz parte da educag¢do geral, no
entanto, desde que esteja sob a responsabilidade n&o das
autoridades religiosas, mas dos sistemas de ensino e submetendo-se
as mesmas exigéncias das demais areas de conhecimento que
compdem os curriculos escolares (Marcos, 2012, p. 1450, grifo nosso).

Em suma, no posicionamento favoravel a positivagdo do ensino religioso na
proposta da BNCC, é possivel notar que o horizonte civico e democratico
fundamental: a formacéao integral de um sujeito consciente, critico e participativo € a
justificativa derradeira da oferta deste componente curricular como direito de
educacgao. Esta €, por exemplo, a mesma consideragao que se |é na introducao da
BNCC sobre o ensino religioso:

Essas informagoes oferecem aos sujeitos referenciais (...) cuja finalidade é
direcionar condutas individuais e sociais, por meio de cdodigos éticos e
morais. Tais codigos, em geral, definem o que é certo ou errado (...)
atuam como balizadores de comportamento, tanto nos ritos como na vida
social (Brasil, 2018, p. 440).

O conhecimento da religido, sobretudo dos elementos éticos e morais que
compdem suas diversas expressdes, favorece o0 desenvolvimento de

comportamentos fundamentais para a estruturagao, manutencao e desenvolvimento
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de um estado democratico na sociedade. O estudo da religido, desta forma, seria

um grande aliado no desenvolvimento do cidad&o.

2.2. Tensd6es no campo em torno dos objetivos da educagao

O artigo 205° da Constituicdo da Republica Federativa do Brasil de 1988
prevé que:

A educagdo, direito de todos e dever do Estado e da familia, sera

promovida e incentivada com a colaboragdo da sociedade, visando ao

pleno desenvolvimento da pessoa, seu preparo para O exercicio da
cidadania e sua qualificagéo para o trabalho (Brasil, 1988).

E importante notar que o texto da lei indica um triplo objetivo no munus
pedagodgico em nosso Estado: o pleno desenvolvimento da pessoa, seu preparo
para o exercicio da cidadania e sua qualificagcao para o trabalho. Nesta disposi¢cao
de finalidades, existe uma precedéncia exegética para a primeira das finalidades: a
educacao é a atividade que permite aos individuos o seu pleno desenvolvimento.
Embora seja clara esta primazia no documento, parece existir uma confusdo de
prioridades em algumas discussdes no campo da Educagao.

Um interessante erudito brasileiro, Mario Vieira de Mello (1986), embora seja
uma referéncia pouco mencionada nas producdes atuais, tece consideracdes
lucidas a este respeito em seu livro intitulado O conceito de uma educagédo da
cultura. A base de suas consideragdes se constroi a partir de um olhar critico em
relacao a pressupostos latentes da obra dos Pioneiros da educacdo. De modo mais
direto, destacamos Anisio Teixeira como alvo imediato das consideragcdes do
diplomata brasileiro. A elucidagdo desta perspectiva pedagogica se presta a um
proposito triplo: elucidar uma inversao de antecedentes e consequentes no ambito
educacional, explicitar as bases educacionais do presente trabalho e delimitar as
tensbes particulares que ecoam do campo educacional em relacdo a proposta do

ensino religioso na BNCC.

O advento das ciéncias baconiana e cartesiana, as revolugbes americana e
francesa e o desenvolvimento da tecnologia moderna e contemporanea
constituem assim (...) os grandes acontecimentos que estdo levando o homem
para o préximo século (Mello, 1986, p. 13).
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Alguns poderiam objetar que estas consideragcdes de Mario Vieira de Mello,
aparentemente, carecem de um fundamento quantitativo. Suas consideracdes
poderiam ser avaliadas como generalizagdes de experiéncias recolhidas no campo
do debate internacional - um cenario de restrita participagao. Isto ndo impossibilita,
todavia, o erudito de tecer consideragdes sobre sua propria experiéncia. E,
basicamente, elas versam sobre a transformacé&o educacional lograda na ldade
Moderna pelo método indutivo, que despontava nas esferas naturais, e pelo modelo
racionalista que se impunha no campo matematico e filosofico. Isto quer dizer que a
racionalidade do sujeito cognoscente do século XVII se impds sobre o imediatez
sensivel do modelo escolastico; a razdo da modernidade, ao se incorporar com a
técnica cientifica, cresceu em franco vigor, determinando os rumos politicos e
sociais do Ocidente do final do século XIX.

Mario Vieira De Mello € rigoroso em sua contengdo epistemologica em
relagdo aos avangos da Modernidade quando se justapde ao pensamento de Anisio
Teixeira. Se a contiguidade, porém, for alheia, ha autores mais criticos, em que se
evidencia um tom mais enérgico e contestatério. Gadotti (2003), por exemplo,
apregoa uma tendéncia no campo educacional brasileiro que assume a
pos-modernidade como o padrdo de vanguarda na Educacgédo. Esta tendéncia se da
pela exaustdo da proposta moderna da racionalidade burguesa, que desenvolveu a
sociedade a alturas inimaginaveis, mas criou tensdes igualmente aterradoras.

Guerra, injustica, pandemia e sofrimento.

[...] o pés-moderno surge exatamente como uma critica a modernidade,
diante da desilusdo causada por uma racionalizagdo que levou o homem
moderno a tragédia da (...) desumanizagdo. Nega-se o sistema, para
afirmar o individuo, o diferente, o atipico (Gadotti, 2003, p.314)

Soa como “atravessar o Rubicdo” a afirmacdo de que este modelo se
esgotou em significado; no entanto, € inegavel constatar que a tensao deste modelo
encontrou francos opositores no século XX e ainda encontra no século XXI. Gadotti
(2003) cinde o paradigma em uma oposi¢ao franca: o moderno representa o
passado da tradicdo cientifica e capitalista. Anisio Teixeira, de certa feita,

representa o passado dessa mencdo. Certa vez, ele escreveu:

Transforma-se a sociedade nos seus aspectos econdmicos e sociais, gragas ao
desenvolvimento da ciéncia, e com ela se transforma a escola, instituicdo
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fundamental que lhe serve, ao mesmo tempo, de base para sua estabilidade,
como de ponto de apoio para a sua projecgéao. (Teixeira, 1968, p.25)

Ha uma notdria ingenuidade ou um otimismo patente em sua analise -
ambas classificagbes tém o mesmo valor heuristico. O sistema precede o individuo.
A ciéncia é a nova alma da sociedade. O futuro é promissor. Como em um hino
liturgico, poder-se-ia ouvir os ecos industriais de um coro: “Amen omnes dicunt!
Scientia gratias!” Evidentemente, existem ressalvas politicas ao didlogo tecido
entre Anisio Teixeira e as concessdes que se lhe exigiram. Mas nao ha objecdes
sérias em relagao aos ideais democraticos e humanitarios que moveram o educador
baiano. O binémio politica-ideia € restritivo para andlises globais e limita a
compreensao de qualquer proposta educacional. Existe uma experiéncia
fundamental, que se traduz n&o obstante suas convicgbes cientificas, em uma
crenca fundamental sobre o papel da Educacdo. Ele mesmo deixa isso claro quando
cita seu mentor de Columbia:

Se educacao é o processo pelo qual se formam as disposi¢cdes essenciais
do homem - emocionais e intelectuais - para com a natureza e para com 0s

demais homens, filosofia pode ser definida como a teoria geral da educagéo
(Dewey 1979, p. 362).

Neste sentido, a Educacdo € a panaceia universal para todos os males.

Ela capacitaria o individuo a vida de uma maneira global. Ela ensinaria o ser

humano nao s6 os elementos formais da educagao, mas todos os demais aspectos

fundamentais da vida. Ndo seria equivocado entender aqui que a educagao escolar

€ compreendida como uma escola de valores e habilidades sociais; um espaco de

debate, dialogo e vivéncia dos ideias democraticos; um Jocus de experiéncia e

autoconhecimento. A finalidade da educacdo, portanto, confunde-se com a
finalidade da vida.

Na escola progressiva cujos lineamentos se comentaram aqui, ndo se busca

outra coisa sendo a permanente reconstrugdo da vida para maior riqueza,

maior harmonia e maior liberdade, dentro do ambiente de transformacao e
de progresso que a era industrial inaugurou. (Teixeira, 1968, p. 51).

Esta € a razdo pela qual Anisio Teixeira empunhou com tanto vigor sua

bandeira de uma educacgao universal no territério brasileiro. Talvez este seja um dos

5 “Todos digam amém: gragas a Ciéncia”.
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grandes elementos indiscutiveis de sua proposta. Seu entusiasmo com o espirito
cientifico®, todavia, é objeto constante de questionamentos.
Um dos grandes paradoxos do mundo contemporaneo consiste no fato de
que embora exista em torno de sua Cultura a suspeita de que esteja em

decadéncia, sua Educagao evolui no ambiente de confiante euforia e do mais
restrito otimismo (Mello, 1986, p. 13).

Mario Vieira de Mello ndo partilha da euforia exalada pelo movimento da
Escola Nova; pelo contrario, ele critica os fundamentos do Manifesto dos Pioneiros.
Em sua analise, a proposta de Fernando Azevedo, Anisio Teixeira e demais
signatarios possuia alguns problemas. Resumirei o argumento em trés
consideragdes.

Em primeiro lugar, Vieira de Mello (1986) entende que as propostas dos
escolanovistas foram assimiladas de nagdes cujas bases culturais sdo diversas da
brasileira, “[...] ideias colhidas numa sociedade cujo contexto cultural era
eminentemente ético” (Mello, 1986. p. 49). Para os iniciados no campo pedagaogico,
esta citacdo é explicita, mas para os que nunca leram o Manifesto de 32 ou que
tampouco conhecem as linhas diretivas de praticas pedagégicas ao redor do
mundo, vale a pena esclarecer a fonte a que o autor se refere: “[...] ao elaborar o
Manifesto um plano de reformas, os pioneiros tinham os olhos fitos ndo na
sociedade brasileira, mas na sociedade americana” (Mello, 1986, p. 77); e, com
sutilezas ainda mais pungentes: “[...] o que o Manifesto dos pioneiros de 1932 nos
propds foi simplesmente trocar a Franga pelos Estados Unidos da América” (Mello,
1986. p. 52).

6 O espirito cientifico se refere a uma disposigdo intelectual e metodologica fundamentada na
observagéao rigorosa dos fendbmenos, na experimentagao sistematica e na rejeigdo de qualquer forma
de especulagdo metafisica ou dogmatica. Esta abordagem emerge como uma tentativa de
compreender e explicar a realidade por meio de leis universais, delineadas pela aplicagao rigorosa do
método cientifico, que valoriza a objetividade, a verificabilidade e a previsibilidade como pilares do
conhecimento legitimo. No contexto pedagdgico, tal concepg¢do implica a valorizacdo de uma
educacéo orientada pela racionalidade, pela andlise critica e pela observacado empirica, rejeitando a
transmissao acritica de tradigdes ou dogmas. A escola deve ser um espago de formagéo intelectual
onde o aluno, imerso em praticas investigativas e experimentais, desenvolva uma mentalidade critica
e autbnoma, voltada para a solugdo de problemas concretos da vida social. Sob essa perspectiva, o
espirito cientifico transcende o mero dominio técnico ou instrumental, constituindo-se como uma
atitude de constante busca pela verdade e pelo progresso humano; valorizagdo da
interdisciplinaridade, da experiéncia como fundamento do aprendizado e do compromisso com uma
formacao cidadd baseada em principios racionais e democraticos. Assim, o espirito cientifico
torna-se ndo apenas um ideal epistemolégico, mas também uma diretriz ética e pedagdgica,
articulada a construgdo de uma sociedade mais esclarecida, justa e emancipada.
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Em uma analise sobre periddicos brasileiros de educagdo, Jaime

Cordeiro (2020) observa que este fenbmeno objetado por Mario Vieira de Melo: a
grande inspiragao e o grande modelo para as produgdes e discussdes no campo
educacional sao estadunidenses. Isto ndo significa que haja uma assimilagao
acritica e completa das teses de Dewey e Kilpatrick. O que se constata € uma
preponderancia inquestionavel em relacéo a influéncias e orientagdes pedagdgicas:
Por meio do estudo e catalogagdo dos artigos publicados na revista

educagdo entre 1927 e 1934, foi possivel mapear o conjunto de

referéncias a paises, autores, livros e outros tipos de textos, bem como a

organizagdao nacional ou internacional. Tomando-se o ranking das

organizagdes de paises mais citados, os Estados Unidos aparecem como

fonte importante para os autores da revista (um quarto do total das

referéncias), preocupados com a discussdo de alternativas de mudanga
para a situacdo escolar brasileira e paulista (Cordeiro, 2020, p. 40).

O segundo elemento da critica de Vieira de Mello esclarece a primeira
objecdo. O argumento se radica no fato de a proposta da Escola Nova
desconsiderar o fulcro da composigédo conjuntural brasileira: um estetismo visceral.
Qual o significado desta expressdo? De maneira resumida, conforme as palavras do
proprio autor, estetismo é “...] uma concepg¢ao do espirito que reconhece ao
principio estético uma autonomia indiscutivel” (Mello, 2009, p. 182). De uma forma
mais especifica, ainda nas palavras do mesmo autor é a “[...] concepg¢ao de uma
cultura meramente formal, meramente ornamental”. (Mello, 2009, p. 202). Aplicando
isso ao contexto brasileiro, Vieira de Mello analisa que o Brasil € o solo em que as
demandas existenciais da ética, dilemas sociais e comunitarios, todos eles ficam em
um segundo plano diante dos modelos normativos, principios abstratos de agao ou

refinados codigos conduta.

A Educacao no Brasil ndo visava antes, como nao visa ainda hoje, criar um
ethos no homem; seu objetivo era antes e continua a ser o de criar o
grande profissional, a figura brilhante, o herdi da inteligéncia, ideal estético
que domina de maneira avassaladora o ambiente cultural do pais (Mello,
1986, p. 51).

Alguns exemplos praticos poderiam ser evocados para tornar a ideia mais
visivel, mas uma observagao simples do processo politico legislativo ocorrido no
parlamento brasileiro em 2016 basta para esclarecer a tese. Embora o impeachment
da presidente Dilma tenha caminhado dentro das formas rituais - estéticas - da
Constituicado brasileira, ha uma parcela significativa das mentes criticas brasileiras

que se recusa a reconhecer a legitimidade ética do que se performou em Brasilia. O
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exemplo pode ser polémico, mas ele s6 tem aqui uma finalidade didatica de
ressaltar o argumento de Vieira de Mello: “[...] essa fascinagao pela fachada que em
outra ocasido demos o nome de estetismo” (Mello, 1986, p. 82). Entende-se, assim,
o segundo plano de ressalvas de Vieira de Mello em relagdo aos escolanovistas:
nao se diagnostica a crise da educagéo antes de se propor a solugéo. Invertem-se
antecedentes e consequentes légicos. “Falta ao Brasil, falta o povo brasileiro, mais
do que qualquer outra coisa, um ethos” (Mello, 1986, p. 185).

Por fim, um terceiro elemento da critica de Vieira de Mello é o mais
refinado. Ele discute a orientagdo do ideal democratico da educacdo no Manifesto
dos Pioneiros. A democracia ndo € o problema da questdo - isto seria uma

blasfémia perante a memoria deste autor. Que isto fique bem claro ipsa verba:

Queremos, entretanto, deixar bem claro que ndo estamos aqui defendendo uma
concepgao aristocratica da educagdo. Nosso tema decididamente ndo é
democracia versus aristocracia. O que procuramos € apenas tornar patente a
pobreza de uma concepgdo pedagdgica que ndo consegue se elevar a um plano
superior a esse tema. (Mello, 1986, p. 62).

O problema em foco esta em outro plano de analise: na submissao ultima
da Educagéo. Cedemos a voz ao préprio autor:
Trata-se de injetar no espirito do educando todas as motivagbes que se
relacionam com o ideal democratico. Nao lhes passa pela cabecga a nogéo de que
o ideal democratico deva ao contrario se subordinar ao ideal educacional. Nao
Ihes ocorre nem por um segundo o pensamento de que essa seria a Unica

maneira de preservar a pureza, a integridade e a fecundidade do ideal
democratico (Mello, 1986, p. 63).

Para que fique claro o direcionamento da critica de Vieira de Mello, é
importante esclarecer um pressuposto sociolégico fundamental em seu raciocinio:
existe uma tensdo inerente entre Cultura e Poder, “...] dois polos que se
caracterizam por uma hostilidade reciproca” (Mello, 1986, p. 94). Quando se
identificam estes dois polos da sociedade humana, € inevitavel que se orientem
praticas pedagdgicas para a consecugao de uma forma do exercicio do Poder; ou,
em uma perspectiva critica, um pouco mais distante das consideragbes de Anisio
teixeira, é logico que se interprete a Educagdo como a principal estratégia de
emancipagao e ruptura com um sistema politico de opresséo e injustica. O problema
€ que esta analise, na observacao de Vieira de Mello, parte de uma rompante pueril.
Ele desconsidera obviedades maquiavélicas e se atém a idealismos

rousseaunianos:
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[...] o objetivo final do Estado ndo é promover a cultura mas adquirir o Poder; e de
que o objetivo final da Cultura ndo é promover o aperfeicoamento institucional do
Estado mas realizar valores que estdo em oposigdo ao que € sugerido por uma
adeséao irrestrita aos imperativos do poder (Mello, 1986, p. 97).

Estabelecendo a Educacdo como uma ferramenta propulsora da
democracia, corre-se o risco de perverter os ideais de igualdade e liberdade diante
de um credo dogmatico e de uma aristocracia politica que submete o povo e domina
as massas em busca de Poder. Em meu ponto de vista, Vieira de Mello alerta para o
risco de a Educacao se tornar a ferramenta de um projeto de Poder, € ndo um
caminho de esclarecimento e libertacdo do individuo. Sem duvida, o que se discute
aqui ndo é a relagao saudavel e imprescindivel entre educacdo e democracia. “A
democracia € uma estrutura de Poder especialmente apta para assimilar elementos
de Cultura” (Mello, 1986, p. 99). A ameaca que se afigura é o risco da perversao de
sua natureza genuina.

O corpo de principios que enfeixa o essencial do sistema democratico tende com
0 passar dos anos a assumir uma feicdo dogmatica. (...) A democracia passou a
ser o vade-mecum de todos os espiritos que nela se refugiavam contra
dificuldades e perplexidades da inteligéncia. A democracia p6de na verdade

perverter-se de tal modo que chegou mesmo a aproximar-se do ideal totalitario
(Mello, 1986, p.64)

Quando a democracia € apenas uma palavra de ordem e ndao uma
motivacgao individual, ela corre o risco de se transformar em uma imagem dissociada
de substancia. Restringe-se a nogao de liberdade como esfera externa do exercicio
do Poder. Destréi-se a amplitude interna da liberdade como centro de autonomia
ética. Reduz-se o ser-humano a uma disputa de poder que subjuga o munus
cultural as suas fileiras bélicas. Para defender a democracia, Vieira de Mello

redefine a ordem das prioridades:

A fim de produzir ordem e coesao no Estado, na sociedade, é necessario
comecar produzindo ordem e coesao no individuo e a producao de ordem
e coesao no individuo é a criagdo da Liberdade - a verdadeira Liberdade,
a liberdade como deve ser entendida (Mello, 1986, p. 93).
A verdadeira liberdade a que Vieira de Mello se refere ndo esta associada
a definicao de liberdade do viés politico. Esta perspectiva subordina a liberdade a
igualdade. Restringe-se, seméntica e antropologicamente, a liberdade, limitando-a
“ao poder sobre as coisas. Esta € a razdo que estigmatiza e a torna inassimilavel as

forcas mais profundas da Cultura” (Mello, 1986, p. 97). Esta seria uma definicao
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externa de liberdade: “o poder de fazer livremente e igualmente as mesmas coisas”
(Mello, 1986, p. 97). A liberdade a que Vieira de Mello se refere como verdadeira €
uma liberdade interior: a capacidade de desenvolvimento pessoal; a possibilidade
de assumir a igualdade ndo apenas como uma faculdade positiva de poder, mas
como uma experiéncia universal; “a busca por controlar as proprias paixdes e
instintos” (Mello, 1986, p.97), os humores desordenados que impdem o0 ego a
cultura e turvam a sociedade pela sanha do poder.

Estas sao consideragdes imprescindiveis para o contexto social e politico
que enfrentamos. Vieira de Mello ndo é uma referéncia critica a modelos
pedagogicos importantes para nossa Cultura, mas circunscritos a um passado
distante. Ele aponta para os dilemas de nosso desenvolvimento cultural, para os
riscos de nosso cenario politico e para as tensbées no campo pedagogico. A
educacgao s6 pode se prestar a capacitacdo do exercicio da cidadania se ela cumprir
0 seu papel mais primitivo e fundamental de auxiliar o desenvolvimento pleno de

cada individuo.

Iniciamos este segundo capitulo anunciando uma dupla tendéncia na
analise da positivagcdo da proposta do ensino religioso na BNCC. Concluimos
sumarizando uma comparagao a dois modelos divergentes sobre a finalidade da
educacgao. Tudo isso, julgamos, porque existe um denominador comum que percorre
o cerne da discussao: o exercicio da cidadania é o referencial de juizo de todas as
perspectivas. Pensamos que existe uma via alternativa que ndo esta sendo
considerada no debate: o pleno desenvolvimento da pessoa. E para esta alternativa,

que o proximo capitulo se orienta.
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CAPITULO 3. ORDEM E HISTORIA, UMA INTRODUGAO A OBRA

Os cinco livros de Eric Voegelin, Ordem e Histéria, s&o uma tentativa de
demonstrar as linhas de significado que formaram as grandes civilizagdes na
histéria e desenvolveram a compreensao da consciéncia humana em uma linha
continua de avangos e discernimentos. Para esta empreitada, audaciosa e
ambiciosa, o filosofo alemao recruta inumeros fragmentos da literatura espalhados
ao longo da histéria humana. Sua obra é um trabalho de erudigédo inconteste. O
projeto, inicialmente, pretendia transcorrer os simbolos da compreensao da ordem
do ser humano nas diversas sociedades ao longo da histéria em uma linha continua:
em primeiro lugar, a analise se voltaria as civilizagbes imperiais do Antigo Oriente
Proximo cuja existéncia se refletia na forma histérica dos mitos cosmologicos. Em
um segundo momento, a analise destacaria a transformacéo simultanea do padréo
ciclico imperial na experiéncia histérica dos hebreus e na ordem do simbolo
filosofico desenvolvido na Hélade. Apds essa dupla analise, o fildsofo pretendia
escrutinar a época dos impérios multicivilizacionais e o desenvolvimento do
cristianismo, para, finalmente, refletir sobre a ordem nos Estados nacionais e o

problema da gnose como forma referida de ordem (Voegelin, 2014, p. 28.).

3.1 - Linhas de sentido na comunidade primordial do ser

A premissa fundamental que conduz a obra do autor esta registrada no
prefacio de seu primeiro volume: “[...] as grandes sociedades (...) criaram uma
sequéncia de ordem inteligivelmente vinculadas entre si com avangos em diregao
de, ou afastamentos de, uma simbolizacdo adequada da verdade referente a ordem
do ser de que a ordem da sociedade ¢ parte”. (Voegelin, 2014, p. 27) Isso quer dizer
que, para Eric Voegelin, é possivel descobrir, nos vestigios das grandes civilizagoes
humanas, uma histéria de reflexdo sobre a sua constituigdo e estruturagcdo como
sociedade. Mas esta exposicao supde um elemento fundamental contido no final da
citagdo anterior: a referéncia que estabelece a reflexdo constitutiva das sociedades

nao se relaciona somente a organizacgao interna desta sociedade; ela, na verdade,
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esta vinculada a uma compreensao mais ampla da existéncia, que associa a ordem
social a uma ordem ontoldgica.

Ora, como nosso intuito &€ apresentar elementos centrais da obra deste
importante e desconhecido autor no campo educacional brasileiro, convém
esclarecer, ja nesse primeiro momento, um conceito central para a aproximagao
inicial do pensamento de Eric Voegelin: a nogao de uma “comunidade primordial do

J)

ser.

Um homem dura enquanto outros passam, e passa enquanto outros duram.
Todos os seres humanos sao superados em durabilidade pela sociedade de
que sdo membros, € as sociedades passam enquanto o mundo dura. E o
mundo ndo somente é superado em durabilidade pelos deuses, mas talvez
seja mesmo criado por eles. (Voegelin, 2014, p. 47)

A existéncia do ser humano, enquanto individuo particular, limita-se a uma
diminuta duragéo temporal em referéncia ao seu substrato comunitario, a sociedade
em que se desenvolve. Esta, por sua vez, é parte integrante de uma parcela da
existéncia que Voegelin chama de “mundo”. Contudo, nessa linha de raciocinio de

incorporagao ontoldégica, ha um elemento que antecede esta ultima parcela da

ordem: o Ser em si, a que Voegelin identifica e nomeia como “Deus”.

Deus e homem, mundo e sociedade formam uma comunidade primordial do
ser. A comunidade, com sua estrutura quaternaria, € e ndo € um dado da
experiéncia humana. E um dado da experiéncia na medida em que é
conhecida pelo homem em virtude da participagdo deste no mistério do seu
ser. Nao é um dado da experiéncia na medida em que nao se apresenta a
maneira de um objeto do mundo exterior, mas s6 & cognoscivel pela
perspectiva da participagao nela. (Voegelin, 2014, p. 45)

Nesta afirmagdo da comunidade primordial do ser, ha evidentemente uma
questao de ordem epistemoldgica, que Voegelin procura explicitar no inicio de suas
exposicoes. “Ela € e ndo € um dado da experiéncia” (Voegelin, 2014, p. 45): esta
dualidade acontece porque a categoria de Voegelin € um elemento cognitivo de
participacdo e reconhecimento, ndo um objeto externo de verificagdo empirica; um
elemento da consciéncia que se reconhece aberta em sua liberdade no amplo
espaco da existéncia, de cuja totalidade o ser humano € apenas uma parte.

Mais adiante em seu argumento, Voegelin afirma que “ha (...) um algo, uma
parte do ser, capaz de experimentar-se como tal, e capaz, além disso, de usar a

linguagem e de chamar essa consciéncia que tem a experiéncia pelo nome de
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homem” (Voegelin, 2014, p. 46). Ora, este carater de reconhecimento existencial,
em uma ordem mais ampla que a sua contingéncia e fugacidade, € o que permite a
Eric Voegelin sugerir uma desconsiderada chave hermenéutica de leitura da historia
humana. A ideia de uma “ordem no ser” nesse sentido € uma ferramenta inovadora
na tentativa de perscrutar a histéria humana a partir de um recurso ontologico e
existencial. “A parceria do homem no ser é a esséncia de sua existéncia, e essa
esséncia depende do todo que a existéncia € uma parte” (Voegelin, 2014, p. 46).
Analisar a “ordem do ser”, portanto, € trilhar uma via interpretativa vasta de
significados e nova de perspectivas; é olhar através de um horizonte que amplia as
dimensdes da compreensdo humana para os limites de suas possibilidades de
conhecimento.

Em suma, a ideia central de Eric Voegelin que se expressa na nogao de
“‘comunidade primordial do ser” é a tese de que o ser humano explicita e aprofunda
o significado de sua existéncia quando ele se compreende como parte integrante de
um todo maior, mais profundo e primitivo da existéncia do qual a sua vida € uma
infima e diminuta parcela. E a partir desta perspectiva inicial que vamos analisar seu

raciocinio.

3.2 - Tese central: a ordem da histéria surge da histéria da ordem

A tese fundamental do inicio desta obra de Voegelin se formula na frase de
abertura de seu primeiro volume: “A ordem da historia surge da historia da ordem”
(Voegelin, 2014, p. 53). A explicacdo deste axioma é o conteudo desenvolvido ao
longo da sequéncia dos trés proximos longos e densos livros de Ordem e Histéria.
A explicitacdo nao é imediata no corpo do texto tampouco evidente. Mas o prefacio
do volume 1 nos auxilia a perceber o que esta proposicdo inicial orienta.
Seguiremos um comentario exegético detido da sequéncia deste paragrafo inicial.

“Toda a sociedade vé-se encarregada da tarefa de, sob suas condigdes
concretas, criar uma ordem que dote de significado o fato de sua existéncia”.
(Voegelin, 2014, p. 27 ). A generalizagdo que Eric Voegelin faz no inicio desta
afirmagdo observa a existéncia de uma marca geral em todas as sociedades: a

tentativa de compreender a sua estrutura primordial e os consequentes
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desdobramentos dessa condigao. Para isto, as mais distintas sociedades ao longo
da historia procuraram interpretar sua condigdo organizando um fluxo de
experiéncia ordenado e continuo. A isto se poderia chamar de “histéria”, embora a
definicdo do autor ndo se limite a esta especificidade contextual de singularidades
civilizatorias. Além disso, é importante destacar que esta premissa ndo é um
postulado dogmatico de um crente, mas uma demonstracdo rigorosa que sera
efetuada, a exaustdo, ao longo dos préximos trés volumes da série Ordem e
Historia. Mais adiante retomaremos os argumentos que atestam esta ideia do autor;
por ora, basta reconhecer as linhas gerais do raciocinio: a criagdo de uma ordem
dentro das sociedades € um reflexo da releitura dos eventos significativos do
passado, organizando-os em um fluxo de sentido que ordena sua existéncia.

Seguindo o prefacio, lemos que “[...] os esforgcos de encontrar as formas
simbdlicas que exprimam adequadamente esse significado, ainda que imperfeitos,
ndo constituem uma série sem sentido de fracassos”. (Voegelin, 2014, p. 27). Esta
citacdo segue a légica do raciocinio com trés elementos importantes que merecem
ser destacados. A histéria como constante cultural que se expressa em simbolos; a
imperfeicao constitutiva dos simbolos; a oposi¢cao aos movimentos metastaticos.

Primeiro: a busca das civilizagbes humanas pela ordem de significado de sua
historia resulta em uma producdo cultural constante: a elaboracdo de formas
simbdlicas; ou seja: a criagdo de expressdes linguisticas da consciéncia que
pretendem manifestar uma experiéncia de vinculagdo existencial na realidade. Por
exemplo:

As inscrigdes do breve Império aqueménida (c. 550-330 a.C.) nao
precisardo de muito mais do que uma nota adicional as ideias
mesopotamicas, pois o tipo de simbolizagdo é substancialmente o0 mesmo:
o império é coextensivo com o mundo; o rei é instituido pela graga do
Deus supremo; e o Deus permite que terras e povos fiquem sob o
comando de um rei a fim de transformar o mundo em um unico
dominio bem ordenado da paz. Uma inscricdo do reinado de Dario |
(521-485) revelara as caracteristicas tipicas (Voegelin, 2014, p. 93):

‘Um grande Deus é Ahura Mazda

que criou esta terra, que criou o céu além

que criou o0 homem, que criou a paz para o homem,

que fez Dario rei, o Unico rei de muitos, o Unico governante
de muitos.

Eu sou o Dario, o Grande Rei,
o rei de Reis, rei dos paises que tém muitos povos,
rei da grande Terra mesmo distante,
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o filho de Histaspes, o aqueménida’. (Voegelin, 2014. p. 93, grifo nosso)

A citagao deste trecho que abre o capitulo 2 da parte 1 do volume inicial de
Ordem e Histéria mostra como as expressdes linguisticas registradas nos
documentos do passado revelam a compreensdo de uma sociedade e sua
interpretacdo sobre sua condicdo diante de um conjunto simbdlico. Neste caso
especifico, a ordem césmica dos deuses se reflete na ordem social dos homens; o
rei € o 6nfalo da ordem que garante a harmonia da contingéncia. Cesse por aqui a
elucidagcdo. Alguns capitulos adiante, a ordem dos mitos cosmoldgicos sera
apresentada com mais espago e atencdo. Por ora, basta reconhecer que a
experiéncia de ordem e sentido se traduz em manifestagcées simbdlicas registradas
nas letras humanas.

O segundo elemento importante para se destacar da continuidade do
raciocinio do prefacio é: os simbolos da ordem na histéria ndo séo perfeitos. Eric
Voegelin usa uma locugdo conjuncional “ainda que imperfeitos” (Voegelin, 2014 p.
27) que denota uma condescendéncia em relagdo as possibilidades das formas
simbdlicas. Isto ndo pode ser interpretado como uma reprovagdo a capacidade
simbdlica da inteligéncia humana. O que esta em questao € o limite constitutivo dos
simbolos em relacdo ao que eles pretendem enunciar. Mais a frente no primeiro
volume, o filésofo esclarece essa concepcéao: “Todo simbolo concreto é verdadeiro
na medida em que contempla a verdade, mas nenhum é completamente verdadeiro,
ja que a verdade sobre o ser esta essencialmente fora do alcance humano”
(Voegelin, 2014, p. 51). Ora, a capacidade simbdlica é imperfeita porque ela capta
apenas uma parcela da realidade e do ser; seu significado € um fragmento da

compreensao de uma sequéncia de ordem.

Por fim, o terceiro passo do raciocinio toca na interpretacdo corrente de os
esforcos humanos de simbolizagdo da ordem e atribuicdo de sentido a sua
existéncia serem considerados reveses contumazes. Um comentador da obra de
Voegelin, Michael Frederici (2011), observa sobre esse assunto que:

Ele se opde inexoravelmente ao que chama programas ‘pare a historia’,
que dizem ter-lhe descoberto o significado ultimo, e, consequentemente,

declaram-lhe o fim. Hegel, Marx e Fukuyama s&o exemplos representativos
desse género de historicismo. (...) A filosofia da Histéria de Voegelin visa
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servir como uma contrapartida cultural e intelectual a ideologias de fé
metastatica’. (Frederici, 2011, p. 112)

A impossibilidade de uma construgcdo definitiva ndo € um malogro da
demanda humana pela ordem na histéria; ela € um reconhecimento da tarefa
sempre renovada que os individuos tém de compreender a sua condigdo, de modo
a assimilar as linhas de significado que lhe chegaram pela histéria. E um convite &
liberdade genuina.

Retomemos a nossa exegese sincrbnica: “[...] as grandes sociedades (...)
criaram uma sequéncia de ordem inteligivelmente vinculadas entre si com avangos
em direcdo de, ou afastamentos de, uma simbolizacdo adequada da verdade
referente a ordem do ser de que a ordem da sociedade é parte” (Voegelin, 2014, p.
27). Este passo argumentativo aproxima-se do fulcro da elucidagao conceitual da
primeira oragdo do livro, desenvolvendo e aprofundando a sequéncia de seu
raciocinio. Nele, Eric Voegelin observa que as grandes sociedades se inserem
nessa empreitada de elucidacédo existencial. Hd uma observagédo importante que
merece ser destacada: a busca pelo significado da existéncia e pela ordem na
histéria ndo é uma tarefa hermética e isolada. Existem herangas simbdlicas que se
adaptam na longa sequéncia dos eventos humanos. Em ndo poucos momentos, os
intercambios semanticos sao multiculturais. Avangos da compreensao do ser sao
descobertos apds longos periodos de esquecimento; afastamentos da compreensao
do ser se processam de forma inequivoca. Todo esse processo faz parte da

incontrolavel trama de que o ser humano faz parte, e nomeia-a como historia.

Isso ndo quer dizer que cada ordem sucessiva seja inequivocamente
marcada como progressiva ou regressiva com relagdo as precedentes.
Pois novos discernimentos acerca da verdade da ordem podem ser
alcangados em alguns aspectos, ao mesmo tempo em que o proprio
entusiasmo e a prépria paixdo do avango langam um manto de
esquecimento sobre descobertas do passado. A amnésia com relagdo as
realizagbes passadas € um dos mais importantes fendmenos sociais. No
entanto, embora ndo haja um padrdo simples e Unico de progressédo ou
ciclos percorrendo a historia, seu processo ¢é inteligivel como um esforgo na
direcédo da ordem verdadeira. (Voegelin, 2014, p. 27).

"Por “fé metastatica” entende-se: “[...] crencgas utdpicas que pretendem transformar radicalmente o
ser, a estrutura da realidade e a si mesmas. Essas crengas se modelam em tentativas de romper
com a metaxia humana - o entremeio do humano com o transcendente - eliminando a tensao
existencial diante do horror da finitude” (Frederici, 2011, p. 198).
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Esta sera nossa penultima citagdo da sequéncia do raciocinio do prefacio.
Embora ela replique cautela sobre interpretacées da ideia de progresso e regresso
no fluxo continuo de interpretacdo da existéncia humana na histéria, € possivel
destacar dois elementos cruciais na constituicdo do argumento. O esquecimento
como uma idiossincrasia humana e a teleologia da histéria. E interessante notar que
esses dois aspectos se formam a partir de vetores opostos em relacdo a historia.
Enquanto o esquecimento se volta ao passado, o direcionamento da histéria aponta
para um desenvolvimento misterioso rumo ao futuro.

Em relacdo ao primeiro elemento, ele contém uma constatacdo alarmante:
em muitos momentos, o individuo se impde com tanta tenacidade diante das
subjetividades circundantes [diante do seu proximo] que o vigor de sua existéncia
ofusca a menor nesga da memoria e da histéria. Este € o risco mais imediato
subjacente a percepcao do “eu”. Contudo, ainda assim, essa tendéncia esta longe
de se constituir como um exemplo esparso de desordem individual. Voegelin usa o
termo “amnésia”, a condicdo de perda total da memoria, referindo-a como um
fendmeno social. Podemos inferir que essa atribuicdo se dé pelo fato de muitos se
interpretarem - de forma pueril - como inicio da histéria ou - de forma mais
ambiciosa - como o detentor ultimo da verdade. Talvez o leitor que me acompanhe o
raciocinio possa contestar, avaliando que essa afirmagédo tergiversa o rigor
necessario da analise. Para responder a esta objecéo, sera necessario interromper,
brevemente, a analise exegética do prefacio de Voegelin para um exemplo pontual.

Em um dos artigos discutidos no inicio do presente trabalho, apresentamos
os asperos argumentos do professor Cunha (2016) sobre a entronizagdo do Ensino
Religioso na BNCC. Nao desejamos evocar, novamente, a sequéncia légica de seu
texto; pretendemos apenas discutir um adjetivo que ele usa no decorrer de sua
exposi¢cao. Comentando o fato de o ensino religioso ter sido inserido dentro da area
das Ciéncias Humanas na prévia do documento de produgdo da BNCC em 2014, o
referido pedagogo afirma: “O ER foi incluido na area de Ciéncias Humanas, a
primeira vez que esse absurdo taxonémico apareceu em documentos oficiais
brasileiros” (Cunha, 2016, p. 272, grifo nosso). Ora, esta observagao revela o
fendmeno da amnésia observado por Voegelin e sustenta nossa afirmagéo do risco
constante de o individuo se sobrepor as subjetividades circundantes, solapando
simultaneamente a memoaria e a historia. Por que isso? Simplesmente pelo fato de a

religidqo ser um dos substratos mais antigos e constantes do desenvolvimento da
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consciéncia humana ao longo da histéria. Alijar a transcendéncia e o fendmeno
religioso das discussdes associadas as humanidades ndo € uma prerrogativa de um
agnosticismo metodolégico; antes, € uma cegueira programatica de cunho
ideologico. O uso destemperado do adjetivo “absurdo” denota muito mais
pessoalidade e parcialismo nas observacgdes do artigo que objetividade na analise.

Por si s6, a religido € um fenbmeno humano: “a religido € um fenémeno
singular de cada cultura, realizado por pessoas que estao histérica e socialmente
situadas, e abertas a acdo autocomunicativa da Poténcia (Ales Bello, 1998)"
(Goncgalves, 2020). Ela € uma das constantes mais influentes e primitivas da historia
(Harari, 2017). Evidentemente, sua experiéncia carrega inumeras contradigdes e
problemas, todavia, segrega-la do escopo investigativo das humanidades n&o é
apenas um grave equivoco conceitual, mas € também uma amnésia historica e uma
cegueira ideologica.

O segundo elemento da citagcdo anterior do texto de Voegelin indica o
movimento em diregao ao futuro: “[...] embora n&o haja um padréo simples e unico
de progressao ou ciclos percorrendo a historia, seu processo € inteligivel como um
esforgo na diregdo da ordem verdadeira” (Voegelin, 2014, p. 27). O direcionamento
da consciéncia interpretativa da humanidade que cria conexdes, intensificadas e
mitigadas ciclicamente ao longo do tempo, € uma demanda em busca da ordem.
Nao que essa busca se dé por definitiva e cabal em alguma sociedade especifica.
Eric Voegelin observa isso na sequéncia de seu raciocinio: “[...] ndo se descobre
essa estrutura inteligivel da histéria na ordem de qualquer uma das sociedades
concretas que participam do processo” (Voegelin, 2014, p.27). O fato € que a
abertura ao futuro e a recepcao do mistério enquanto incerteza em relagao ao que
vira € também uma marca decisiva na constituicdo da historia. “Nao se trata de um
projeto para agdo humana ou social, mas de uma realidade a ser discernida
retrospectivamente num fluxo de eventos que se estende indefinidamente do
presente do observador para o futuro” (Voegelin, 2014, p. 27). A obra de dotar a
histéria de um sentido € uma recuperagao dos caminhos que a ordem seguiu ao
longo da histéria.

E assim que encerramos a analise da primeira pagina da obra de Voegelin:
afirmar, portanto, que “...] a ordem da histéria surge da histéria da ordem” é
reconhecer que a obra da consciéncia de inumeras civilizagdes se deposita em uma

linha continua de significado e existéncia. Além disso, é reconhecer que a obra de
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construir uma ordem e frear a barbarie € uma tarefa ciclica e sempre renovada no
longo caminho da humanidade. E compreender que a no¢do de uma humanidade
em geral foi uma formulagcdo dependente de um “salto no Ser”.

No quarto volume de Ordem e Histéria, Eric Voegelin recupera essa tese
central langada no prefacio do primeiro volume. Sua explicagdo parece muito

simples e translucida apos essa detida analise de seu raciocinio.

A histéria era concebida como um processo de discernimento crescente
diferenciado da ordem do ser na qual ser humano tem participagdo
mediante a sua existéncia. Tal ordem, como discernivel no processo
incluindo digressdGes e regressdes a partir da diferenciagdo crescente,
emergiria se o0s principais tipos de existéncia do ser humano em sociedade
e os correspondentes simbolismos da ordem fossem apresentados em sua
sucessao historica. (2014a, p. 53)

O ser humano pertence a um complexo tecido da realidade do qual a sua
consciéncia participa de forma privilegiada. Esta prerrogativa lhe permite construir
fios de significado que o auxiliam a elucidar a sua existéncia como parte integrante
desse todo. Cada sociedade contribui com um discernimento especifico dessa

vinculagéo ontoldgica por meio dos simbolos que cria - e lega a historia.

3.3. A ordem nas mitologias cosmolégicas

Apos estabelecer as orientagbes fundamentais de sua investigagao, Eric
Voegelin inicia uma demonstragdo das formas da ordem na historia. O primeiro
modelo que as fontes materiais lhe permitem inferir pode ser resumido naquilo que
ele nomeia como “ordem cosmologica”: “As sociedades do antigo Oriente Proximo
eram ordenadas na forma do mito cosmologico” (Voegelin, 2014, p. 59).

E importante esclarecer, antes de mais nada, que pelo conceito de “antigo
Oriente Proximo” o autor ndo compreende exemplares singulares de organizagdes
sociais, mas uma diversidade de exemplares paralelos ao longo da histéria
(Voegelin, 2014, p. 59). Egito, Império Aqueménida e Mesopotamia sdo os exemplos
elegidos pelo autor para apresentar essa estrutura de representagéo do sentido da
existéncia humana.

Aqui ha um detalhe sutil, que sera reforcado no decorrer de Ordem e Histéria:

estes povos, por mais distintos e particulares que sejam, nao apenas
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compartilhavam a interpretacdo sobre a ordem de sua existéncia sob o mito
cosmoldégico: eles formavam uma mesma “humanidade”. “Tal linguagem implica que
um grupo de sociedades com histérias separadas pode ser tratado para os nossos
fins como se fosse uma unica unidade na histéria” (Voegelin, 2014, p. 60). Esta
observagéo é um reflexo do cerne da teoria voegeliniana, segundo a qual ha uma
linha de significado compartilhada desde este momento até o presente. Ou seja: os
discernimentos e explicitacbes particulares sobre a condicdo do ser humano, da
sociedade, do cosmos e do ser nao sao prerrogativas herméticas e sectarias que
acontecem nessas civilizagbes, mas sdo avancos da humanidade em geral, que se
constitui a partir dessa linha de ordem.

Acontece que os simbolos discernidos a partir da ordem do mito cosmoldgico
nao sao exclusivos dessas civilizagbes supracitadas: “[...] o mesmo tipo de simbolos
ocorre na China da dinastia Chou e nas civilizagcbes andinas, onde as influéncias
babildnicas ou egipcias sao improvaveis” (Voegelin, 2014, p. 60). Isto permite uma
conclusao inicial do autor: essa forma da ordem na histéria € um “[...] fendmeno
tipico da historia da humanidade” (Voegelin, 2014, p. 60). Aquilo que se entende
por mito cosmolégico nao é apenas uma fase particular da compreensao de alguns
povos circunvizinhos, mas uma estrutura de discernimento da nogdo de uma
humanidade em geral.

Introduzidos aos elementos basicos, € importante nos debrugarmos no
conceito propriamente dito. Por razdées metodoldgicas derivadas do limite temporal
da execugdo da dissertagao, ndo abordaremos o exemplo do Egito nem do Império
Aqueménida, mas nos limitaremos a citar as relagbes de consciéncia que se notam
nas fontes materiais da Mesopotamia. A orientacdo geral se mostra compacta em
seus simbolos. “A simbolizagdo cosmoldgica ndo € nem uma teoria, nem uma
alegoria. Ela é a expressdo mitica da participagdo, experimentada como real, da
ordem da sociedade no ser divino que também da ordem ao cosmo” (Voegelin, 20,
2014, p. 74).

E importante retomar aqui a nocdo apresentada anteriormente da
‘comunidade primordial do ser”: a compreensao do individuo € modulada a partir de
quatro instancias distintas de participacdo ontolégica. Enquanto individuo
consciente, ele se experimenta como uma unidade de sentido, que faz parte, em um
grau ontolégico mais amplo, de uma comunidade de subjetividades, que, por sua

vez, compartiiham com inumeras sociedades do mesmo substrato existencial do
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cosmos, fracdo diminuta de uma unidade existencial que pode ser nomeada de
diversas formas, mas que optamos por chamar de “Ser”. A partir dessa estrutura
basica de interpretagdo, Eric Voegelin desenvolve a compreensdo da ordem
cosmologica.

A interpenetracdo do ser que se percebe e se experimenta no mundo, na
sociedade e em si possui uma particularidade no modelo cosmolégico: a ordem que
se constata na sociedade € um reflexo do mesmo influxo do Ser que dispde a ordem
césmica. Para que esse argumento fique menos abstrato, recorreremos a mesma
fonte material pela qual o filésofo demonstra essa ideia: as primeiras linhas do

monoalito babilénico conhecido como “codigo de Hamurabi”.

Quando o sublime Anu, rei dos Anunnaki, e Enlil, senhor do céu e da terra,
que determina os destinos do territério, Atribuiram a funcdo de Enlil
[governo] sobre todo o povo a Marduk, o filho primogénito de Enki,
fizeram-no grande entre os Igigi, Quando chamaram a Babil6nia pelo seu
nome exaltado, fizeram-na inigualdvel no mundo, Quando em seu meio
estabeleceram para ele um reinado perene cujas fundagdes sao tao solidas
quanto o céu e a terra - Entdo Anu e Enlil chamaram-me, Hamurabi, o
principe obediente, venerador dos deuses, pelo meu nome, Para fazer a
justica prevalecer na terra, para destruir 0s maus e 0s perversos, para
impedir que os fortes oprimissem os fracos, A fim de que eu me elevasse
como o sol sobre os povos de cabecas escuras, para iluminar a terra.
(apud., Voegelin, 2014, p. 72).

Este fragmento da historia do antigo Oriente Proximo € um exemplar de
destaque daquilo que se entende por ordem cosmoldgica. A escolha de Hamurabi é
representada como um reflexo consonante da eleigdo de Marduk como o soberano
do cosmos: “[...] a ordem politica reflete a ordem cdsmica” (Voegelin, 2014, p. 74);
“[...] a organizacdo espacial do império reflete a organizagédo espacial do cosmos”.
(Voegelin, 2014, 2014, p. 74). A escolha de Hamurabi, na verdade, como
interpretacédo existencial, € um direcionamento efetivo para a ordem da sociedade:
ela visa a garantia da justica e a mitigacdo do mal na esfera social. A mesma forga
que estabelece o governo césmico na figura de Marduk elege igualmente Hamurabi

para cumprir o papel de governante e garantidor da ordem.

A simbolizagcdo cosmoldgica, num sentido estrito, pode ser definida como a
simbolizacdo da ordem politica por meio de analogias césmicas. A vida do
homem e da sociedade é experimentada como ordenada pelas mesmas
forcas do ser que ordenam o cosmos, e as analogias césmicas tanto
expressam esse conhecimento como integram o social na ordem césmica.
Os ritmos das estagdes e da fertilidade na vida vegetal e animal, bem como
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as revolugbes celestes de que esses ritmos dependem, devem ser
entendidos como a ordem que fornece analogias (Voegelin, 2014, p. 85).

Ha uma ideia latente nessa analise da ordem. “Estabelecer um governo”,
afirma Eric Voegelin, “[...] € uma experiéncia de criagdo do mundo. Quando o
homem cria o cosmion da ordem politica, ele repete analogicamente a criagao divina
do cosmos” (Voegelin, 2014, p. 63). Mais uma vez, a ordem terrestre da sociedade &
um reflexo da ordem césmica dos deuses. A atividade humana de refrear a barbarie
e organizar o caos das vontades € uma analogia em menor escala da ordenagao
césmica; “[...] ao participar da criacdo da ordem, o homem experimenta a sua
consubstancialidade com o ser do qual ele é uma parte criada” (Voegelin, 2014, p.
63).

A empreitada humana de criar a ordem, assim, &€ compreendida como um
esforgo que faz o ser humano transcender a sua condig¢ao finita participando de uma
atividade mais ampla que se constata no préprio cosmos. Nesta compreensao
reside, de forma compacta, a ideia de que o ser humano carrega o transcendente
dentro de si. Esta ideia se diferencia na experiéncia da simbolizagdo da Hélade. Por
ora, seguir nessa exposicao seria antecipar passos importantes da construcdo do
raciocinio do autor. Tal mencéo se presta ao proposito exclusivo de salientar que a
linha de sentido e elucidagdo da humanidade € um processo longo que se inicia
com a mitologia cosmoldgica.

‘O mito cosmoldgico € uma forma mais antiga e mais abrangente de
expressao da ordem do ser” (Voegelin, 2014, p. 130). Ele se presta como uma etapa
da formulagdo da consciéncia da humanidade. Seu grande mérito esta no fato de
lancar os simbolos, que possibilitardo, com o passar do tempo, a diferenciacédo da
consciéncia humana. O “mito mantém unidos os blocos que, na histéria posterior,
ndo so serao distinguidos como também poderao ser separados” (Voegelin, 2014, p.
130).

3.4 O salto no ser na ordem de Israel

Na abertura do quarto capitulo de seu primeiro volume da Ordem e Histdria,

Eric Voegelin tece um comentario pungente: “[...] sem Israel, ndo haveria historia,
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mas apenas a eterna recorréncia de sociedades em forma cosmolégica” (Voegelin,
2014, p.178). E preciso cautela e ponderacgéo nesse passo da exposigdo de Eric
Voegelin, pois, de acordo com o préprio autor, “[...] a proposi¢cao parece absurda”
(Voegelin, 2014, p.178). Esta longe de suas pretensdes afirmar que as grandes
civilizagdes mesopotamicas e egipcias ndo possuiam sucessdes de significados
para o observador historiografico em busca de sentido. Sua intencéo é diversa: a
novidade de Israel esta em criar uma linha de interpretacdo retrospectiva de sua
historia. “Pela primeira vez encontramos o problema que nos ocupara
repetidamente, ou seja, a génese da histéria por meio da interpretagao
retrospectiva” (Voegelin, 2014, p.179). Para entender essa novidade da ordem na
experiéncia de Israel, é preciso acompanhar alguns tempos légicos do raciocinio do
autor. A seguir tentaremos sugerir os pontos centrais para esta analise da
continuacao do primeiro volume desta obra voegeliniana.

A premissa basica esta na separagao entre histéria pragmatica e historia
paradigmatica. Esta distingdo é pressuposto para o desenvolvimento da obra, uma
vez que os textos biblicos sdo a fonte de andlise central para as teorias que Eric
Voegelin desenvolve no decorrer do primeiro volume de Ordem e Histéria. O
problema & que o “lsrael cuja histéria é contada no Antigo Testamento ndo se
encaixa no cenario pintado por nossa historiografia critica contemporanea”
(Voegelin, 2014, p.172). Esta ressalva metodolégica pretende salientar que a
génese histdrica que desponta na experiéncia de Israel ndo segue os modelos
pragmaticos da ciéncia historiografica contemporanea. Os autores dos textos
biblicos ndo possuiam os recursos adequados para esta empreitada, muito menos
compreendiam as exigéncias metodoldgicas dessa tarefa.

Quando Eric Voegelin sugere a diferenga entre histéria pragmatica e historia
paradigmatica ele quer dizer que existe uma diferenciagao no lastro historico daquilo
que é relatado nas narrativas biblicas: “[...] a histéria contada de Génesis até o final
de 2 Reis ndo é uma historia critica de acontecimentos” (Voegelin, 2014, p.172),
mas o que se se lé nestas narrativas advém da de um fluxo de tradi¢gao oral que foi
“submetido a reelaboragdo com o objetivo de melhorar a esséncia paradigmatica”
(Voegelin, 2014, p.172). Nesse sentido, as paginas biblicas ndo lidam com a
verdade efetiva dos fatos nas categorias historiograficas contemporaneas, mas
lidam com uma outra experiéncia de verdade, aquela que se estabelece como um

paradigma existencial de consciéncia para uma historia em retrospectiva. As fontes
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biblicas, portanto, ndo sdo adequadas para uma reconstrucdo de fatos, mas se
prestam como fontes fidedignas de um desvelar de consciéncia paradigmatica para
aqueles que participam do Ser por meio da sua consciéncia, ainda que nao
plenamente diferenciada na forma compacta da Revelagéao.

Ora, esta distingao inicial poderia ser avaliada de forma negativa para alguns
estudiosos que ndo conseguem adentrar nas camadas de significado de
consciéncia presentes nos textos. Eric Voegelin, de forma sutil, analisa que um “[...]
historiador pragmatico, sem duvida, lamentaria tais transformagées como uma
falsificacdo de fontes, mas o autor da histéria sagrada as entendera com um
aumento da verdade” (Voegelin, 2014, p. 172). Esta observagéo faz sentido diante
desta distingéo inicial da metodologia de analise da ordem em Israel; no entanto, ela
recebe novo vigor semantico na elucidagao do passo fundamental da exposi¢céo do
filésofo.

A segunda premissa fundamental do raciocinio parte da constatagdo de que
a experiéncia de Israel é disruptiva, porque ela carrega um novo espirito da historia
para a ordem da historia: “um salto no ser”. A seguir, comentaremos uma longa

citacao que discute esse novo paradigma.

Pelo salto no ser, ou seja, pela descoberta do ser transcendente
como a fonte de ordem no homem e na sociedade, Israel constitui-se
no portador de uma nova verdade na histéria. Se isto é aceito como
a esséncia do problema, a narrativa paradigmatica, com todas as
suas complicagbes, ganha uma nova dimens&o de significado por
intermédio de seu papel na constituicdo de Israel. (Voegelin, 2014,
p.174)

A categoria fundamental de distingdo de Israel em relagdo as demais
civilizagbes que a circundavam, histérica e geograficamente, é o fato de Israel
assumir o transcendente como o critério de discernimento e como linha de sentido
coletivo. Na fuga do Egito esta latente a irrupcdo do transcendente que constitui
uma identidade comunitaria e estabelece uma meta em direcionamento existencial.
O que surgiu foi “[...] um novo género de sociedade (...) um povo que se moveu pelo
cenario historico enquanto vivia em direcdo da meta que estava além da histéria”
(Voegelin, 2014, p.163). Isto € o que configura a esséncia da nomenclatura “salto
no ser’, que esta no inicio da citagao.

Caracterizado sob uma perspectiva complementar, € possivel dizer que a

nogao de um “salto no ser” indica uma nova modalidade de compreensao existencial
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que surge com lsrael. Ela indica que a consciéncia individual, a partir dessa
experiéncia paradigmatica, ndo se vé mais como uma parte, analoga e diminuta, da
ordem divina do cosmos, mas se vé como um elo social que se constitui, no
cosmos, a partir de uma relagdo com o transcendente. A nova ordem que ai se
configura € um modelo para a interpretacdo dos eventos de uma identidade
comunitaria, mas € também um modelo de orientagdo individual do ser humano.
“Ainda assim, o salto no ser, quando criou o presente histérico como a existéncia de
um povo sob a vontade de Deus, também agugou a sensibilidade pela humanidade
individual” (Voegelin, 2014, p.299). Esta é uma das marcas fundamentais da
exposicao de Eric Voegelin: a experiéncia do transcendente € um viés existencial
para a compreensdo da subjetividade®. Citando literalmente o fildsofo: o “salto no
ser, a experiéncia do ser Divino como transcendente ao mundo, € inseparavel do
entendimento do homem como humano.”. (Voegelin, 2014, p.293).
Voegelin cita o paradigma abradmico como o modelo privilegiado desse
processo de autoconhecimento pela abertura ao transcendente:
A sensibilidade espiritual do homem que abriu sua alma para a palavra de
Yaweh, a confianga e a fortaleza necessarias para fazer dessa palavra a
ordem da existéncia em oposi¢ao ao mundo e a imaginagéo criativa usada
para transformagido do simbolo de serviddo civilizacional no simbolo de
libertagao divina - essa combinagédo é um dos grandes e raros eventos na

histéria da humanidade. E esse evento leva o nome de Abrado. (Voegelin,
2014, p.174)

O modelo abradmico é paradigmatico porque ele aponta para um itinerario
individual de uma total saida de si e uma ordenacéao do futuro rumo a palavra de um
totalmente Outro. Seguir a ordem transcendente como modelo de ordem individual
significa dispor-se ao mistério da imprevisibilidade com confianga, mas significa
igualmente impeto voraz de perseveranga e coragem, que Eric Voegelin nomeia

pela virtude cardeal de fortaleza. Buscar uma terra, sonhar e caminhar rumo a uma

8 Embora o paradigma kantiano rechace esta afirmagio, € importante frisar que esta linha de
interpretacdo que culmina no positivismo é também apenas um paradigma, cuja escolha elimina o
mistério. Valeria uma discussao inicial sobre os fundamentos filoséficos da disputa. Mas é importante
frisar que Eric Voegelin ndo rejeita o mistério em seus paradigmas cientificos. Pelo contrario: a
condigcdo humana € limitada. A uUnica possibilidade de imortalidade, de algo que transcenda a sua
condigdo, esta radicado na natureza da consciéncia humana. Nela, a histéria se apresenta como uma
forma da existéncia humana em sociedade. Seu vinculo social se expande na medida em que sua
consciéncia individual também se expande rumo ao que lhe transcende. Transcender a si proprio,
portanto, € um critério fundamental para uma melhor percepgao de si proprio; e de si enquanto
sociedade e mundo.

% O salmo de Ezequias € um exemplo de como essa consciéncia se apresenta na historia de Israel
(IS, 38,18-19) “Pois o Xeol ndo pode louvar-te”.
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meta, exige esperanga mas também determinagéo. Significa que o ser humano
precisa aventurar-se, mas também dispor de todas as suas capacidades para
construir esse percurso. A meta pode ser incerta, mas a origem é sélida. E nessa
memoaria que o rumo pode ser tragado; € sob esse horizonte que a historia pode ser
construida. O modelo abradmico, em suma, nao é s6 o paradigma de um povo, ou
do salto no ser de um povo, mas € um modelo de disposi¢ao individual para a
humanidade. Ndo nos deteremos mais no patriarca monoteista. E preciso ir ao
nucleo central da experiéncia de Israel.

Ha ainda um segundo aspecto importante do raciocinio do “salto do ser”. o
fato de a continuidade de sentido e memoaria dessa experiéncia ter sido possivel,
porque ela fora traduzida pelos em simbolos perenes nas letras do interior da
Tanakh. Aquilo que se |& na Tora e no Ketuvim € uma linha paradigmatica em
retrospectiva; € a analise retroativa de memodrias antigas a luz da meta
transcendente que se coloca como ordem individual e coletiva.

Pois a verdade que lIsrael portava teria morrido junto com a geragédo dos
descobridores a menos que fosse expressa em simbolos comunicaveis. A
constituigdo de Israel como um portador da verdade, como um corpo social
identificavel e duradouro na histdria, s6 poderia ser alcangada pela criagdo
de um registro paradigmatico que narrasse (1) os acontecimentos em torno
da descoberta da verdade e (2) o curso da histéria israelita, com revisdes
repetidas, como uma confirmagao da verdade. Precisamente quando o seu
carater duvidoso como registro pragmatico é reconhecido, a narrativa revela

sua fungéo de criagdo de um povo na politica e na histéria (Voegelin, 2014,
p.174)

Este € o substrato da histéria e a novidade de Israel. As “sociedades do
Oriente Proximo constituiram-se como analogos da ordem césmica. Apenas Israel
teve a histéria como uma forma interior, enquanto as outras sociedades existiram na
forma do mito cosmologico” (Voegelin, 2014, p. 175). A historia que se formou em
Israel estabeleceu uma linha de significado que atravessou inumeros séculos e
percal¢cos sem fim gracas a projecao que alcangou nas consciéncias subjetivas ao
longo das eras. O caminho de autoconhecimento que a ordem transcendente
forneceu auxiliou a coesdo comunitaria e a memdaria continua de um povo.

Eric Voegelin afirma que, nesse sentido, Moisés é o paradigma que criou a
“histéria como a forma interior da existéncia humana em sociedade” (Voegelin,
2014, p. 422). Em outra passagem de seu texto, ele também afirma que aquilo “[...]
gue chamamos sucintamente de ‘ordem de Israel' é a historia de uma sociedade

mantida coesa por um nucleo de identidade étnica e pelo poder formador da
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revelacao sinaitica” (Voegelin, 2014, p.358). Ou seja: a fonte da nova ordem
encontra nas narrativas paradigmaticas de Moisés seu nucleo seméntico mais
singular e transformador. O que ha, entretanto, de tdo especial nessa experiéncia
mosaica?
Sob um primeiro aspecto, as memoérias relativas a Moisés apontam para “[...]
um profeta, o primeiro de uma série de reveladores que, para Israel, assumem o
lugar dos adivinhos, videntes, feiticeiros e necromantes. Sua fungao primaria € a
mediacao da palavra de Yahweh de modo a fazer supérflua a consulta a outras
forcas divinas” (Voegelin, 2014, p.427). Sua figura opera, nas fontes paradigmaticas,
como a mediagc&do do transcendente. Seja na experiéncia da sarga (Ex 3; Voegelin,
2014, p.174) ou na revelagdo do Sinai (Ex 19; Voegelin, 2014, p.353), Moisés
desponta como o interlocutor da vontade divina. Contudo ele opera, ao mesmo
tempo, como articulador de uma unidade social. Sua mediagao da transcendéncia &
também a constituicdo de uma identidade social.” Aqui [Ex 3,7-10] pela primeira vez
aparece o tema do ‘meu povo [amni]’ (Voegelin, 2014, p.461):
Eu vi, eu vi a miséria do meu povo [amni] que esta no Egito. Ouvi seu grito
por causa dos seus opressores; pois eu conhego as suas angustias. Por
isso desci a fim de liberta-lo da mao dos egipcios, e para fazé-lo subir desta
terra para uma terra boa e vasta, terra que mana leite e mel, o lugar dos
cananeus, dos heteus, dos amorreus, dos ferezeus, dos heveus e dos
jebuseus. Agora, O grito dos israelitas chegou até mim, e também vejo a
opressdo com que os egipcios os estdo oprimindo. Vai, pois, e eu te

enviarei a Farad, para fazer sair do Egito o meu povo [amni], os israelitas
(Ex 3,7-10 grifo nosso)

A existéncia do povo de Israel se articula por meio desse contato com a
revelacdo de uma vontade divina. A identidade comunitaria existe a partir de uma
referéncia externa e perene. Moisés, portanto, € o canal dessa comunicagdo de
identidade. Mas ha um detalhe ainda mais importante sobre seu modelo
paradigmatico para a historia da ordem. Nao é apenas a constituicdo de uma linha
de sentido a partir do transcendente que o torna tdo singular; criar a forma da
historia sob Deus € inovador, mas ainda mais intenso € o direcionamento para essa
modalidade de existéncia na perspectiva individual: “o estabelecimento da ordem no
presente sob Deus ndao € um evento na literatura, mas na alma dos homens”
(Voegelin, 2014, p.478).

A experiéncia paradigmatica a partir das memodrias de Moisés apontam para

uma tentativa de o ser humano organizar a sua vida e controlar as suas paixdes
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observando uma série de disposi¢cdes éticas. Nesse sentido, “o decalogo ndo € um
catecismo de preceitos religiosos e morais, mas a proclamagdo do Deus-Rei
estabelecendo as regras fundamentais para a ordem no novo dominio” (Voegelin,
2014, p. 482). Por meio de Moisés, a memoaria histérica do povo de Israel recebe
critérios para estabelecer uma ordem dentro da subjetividade: “a ordem certa, de
alguma forma, crescera numa comunidade quando a sintonia com o ser divino ndo
for perturbada pela autoafirmagdo humana” (Voegelin, 2014, p.482). A tensdo da
existéncia diante da pressdao eminente da subjetividade encontra critérios para
ordenar o caos das vontades em uma coletividade de consciéncias. Por meio desse
elemento central da experiéncia mosaica, o povo de Israel encontra um caminho
para a ordem interior. “A lei”, portanto, “¢ a grande libertagdo da tensdo da
existéncia na presenca de Deus” (Voegelin, 2014, p. 430).

Em suma, Moisés € o nucleo da memoria historica e da linha da ordem que
desponta em lIsrael. “Por meio da articulagdo da vontade divina nos mandamentos
do Decalogo, Moisés, de fato, deu a Israel sua constituicdo como povo sob Deus na
existéncia historica” (Voegelin, 2014, p. 482). O salto do ser de Israel é a abertura
ao transcendente como a linha de memodria retroativa; é também a experiéncia de
uma ordenacéo interior do individuo em face a uma proposta de ordem; € o inicio de

uma impulso de contencdo do caos e da barbarie que habitam dentro de cada um.

A analise da ordem em Israel poderia ser muito mais ampla e minuciosa.

Seria possivel analisar a producao profética como uma releitura da ordem e uma

tentativa de reorganizacdo da memoria. Seria possivel analisar o retrocesso da

ordem nos simbolos imperiais dos narrativas davidicas. Seria possivel analisar o

risco de confusdo metastatica dos simbolos da ordem sob Deus. Mas este ndo é o
proposito do presente trabalho.

a histéria cria a humanidade como a comunidade de homens que, ao longo

das eras, aproxima-se da ordem verdadeira do ser que tem a sua origem

em Deus; mas, ao mesmo tempo, a humanidade cria essa ordem por meio
de sua aproximagéo real da existéncia sob Deus (Voegelin, 2014, p.180)

A consideragao central deste primeiro volume de Ordem e Histdria esta na
percepcao de que a formulagdo de um conceito de uma humanidade em geral € um
legado de um fio seméntico antigo da histéria que comega a despontar na

experiéncia de Israel.
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3.5. O salto paralelo no ser na forma da filosofia

O segundo volume €& a fragmentagdo de uma empreitada cujo
desenvolvimento encontraréa no terceiro volume sua conclusdo logica e sua
explicitacao final. Este, na verdade, era o itinerario original de Eric Voegelin (2015,
53p): a apresentagcdo do salto no ser que ocorre na Hélade como um
desenvolvimento que se percebe tanto nas obras dos poetas como na dos filésofos,
cujo apice, indubitavelmente, expressa-se nos dialogos platdnicos. Ainda no volume
um de sua obra, o filésofo anuncia tais desdobramentos que sua analise promovera:

A alma pessoal como sensério da transcendéncia deve desenvolver-se
paralelamente ao entendimento de um Deus transcendente. Portanto,
onde quer que o salto no ser ocorra experiencialmente, a articulagéo da

experiéncia tem de lidar com o mistério da morte da e imortalidade. Os
homens sao mortais; e o que é imortal é divino. (Voegelin, 2014, p.293).

O avango da formulagdo de uma histéria em referéncia a experiéncia do
transcendente abre algumas questbes que ndo sdo diferenciadas na forma da
Revelacao de Israel. Com a experiéncia do Sinai, a formulagdo de um Ser
transcendente se explicita, criando uma dimensdo comunitaria em vista de um
futuro. Contudo, nesta formulacéo ainda nado se encontra diferenciada o sensoério da
transcendéncia na natureza humana. Este € um salto no ser que ocorre em paralelo,
na experiéncia da Hélade sob a forma da Filosofia. O transcendente nao se revela
em uma exterioridade constitutiva de uma comunidade em rumo ao futuro; ele &
descoberto como uma presenga interna na subjetividade do individuo cognoscente.
Este é, em sintese, o corolario do segundo volume da obra de Eric Voegelin, mas
ele € acompanhado por uma raciocinio amplo no decorrer do volume dois “A ordem

da polis”, cujas linhas gerais pretendemos agora elucidar.

A primeira parte do volume pretende esclarecer o conceito de uma unidade
civilizacional na Hélade. Ha um limite técnico para se falar em civilizagao grega, pois
ha de se distinguir o que se entende por sociedade helénica, sociedade minoica e
sociedade micénica. Contudo, como observa o filésofo:

Na auséncia de uma organizagao politica com dominio sobre um territério

definido, embora talvez em expansao ou retragdo, a sociedade grega € na
realidade constituida por uma consciéncia de unidade civilizacional com
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fronteiras fluidas e intensidades de participagédo variadas (Voegelin, 2009,
p.108)

Um curso da histéria grega so existe pela releitura dos historiadores e
filbsofos como Herddoto, Tucidides e Platdo. Sao eles os responsaveis por
simbolizar uma unidade civilizacional que se estende em uma linha de ordem dentro
da cultura helénica:

Herédoto queria explicar os antecedentes da situagdo na qual dos
helénicos encontraram-se envolvidos numa luta de morte com os persas;
Tucidides queria explorar as causas da grande kinesis na qual atenienses e
lacedemobnios guerrearam na hélade e entre si até as ultimas
consequéncias; Platdo queria entender a desintegragdo da ordem

substantiva que tornou Atenas incapaz de desempenhar suas fungdes
como poder hegemdnico de uma Hélade unida (Voegelin, 2009, p.122).

Embora versem sobre eventos diversos em tempos dispares, cada um dos
autores aludidos tem, pelo menos, dois elementos fundamentais em comum: eles
estendem uma linha de interpretagdo de um continuum em direcado ao passado e
todos eles partem da desordem como o substrato das suas analises em
retrospectiva. “A consciéncia helénica da histéria € motivada pela experiéncia de
uma crise; a sociedade, em si, assim como o curso de sua ordem, é constituida em
retrospecto desde o seu fim” (Voegelin, 2009, p.125). Ou seja: a experiéncia de
ordem que é perceptivel nas formas simbdlicas da Hélade é uma concluséo que se
da a partir de uma releitura da desordem atual: “o salto filoséfico no ser descobre a
forma historica, e, com ela, o passado da sociedade na qual ocorre” (Voegelin,
2009, p.125). Esta explicitagao inicial a respeito da nogédo de histdria na Hélade
ganha forma na analise do filésofo sobre as obras de Homero e Hesiodo, os poetas
por exceléncia da civilizacdo helénica. “O passo decisivo rumo a criacdo da forma
histérica foi dado por Homero, ao transfigurar a queda aqueia no passado da
sociedade helénica” (Voegelin, 2009, p.202).

Homero nao escolhe como assunto da lliada uma aventura espléndida, mas

um episodio de desordem que pressagiava a catastrofe que subjugaria a
civilizagdo micénica (...) um estudo paradigmatico das causas do declinio

em toda ordem micénica egeia (Voegelin, 2009, p.151).

Esta observacdo de Eric Voegelin € uma chave de leitura inusitada sobre uma das
mais célebres obras da histéria da humanidade, mas os argumentos que o autor

evoca para defender o seu viés hermenéutico sdo muito interessantes:
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A sociedade homérica esta desordenada, visto que, em ocasides decisivas,
a conduta de seus membros € guiada pela paixdo em lugar da razdo e do
bem comum. A cegueira causada pela paixdo nao é a causa da desordem;

é a prépria desordem (Voegelin, 2009, p.158).

A concupiscéncia de Paris, a complacéncia de Priamo, a ganancia de Agamenon, o
ressentimento de Aquiles, tudo isso revela uma sociedade em colapso estrutural e
individual. “Homero sagazmente observou que a desordem de uma sociedade
consistia huma desordem da alma de seus membros, e especialmente na alma da

classe governante” (Voegelin, 2009, p.183).

Embora n&o possua os aparatos linguisticos e conceituais dos
desenvolvimentos posteriores da filosofia, € possivel perceber em Homero uma
compreensao da natureza humana em desenvolvimento: nas forcas internas da
subjetividade coexistem potencialidades conflitantes que podem descarrilar o caos
ou promover a ordem.

Sem ter um termo para ela, Homero imaginou o homem como tendo uma
psique com uma organizagao interna por meio de um centro de paixdes e
um segundo centro de conhecimento ordenador e judicativo. Ele entendia a

tensdo entre os dois centros assim como as armadilhas da paixao para o
conhecimento superior (Voegelin, 2009, p.183)

A articulagao da histéria por meio da analise da desordem refletida nas forcas
internas da psique humana € um primeiro elemento importante da obra de Homero.
Mas convém ressaltar ainda um segundo elemento distintivo da original analise
voegeliniana sobre Homero: a discussao sobre o papel que as divindades ocupam
na realidade do mal e da desordem. O didlogo de abertura da Odisseia se presta
como o substrato dessa investigagdo: a confusdo entre as responsabilidades de
homens e deuses, o caos das disputas entre Hera, Atenas e Afrodite, a falta de
decisdo de Zeus, tudo isso gerou a destruicao de Troia e dos aqueus. Contudo, isto
€ apenas um reflexo da desordem da comunidade humana, que projeta, na relagao
com os deuses, um fluxo maior de interpretagdo ontologica.

Deuses e homens ndo sao entidades fixas, mas forgas discernidas de modo
mais ou menos claro numa ordem que abrange ambos. A experiéncia
primaria € a de uma ordem do ser que permeia 0 homem e o transcende
(...); ndo ha uma ordem claramente circunscrita do homem situada sob uma
ordem transcendente dos deuses; as forcas que operam e integram na

ordem abrangente do ser penetram o proprio homem de tal modo que a
fronteira entre o humano e o transumano ¢é difusa (Voegelin, 2009, p.177).
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Mais uma vez, destaca-se a concepg¢ao de que o discurso a respeito das
divindades ¢é igualmente um esfor¢o de compreenséo e articulagdo sobre a natureza
humana, que participa de uma ordem mais ampla do Ser. Nas palavras de Eric
Voegelin:

um aumento da verdade sobre os deuses aumentara também a verdade
sobre o homem. O que estd realmente em jogo, portanto, ndo € um
progresso da moralidade ou da teologia, mas a questdo genuinamente

tedrica da natureza do ser no que se refere a ordem e a desordem da
natureza humana (Voegelin, 2009, p.176)

Esta ideia de que a ordem da natureza humana se esclarece e se aprofunda
a partir do discurso poético sobre os deuses ganha maior destaque e diferenciagao
na obra de Hesiodo. Para esclarecer isso, € preciso recuperar o significado imediato
da forma literaria da Teogonia; “uma vez que Zeus é o pai da eunomia (Ordem), dike
(Justica) e eirene (Paz) a titanomaquia traz a vitoria das for¢cas da verdadeira ordem
sobre a selvageria das forgas cosmicas e teluricas” (Voegelin, 2009, p. 207). Se esta
analise pretende cruzar as formas literarias e poéticas adentrando no campo da
especulacdo voegeliniana formal sobre a ordem, devemos seguir o raciocinio,
afirmando que a Teogonia tem como substrato uma ordem de civilizagdo
conquistada sob esforgos severos. Ela se equilibra sobre a instabilidade de forgas
dissonantes que podem irromper a qualquer momento e perverter o equilibrio
arduamente conquistado (Voegelin, 2009, p. 207). Esta é uma verdade no que se
refere a constituicdo da sociedade, mas € uma verdade ainda mais ingente a
respeito da natureza humana. A compreensao das for¢gas que operam no interior da
subjetividade é um pressuposto para a fuga do caos e para a criagao da ordem na
barbarie. Todavia, ndo esta ai, para Voegelin, o grande mérito da poesia de

Hesiodo.

A obra de Hesiodo desenvolve uma compreensao ética relacionada ao deus
supremo do Olimpo : “a predominancia das forgas éticas torna-se a raison d’étre do
reino de Zeus”. (Voegelin, 2009, p. 208) Essa observagéo parte do fato de que a
ordem de Zeus ndo compactua com as crueldades incivilizadas das forgas divinas
que lhe precederam. Seu padrao de comportamento distribui as honrarias em uma
medida de justica aos pares que Ilhe tomaram parte na luta contra os titas. Inicia-se

aqui uma analise que assumira novos formatos na tradigdo do pensamento grego.
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Novos simbolos estdo prestes a despontar apds os avangos da experiéncia da
ordem do Ser dos grandes poetas, Hesiodo e Homero:
a obra mitopoética dos dois poetas foi uma revolugdo espiritual e
intelectual, pois ao ter estabelecido os tipos de forgas cosmicas e éticas,
assim como os tipos de relagdes e tensdes entre elas, ela criou, na forma
do mito, um corpo altamente teorizado de conhecimento concernente a
posi¢gdo do homem em seu mundo que poderia ser usado pelos filésofos

como ponto de partida para a analise e a diferenciagcdo metafisicas
(Voegelin, 2009, p 212)

A elaboragdo do mito em Hesiodo e Homero é um avango na compreensao
do ser humano e €, igualmente, uma possibilidade do progresso da compreensao de
sua natureza e de sua posi¢ao na sociedade do ser. Mas esse aprofundamento da
compreensao do ser humano continua sua linha de desenvolvimento na tradicao do
pensamento grego. E necessario, neste passo da exposicdo, recuperar o
pensamento de um importante filésofo da Hélade, para dar conta de compreender o
cerne da analise voegeliniana sobre a ordem na Pdlis: Xenofanes.

A criagdo da filosofia como forma simbdlica € a conquista da Hélade. A
nova forma comega a se desvincular do mito, quase no fim do século VIII,
na obra de Hesiodo, visto que, em sua Teogonia, o mito & submetido a uma
operagao intelectual deliberada, com o propdsito de remoldar seus

simbolos de modo que surja uma “verdade” sobre a ordem com validade
universal. (Voegelin, 2009, p 202)

Embora a obra de Hesiodo comece uma operagao de reinterpretar e
ressignificar simbolos importantes da tradicdo passada do pensamento helénico,
dispondo uma vereda em rumo ao salto do ser, ainda ha uma contengao estrutural e
metodolégica na sua empreitada. Este limite se torna nitido na oposicao do
fildsofo-mistico e do poeta a partir da obra de Xendfanes. Sua critica deve ser lida,
na interpretacdo de Voegelin, “ndo contra a poesia, mas contra a forma do mito
como um obstaculo a adequada compreensao da ordem da alma” (Voegelin, 2009,
p. 246). Nesse sentido, Voegelin distingue trés aspectos da critica de Xendfanes:
primeiro. uma apresentagdo impropria dos deuses a partir de imagens
inadequadas; segundo: uma compreensao particular de Deus como um ser
inarticulado; terceiro, uma impossibilidade de saber tudo sobre Deus. Vamos aos
esclarecimentos das ultimas duas proposicbes para nos determos, com mais

profundidade, na primeira delas.
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Xenofanes ndo € um dos fildsofos mais conhecidos do periodo anterior a
Socrates. Alguns o relegam a um estagio propedéutico das consideragdes de
Parménides. Para Eric Voegelin, no entanto, ela é um dos grandes fildsofos-misticos
que foram responsaveis pelo salto no ser da Hélade; seu mérito esta no inicio da
diferenciagao sobre o transcendente. Lemos em um de seus fragmentos que nos
restaram:

Um dnico deus, o maior entre deuses e homens, nem na figura, nem no
pensamento semelhante aos mortais. Todo inteiro vé, todo inteiro entende,
todo inteiro ouve. E sem esforgo move tudo com a forca de seu

pensamento. Permanece sempre imével no mesmo lugar; e nao lhe
convém mover-se de um lugar para outro (Bornheim, 1998, p. 33)

Diferentemente do pantedo dominante de sua época, Xendéfanes afirma o que
as sequéncias logicas da escolastica do Aquinate iriam demonstrar no século XIlI:
aquilo a que se atribui o nome “Deus” é o conceito mais primitivo e absoluto em
qualquer sistema de raciocinio e em qualquer indagagao ontolégica. Embora
atribua-se 0 nome de “deuses” a inumeras forgas cultuadas em toda a Hélade,
Xenofanes indica a percepgao de uma unidade fundante em torno da realidade
transcendente. Suas palavras sao resquicios esparsos de uma ideia rigorosa: existe
uma unica realidade suprassensivel, imovel e cognoscente, com cuja forca de
pensamento origina-se o movimento da existéncia sensivel. O mistério desta
realidade, porém, € um grande enigma para o conhecimento humano. Como ele
préprio afirma “[...] homem algum viu e ndo havera quem possa ver a verdade
acerca dos deuses e de todas as coisas das quais eu falo; pois mesmo se alguém
conseguisse expressar-se com toda exatiddo possivel, ele préprio ndo se
aperceberia disto.” (Bornheim, 1998, p. 33). Esta expressdo nos remete, de modo
quase imediato, ao famoso comentario de Rudolf Otto (2007) sobre a realidade do
Sagrado:
O sagrado é uma categoria (...) complexa, e entre os seus diversos
componentes contém um elemento especifico, singular, que escapa a razédo
(...) e que é arreton, inefavel; ou seja, completamente inacessivel a

compreensao por conceitos (como em terreno diferente ocorre com o belo)
(2007, p. 14).

Tanto Rudolf Otto quanto Xendéfanes partilham a mesma observacao sobre a
realidade transcendente: ela € um mistério para o qual a razédo e a linguagem
humana tém um limite constitutivo. Nao é possivel discorrer apropriadamente sobre

a realidade transcendente. E possivel conhecer e discorrer sobre peculiaridades da
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condicdo humana, sobre os fatos observaveis na sociedade, sobre as causalidades
e simetrias observaveis no cosmos, mas reduzir a totalidade do Ser em proposi¢des
racionais € algo inexequivel, pois seu conteudo conceitual &, por definigao, ilimitado.
Diante deste contexto, a terceira critica de Xendfanes faz mais sentido.
[...] os mortais imaginam que os deuses sao engendrados, tém vestimentas,
voz e forma semelhantes a eles. Tivessem os bois, os cavalos e os ledes
maos, e pudessem, com elas, pintar e produzir obras como os homens, os
cavalos pintariam figuras de deuses semelhantes a cavalos, e os bois
semelhantes a bois, cada (espécie animal) reproduzindo a sua propria
forma. Os etiopes dizem que os seus deuses sdo negros e de nariz chato,

os tracios dizem que tém olhos azuis e cabelos vermelhos (Bornheim, 1998,
p. 32)

Xenodfanes critica as formas da religiosidade que s&o transmitidas em
Homero e Hesiodo. O antropomorfismo perceptivel em seus discursos poéticos é
uma projecdo de caracteristicas humanas ao transcendente. De acordo com a
analise do antigo filosofo de Cdélofon, os seres divinos seriam modelados as avessas
do afamado estribilho de Génesis: “fagcamos os deuses a nossa imagem e
semelhanga”. Esta percepcido € consequéncia de uma nova compreensao sobre a
unidade do Ser transcendente. Mas ha um detalhe sutil e mais aspero no tom dessa
critica: “Homero e Hesiodo atribuiram aos deuses tudo o que para os homens é
oprobrio e vergonha: roubo, adultério e fraudes reciprocas” (Bornheim, 1998, p. 32).
A projecdo antropomorfica para o transcendente ndo se limita a modular o
sobrenatural com fisionomias corporais, estilos discursivos e relagbes sociais; os
deuses sentem inveja, anseiam - avidamente - por vinganca; mentem e ludibriam
sem demonstrar qualquer detalhe de comog¢ao ou contricdo. Em suma: as piores
condutas da sociedade, as disfuncionalidades humanas que destroem a ordem, sao
transferidas, na tradicdo poética de Homero e Hesiodo, para os seres

transcendentes.

A observagao de Eric Voegelin toca, neste momento da analise, em um dado

fundamental deste momento da histéria do pensamento filoséfico da Hélade:

Poderiamos nos indagar: n&o seria provavel que as qualidades humanas
sejam transferidas para os deuses somente enquanto as esferas do divino
e do humano néao estio nitidamente estabelecidas uma em contraposi¢ao a
outra? Tal “antropomorfismo” ndo é possivel apenas enquanto a ideia do
homem ainda n&o esta claramente diferenciada? Esse “antropomorfismo”
ocorre somente quando nao pode ocorrer em absoluto porque uma ideia do
homem que possa ser transferida para os deuses ainda nido se
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desenvolveu? E ele tende a desaparecer precisamente quando finalmente
se formou uma ideia transferivel do homem? (Voegelin, 2009, p 249)

Xenodfanes, para Voegelin, € o epicentro de uma diferenciagdo da natureza
humana. Até ele, ndo temos vestigios de questionamentos sobre a representacéo
de Homero e Hesiodo em relagdo ao pantedo helénico. A tese de Voegelin afirma
que isso ocorria devido a uma lacuna na compreensao sobre o proprio ser humano.
Na medida em que se desenvolve a compreensao do ser humano sobre si,
diferenciando-se das formas simbodlicas compactas do Ser, “o antropomorfismo
aparece como uma simbolizacdo dos deuses que corresponde a uma fase passada
na autocompreensdo do homem” (Voegelin, 2009, p 250). Ha uma nova fase de
compreensao do homem em curso. Ela esta igualmente registrada em um

fragmento de Xendfanes que chegou até nos:

Se um homem sai vitorioso nas corridas ou no pentatlo em Olimpia, onde
se encontra o0 recinto sagrado de Zeus, junto as fontes do Pisa; se
vencesse na luta ou na pratica do rude pugilato, ou ainda na terrivel prova
que se sol chamar de "pancracion”, seria mais glorioso (que antes) para os
seus concidadaos, receberia assento de honra, largamente visivel, sua
nutricdo por conta da cidade é uma dadiva preciosa. Se vencedor na
corrida de carros, receberia também todas estas (honras); mas mesmo
assim nao teria 0 meu valor. Pois o nosso saber vale muito mais do que o
vigor dos homens e dos cavalos. Tudo isso € um mau costume, e nao é
justo preferir a forga ao vigor do saber. Nao é a presenca na cidade de
um bom pugilista, nem a de um homem apto a triunfar no pentatlo ou na
luta, ou pela velocidade dos pés a mais estimada entre todas as provas
atléticas dos homens , que faria a cidade ficar em melhor ordem. Bem
pequeno seria o proveito da cidade se alguém, nas margens do Pisa,
conquistasse a vitéria nos jogos; pois isto ndo enche os celeiros da cidade”.
(Bornheim, 1998, p. 31, grifo nosso)

Nesta citagcdo, Xendfanes opde as virtudes fisicas do homem helénico a sua
capacidade cognitiva. Em sua critica, a estrutura da sociedade depende do saber
humano e ndo do vigor fisico. A ordem da polis € uma prerrogativa da sabedoria e
nao forca atlética dos desportistas. Este passo € um avanco irreversivel na ordem
helénica: inicia-se um processo de diferenciagado do ser humano, que descobre uma
caracteristica distintiva de seu ser, que esta unida a uma ordem mais primitiva e
complexa do Ser.

[...] a ruptura consciente dos fildsofos com a forma do mito ocorreu por
volta de 500 a.C. O resultado cumulativo dos passos individuais rumo a
uma experiéncia diferenciada da psique, durante os dois séculos apds
Hesiodo, foi permitir a emergéncia da alma autoconsciente como a forma

experimental da Ordem, competindo com o mito e também com a cultura
aristocratica da pdlis arcaica. (Voegelin, 2009, p 244)
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Em suma, Xendfanes “foi um génio religioso que descobriu a participacao
num realissimum inominado com a esséncia de sua humanidade” (Voegelin, 2009,
p 252). Sua critica voraz a tradicdo poética de Homero e Hesiodo € um reflexo de
uma compreensao nova sobre o mistério do ser e sobre a verdade da existéncia.
Ela ndo € apenas um preparo semantico para as obras de Parménides, mas € um

alicerce fundante da ordem helénica.

3.6. A ORDEM EM PLATAO

Os ultimos alicerces propedéuticos da ordem na Hélade estdo nas
consideragdes de Parménides e Heraclito. Nao os analisaremos aqui, mas é
importante que se destaque que o primeiro € o responsavel pela criagdo de um
conceito fundamental da histéria do pensamento Eon - o “Ser” - que diferencia uma
particularidade constitutiva da natureza humana: a alma, uma amalgama de nous e
logos. Heraclito, por sua vez, é responsavel por explorar as possibilidades internas
da experiéncia da alma, delimitando um elemento fundamental para a formulagao de
uma nogao de humanidade geral. Mas a grande novidade da analise de Voegelin
esta naquilo que constitui o terceiro volume de Ordem e Histéria, intitulado como
“Platao e Aristoteles” (2015).

Este terceiro volume (2015) procura demonstrar como a filosofia de Platéo é
o corolario do salto do ser que se processa na Hélade: “em seus dialogos ele criou
os simbolos da nova ordem de sabedoria ndo apenas para ela mas para toda a
humanidade” (Voegelin, 2015, p. 66). Esta afirmacdo ndo é pequena: Eric Voegelin
entende que Platdo € um ponto crucial no desenvolvimento da historia da
humanidade, uma vez que ele apresenta uma medida transcendente inerente a
consciéncia. O salto do ser ndo se processa na forma coletiva sob o simbolo da
revelagdo, como aconteceu paralelamente na experiéncia de lIsrael, mas se
processa em uma experiéncia noética individual.

Antes de apresentar passos importantes de seu raciocinio, convém destacar
que ha observacgdes sobre Aristételes que encerram o terceiro volume de Ordem e

Historia. Uma vez que elas sdo muito parcimoniosas em comparagao com a atengao
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dispensada a Platdo, nao faremos delas objetos de nossa dissertagcdo. Nosso foco
sera apresentar ideias centrais da leitura de Voegelin sobre a filosofia de Platdo em
vista da composicdo de uma histéria da ordem. Nesse sentido, duas linhas de
significado se seguirdo neste tépico. Em um primeiro aspecto, ha uma inovagao
hermenéutica na interpretagcao do opus platénico: o fildsofo € compreendido como o
cume de uma ordem ampla que se desenvolve na Hélade. Em um segundo aspecto,
Voegelin entende que a nogédo de bem (agathon) traduz uma medida transcendente
e universal, que constitui uma referéncia externa para o discernimento da
consciéncia humana e, consequentemente, para sua proje¢ao social.

E preciso esclarecer, antes do inicio da exposicdo, que estas ndo sdo as
unicas ideias desenvolvidas por Voegelin no terceiro volume de Ordem e Historia.
Como o propésito deste terceiro capitulo da dissertagcdo € apresentar o filésofo
como uma referéncia critica a discussao do ensino religioso, nossa selegao optou
por estes trés elementos, uma vez que eles direcionam para duas conclusdes
importantes sobre sua filosofia. A primeira é a ideia de que a ordem de si € uma
fonte de ordem para a polis; e esta ordem s6 se constitui a partir de uma referéncia
transcendente. A segunda é a ideia de que existe uma universalidade geral na
condicdo humana que se percebe na medida transcendente que habita o0 @mago da
consciéncia individual. Isto posto, seguimos a exposigao.

“‘Nao estamos preocupados com uma ‘filosofia’ ou ‘doutrina platénica’, mas
com a resisténcia de Platdo a desordem da sociedade circundante e seu esforgo
para restaurar a ordem da civilizacdo helénica por meio do amor a sabedoria”
(Voegelin, 2015, p. 65), escreveu Voegelin no inicio de seu livro, no momento em
que expunha as nuances metodoldgicas de sua leitura de Platdo. Seu foco na
analise de Platdo se insere dentro de sua empreitada de elucidagao de uma historia
da ordem. Nesse sentido, o esfor¢o de suas analises sera apresentar os dialogos de
Platdo como depdsitos de uma consciéncia que percebe as incoeréncias e mazelas
circundantes e procura uma alternativa saudavel e verdadeira aos caos reinante.

Evidentemente, Voegelin ndo escapa de uma mengao preliminar ao
protagonista majoritario dos dialogos platonicos: “O drama de Sécrates € uma forma
simbdlica criada por Platdo como meio para comunicar, e expandir, a ordem da
sabedoria fundada pelo seu heroi” (Voegelin, 2015, p. 71). O sabio que discute
livremente sem a pretensdo dogmatica em relagdo a sabedoria, mesmo que

incompreendido, rejeitado e sentenciado a execugdo capital, permanece incélume
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para a posteridade como a imagem da devoc¢ao a sabedoria e como signo exemplar
de uma nova atitude perante a realidade, chamada de filosofia.

Voegelin nota que a maneira pela qual Platdo apresenta o exercicio filosofico
de seu mestre € um contraste simbodlico em relagdo a desordem metodoldgica que
grassa em Atenas: “O didlogo é a forma simbdlica da ordem da sabedoria, em
oposicao ao discurso pomposo como forma simbdlica da sociedade desordenada.
Ele restaura a ordem comum do espirito que foi destruida pela privatizacdo da
retérica” (Voegelin, 2015, p. 72). Este, porém, é um detalhe sutil que se relaciona a
exterioridade do método socratico; o cerne do dialogo esta no fato de reverberar no
amago do seu interlocutor. Ele ndo pretende adestra-lo com a forca de uma técnica
de convencimento. “O homem mais velho, Socrates, fala para o homem mais jovem
e, pelo poder de sua alma, desperta nele o desejo ecoante do Bem” (Voegelin,
2015, p. 73). Quando escreve o breve e profundo didlogo Criton (Platao, 2006),
Platdo ecoa esta linha de significado.

O dialogo retrata alguns dos discipulos de Socrates que se encaminharam a
prisdo, onde seu mestre aguardava o cumprimento da sentenca capital. Eles
estavam indignados, tristes e inconformados. Desejavam convencer o homem mais
sabio de Atenas a fugir: abandonar a pdlis, renunciar sua cidadania, desapegar-se
de qualquer orgulho, evitando que a injusta pena se cumprisse. Socrates 0s
acolheu, mas nédo deixou de lhes interrogar. Sempre fazia isto com seus
interlocutores, pois vislumbrava a luz da verdade na sua alma. Discutiu com seus
discipulos se seria bom responder a uma injustica com outra, dialogou sobre a
inevitabilidade de aceitar as penas, ainda que injustas, em vistas dos beneficios da
vida virtuosa na polis, e, por fim, afirmou que “o que verdadeiramente importa nao é
viver, mas viver bem” (Platao, 2006, p. 72).

Platdo interpreta o ideario socratico como um modelo corretivo para a
disrupcéo da ordem ateniense. O mero enunciado externo de preceitos ndao garante
a efetividade do que se anuncia. Seus pressupostos estdo na mudancga de vida e na
busca interna da sabedoria em vista da justi¢ca. A polis € apenas um reflexo daquilo
que compde a alma dos cidadaos. A finalidade da construgdao simbdlica de seus
didlogos se vincula, assim, a tentativa de implementagédo politica oposta a um
modelo decadente e corrupto de Atenas.

Poder e espirito haviam se separado tanto na polis que uma reunido pelos
meios comuns da agao politica tornara-se impossivel. Sécrates fala como
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o representante do poder divino na Hélade; e enfatiza a ironia de que ele,
0 Unico ateniense que acredita nos deuses a ponto de seguir suas ordens
e arriscar a propria vida, é acusado de impiedade pelos mesmo homens
cuja descrenca nas coisas divinas é a razdo da decadéncia (Voegelin,
2015, p. 69)

Aqui subjaz uma importante ideia da histéria da ordem na Hélade que
reverbera Esquilo: a sociedade “é como uma ordem da alma” (Voegelin, 2015, p.
71) assim como a alma € “uma ordem social de forgcas” (Voegelin, 2015, p. 71).
Voegelin entende que a ordem interna, que o individuo projeta nos movimentos de
sua consciéncia, € uma fonte de ordem na organizacdo dos individuos em
sociedade.

No Prometeu, as forgas personificadas da alma estavam envolvidas numa
luta pela ordem da Dike [justi¢a], com a solugéo, sugerida perto do final,
de redencgao pelo sofrimento representativo de Héracles. O drama da alma
revelou-se, além disso, a substancia do processo da histéria na Orestia,
assim como o procedimento constitucional em As suplicantes. A tragédia,
no sentido esquiliano, era uma liturgia da Dike e, em particular, um culto
da Dike politica. A tragédia como um culto politico, porém, perdera o seu
significado quando as pessoas para as quais ela é escrita e representada
nao forem mais capazes de sentir o drama da Dike como paradigmatico da
ordem em sua propria alma (Voegelin, 2015, p. 71)

No drama de Sécrates, a compreensao esquiliana se manifesta plenamente:
“a tensédo entre ordem e paixado que havia sido dominada pelo culto da tragédia
irrompera no conflito aberto entre Sdcrates e Atenas” (Voegelin, 2015, p. 71). Na
acusacao de Socrates, as nogbes de justica, de verdade e de bem sao apenas
palavras, vazias de sentido existencial, embora articuladores de poder social. No
momento em que a retdrica se sobrepde, mascarando as desordens internas das
paixdes, os sentidos profundos da sociedade também se esvaem. “Criar uma
comunidade existencial por meio do desenvolvimento da verdadeira humanidade do
outro homem a imagem da sua proépria € o trabalho do Eros socratico” (Voegelin,
2015, p. 73).

Esta é uma grande ideia de Voegelin sobre a obra de Platédo: a ordem de si é
uma fonte de ordem para a polis. Na comunidade primordial do ser, a conexao que
se observa entre consciéncia e sociedade ndao é apenas um artificio conceitual
voegeliniano, mas uma estrutura performativa da realidade. Nao é possivel
encontrar ordem em uma sociedade, onde a ordem foi esquecida no interior de seus
cidadaos. Aceitar a morte, ainda que o medo, a raiva e a tristeza tentem dissuadi-lo,

é testemunhar que o ideal da justica n&o € apenas uma palavra ao vento, mas uma
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forca interna da alma que pode remir a ordem externa da sociedade. No entanto, é
importante relembrar que esta ideia ainda ndo esta, plenamente, articulada.

“‘Em sua exposigao ao pathos, todos os homens séo iguais, embora possam
diferir amplamente na maneira como enfrentam e como incorporam as experiéncias
em sua vida” (Voegelin, 2015, p. 90). Aqueles ja que tiveram a oportunidade de ler
Voegelin, notaram que o autor ndo hesita em servir-se de terminologias originais ao
longo de sua obra. No exemplo desta citagcdo, o termo utilizado é “pathos”, que
poderia ser traduzido livremente por “sofrimento”. Nao é sempre que Voegelin se
presta a esclarecer o significado dos conceitos aldctones utilizados, contudo a este
termo especifico o autor abre uma excecao:

Pathos € o que os homens tém em comum, por mais variavel que possa
ser em seus aspectos e intensidades. O pathos designa uma experiéncia
passiva, ndo uma agao; é o que acontece ao homem, o que ele sofre, o
que recai sobre ele por obra do destino e 0 que toca em seu nucleo
existencial. (Voegelin, 2015, p. 90)

O pathos, portanto, carrega em seu nucleo a verdade de uma experiéncia
imediata; ele gera uma comunidade potencial, ainda que ela ndo se realize
imediatamente. Ou seja: embora exista uma tendéncia antropoldgica dominante de
interpretar a condigdo humana em um viés filosofico alinhado com Hume e
Nietzsche, destacando-lhe a singularidade irrepetivel de sua condi¢cdo, Voegelin
aponta para uma tendéncia absolutamente diversa: embora sutilezas e
particularidades sejam inegaveis, € fato que todos os individuos partiiham de uma
mesma experiéncia humana: eles sofrem as consequéncias do destino e articulam
suas interpretacbes sobre o que lhes sucede. Isto € universal: constitui uma
comunidade existencial entre todos os homens; ha, nesse sentido, uma comunidade
transcendental do homem. E, inevitavelmente, Sécrates € o simbolo de ordem para
esta linha da histéria.

A vida e morte de Socrates foram os acontecimentos decisivos na
descoberta e libertacido da alma. A alma de Sécrates estava orientada
para o Agathon por meio de seu erotismo; o Agathon invadiu a alma com
sua substancia eterna, criando assim a ordem autbnoma da alma para
além das paixdes do corpo (Voegelin, 2015, p. 103).

Neste ponto, nosso raciocinio se aproxima da segunda ideia central da
interpretacéo voegeliniana sobre a obra de Platdao: a concepg¢ao de que uma medida
transcendente, que habita o intimo da existéncia humana, cria uma comunidade

universal de individuos. Dito de forma mais ilustrativa, a capacidade que os
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individuos tém de ordenar suas paixdes e sentimentos internos (pathos) a partir de
nogdes racionais como justica, bem e verdade, constitui uma comunidade que vai
além das particularidades fisicas da matéria. Mais do que isto: “a ordem reta do
homem e da sociedade €, para Platdo, uma incorporagao na realidade historica da
ideia do Bem, do Agathon” (Voegelin, 2015, p. 108). A descoberta do Agathon
promove uma unidade na condigdo humana, a despeito de todas particularidades da
efetividade.

No terceiro capitulo de “Platdo e Aristételes” (2015), um dos mais elucidativos
sobre o salto do ser na ordem helénica, Eric Voegelin analisa a Republica de Platéo.
Ele apresenta ndo s6 suas observacdes sobre a constituicdo do Agathon, mas
sobretudo sobre a criacdo de uma ordem que esta para além de um modelo
empirico de governo. A percepcao do Agathon € uma possibilidade de algo que
transcende os limites da cognigao imediata e imanente. Isso indica que existe um
receptaculo interno dentro de cada individuo para perceber esta dimensao do ser.
Isto ndo € uma prerrogativa dos sabios, muito embora sejam eles os poucos que
consigam entender esta descida as profundezas da consciéncia, tornando-se assim
instrumentos imanentes da revelagdo dessa experiéncia aos demais. Esta
capacidade esta presente na disparidade e multiplicidade da identidade universal
dos seres humanos.

Ora, tais ideias se desenvolvem de forma bastante consistente, exegética e
conceitual. E importante, no entanto, destacar a divisdo destes elementos na analise
do capitulo. Nesse processo, Voegelin delineia a estrutura da obra de Platdo em um
primeiro momento, discorre sobre o simbolo do caminho para cima e do caminho
para baixo (kateben); apresenta bindbmios conceituais da obra de Platdo e salienta a
resisténcia da coetanea Atenas a Socrates. O quarto tépico, “A criagdo da Ordem”,
apresenta, com bastante cuidado, a investigagdo por meio do dialogo, sua
simbologia, suas estruturas e as no¢des mais profundas da comunidade da alma,
das investigagbes cognitivas do paradigma do divino, e da alma do filésofo como
fonte do conhecimento. Aqui a criagdo da sociedade encontra paralelo com a
teogonia de Hesiodo. Existem diversas formas de sociedades. E é nesta diversidade
que se percebe a unidade fundamental do ser humano. O Agathon encontra aqui a
razdo de sua existéncia e o fundamento do salto do ser. Recorremos a algumas

citacdes do texto para elucidar estas ideias de forma mais clara.
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‘A substancia divina encontrou seu simbolo, na Republica, na ideia do
Agathon” (Voegelin, 2015, p. 116). Esta é a ideia central do salto do ser que se
processa, paralelamente, na Hélade. A substancia da experiéncia da revelacido que
em Israel € nomeada como Deus, na Hélade, encontra um simbolo diverso de
expressdo. Agathon na terminologia grega, Bem no vernaculo. A compreenséao de
Voegelin esta alinhada com o nucleo inteligivel central das ideias platbnicas. Na
famosa alegoria da caverna, chamada de “parabola” por Voegelin (2015, p. 174), o
escravo, que se liberta das correntes e caminha para cima, para o exterior da
caverna, entende, ao termo de seu longo e arduo processo de cognigao, ser o sol o
responsavel por todas as coisas experimentadas na realidade: é ele “que cria as
estacdes e os anos e tudo governa no mundo visivel e €, de certo modo, a causa de
tudo aquilo que viam” (Platao, 2006, p. 269). Mais a frente no dialogo, Platdo da voz,
novamente, a Socrates, explicitando os simbolos de sua parabola: o sol representa
a ideia do Agathon.

No mundo cognoscivel, vem por ultimo a ideia do bem que se deixa ver
com dificuldade, se é vista, impde-se a conclusao de que para todos é a
causa de tudo quanto é reto e belo e que, no mundo visivel, é ela quem
gera a luz e o senhor da luz e, no mundo inteligivel, é ela mesma que
como senhora, propicia a verdade e inteligéncia, devendo té-la diante
dos olhos quem quiser agir com sabedoria na vida privada e publica
(Platao, 2006, p. 271, grifo nosso).

Voegelin comenta esta passagem sugerindo que o “Agathon nado € nem
intelecto (nous), nem seu objeto (nooumenom), mas aquilo ‘que da aos objetos do

conhecimento a sua verdade e ao conhecedor o poder de conhecer” (Voegelin,
2015, p. 173). E verdade que o conteido deste conceito escapa as possibilidades
de proposi¢des imanentes, de modo que o fildsofo escreve que sobre isto “quanto
ao conteudo do Agathon, nada pode ser dito” (Voegelin, 2015, p. 172), mas os
limites metodoldgicos utilizados para compreender o Agathon, nao impedem que
Platao sugira a existéncia de um caminho adequado, embora mais longo e dificil. A
via analdgica se mostra util, a fim de nos aproximar desta ideia de Platéo; a alegoria
da caverna, nesse sentido, € o caminho que o filésofo encontra para direcionar as
almas ao Agathon.

Convém ressaltar que a natureza da ideia do Agathon se refere a uma
grandeza de ordem transcendente que auxilia a mensuragéao e delimitagdo de outras

ideias na realidade. Platdo foi explicito em sua elucidacédo e Voegelin reverbera isto
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da seguinte maneira: “ha uma coisa maior do que a justica e as outras virtudes, e
essa coisa maior € a medida das menos perfeitas” (2015, p. 172). Ou como ele
menciona a frente em seu argumento:

0 Agathon ndo s6 torna os objetos conheciveis, como também lhes
proporciona sua existéncia e sua esséncia, embora ele proprio esteja além
(epekeina) da esséncia em dignidade e poder. O epekeina é o termo
platdnico para “além” ou “transcendente” (Voegelin, 2015, p. 173)

O Agathon, portanto, como foi citado anteriormente a poucos paragrafos, € a
expressdo que Platdo assume para expressar a dimensdo mais profunda e
fundamental da realidade, chamada de Ser por Voegelin. E interessante que a
elucidacdo da ideia de Bem encontre sua expressao privilegiada na parabola da
caverna. Como entender isso?

Primeiramente, compreendendo que ela é um esquema figurativo sobre a
educacao do filésofo na otica de Voegelin: ela “prepara um esclarecimento da
Paideia. A educagcdo de um homem até pleno entendimento da realidade é
incompleta se ele ndo experimentou a virada da alma” (2015, p. 175). Nesse
sentido, o conteudo da parabola se presta, novamente, como analogia da realidade
apresentada por Platdo: o prisioneiro € liberto e conduzido para o exterior, mas &
somente ele quem pode contemplar o sol. Nas palavras de Voegelin: “O educador
nao pode fazer mais do que virar esse 6rgéo de viséo, se ele ja existir na alma de
um homem, do dominio do vir-a-ser para o ser e para a regido mais luminosa do ser
- ‘e isso, dizemos, é o Agathon” (2015, p. 175).

Embora a comunidade social possa - e deva - contribuir para o
desenvolvimento integral do individuo, a tarefa do esclarecimento é incompleta se o
individuo ndo assume as derradeiras consequéncias da contemplagdo. Somente ele
pode perceber o Agathon olhando para dentro de si mesmo - esta ndo € uma
experiéncia, na concepgao platbnica, que possa ser transmitida a guisa de outras
formas de conhecimento. Existe, assim, nas observacbes de Platdo, uma
compreensao de que uma base social facilita a aquisicdo de inumeros
conhecimentos uteis ao despertar da consciéncia e ao aprimoramento do
conhecimento das realidades sensiveis e transitorias. Isto, porém, € um estagio
preliminar de uma experiéncia que nao pode ser transmitida pela via da retdrica. E

ai reside o nucleo central da experiéncia do Agathon:
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O ser ndo precede o Vir-a-Ser no tempo; ele esta eternamente presente no
Vir-a-Ser. O fluxo do Vir-a-Ser com seus objetos transitérios, como vimos,
nao é meramente uma série de dados oferecidos a crenca e a sensagao;
ele tem uma dimens&o que aponta para fora do tempo em dire¢cao ao Ser
eterno (Voegelin, 2015, p. 258).

Voegelin leva a légica do conhecimento aos limites da linguagem sob os
simbolos articulados na sua leitura de Platdo. A dimenséo derradeira da realidade
encontra sua expressao na concepcao de Ser, do qual o Agathon platbénico é o
simbolo por exceléncia. Embora ela possa ser objeto de discussao e especulagao
intelectual, ela s6 € experimentada quando a alma reconhece em si esta vinculagao
existencial que Ihe aponta para além da contingéncia. “Essa tendéncia pode ser
encontrada em todos os estudos que forcem a alma a se virar do vir-a-ser para o ser
e, em ultima instancia, para a regidao onde vive “o0 ser mais eudaiménico” (Voegelin,
2015, p. 176). A ideia inicial da comunidade primordial do ser aparece de forma
decisiva: a fragcao diminuta da realidade que se reconhece como uma consciéncia
percebe, em si, esta vinculagdo fundamental com Ser, do qual o vir-a-ser € um fluxo
constante de experiéncia cognoscente. O reconhecimento desta vinculagao
ontoldgica, na obra de Platdo, esta no reconhecimento do Agathon como a medida
transcendente dentro da consciéncia.

Julgamos que resta apenas uma ultima consideracao a respeito desta nocéo central
da ordem em Platdo: “a visdo do Agathon nao produz uma regra de conduta material,
mas proporciona formagao a alma por meio de uma experiéncia de transcendéncia”
(Voegelin, 2015, p. 173). Voegelin ressalta, neste trecho, que a nogado do Agathon
nao é um compéndio casuistico de legislagdes positivas, mas um reconhecimento
de uma unidade de realidade anterior. Para ser justo ao conceito, anterior ndo seria
o adjetivo adequado, mas fundamental.

A experiéncia motivadora tornou-se clara, ou seja, a descoberta de uma
humanidade universal que pode ser reconhecida como tal apenas em
relacdo a um realissimum transcendental universal. O deus uno, invisivel
e supremo, que € o mesmo para todos os homens, é correlato a igualdade
dos homens que agora encontrada na igualdade de suas experiéncias
transcendentais” (Voegelin, 2015, p. 128).

Aqui parece estar o nucleo central da compreensdo de Voegelin sobre a
Republica de Platdo: contemplar a medida transcendente do Ser que habita dentro
de si, este € o fundamento da igualdade ontoldgica entre os individuos; € isto que

possibilita uma linha de ordem contra a barbarie na histéria humana.
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A investigacdo do paradigma da boa pdlis revela-se uma investigacao da
existéncia do homem numa comunidade que esta nédo sé além da polis,
mas além de qualquer ordem politica da histéria. O salto no ser, em
direcdo a fonte transcendente da ordem, é real em Platdo. (Voegelin,
2015, p. 152).

A compreensao de Eric Voegelin sobre Platdo € muito particular e original,
uma vez que ele o interpreta como um cientista politico e inovador: sua teoria se
fundamenta na experiéncia transcendente, que legitima uma universalidade entre os
seres. A corrupcao da sociedade € decorrente de uma perversdo da ordem da alma,
que se processa, fundamentalmente, no desconhecimento do Agathon, que habita

dentro de cada um.



91

CONCLUSAO

Parece-nos muito nitido que a proposta do ensino religioso homologada na
presente versdo da BNCC procura equacionar a tensao politica inerente a proposta.
Diante dos questionamentos sobre sua legitimidade em ambito federativo laico, o
direcionamento da disciplina esta configurado no sentido de promover
conhecimentos e comportamentos Uteis e salutares ao fomento de um espirito
democratico. Isto ficou claro na apresentagdo dos objetivos especificos da
disciplina, bem como na organizacdo da disposicdao sugerida das habilidades

especificas a serem desenvolvidas no Ensino Fundamental.

Outro fato que corrobora nossa ilacao inicial € o foco central que se pode
perceber em relagdo a diversidade. A proposta pretende rechagar a
confessionalidade catequética de modo taxativo. A mengao constante e repetida a
diversidade religiosa, aos diferentes modos de interpretar os fendmenos
relacionados a religiosidade, a pluralidade dos credos e visdes de mundo, tudo isso
reforgca o fato de a proposta do ensino religioso na BNCC estar atenta as disputas
internas do campo. Em alguns momentos, inclusive, € importante que se destaque,
a preocupacéo € tao insistente que chega a assumir conotagdes descompassadas.
Se a proposta da disciplina € - como o0 nome prescreve - a analise do fenbmeno
religioso, a obstinagcdo da propositura no dialogo com visées seculares de mundo,
por exemplo, parece muito mais uma resposta as tensdes e embates proprios do

campo que um objeto irrenunciavel deste ambito do conhecimento.

A guisa de hipétese heuristica, gostariamos de sugerir uma observagdo do
de Vitorino a respeito do campo educacional que pode ser uma razao explicativa
sobre a tendéncia que se observa na proposta do ensino religioso na BNCC.
Analisado a formagédo dos programas de pos-graduagdo em Educagéo no Brasil, o

professor notou:

A existéncia do fenbmeno de uma endogenia académica nos PPGE mais
antigos, localizados nas regides Sudeste e Sul, constatada por Ricardo
Filho (2020), quando a maioria dos recrutados pelos PPGE foi titulada na
prépria instituicdo que os contratou como professores-pesquisadores,
também se faz presente nas regides Nordeste, Centro-Oeste e Norte. Isso
esta sendo investigado, porque tal fendmeno tende a embotar o debate
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de ideias, que pode resultar na instalacdo de dogmatismos dentro do
jogo da ciéncia (Vitorino, 2022, p.15, grifo nosso)

Em seu artigo, antes de redigir este alerta ao possivel risco de um
direcionamento unissono dos debates académicos, Vitorino apresenta um quadro
com os principais agentes no fomento do primeiro arranco da pés-graduagao em
Educacdo em territorio nacional. De forma objetiva, nota-se a proeminéncia de
Saviani, segundo maior orientador de doutores e maior orientador de pos-doutores,
com uma margem superior aos 100% em relagdo ao segundo orientador da lista. Se
a hipotese é verdadeira, ela pode esclarecer muito sobre a dindmica das discussdes

do ensino religioso presente na BNCC.

Em Educag¢do e Democracia (2008), Savini resumiu, em uma de suas teses,
uma observacdo que se sobressaiu nas analises sobre a positivacdo do ensino
religioso. “As sociedades de classe caracterizam-se pelo primado da politica, o que
determina a subordinac&o real da educacgao a pratica politica” (Saviani, 2008, p. 71).
Esta concepgao delimita um horizonte epistemoldégico muito nitido as finalidades do
munus pedagdgico. Isto se reflete no nucleo conceitual das discussbdes do segundo
capitulo desta dissertagcdo: a validagdo ou invalidagcdo da proposta do ensino
religioso presente na BNCC se refere, essencialmente no que se discute na
academia, a uma visdo hegemdnica no campo que submete a educacédo a pratica
politica. Embora a Constituicdo Federal de 1988 prescreva outras finalidades para o
exercicio do direito a educacao, a divisa avalizadora decisiva € a contribuicdo da
disciplina para a promog¢ado e manutencdo da democracia no pais. Na realidade,
essa precedéncia da politica sobre a educacao € uma referéncia anterior a Saviani,

ecoando claramente no pensamento pedagdgico de Anisio Teixeira.

Compartilhamos da convicgdo do artigo 205 da Constituicido Federal em
relacéo a tarefa de a educacéao visar o preparo dos educandos “para o exercicio da
cidadania” (Brasil, 1988), mas entendemos que ele faz parte de um horizonte mais
amplo, como se discutiu. Nesse sentido, entendemos que as discussdes em relagao
ao ensino religioso proposto na BNCC se encontram incompletas, uma vez que o
foco exclusivo das consideracbes esta na subordinacdo da educagao a pratica
politica. Dai a referéncia a Eric Voegelin, cuja empreitada filoséfica diverge em
relagdo a tendéncia hegeménica do campo educacional observado no recorte de

nossa pesquisa.
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Nao obstante seja uma observagao colateral do projeto de Ordem e Histéria,
a leitura que Eric Voegelin faz de a Republica indica que a unido entre razédo e
liberdade, idealizada por meio do processo dialético, oferece uma chave para o
equilibrio interno do individuo e, consequentemente, para a harmonia social. Essa
visdo evidencia que uma ordem social saudavel ndo se sustenta em instituicdes ou
regras formais, mas requer uma base ética primaria, construida pela educagdo. Se
optassemos por uma terminologia aos moldes de Voegelin, poderiamos afirmar que
a ordem social € um reflexo da ordem individual. Isto significa reconhecer que a
formacgao cidada vai além da instrugao técnica ou informativa; ela deve envolver um
mergulho em valores éticos que moldam o individuo de modo a criar uma cultura
capaz de alicergar a convivéncia democratica. Sem essa etapa de amadurecimento
ético, qualquer tentativa de politica corre o risco de ser superficial, desprovida da
solidez necessaria para enfrentar desafios reais. No entanto, além desta
originalidade sobre a precedéncia de influéncia em relacdo a educagéo e politica,
Eric Voegelin € um importante referencial para a discussdo da BNCC, pois ele cria

categorias decisivas para os estudos relacionados a esfera do fendmeno religioso.

A mais importante categoria € a constatacdo de uma estrutura de
reconhecimento da consciéncia ao longo da historia da humanidade por meio de
uma comunidade quaternaria do ser, de acordo com a terminologia do filésofo. Esta
nogao nao apenas promove uma ampliagdo do reconhecimento da igualdade
fundamental entre os individuos por meio de seus processos simbdlicos e culturais,
mas também indica que a referéncia ao transcendente é uma marca primordial da
consciéncia humana. Assim sendo, a reflexdo sobre as formas simbdlicas da
religiosidade se projetam, eminentemente, como uma reflexdo sobre o ser humano.
De acordo com a filosofia de Eric Voegelin, o estudo das formas simbdlicas da
consciéncia sobre o universo religioso ajuda os individuos n&o s6 a compreender a
linha ampla do desenvolvimento da consciéncia humana na histéria, como também
auxilia no autoconhecimento individual. Desta forma, a terceira preposicao que
destacamos nas contribui¢des do autor para a discussdo da BNCC é o que foi dito
no paragrafo anterior: o fato de o autor destacar que existe uma simetria analégica

em relagdo ao processo de estabelecimento de uma ordem individual e social.
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Ora, o que observamos na leitura da BNCC a partir das categorias apenas
mencionadas de Voegelin é, essencialmente, ambivalente. Por um lado, existe uma
proximidade muito grande entre a obra do filésofo e alguns direcionamentos iniciais
da proposta federal quando se menciona que o fendmeno religioso € uma categoria
fundamental para a compreensdao do individuo. Obviamente, este postulado é
decorrente de uma compreensao sociolégica da vinculagéo do individuo com o seu
meio social, do qual a religido atua como uma agente de destaque nas forgas da
cultura. Ainda assim, este principio € amplamente coerente com as ideias
desenvolvidas em Ordem e Histéria. Por outro lado, a reducdo dos conceitos de
transcendéncia as chaves linguisticas e simbdlicas da cultura parece reduzir o
horizonte genuino da experiéncia religiosa e descaracterizar sua experiéncia
fundamental, dentro dos limites da imanéncia. A proposta, nesse sentido, parece
muito mais uma concessao dentro de um limite epistemoldgico definido do que uma
possibilidade real de investigagdo e discussdo que realmente se configura como

uma experiéncia religiosa.

Ao longo do primeiro capitulo, consignamos algumas sugestbes e
possibilidades de ampliagdo da discussao e do debate em torno do ensino religioso
na BNCC. Temos plena consciéncia de que este trabalho langa uma nesga
incipiente de luz ao assunto. Ha muitas possibilidades de extrapolagao, critica,
aprofundamento e avango em relagdo ao tema. No entanto, gostariamos indicar
uma possivel continuidade desta pesquisa em vista de uma empreitada futura: a
elaboracdo de um material didatico que possa desenvolver as ideias aqui
registradas: organizar a ideias de uma comunidade primordial do ser, mostrar os
avangos do desenvolvimento da histéria humana a luz da concepg¢ao de Voegelin,

inserir abordagens sobre a tematica da ordem de si.
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