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“‘Mas o homem a-religioso descende do homo
religiosus e, queira ou nao, € também obra
deste, constitui-se a partir das situagdes
assumidas por seus antepassados. Em suma,
ele é o resultado de um processo de
dessacralizacdo. [..] Em outras palavras o
homem profano, queira ou ndo, conserva ainda
os vestigios do comportamento do homem
religioso, mas esvaziado dos significados
religiosos”.

M. ELIADE



RESUMO

Trata-se de pesquisa de natureza qualitativa acerca do imaginario religioso na
escola publica, tendo como base conceitual as categorias sagrado e profano. Seus
principais objetivos sdo a caracterizacdo do processo de secularizagdo na cultura
ocidental e sua implicagdo para o universo escolar; a apreensdo do imaginario
religioso da comunidade escolar; o mapeamento de imagens e simbolos presentes
na escola publica. O estudo tem como campo de trabalho duas escolas publicas
municipais de Sao Luis. O levantamento de dados junto ao publico pesquisado é
feito por meio de questionario aberto, desenho e producgéao textual. Adota-se ainda a
observacgao in locu e o registro fotografico do espago escolar. Tomando como base
tedrica principal os estudos de Mircea Eliade e Gilbert Durand, a pesquisa identifica
as representagdes do sagrado e do profano no universo simbdlico das escolas e
como essas repercutem na pratica pedagdégica. Por meio do levantamento e da
interpretacdo da simbologia do espago-tempo escolar, o estudo evidencia o
imaginario religioso ali presente marcado predominantemente por imagens diurnas e
pelo simbolismo judaico-cristdo. Os eventos realizados na escola sobressaem
enquanto rituais voltados para o estabelecimento do micro-cosmo escolar. A
pesquisa resulta numa interpretacdo da escola a partir do seu simbolismo, enquanto
espago-tempo sagrado dedicado ao conhecimento e a disciplina, num ritual de
passagem de alunos e alunas para a vida em sociedade. Pela constelagdo de
imagens ascensionais, espetaculares e diairéticas, associada a crengca de que a
escola é o lugar onde se prepara as pessoas para ser alguém na vida, revela-se a

imagem de uma escola herdica e redentora.

Palavras-chaves: Imaginario. Sagrado e profano. Escola. Simbolismo. Ritual.



ABSTRACT

This work is a quality research about the religious imaginary on the public education.
The categories of conception are sacred and profane. The mean proposals are to
define the process of secularization in the occidental culture, its reflections on the
school universe, the comprehension of the religious imaginary of the school
community and the images and symbols mapping found at the public school. The
study was carried out at two municipal schools in Sdo Luis. The data survey about
the researched public was made through open questionnaire, drawing and text.
Besides, were included the observation in loco and pictures of the place. The
research is based on the studies of Mircea Eliade and Gilbert Durand and shows the
sacred and profane representations on the symbolic universe of schools and how
they reflects on the pedagogical work. The study shows up the religious imaginary
there observed characterized for day images and Jewish-Christian symbolism, all
through survey and interpretation of the school space-time symbolism. The events
carried out at the school stand out as rituals geared toward the school microcosm
establishment. The survey shows the interpretation of the school from its symbolism
onwards as sacred space-time devoted to the knowledge and discipline in a moving
ritual of students to the social life. The work reveals the image of a heroic and

redeeming school by the relation of images of ascension, illumination and separation.

Keywords: Imaginary. Sacred and Profane. School. Symbolism. Ritual.
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1 INTRODUGAO: caminhos do imaginario religioso

A escola parece um espacgo de todos e de ninguém. Todos falam sobre a
escola, poucos falam com a escola. Confesso que mesmo sendo educador, ou
talvez mesmo por ser educador, incomodo-me com a escola. Causa-me estranheza.
E algo esquisito. Fico olhando aquela rotina, aquele ritual diario de ida e vinda, de
entrada e saida de alunos e alunas. De onde vém? O que fazem? O que buscam? O
que esperam? Que maneira mais esquisita de se educar alguém! Retiram-se
criangas e adolescentes do seu habitat natural e os isolam por horas, dias, anos a fio
num lugar separado. A sociedade criou um lugar a parte s6 para educar. Ou tera ela
outros fins? Um espago como esse, mesmo nos momentos mais adversos, reveste-
se simbolicamente do sagrado. Admito que soe muito estranho, e é muito estranho,
falar nesses termos da escola. Mas se olharmos bem naquele espaco profano ha
muito do homo religiosus. Porém, como perceber isso? Como desvelar? Esse é o
desafio dessa pesquisa.

Se observarmos os processos educacionais nao-formais ou ancestrais,
com facilidade identificaremos a presencga de representagdes, simbolismos, mitos e
ritos — via de regra religiosos — que marcam com especificidade a iniciagao, a
passagem, ou uma etapa especial na vida dos membros de um grupo. Nos
processos da educacao formal ofertada na escola publica esses simbolismos, mitos
e ritos parecem nao mais existir uma vez que a principio o espaco e o tempo da
escola publica sdo caracterizados pela racionalidade moderna, por meio da laicidade
e da cientificidade. No entanto, a escola continua a ter seus simbolos e rituais.

Em decorréncia de vivermos num ethos religioso1, pela simples
observagao e experiéncia é forcoso reconhecer que professoras, professores, alunos
e alunas e demais membros da comunidade escolar publica na sua grande maioria
sdo pessoas religiosas, homo religiosus. E, no entanto, parece estranho crer que
essas mesmas pessoas religiosas nas suas praticas e relagbes na escola
“‘esquecam” ou deixem de lado a sua dimensao religiosa. Nao estara o sagrado
“‘camuflado” (Eliade) nas praticas profanas da escola? Até que ponto entdo o

fendbmeno religioso permanece e influencia o fazer pedagdgico? Ou seja, que

' De acordo com o censo demogréfico do IBGE de 2000, 92,5% da populagao brasileira declara
possuir alguma forma de religiosidade. No Maranh&o, 94,73 declaram pertencer a alguma religiao
especifica; apenas 5% declaram nao possuir religido; 0,05% n&o determinaram a sua religidao; 0,22%
ficaram sem declaragao.
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imaginario esta presente no espago e no tempo escolar e revela a permanéncia de
uma visao religiosa do mundo?

Com o titulo “O sagrado e o profano na educagao: um estudo do
imaginario religioso na escola publica”, esse estudo tem como objeto o imaginario
religioso, circunscrevendo o seu campo de estudo a educagao. O meu interesse na
realizagao dessa pesquisa que ora apresento deu-se inicialmente em decorréncia da
minha pratica profissional. Como professor da disciplina Ensino Religioso na rede
municipal de ensino de S&o Luis/MA, fui instigado a estudar essa disciplina, por a
mesma representar uma espécie de “patinho feio” ou “estranho no ninho” dentro da
organizacao curricular e escolar.

A principio entdo me orientava para entrar nesse dilema do Ensino
Religioso, estudando as questdes em torno dessa disciplina na escola publica. No
entanto, com o processo de pesquisa, num outro momento dos estudos, percebi que
tais questdes remetiam a algo mais profundo, isto €, a propria vigéncia da religiao na
modernidade.

Por um lado, a leitura de Mircea Eliade foi que me abriu os olhos para
isso. Existe na modernidade (e nas suas instituicdes, dentre elas a escola) um “mal-
estar’, um “ndo-querer”’, uma desconfianga, com relagdo ao fendbmeno religioso. E,
no entanto, isso é paradoxal, pois o0 homem moderno e suas instituicbes sao
herdeiros do homo religiosus e suas praticas. O sagrado permanece “camuflado” no
profano. Sendo a escola, uma instituicdo tipica da modernidade, esta também
participa desse paradoxo. Essa pesquisa propde-se entdo a dar a sua parcela de
contribuicdo na compreensao desse processo dialético do sagrado e do profano a
partir da escola publica.

Por outro lado, a leitura de Gilbert Durand fez-me perceber que esse “mal-
estar” da modernidade com relacdo a religido esta diretamente vinculado a
valorizagédo negativa da imaginacéo simbdlica no Ocidente. Filiando-se o fendbmeno
religioso ao universo do simbdlico e do imaginario, a religido sera posta pela
racionalidade moderna no esquecimento. Na modernidade ocorre a dessacralizagéo
do mundo, e esse processo da-se também mediante a desvalorizacido e o
empobrecimento da imaginagao e do simbdlico.

Assim, com o objetivo de realizar um estudo acerca do imaginario
religioso presente no espago e no tempo escolar, fui a duas escolas publicas

municipais pesquisar o fendmeno religioso na perspectiva do imaginario. Uma vez
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que ao tratar do fendbmeno religioso, a pesquisa teria uma relevancia para a
compreensao dos aspectos antropoldgicos e culturais presentes no processo da
educacao formal, identificando e analisando o imaginario religioso por meios das
imagens, dos simbolos e dos rituais presentes no espago e no tempo da escola.

De certa forma também percebia que poderia contribuir com as
discussdes sobre a religido na escola publica, langando um outro enfoque, que nao
fosse aquele em torno da disciplina Ensino Religioso e, qui¢a, apontar pistas para o
tratamento pedagdgico, curricular e organizacional que essa disciplina tem na escola

publica.

1.1 A imagem do caminho: aspectos tedrico-conceituais

Compreendo a pesquisa como um processo de descoberta e produgéo de
conhecimento que obrigatoriamente requer “ferramentas” tedérico-metodolégicas, a
fim de garantir e conferir confiabilidade e cientificidade ao que é apresentado como
resultado final deste processo de producdo de conhecimento. Por isso, é de
fundamental importancia apresentar o referencial tedrico por mim utilizado nesta
pesquisa, a fim de que o leitor fique informado e possa compreender como se deu o
processo de pesquisa e o tratamento que foi dado ao montante de informacdes e
dados obtidos nesse processo.

O fenbmeno religioso € bastante complexo, envolvendo aspectos
histéricos, teoldgicos, filoséficos, sociolégicos, psicolégicos e culturais. Faz-se
necessario uma compreensao tedrica para situar conceitualmente o fendmeno
religioso no ambito dessa pesquisa, objetivando por um lado estabelecer a relagao
entre religido e imaginario e por outro lado adentrar no arcabougo tedrico-
metodolégico que possibilite a apreensado do imaginario religioso da comunidade
escolar.

Nesse estudo, o fendmeno religioso é analisado segundo a perspectiva
fenomenoldgica, historica e antropolégica desenvolvida por Mircea Eliade, sobretudo
no que diz respeito a compreensdo das categorias “sagrado” e “profano”. A rica
produgao tedrica de Eliade é o resultado da sua persisténcia na adogdo de um
método de estudo n&o reducionistas do fenébmeno religioso. Reabilitando o principio

cientifico de que “é a escala que cria o fenbmeno”, Eliade reivindica uma “escala
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religiosa” para o estudo do fendbmeno religioso. De forma a n&o se reduzir o

fendbmeno religioso a um unico aspecto do mesmo.

[...] um fendmeno religioso somente se revelara como tal com a condigéo de
ser apreendido dentro da sua propria modalidade, isto €, de ser estudado a
escala religiosa. Querer delimitar este fenbmeno pela fisiologia, pela
psicologia, pela sociologia e pela ciéncia econdmica, pela linglistica e pela
arte, etc... é trai-lo, & deixar escapar precisamente aquilo que nele existe de
Unico e de irredutivel, ou seja, o seu carater sagrado” (ELIADE, 2002, p. 1).

De acordo com o conhecido historiador das religides, o fenémeno
religioso € compreendido na sua esséncia por meio das nog¢des de “sagrado” e
“profano”. Eliade vai buscar no homem arcaico a experiéncia original que nos faga
compreender a existéncia do homo religiosus e a esséncia do fendbmeno religioso.
Tal experiéncia caracteristicamente religiosa ocorre mediante a “manifestagdo do
sagrado”, a “hierofania”. Uma hierofania é “a manifestacdo de algo ‘de ordem
diferente’ — de uma realidade que n&o pertence ao nosso mundo — em objetos que
fazem parte integrante do nosso mundo ‘natural’, ‘profano™ (ELIADE, 2001, p. 17).

Também o sociélogo Emile Durkheim no seu estudo classico “As formas

elementares de vida religiosa”, ja apresentava esta compreenséo:

“Todas as crencas religiosas conhecidas, sejam elas simples ou complexas,
apresentam um mesmo carater comum: supdem uma classificagdo das
coisas, reais ou ideais, que os homens representam, em duas classes ou
dois géneros opostos, designados geralmente por dois termos distintos
traduzidos, relativamente bem, pelas palavras profano e sagrado. A divisao
do mundo em dois dominios, compreendendo, um tudo o que é sagrado,
outro tudo o que é profano, tal é o trago distintivo do pensamento religioso”
(DURKHEIM, 1989, p. 68).

Muito embora as visdes de Durkheim e Eliade acerca da caracteristica
essencial do fendbmeno religioso convirjam para as nogdes de “sagrado” e “profano”
(o que reforga a minha convicgao na escolha dessas categorias para a pesquisa),
vale ressaltar, no entanto, que a perspectiva eliadeana ndo se confunde e difere
tanto no método quanto nas conclusdes a que chegaram. Na visao de Eliade, a
abordagem durkheimiana é reducionista, delimitando o fendmeno religioso ao seu
aspecto sociolégico e cometendo o erro metddico de buscar no totemismo a origem
das religides, quando os estudos etnograficos e antropoldgicos ja demonstravam
que o totemismo ndo representa a mais antiga das religides, além de nao ser

universal.
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Para Eliade, o sagrado manifesta-se como algo heterbnimo e em
oposigao ao profano. Sagrado e profano “constituem duas modalidades de ser no
Mundo, duas situagdes existenciais assumidas pelo homem ao longo da sua historia”
(ELIADE, 2001, p.20). Essa biparticdo da realidade constitui-se entdo em um
elemento distintivo da cosmovisao religiosa. O estudo de Durkheim também apontou
para esse elemento distintivo da religido. Durkheim chega a afirmar que a
heterogeneidade entre o sagrado e o profano “é absoluta” e que “foram sempre e
por toda parte concebidos como géneros separados, como dois mundos entre os
quais ndo ha nada em comum” (DURKHEIM, 1989, p. 70). Por isso, “0 mundo
sagrado mantém com o mundo profano relagao de antagonismo. Eles correspondem
a duas formas de vida que se excluem, ou que pelo menos ndao podem ser vividas
no mesmo momento com a mesma intensidade” (DURKHEIM, 1989, p. 383).

No entanto, mais uma vez é preciso ressalva ao aproximar as duas
concepgdes, uma vez que Eliade, diferentemente de Durkheim, concebe uma
“dialética do sagrado”, onde esse se manifesta inicialmente enquanto oposigao e
separacdo do profano, mas essa manifestacdo é paradoxal: € no profano que se
revela o sagrado. Passo entdo a explorar a concepgao eliadeana da dialética do
sagrado.

Como bem observou Rohden, “no primeiro momento da dialética do
sagrado fica estabelecida a dualidade sagrado e profano e a distingdo do objeto
hierofanico” (1998, p. 49). As nogdes de espago e tempo sao elucidativas a esse
respeito. A hierofania opera uma separagdo no espago e no tempo. Existe um
espaco e um tempo sagrados e, portanto, separados do espago e tempo profanos.
Segundo Eliade, o homo religiosus faz a experiéncia da ndo-homogeneidade do
espago, este apresenta roturas, quebras. Em contrapartida, dira Eliade, a
experiéncia profana de espago o percebe enquanto “homogéneo e neutro”, sem
roturas. “Ha, portanto, um espaco sagrado, e por consequéncia ‘forte’, significativo, e
ha outros espagos nao sagrados, e por consequéncia sem estrutura nem
consisténcia, em suma amorfos” (ELIADE, 2001, p.25).

A manifestagdo do sagrado também modifica a nogdo de tempo que,
assim como o espacgo, é percebido como descontinuo e ndo homogéneo. O tempo
rotineiro, cotidiano, ordinario. Para o homem religioso o tempo é qualitativamente
distinto em duas espécies: existe o tempo profano e o tempo sagrado. O tempo

profano é nao significativo, fraco, a duragéo temporal “ordinaria”. O tempo sagrado é
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“‘um tempo ontoldgico por exceléncia, ‘parmenidiano’: mantém-se sempre igual a si
mesmo, ndo muda nem se esgota” (ELIADE, 2001, p. 64); € o tempo significativo e
forte.

“O homem religioso vive assim em duas espécies de Tempo, das quais a
mais importante, o Tempo sagrado, se apresenta sob o aspecto paradoxal
de um Tempo circular, reversivel e recuperavel, espécie de eterno presente
mitico que o homem reintegra periodicamente pela linguagem dos ritos”
(ELIADE, 2001, p. 64).

A dialética do sagrado é ainda marcada pelo momento paradoxal, uma
vez que “as hierofanias vém sempre mediatizadas, pois o sagrado s6 se manifesta
no concreto historico, isto é, através do profano. O profano se torna o suporte por
exceléncia da realidade sagrada” (ROHDEN, 1998, p. 51). A manifestacdo do
sagrado tem o poder de transmutar o sentido das coisas. Como apresentarei mais
adiante, o fendbmeno religioso revela-se enquanto natureza simbdlica, o que ja é um

indicativo da relagdo que se estabelece entre religido e imaginagao simbdlica.

“Nunca sera demais insistir no paradoxo que constitui toda hierofania, até a
mais elementar. Manifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra
coisa e, contudo, continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do
meio cosmico envolvente” (ELIADE, 2001, p. 18).

E esse é um aspecto paradoxal, o sagrado manifesta-se no profano, o
profano é entdo condi¢cdo para a revelagdo do sagrado, mas o profano ao mesmo

tempo pela hierofania se torna sagrado, sem, contudo perder a sua propria natureza.

[...] o sagrado é qualitativamente diferente do profano, embora se possa
manifestar de qualquer modo e em qualquer lugar no mundo profano, e tem
a capacidade de transformar todo objeto cdésmico em paradoxo por
intermédio da hierofania (no sentido que o objeto deixa de ser ele proprio,
como objeto cosmico, permanecendo aparentemente inalterado) (ELIADE,
2002, p. 35).

Mas o aspecto paradoxal da dialética do sagrado é mais acentuado na
prépria sacralidade. De acordo com Eliade, “o que é paradoxal, o que € ininteligivel,
nao é o fato da manifestagdo do sagrado nas pedras ou nas arvores, mas 0 proprio
fato de ele se manifestar e, por consequéncia, de se limitar e se tornar relativo”
(2002, p. 34). Ao analisar as objegbes do historicismo e do existencialismo

historicista acerca da inadequagdo de uma abordagem histérica da religido em sua
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generalidade, uma vez que o que existe de concreto € o fendmeno religioso
manifesto na histéria e através da histéria, Eliade termina por elucidar o aspecto

paradoxal do fendbmeno religioso:

Sei muito bem que estamos lidando com fendmenos religiosos e que, pelo
simples fato de serem fenémenos, ou seja, de se manifestarem, de se
revelarem a nés, sdo cunhados como uma medalha pelo momento histérico
que os viu nascer. Nao existe fato religioso “puro”, fora da histéria, fora do
tempo. A mais nobre mensagem religiosa, a mais universal experiéncia
mistica, o0 mais comum dos comportamentos humanos — como por exemplo
o temor religioso, o rito, a prece — singularizam-se e delimitam-se a medida
que se manifestam (ELIADE, 2002, p. 28, grifo meu).

Assim, o sagrado e o profano coexistem paradoxalmente enquanto
realidades opostas, mas coincidentes. Essa coincidentia oppositorum ¢é na visao
de Eliade um elemento distintivo fundamental do pensamento religioso. Inclusive o
mito tem como uma de suas revelagdes “a coincidentia oppositorum na estrutura
profunda da divindade, a qual se revela alternada ou concorrentemente benévola e
terrivel, criadora e destruidora, solar e ofidiana” (ELIADE, 2002, p. 341). De tal forma
que pela dialética do sagrado, no seu aspecto paradoxal, supera-se uma
interpretacdo negativa do fendbmeno religioso que compreendia apenas a oposigéo e
exclusao mutua entre sagrado e profano.

Ao analisar os “simbolos ciclicos” no Regime Noturno da Imagem, Durand
chama a atencido para os estudos de Eliade sobre a concidentia oppositorum,
relacionando-a a simbologia e as divindades lunares. Observa ele que “todas essas
teofanias [lunares] séo inspiradas pela bipolaridade do seu simbolismo, por um
esforgo para reinterar num contexto coerente a disjungao das antiteses” (DURAND,
1997, p. 290). Mas adiante esse autor fala do “grande esquema ciclico da
conciliagdo dos contrarios” (p. 294). Portanto, Durand situa a concidentia
oppositorum no esquema ciclico da repeticao do tempo, o “eterno retorno” mitico. “A
repeticdo temporal, o exorcismo do tempo, tornou-se possivel pela mediagédo dos
contrarios” (DURAND, 1997, p. 294).

Assim, os estudos de Durand corroboram as conclusdes de Eliade acerca
do aspecto paradoxal na dialética do sagrado, manifesto na concidentia
oppositorum. Ha, portanto, no pensamento religioso um esfor¢co de sintese, de
superagao das oposi¢gdes e antagonismos em proveito de um mundo ordenado e

com sentido, de um Cosmo, como veremos adiante. Ao mesmo tempo, ha no
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pensamento religioso a ansia de vencer o tempo e a morte, o eterno retorno, o que
nao deixa também de ser paradoxal e contraditério, pois se busca a eternidade na
repeticao da temporalidade. O eterno se revela no tempo ciclico.

A dialética do sagrado tem ainda um outro momento que considero como
uma “rotura ético-ontoldgica”. No seu estudo sobre o pensamento de Eliade, Rhoden

assim expressa a sua compreensao acerca desse momento:

“A experiéncia do sagrado leva o homem a fazer uma opgéo e um juizo de
valor. Na verdade, uma das dimensdes parece investida de mais valor, mais
plena em significagdo. Portanto, num outro momento do processo de
manifestagdo do sagrado, a pessoa tanto é levada a fazer uma valorizagéo
quanto uma escolha” (RHODEN, 1998, p. 52).

Justifico entdo denominar esse momento como “rotura ético-ontolégica”,
por tratar-se de fato de uma questao de ordem ética (valorizagao e escolha), mas
com uma dimensdo claramente ontologica na visdo de Eliade. Trata-se do proprio
ser e do sentido da vida manifestos no sagrado, por isso uma “rotura” com o espago
e o tempo profanos. Essa cisdo no espaco e no tempo realizada pela hierofania,
possibilita ao homo religiosus, do ponto de vista espacial, a fixacdo de um “centro”
fundante do mundo, capaz de dar orientacdo para a sua vida. E, do ponto de vista
temporal, a “saida do tempo”, o “eterno retorno” do tempo mitico ritualisticamente

atualizado.

E a rotura operada no espaco que permite a constituicdo do mundo, porque
é ela que descobre o “ponto fixo”, o eixo central de toda a orientagao futura.
Quando o sagrado se manifesta por uma hierofania qualquer, ndo s6 ha
rotura na homogeneidade do espago, como também revelacdo de uma
realidade absoluta, que se opde a nao-realidade da imensa extensao
envolvente. A manifestacdo do sagrado funda ontologicamente o mundo
(ELIADE, 2001, p.26).

Nesse sentido a hierofania revela uma “cosmogonia”, a criagdao do
Cosmos, um mundo ordenado, com sentido, obra dos deuses. Nao se pode viver no
Caos. E interessante observar nesse aspecto o que aponta Durand acerca do Caos.
No seu estudo sobre “As faces do tempo”, o arquétipo do Caos aparece relacionado
ao esquema da agitagao e do fervilhar, denotando o Imaginario da angustia humano
diante da temporalidade e da morte. Nesse sentido, a experiéncia do sagrado ao
instituir um Cosmo, um arquétipo da criagdo, possibilita ao homo religiousus uma

espécie de superagéao do fervilhamento cadtico, da angustia temporal.
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Portanto, € o sagrado que permite ao homo religiousus situar-se e viver
num mundo propriamente dito, numa ordem. E a garantia disso estd na
cosmogénese, na fundagéo ou ato criador exemplar dos deuses. “O que deve tornar-
se ‘0 nosso mundo’, deve ser ‘criado’ previamente, e toda criagdo tem um modelo
exemplar: a Criagao do Universo pelos deuses” (ELIADE, 2001, p. 34). A criagéo do
mundo sera o “arquétipo” de toda criagdo humana. Vivendo nesse mundo ordenado,
0 homo religiosus orienta-se pelo feito primordial dos deuses.

Assim também o tempo real sera o tempo mitico, o tempo primordial, in
illo tempore, onde tudo teve o seu comego. O homo religiosus resignifica a duragao
temporal pelo “eterno presente” do tempo mitico primordial. “Para ele, € o Tempo
sagrado que torna possivel o tempo ordinario, a duragdo profana em que se
desenrola toda a existéncia humana. E o eterno presente do acontecimento mitico
que torna possivel a duragao profana dos eventos historicos” (ELIADE, 2001, p. 79).

O que revela em outros termos a experiéncia religiosa do sagrado é a
sede de ser e a busca de sentido da vida. A resignificagdo do espago e do tempo
enquanto sagrados, revela o quanto o homo religiosus quer viver plenamente o real
com sentido e significado. “O sagrado esta saturado de ser. Poténcia sagrada quer
dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade e eficacia” (ELIADE, 2001, p. 18). O
sagrado se manifesta como uma “for¢a”, uma “cratofania”. Para o homo religiosus o
sagrado equivale ao poder e a realidade na sua esséncia. Por isso, Eliade observa
como natural a atitude do homo religiosus que deseja profundamente ser, participar
do real, “saturar-se de poder”.

Em ultima analise o fenémeno religioso reporta a questdo do ser e do
sentido da vida. E, nesse aspecto, é surpreendente a leitura que Eliade aponta para
o sagrado. Afastando-se de toda a carga positivista e materialista do século XIX, ele
define o sagrado como parte da estrutura da consciéncia humana. Afirma Eliade que
“a estrutura da consciéncia humana é tal que o homem nao pode viver sem procurar
pelo sentido e significado” (ELIADE, apud ROHDEN, 1998, p. 43). De tal forma, o
sagrado, enquanto significa o real e o significativo, constitui em um elemento na
estrutura da consciéncia humana. A esse respeito parece-me bastante esclarecedor

o comentario feito por Rohden:

E partindo desta concepgdo do sagrado enquanto fonte de sentido que
Eliade avanca e compreende o sagrado ndo como um estagio na historia da
consciéncia, mas como um elemento na estrutura da consciéncia. Corrige,
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portanto, a posicdo positivista, a qual coloca a relagdo do homem com a
realidade sagrada como um estagio primitivo no desenvolvimento do espirito
humano. O pensamento religioso, segundo uma visao positivista, acaba por
desaparecer quando o homem chega a maturidade. A experiéncia religiosa
enquanto experiéncia do sentido faz parte do ser humano, pois sem ela o
homem nao poderia se construir (ROHDEN, 1998, p. 42).

No entanto, a expressao religiosa desse sentido se da de forma simbdlica.
A hierofania, ou seja, a manifestacdo do sagrado revela nas coisas algo para além
da sua materialidade, tem, portanto, o poder do simbolo, seja ele ritual, mitico ou
iconografico. Durand ajuda a compreender a constituicdo do universo simbdlico.
Segundo ele, a partir da “redundéancia” do simbolo é possivel uma classificagdo do
universo simbdlico, “a medida que os simbolos esclarecem uma redundéancia de
gestos, de relagbes linguisticas ou de imagens materializadas por uma arte”
(DURAD, 1988, p. 17). Assim, temos os “simbolos rituais” (redundancia significativa
dos gestos); o “mito e seus derivados” (redundancia das relagdes linguisticas); o
“simbolo iconografico” (a imagem pintada, esculpida etc.). O simbolo é assim “uma
representacao que faz aparecer um sentido secreto; ele é a epifania de um mistério”
(DURAND, 1988, p. 15). Durand fara a distingdo entre a representagao direta e a

representacao indireta do mundo.

“A consciéncia dispde de duas maneiras de representar o mundo. Uma,
direta, na qual a propria coisa parece estar presente na mente, como na
percepg¢ao ou na simples sensacéo. A outra, indireta, quando, por qualquer
razdo, o objeto ndo pode se apresentar a sensibilidade ‘em carne e 0sso’,
como, por exemplo, nas lembrancas de nossa infancia, na imaginagao das
paisagens do planeta Marte, na inteligéncia da volta dos elétrons em torno
de um nucleo atbmico ou na representacdo de um além-morte. Em todos
esses casos de consciéncia indireta, o objeto ausente é re-(a)presentado a
consciéncia por uma imagem, no sentido amplo do termo” (DURAND, 1988,
p. 11-12).

O “objeto ausente” faz-me lembrar “os simbolos da auséncia” de que fala
Rubens Alves, ao referir-se ao fendmeno religioso. De tal forma, o universo religioso
€ essencialmente um universo simbodlico, se inscreve no imaginario humano.
Segundo Durand, estamos no campo da “imaginagcéo simbolica propriamente dita,
quando o significado ndo é mais absolutamente apresentavel e o signo s6 pode
referir-se a um sentido, ndo a um objeto sensivel” (DURAND, 1988, p. 13). Eo que
ocorre no fenbmeno religioso, a manifestacdo do sagrado faz com que o homo
religiosus reinterprete o seu mundo decodificando no que se apresentava como

natural a presenga do sagrado, distinguindo-o do que é profano, constituindo o
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paradoxo de que fala Eliade. “A pedra sagrada, a arvore sagrada nao sao adoradas
como pedra ou como arvore, mas justamente porque sdo hierofanias, porque
‘revelam’ algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore, mas o sagrado, o granz andere”
(ELIADE, 2001, p. 18).

Nesse sentido foi bastante feliz Rubem Alves ao afirmar que: “as
entidades religiosas sao entidades imaginarias. [...] Ndo estou dizendo que a religiao
€ apenas imaginagao, apenas fantasia. Estou sugerindo que ela tem o poder, o amor
e a dignidade do imaginario” (ALVES, 2005, p. 30-31). Este autor, que nao faz
nenhuma referéncia a Eliade, chega a uma compreensao muito proxima daquela do
historiador das religibes. Para ele, o fenbmeno religioso pertence ao universo
simbolico e ao imaginario humano. E, mais do que isso, esta diretamente
relacionado com a questdo do sentido da vida, ligado ao “projeto inconsciente do
ego”. Alves também reabilitarda a imaginagdo e o simbolo, demonstrando que a
sobrevivéncia humana que “depende de coisas e atividades praticas, materiais”,
também tem a ver com o sentido da existéncia humana, manifestado pela religido
enquanto sistema simbdlico. “Os homens nao vivem s6 de pao. Vivem também de
simbolos, porque sem eles ndo havia ordem, nem sentido para a vida, nem vontade
de viver” (ALVES, 2005, p. 34).

Enquanto pertencente ao universo simbdlico e ao imaginario humano, o
fendmeno religioso pode ser compreendido na perspectiva de conferir sentido para a
existéncia humana, resposta ao tempo e a morte. O que ficou bastante evidenciado
anteriormente quando apresentei os estudos de Eliade sobre espaco e tempo
sagrados. Mas, esse tema do sentido, do tempo e da morte é fortemente retomado
na Teoria do Imaginario de Gilbert Durad, que constitui um outro grande suporte
tedrico para a minha pesquisa.

O tempo e a morte sdo para Durand as duas grandes angustias, os
medos que aterrorizam o ser humano. Ante a essas angustias € que a laboriosa
imaginagao vira em nosso auxilio, criando imagens e relagdes de imagens que

constituira o nosso imaginario, que Durand define como sendo:

[...] o conjunto das imagens e relagcdes de imagens que constitui o capital
pensado do homo sapins — aparece-nos como o grande denominador
fundamental onde se vém encontrar todas as criagbes do pensamento
humano. O Imaginario é esta encruzilhada antropolégica que permite
esclarecer um aspecto de uma determinada ciéncia humana por um outro
aspecto de uma outra” (DURAND, 1997, p. 18).
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As imagens, os simbolos, as representacbes que compdem o Imaginario
pertencem a toda ordem de criagdo humana, seja artistica, religiosa, literaria,
cientifica, etc. Portanto, o Imaginario €& constituido pelas imagens que sao
representacdes mentais pertinentes ao universo simbdlico do homo sapiens. Durand
utiliza a nogcédo de “trajeto antropoldgico” para uma compreensdo do Imaginario,
isto é: “[...] a incessante troca que existe ao nivel do imaginario entre as pulsdes
subjetivas e assimiladoras e as intimagdes objetivas que emanam do meio césmico
e social” (DURAND, 1997, p. 41). Assim, compreende-se que o Imaginario € formado
nesse trajeto antropolégico, podendo “indistintamente partir da cultura ou do natural
psicologico, uma vez que o essencial da representacdo e do simbolo esta contido
entre esses dois marcos reversiveis” (DURAND, 1997, p. 42).

O filésofo do imaginario trabalha com a hipdtese de que “existe uma
estreita concomitancia entre os gestos do corpo, os centros nervosos e as
representagdes simbalicas” (DURAND, 1997, p. 51). Nos seus estudos, utilizando o
‘método de convergéncia®’, ele identifica a existéncia de “constelagbées de
imagens”, termo ja utilizado anteriormente por Jung, as relagbes de imagens,
“estruturadas por um certo isomorfismo dos simbolos convergentes” (DURAND,
1997, p. 43). Tal convergéncia dos simbolos ocorre devido a sua origem arquetipal
comum, “sdo variagdes sobre um arquétipo”. Um arquétipo é sinbnimo de “imagem
original”, “imagem primordial”. Essas imagens remontam originalmente aos “gestos
dominantes”, aos “reflexos primordiais”, que Durand classifica em trés. A primeira é a
dominante reflexa de posi¢cao, o gesto postural de pér-se na vertical, o levantar-se. A
segunda é a dominante de nutricdo, ligada aos reflexos de sucgao labial e a descida
digestiva, o comer. A terceira € a dominante copulativa, relacionada com a
sexualidade e os gestos ritmicos, o acasalar-se.

A partir da convergéncia simbdlica e das dominantes reflexas, Durand
organiza o Imaginario humano em dois Regimes de Imagens ou do simbolismo: o
Diurno e o Noturno. O Regime Diurno relaciona-se a dominante postural, sao
constelagdes de imagens relativas a elevagao, a purificagao, a luz, ao pai. O Regime
Diurno é marcado pelo dualismo, € o “regime da antitese”, sendo assim constituido
em duas partes: a primeira - “As faces do tempo” - representa o imaginario da
angustia humano diante da temporalidade (simbolos teriomorficos, nictomorficos,

catamorficos); a segunda - “O cetro e o gladio” — representa o imaginario da fuga
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diante do tempo ou da vitdria sobre o destino e a morte (simbolos ascencionais,
espetaculares e diairéticos). O Regime Diurno é composto pelas estruturas
esquizomorfas ou herdicas. Nesse regime, o tempo e a morte assumem conotagdes
negativas e agressivas para o ser humano, o imaginario atua no sentido de vencer o
tempo.

No Regime Noturno o imaginario apresentard um outro sentido para o

tempo e a morte, marcado pelo acolhimento, a intimidade e o repouso.

“Diante das faces do tempo, desenha-se, assim, uma outra atitude
imaginativa, constituindo em captar as forgas vitais do devir, em exorcizar os
idolos mortiferos de Cronos, em transmuta-los em talismas benéficos e, por
fim, em incorporar na inelutavel mobilidade do tempo as segurangas figuras
de constantes, de ciclos que no proprio seio do devir parecem cumprir um
designio eterno. O antidoto do tempo ja ndo sera procurado no sobre-
humano da transcendéncia e da pureza das esséncias, mas na segura e
quente intimidade da substancia ou nas constantes ritmicas que escondem
fendmenos e acidentes. Ao regime heroico da antitese vai suceder o regime
pleno do eufemismo. Nao sé a noite sucede o dia, como também, e
sobretudo, as trevas nefastas” (DURAND, p. 194)

By

No Regime Noturno constelam as imagens relativas a descida, a
intimidade, @ mae. E composto por duas estruturas: as sintéticas ou dramaticas
relacionadas com a dominante copulativa e constitutiva do simbolismo ciclico; as
misticas ou antifrasicas relacionadas com a dominante digestiva e constitutivas dos
simbolos de inversao e intimidade. Assim, o Regime Noturno opdem-se ao Diurno,
invertendo o simbolismo e “estara constantemente sob o signo da conversao e do
eufemismo” (DURAND, 1997, p. 197). Com base nos Regimes de Imagens, Durand
formula o quadro da “classificagcao isotopica das imagens”, que possibilita identificar
e analisar as imagens de acordo com os regimes, as estruturas, os reflexos

dominantes, os arquétipos, os simbolos.

1.2 A caminho das imagens: aspectos metodoldgicos

Feita esta breve exposicao acerca do referencial tedrico, € possivel, ainda
que de forma elementar, estabelecer as relagcdes entre os elementos tedricos
fornecidos por Eliade e Durand e o estudo aqui realizado. Uma vez que levanto a
hipétese de que no espaco e no tempo escolar subsiste a questdo do fendbmeno
religioso, ou seja, a questdo do sentido e do significado da vida, mesmo que nao

necessariamente e explicitamente ligados a transcendéncia, vislumbrei para a
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pesquisa um tipo de procedimento e abordagem que busque apreender a dimensao
religiosa a partir do imaginario e do universo simbdlico do ser humano. A questao
central a ser enfrentada era a de identificar quais sdo as representacdes do
“sagrado” (aquilo que da sentido e significado) na realidade “profana” (rotineira,
cotidiana) da comunidade escolar e como essas repercutem ou ndo na pratica
escolar. Penso que esse tipo de procedimento e abordagem é possivel tomando
como referéncia Eliade e Durand.

Portanto, a abordagem da pesquisa ora apresentada € na perspectiva
simbdlica, do imaginario e ndo apenas do fendmeno manifesto em documentos,
praticas de ensino, relagao professor-aluno, planos de aula, legislagdo. Tudo isso ja
€ patente, podendo ser analisado por uma outra metodologia. O que proponho com
a pesquisa € revelar o que esta latente. Eliade emprestou a pesquisa o suporte
tedrico-conceitual relativo ao fendbmeno religioso. A Teoria do Imaginario emprestou
a pesquisa o instrumental metodolégico de analise, a maneira de olhar para o objeto
enquanto realidade simbdlica. Foi possivel a partir da contribuicao tedrica de Durand
fazer um mapeamento do imaginario referente ao sagrado, levantando as imagens
por meio da narrativa e do desenho, classificando-as segundo os Regimes de
Imagens e analisando o que estas imagens agrupadas em constelagdes revelam.
Tal procedimento também possibilitou que o publico envolvido na pesquisa
expressasse a sua visao sobre o fendbmeno religioso e suas expressdes simbolicas.

Partindo do principio definido por Eliade de que o sagrado € parte da
estrutura da consciéncia humana, procurei estabelecer a relagao desse principio e
as estruturas antropolégicas do imaginario segundo a organizagéao feita por Durand,
buscando assim identificar as representacbes do sagrado no imaginario da
comunidade escolar. Ademais, Durand apodia-se vastamente em sua elaboragao
tedrica dos estudos de Eliade, utiliza bastante o simbolismo religioso e a mitologia,
deixando evidente a afinidade entre os estudos do fendmeno religioso e o imaginario
e as respectivas abordagens.

Outro aspecto importante diz respeito ao sagrado enquanto sentido da
vida e orientacdo para a existéncia humana. Penso ser possivel perceber por meio
das imagens como a questao do sentido da vida é representada pela comunidade
escolar. Ou ainda como a coincidentia oppositorum pode se revelar por meio das
imagens. E se o universo simbodlico compreende a redundancia de mitos, ritos e

imagens (Durand), e se os mitos, ritos e imagens tém uma importancia impar para o
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homo religiosus (Eliade), talvez sobre a roupagem profana continuem a orientar as
praticas pedagdgicas, os valores, as normas e condutas da escola.

Trata-se, portanto, de uma pesquisa de abordagem qualitativa, cujo
levantamento bibliografico busca uma fundamentagéo tedrica sobre dois aspectos:
a) a compreensao conceitual do fendbmeno religioso e a sua relagdo com o
imaginario; b) a apreensao e interpretacdo das imagens, simbolos e rituais presentes
na escola publica e sua influéncia na pratica pedagogica. Servindo-me, como antes
foi relatado, especialmente dos estudos de Eliade e Durand.

Ressalto, contudo, que a medida que me aprofundava na pesquisa de
campo, outros suportes tedrico-metodoldégicos foram sendo necessarios. Foi assim
que busquei em Geertz (1989) a apreensao de uma atitude interpretativa para a
producdo do texto, o que aquietou a tentacdo de encarar a pesquisa como uma luta
incessante entre a subjetividade e a objetividade. Admiti e adotei assim uma atitude
interpretativa, como um caminho mais que valido e legitimo para se pesquisar o
universo simbdlico. Tal atitude também fui encontrar em DaMatta (1990) que muito
me ajudou a compreender o ritual a partir de seus estudos sobre o carnaval
brasileiro. Com relagéo aos rituais, Peirano (2003) me forneceu algumas orientagoes
basicas e uma nocéo operacional para a apreensao e interpretacdo dos rituais na
escola. De valor surpreendente e inestimavel, foi a contribuicdo de Gomes (2000)
para a apreensao da sacralidade do espago escolar, especialmente no que diz
respeito a interpretacdo da aula enquanto um “ritual de alumiacdo”. Em plena
pesquisa de campo € que tive contato com o estudo de Gomes, o que me causou
uma alegre surpresa, pois até entdo nao tinha encontrado nada sistematizado que
captasse o espacgo escolar enquanto um espago sagrado. Gomes entdo funcionou
como uma voz autorizada a indicar que o meu percurso de pesquisa n&do estava
isolado e, portanto, tinha uma significacéo para a compreensao do universo escolar.

Objetivando entdo realizar um estudo acerca do imaginario religioso
presente no espaco e no tempo escolar, tracei entdo como objetivos especificos
para a pesquisa: caracterizar o processo de dessacralizagdo da cultura ocidental e
sua implicacdo para o universo escolar; identificar a compreensao do fenébmeno
religioso para a comunidade escolar; mapear imagens, simbolos e rituais presentes
na escola publica; apreender o imaginario da comunidade escolar, identificando as

estruturas de imagens e a sua relagdo com o fenébmeno religioso.
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A pesquisa constou assim de trabalho de campo, objetivando identificar o
imaginario educacional relativo ao fenédmeno religioso. Para isso, a partir do critério
da localizagdo geogréfica, considerando o distanciamento espacial, a nao
proximidade fisica, foram selecionadas duas escolas publicas municipais de Sao
Luis para o desenvolvimento da pesquisa. As escolas sdo as seguintes: a Unidade
de Educacgao Basica Darcy Ribeiro, localizada na Avenida dos Africanos, bairro
Sacavém, na zona urbana de S&o Luis; a Unidade de Educagao Basica Sdo José
Itapera, localizada na Rua Grande, 120, Itapera, na zona rural de S&o Luis.
Esclareco que ao definir duas escolas em situagdes geograficas diferentes e com um
publico diversificado, ndo me propus de forma alguma a fazer um estudo
comparativo ou estatistico entre as escolas.

Na U.E.B Sao José Itapera desenvolvi as atividades de pesquisa no turno
vespertino, junto ao publico do Ensino Fundamental, especificamente uma turma da
8?2 série, o quadro docente do vespertino, a diregdo, a coordenagao pedagdgica e
funcionarios (cozinheiras, vigia, secretarias). Na U.E.B. Darcy Ribeiro as atividades
de pesquisa foram desenvolvidas no turno noturno, objetivando com isso atingir o
publico da Educacdo de Jovens e Adultos (EJA). Também nesse caso busquei
envolver uma turma do EJA, o quadro docente do turno noturno, a direcdo, a
coordenagao pedagogica e alguns funcionarios.

Para a observagao do espacgo escolar utilizei o registro fotografico digital e
as anotagdes de campo, buscando apreender os espacos da escola, o seu
cotidiano, as rotinas, o vestuario (farda), o que ocorre durante a permanéncia das
pessoas na escola. Também elaborei um formulario (ver apéndice) solicitando
informacdes sobre a infra-estrutura e o funcionamento da escola, que foi preenchido
pela direcdo da U.E.B.

Vale ressaltar a importancia que o desenho e a fotografia possuem nesse
contexto de produgéao textual. Para quem esta acostumado com um tipo de produgao
académica mais tradicional, centrada unicamente no texto, pode parecer estranho e
mesmo excessivo 0 uso que fiz do “simbolo iconografico” (Durand) por meio da
imagem do desenho e da fotografia. Observo, no entanto, que as imagens
(desenhos e fotografias) que serao encontradas ao longo do texto ndo devem ser
interpretadas como simples ilustragdes ou como um anexo do texto. A fotografia é
compreendida “como um elemento do discurso antropoldgico: como parte integrante

de um ‘texto’ que o antropdlogo constroi ao propor uma interpretacdo da situagao
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social estudada” (GODOLPHIM, 1995, p. 168). Sem adentrar no mérito da linguagem
ou da técnica fotografica, o que nao faz parte da preocupagéo e foco desse estudo,
chamo a atengao tdo somente para a compreensao de que a imagem fotografica faz
parte do contexto de pesquisa € compdem o proprio texto interpretativo dessa

pesquisa.

As fotos ndo s6 podem ajudar na descrigdo, como podem de fato
reconstituir o “clima” das situagbes vivenciadas nas cores que elas se
apresentavam, criar um ambiente de verossimilhanca e, por conseguinte, de
persuasado. As imagens nao se deveriam limitar a “reviver” um estar 1a, mas
sedimentar os alicerces do caminho da descri¢do interpretativa e auxiliar na
articulagdo das tramas da indugdo, ajudar na compreensdo das
interpretacdes, e ndo apenas distrair a atencao do leitor entre o folhear das
paginas.

Nessa perspectiva, a imagem ndo meramente ilustra o texto, nem o texto apenas

explica a imagem, ambos se complementam, concorrem para propiciar uma

reflexdo sobre os temas em questao (GODOLPHIM, 1995, p. 169).

Para o levantamento das informacgbes, optei pela formulagdo de um
questionario unico (ver apéndice), com sete questdes abertas relativas ao fendmeno
religioso e o espago e tempo escolar. Participaram desse levantamento por meio do
questionario 70 pessoas das duas escolas pesquisadas, entre corpo discente e
docente, corpo técnico, diregao e coordenagao pedagdgica.

Como parte final desse instrumento, solicitei dos participantes a
elaboragdo de um desenho representativo do sagrado na escola e, na sequéncia, a
producgao textual relativa ao desenho. A conjungao desenho-texto foi de fundamental
importancia para a produgao textual do segundo capitulo da dissertacédo. Com ja
observei com relagéo a fotografia, explorada no terceiro capitulo, a imagem aqui é
tomada no conjunto desenho-texto ou fotografia-texto, ndo sendo por isso uma mera
ilustragdo, mas parte integrante da interpretacédo que apresento dos dados obtidos
em campo de pesquisa.

Ainda durante as observacbes in locu conversava informalmente com as
pessoas e depois tomava nota de frases e falas significativas para o contexto da

pesquisa. Todo esse levantamento foi realizado no primeiro semestre de 2007.
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1.3 A estrutura

Considerando os aspectos tedrico-metodoldgicos acima descritos e a
natureza dessa pesquisa que envolve campos tao vastos como religiao, imaginario e
educacgao, estruturei a redacdo da dissertacdo em trés capitulos. No primeiro
capitulo - DO ECLIPSE DA RELIGIAO AO ECLIPSE DA RAZAO - elaboro uma
analise acerca do processo de secularizagao e racionalizagao ocorrido no Ocidente
moderno e que resultou ndo apenas no eclipse da religido, como também numa
leitura empobrecedora da dimensao simbdlica e imaginaria do ser humano. Situagao
epistemoldgica que apenas comega a reverter-se com a crise da razado moderna. Por
isso, parto inicialmente do eclipse da religido ao eclipse da razdo, situando dessa
forma esse processo de esmaecimento e renascimento da dimensao religiosa no
mundo ocidental, tecendo algumas consideragdes das implicagdes de tal processo
no ideario da escola.

Ainda nesse capitulo, apropriando-me da Teoria do Imaginario de Durand,
proponho-me a analisar esse ocultamento da religido na modernidade, a partir da
contraposicdo que a modernidade criou entre a imagem das “trevas”, para referir-se
ao medieval, imaginario e religioso, e a imagem da “luz”, para referir-se ao moderno,
racional e cientifico.

No segundo capitulo - O SAGRADO E O PROFANO NO IMAGINARIO
ESCOLAR - procuro fazer o levantamento do imaginario religioso dos participantes
da pesquisa. A principio apresento uma caracterizagdo dos participantes segundo o
sexo, a idade, a funcdo que desempenha na escola, a pertenga ou ndo a alguma
religido, a localizagdo geografica da sua escola. Em seguida, passo ao levantamento
e analise das imagens registradas pelos participantes no instrumento de pesquisa.
Nesse capitulo centro a atengdo nas imagens advindas dos desenhos e dos textos
explicativos elaborados pelos participantes. Ainda a partir do questionario de
pesquisa e das observagoes feitas em campo de pesquisa, retomo outros aspectos
que possibilitam identificar a percepgao do fendbmeno religioso para a comunidade
escolar. Portanto, esse capitulo é todo ele construido a partir das informacodes
obtidas junto ao publico diretamente atingido pela pesquisa.

No terceiro capitulo - O SAGRADO E O PROFANO NO ESPACO E
TEMPO DA ESCOLA - fagco um movimento de mudanca de olhar e esforgco de

interpretagdo, voltando-me agora n&o apenas para o publico que diretamente
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forneceu-me informacdes para a elaboracao do capitulo anterior, mas ampliando o
olhar para a propria escola, para o seu espaco fisico e a vivéncia do tempo
destinado a permanéncia na escola. Relato os eventos ocorridos nas escolas, as
imagens, a simbologia e os rituais 1a presentes. Apresento uma interpretagao
possivel do espaco-tempo escolar. Ndo a unica interpretacdo, mas uma outra
possibilidade de leitura menos corriqueira e comum de olhar para a escola.

Nas CONSIDERACOES FINAIS volto-me para a questdo central desse
estudo, qual seja: identificar quais sdo as representagdes do “sagrado” (aquilo que
da sentido e significado) na realidade “profana” (rotineira, cotidiana) da comunidade
escolar e como essas repercutem ou ndo na pratica escolar. Retomo a discussao
inicial acerca do processo de dessacralizagédo, tecendo consideragdes acerca do
sagrado e do profano na contemporaneidade, tomando a escola como referéncia
principal. Apresento entdo os aspectos que a partir da pesquisa levam-me a uma
interpretacdo do sagrado e do profano na escola: o levantamento das imagens junto
ao publico pesquisado; a simbologia que permeia o espago escolar; a percepgéo do
tempo escolar e os rituais vivenciados na escola. Também fago consideragdes

acerca dos aspectos tedrico-metodoldgicos da pesquisa.
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2 DO ECLIPSE DA RELIGIAO AO ECLIPSE DA RAZAO

Ainda a religido? Tem sentido falar de religido num mundo secularizado e
desencantado? Afinal, a ciéncia ndo € o grande carro-chefe do projeto civilizacional
da modernidade, portadora da “razdo” ocidental e, por sua prépria natureza,
antagobnica a religiao? Por que entdo ainda falarmos de religido? Isso parece um
contra-senso ou, melhor ainda, um sacrilégio contra a “consagrada” visao moderna
do mundo, incluindo ai o Estado (dimensdo politica) e a ciéncia (dimensao
epistemoldgica).

A modernidade nasce a-religiosa e se faz anti-religiosa no seu percurso
histérico. E ndo poderia ser de uma outra forma, pois o que a antecedia era um
mundo embebido do excesso religioso. Nunca um periodo historico foi tao
decisivamente marcado pela presenga do sagrado como o foi a Idade Média. A arte,
a politica, a moral, a economia, a filosofia, a educagao, a ciéncia, o cotidiano
medieval, tudo era teocéntrico, religioso. A visdo moderna (racional-cientifica) de
mundo tinha que suplantar a visdo medieval (teoldgico-religiosa). Na dialética da
histéria, portanto, ndo poderia ser diferente que o moderno surgisse negando o
medieval. A nova mentalidade, o novo projeto de sociedade e de civilizagdo que
nascia tinha que se afirmar em todas as areas da acao humana, antepondo-se a um
mundo ja convalescente, mas ainda resistente.

Do ponto de vista epistemoldgico verifica-se na génese da modernidade
uma mudanga de paradigma que resultara na criagdo da ciéncia moderna, por
definicdo autbnoma da metafisica e da teologia. Fomos habituados e educados a ver
na figura de Galileu o emblema do conflito e do abismo que separa a ciéncia da
religido. Tal imagem seria mais tarde concretizada com o positivismo comteano,
através da doutrina dos trés estados da evolugao intelectual da humanidade, como
adiante verificaremos com mais profundidade.

Do ponto de vista sécio-politico verifica-se a génese do Estado-Nacgéo,
que surge do confronto da classe burguesa ascendente contra o dominio politico e
ideoldgico do regime feudal, aristocratico e clerical, cuja organizagao politica e social
baseava-se no direito divino, constituindo-se em uma teocracia. O Estado moderno
surge sob o ideario de uma organizagao politica laica, civil e republicana, portanto,
separada de qualquer viés teocratico e religioso. Nao sem razdo Maquiavel é

intitulado o pai da politica moderna, justamente porque definiu a autonomia da
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politica em relagédo a religido. Portanto, a separacao entre Estado e Igreja, poder
politico e poder espiritual, € um marco divisor entre 0 medieval e 0 moderno,
consagrado pela Revolugdo Francesa. Cabera a Marx fazer a critica a esse Estado
burgués, sem poupar a religiao.

Assim, toda a trajetdria da modernidade sera a afirmacéo do seu projeto
de laicidade, cientificidade, emancipagéo politica, progresso; ao mesmo tempo em
que é a negacao de tudo aquilo que “cheire” as trevas medievais, obviamente inclui-
se ai de forma especifica a religido. Ao longo da modernidade varios pensadores em
diferentes periodos e por motivos diversos decretaram de fato o exilio da religiao,
que passou a ser vista como um fator de obscurantismo, atraso e alienagao.

Penso ser necessario fazer uma espécie de “inventario” do processo de
dessacralizagao ocorrido na modernidade e que deixou suas marcas profundas no
Ocidente. Por que é importante fazer esse inventario logo no inicio desse estudo?
Porque o estudo lida por um lado com uma instituicdo moderna, a escola,
profundamente marcada pelo ideario racionalista, iluminista e positivista; e, por outro
lado, o estudo lida com o fendmeno religioso. E interessante, portanto, analisar a
critica que a modernidade faz a religido e ao mesmo tempo perceber o imaginario
que sustenta tal critica. De tal forma que possamos perceber a mudanca de olhar
para o fenbmeno religioso ocorrida na modernidade, especialmente no universo
cientifico e académico, e a reacdo a esse olhar na contemporaneidade,
especialmente nos estudos contemporaneos do fendmeno religioso, com uma
revalorizagdo da religio e o chamado “reencantamento do mundo™.

Nao se trata, no entanto, de uma retrospectiva ou panoramica historica do
pensamento ocidental ao modo enciclopédico e linear, sendo de uma tentativa, um
esbogco de abordagem filosofica e leitura do imaginario moderno relativo a religiao.
Nesse sentido, procuro inicialmente identificar a ruptura filoséfica, o ponto de cisao
que marca por assim dizer a separagao entre o medieval e o moderno. Ou seja,
indagar o que aconteceu com a mentalidade ocidental que outrora tdo religiosa
tornou-se secularizada?

Alguns nomes terdo de ser lembrados com mais énfase nesse inventario,

devido a importancia que tém do ponto de vista filosofico na criagdo da modernidade

2 0 termo “reencantamento do mundo” faz referéncia ao conceito weberiano de “desencantamento do
mundo”, que adiante sera apresentado. Surge no contexto contemporaneo de reavivamento do
fendbmeno religioso, constatado pela crescente presenca das religides orientais, do surgimento da
Nova Era, do esoterismo e do paganismo entre outros movimentos magico-religiosos.



35

e do impacto das suas idéias sobre a religido. E o caso de Galileu, Bacon e
Descartes, no alvorecer da modernidade e do legado iluminista expresso em Kant. O
século XIX merece uma atencado especial devido ao apogeu da racionalidade
moderna na consolidagdo das ciéncias. Comte e Marx surgem naquele século, cada
um a seu modo carregando a chama iluminista de uma raz&o emancipatoéria. Esses
dois ultimos tedricos fizeram importantes criticas a religido que merecem ser
consideradas, pois influenciaram decididamente o pensamento filoséfico e
sociologico da atualidade. Como a intengao aqui € apenas caracterizar a critica feita
a religido, procuro apresentar diretamente o nucleo da critica, sem me deter com
detalhes nos aspectos histéricos que certamente a condicionaram.

Um outro nome a ser lembrado € o de Max Weber. Sua inser¢géo nesse
inventario da-se nao pela critica formulada a religiao, mas pela grande contribuigéao
que ele deu para a compreensdo do processo de racionalizacdo e dessacralizagao
ocorrido no Ocidente. O que de certa forma nos obriga a dialogar com Nietzsche. O
“‘desencantamento do mundo” e a “morte de Deus” devem ser analisados, para que
possamos entender o reencantamento do mundo e o retorno do sagrado. No
entanto, a insercdo de Nietzsche na modernidade ja € o sinal do eclipse da razéo.
Nele vemos confluir ao mesmo tempo a critica a religido e a critica a razao.

E sintomatico que o periodo da histéria ocidental marcadamente religioso,
a ldade Média, tenha sido denominado pela modernidade de Idade das Trevas. Da
mesma forma, também ¢é sintomatico que o movimento de ruptura com o medieval
tenha sido denominado de lluminismo. “Trevas” e “Luz”, duas imagens fortes demais
para ndo serem consideras nesse estudo. Por isso, no segundo momento desse
capitulo analisarei a mentalidade moderna com respeito a religiao a partir das
imagens das “trevas” e da “luz”, apropriando-me da Teoria do Imaginario segundo
Gilbert Durand.

Ha que se considerar ainda nessa etapa do estudo a relagéo entre
religiao e imaginario. Esclarego: ao fazer nesse capitulo um “inventario” do eclipse
da religido na modernidade, tenho clareza que esse eclipse é também do imaginario.
Trata-se da batalha travada no Ocidente entre razdo e imaginacdo. E interessante
notar que tanto Eliade, com relagdo ao fendbmeno religioso e ao simbolismo, quanto
Durand, com relagdo a imaginagdo e ao imaginario, fazem notar a dificuldade do
homem moderno racionalizado e secularizado em lidar com a dimensao simbdlica,

sobretudo a partir do século XIX com a influéncia do positivismo e do materialismo.
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O ideal iluminista de racionalidade suplanta de uma s6 vez com a sua luz, tanto as
trevas da religido quanto o obscurantismo da “louca da casa” (Durand), a

imaginacéo.

2.1 Do Cogito ao Sapere aude

O pensamento moderno tem um pai e a comprovagao dessa paternidade
€ atestada por todos, com um grau de certeza tao elevado que deixaria qualquer
exame de DNA minimizado. E unanime e até mesmo se tornou lugar comum atribuir
a René Descartes (1596-1650) a paternidade da filosofia moderna. O slogan “pai da
filosofia moderna” é corrente no mundo académico. No entanto, € necessario sair do
slogan para compreender com profundidade o seu “porqué?”, ou seja, aquela cisao
com o pensamento medieval.

No seu famoso Discurso do Meétodo, Descartes descreve a sua

insatisfagdo com o conhecimento oferecido pela tradicao erudita, as “humanidades”

Fui nutrido nas letras desde a infancia, e por me haver persuadido de que,
por meios delas, se podia adquirir um conhecimento claro e seguro de tudo
que é util a vida, sentia extraordinario desejo de aprendé-las. Mas, logo que
terminei todo esse curso de estudos, ao cabo do qual se costuma ser
recebido na classe dos doutos, mudei inteiramente de opinido. Pois me
achava enleado em tantas duvidas e erros, que me parecia ndo haver
obtido outro proveito, procurando instruir-me, sendo o de ter descoberto
cada vez mais minha ignorancia (DESCARTES, 1999, p.37).

Essa mesma inquietagdo ante ao conhecimento até entao estabelecidos,
ele também registrou logo no inicio das Meditagbes, o seu segundo livro mais

conhecido:

Ja faz bastante tempo que eu me dei conta de que, a partir de minha
infancia, considerara verdadeiras muitas opinides equivocadas, e de que
aquilo que, mais tarde, estabeleci em principios tdo mal fundamentados s6
podia ser deveras suspeito e impreciso; de maneira que era preciso que eu
tentasse com seriedade, uma vez mais em minha vida, livrar-me de todas as
opinides nas quais até aquele momento acreditara, e comecar tudo
novamente a partir dos fundamentos, se pretendesse estabelecer algo
sélido e duradouro nas ciéncias (DESCARTES, 1999, p. 249).

O que esta por tras dessas linhas? Por que Descartes é tdo enfatico em
registrar a sua insatisfagéo epistemolégica? O seu século, o seu tempo, € marcado

por profundas mudangas. A gestagdo de uma nova mentalidade, uma outra
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cosmovisdo ja estava em curso, e Descartes sabera expressar o espirito desse novo
tempo. O Renascimento ja abrira as portas para um novo horizonte epistemoldégico.
Copérnico, Kepler, Galileu colocaram em crise os conhecimentos astronémicos até
entdo conhecidos, pondo em evidéncia a insuficiéncia do pensamento metafisico
medieval, com bases na revelagéo biblica e na filosofia aristotélica.

Com Gallileu a ciéncia moderna nao apenas tinha nascido como também
ja dava os seus primeiros passos. E tais passos foram dados sob o alicerce do
conhecimento matematico. Em Copérnico e Kepler ainda evidencia-se a aurea de
um mundo medieval, marcado pela concepgao religiosa. Eles fazem ciéncia como se
imbuidos de uma missao. Copérnico ao propor o heliocentrismo n&o apenas retirou a
Terra do centro do Universo, mas trouxe como consequéncia a perda da
centralidade do homem no Universo. Terra e homem perderam em importancia,
abrindo caminho para uma concepg¢ao de mundo que ndo veja tanto sentido em
atribuir um sentido humano para o Universo. Kepler também utilizou a matematica
para investigar o Universo, mas isso o faz numa outra ética buscando o sentido e a
harmonia do mundo. Kepler estudava o Universo fazendo analogia com a musica,

vendo em suas leis harménicas o toque de um Deus criador, artista e matematico.

Kepler foi um dos ultimos homens medievais. Se sua visdo de ciéncia
tivesse triunfado, é possivel que nao tivéssemos produzido as maravilhas e
os horrores tecnoldgicos de hoje. Ao invés disto, os cientistas seriam
misticos contemplativos, andando em companhia de tedlogos e musicos.
Isto ndo aconteceu — ndo sei se feliz ou infelizmente...

A ciéncia moderna tem a ver com maquinas, técnicas, manipulagdes. A
matematica ndo conduziu a harmonia musical. Abriu o caminho da técnica,
0 que inclui ndo s6 a usina hidroelétrica, como também os misseis
intercontinentais. Isto aconteceu porque uma outra ciéncia, adequada a este
mundo, foi inaugurada por um outro especialista em decifrar cédigos:
Galileu (ALVES, 1988, p. 75).

O céu de Galileu, e a sua ciéncia, ja € nao o de Kepler. Ao estabelecer as
leis fundamentais do movimento, definindo os principios do método cientifico, Galileu
tornou-se o “pai” da ciéncia moderna. Uma ciéncia ndo mais baseada na
especulagcado metafisica ou teolégica e na autoridade de alguém, mas alicergada na
observacdo dos fendbmenos (primeiro principio do método galileano), na
experimentacao (segundo principio) e no rigor e coeréncia da linguagem matematica
(terceiro principio). Para Galileu, “[...] 0 universo ndao tem um sentido humano [...] ele
arranca a natureza do quadro quente e amigo marcado pelo amor e pela sabedoria

divina, e o coloca num mundo frio em que domina as relagdes entre numeros”
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(ALVES, 1988, p. 75). Assim, Galileu aboliu a concepc¢ao cientifica até entdo dominante

e fundamentada na autoridade da filosofia aristotélica e na revelagao biblica.

A filosofia encontra-se escrita neste grande livro que continuamente se abre
perante os nossos olhos (isto é, o universo), que ndo se pode compreender
antes de entender a lingua e conhecer os caracteres com os quais esta
escrito. Ele esta escrito em lingua matematica, os caracteres sao tridngulos,
circunferéncias e outras figuras geométricas, sem cujos meios € impossivel
entender humanamente as palavras; sem eles nds vagamos perdidos dentro
de um obscuro labirinto (GALILEU, 1999, p. 46).

Galileu abalou os alicerces do mundo até entdo concebido. O Universo
deixa de ser imutavel e expressdo maxima da criagdo e dos designios divinos, para
ser geométrico e mecanico. O Universo “escrito em lingua matematica” s6 podera
ser lido e compreendido pela razdo cientifica. Nao ha espago nesse novo mundo
para o espirito teolégico e metafisico com verdades pré-estabelecidas, como
também nao faz mais sentido para o homem de ciéncia perguntar sobre o sentido e
a finalidade do mundo. As perguntas teleolégicas ndo fazem sentido para uma
ciéncia matematica e racionalmente constituida. Galileu pbés por terra o mundo
medieval, “desencantou” o Universo, suprimiu a diferenga de natureza entre céu e
terra, tudo agora passa a ser natureza escrita em linguagem matematica que a
capacidade racional do ser humano é capaz de decifrar.

Essa revolugéo cientifica iniciada por Copérnico e consolidada por Galileu
fez ruir os alicerces do mundo medieval, gestando um novo mundo rico de duvidas e
carente de certezas. E nesse mundo, portanto, que também vive e pensa Descastes.
Contemporaneo de Galileu, Descartes também sofreu o impacto da revolucdo
cientifica e tinha clareza da fragilidade em que se encontrava o universo filosofico de
entdo ante a nova ciéncia que emergia. Por isso, a sua insatisfagdo com a tradigao
erudita que recebera em sua época. Descartes, assim como Galileu, teve a ousadia
de por em questdo a ciéncia consagrada de entdo e buscar um novo caminho, um
novo conhecimento.

Para alicergar o novo edificio, Descartes ndo o ergueu sobre as ruinas do
antigo. Ele desconsiderou a tradicdo. Considerou tudo incerto, inconsistente,
duvidoso. O seu caminho, portanto, na constru¢cao desse novo edificio foi a “davida”.
Mas a duvida cartesiana ndo € a duvida cética. Ela é uma duvida metddica. A duvida
cética, como a de Gorgias, nega a propria possibilidade do conhecimento. O cético

nega ao homem a capacidade de conhecer a realidade ou de transmitir alguma
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forma de conhecimento. Nao é o caso de Descartes. Ele acredita na capacidade do
conhecimento humano. Mas quer e busca um conhecimento que seja verdadeiro,
indubitavel e universal. E defendera, por isso, que as paixdes, os sentidos, as
emogdes, produzem conhecimento incertos e duvidosos. Portanto, somente a razao
€ que dara ao homem a garantia de conhecimentos verdadeiros e universais.
Descarte desconfia de um conhecimento que nao tenha fundamento cientifico, ou
seja, fundamento racional. Descartes era também matematico e como Galileu, vai
buscar na racionalidade matematica o fundamento para o conhecimento seguro e
verdadeiro. Eis o racionalismo moderno cartesiano.

Essa exigéncia de método e racionalidade no processo de producdo do
conhecimento fica explicita nas quatro regras do método por ele estabelecidas: 12
regra da evidéncia — “nunca aceitar algo como verdadeiro que eu ndo conhecesse
claramente como tal” (DESCARTES, 1999, p. 49); 22 regra da andlise — “repartir
cada uma das dificuldades que eu analisasse em tantas parcelas quantas fossem
possiveis e necessarias a fim de melhor soluciona-las” (p. 49); 32 regra da sintese —
‘conduzir por ordem meus pensamentos, iniciando pelos objetos mais simples e
mais faceis de conhecer, para elevar-me, pouco a pouco [...] até o conhecimento dos
mais compostos” (p. 50); 4% regra do desmembramento — “efetuar em toda a parte
relagées metodicas tdo completas e revisdes tdo gerais nas quais eu tivesse certeza
de nada omitir” (p. 50).

Valendo-se, pois da duvida como método e da razdo como a faculdade
humana e a fonte por exceléncia do conhecimento verdadeiro, Descartes constroi o
seu edificio filosofico que inaugura o pensamento moderno. Assim como Galileu
operou uma grande guinada ao desenvolver o método cientifico e uma leitura
matematica do Universo, Descarte também revolucionou o pensamento, a
epistemologia e a concepgdo de mundo da sua época. Como isso ocorre? Pelo

“cogito, ergo sum”.

Porém, logo em seguida, percebi que, ao mesmo tempo que eu queria
pensar que tudo era falso, fazia-se necessario que eu, que pensava, fosse
alguma coisa. E, ao notar que esta verdade: eu penso, logo existo, era tao
sélida e tdo correta que as mais extravagantes suposi¢cdes dos céticos nao
seriam capazes de lhe causar abalo, julguei que podia considera-la, sem
escrupulo algum, o primeiro principio da filosofia que eu procurava
(DESCARTES, 1999, p. 62).
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O que esta dizendo Descartes? Por que ai esta o principio da filosofia
moderna? Qual a conseqléncia dessa afirmacgao? Para responder a tais questbes é
necessario observar o restante, o prosseguimento do raciocinio cartesiano apds a

descoberta do “eu pensante”:

Depois, havendo refletido a respeito daquilo que eu duvidava, e que, por
conseguinte, meu ser nao era totalmente perfeito, pois via claramente que o
conhecer é perfeicdo maior do que o duvidar, decidi procurar de onde
aprendera a pensar em algo mais perfeito do que eu era; e descobri, com
evidéncia, que devia ser de alguma natureza que fosse realmente mais
perfeita (DESCARTES, 1999, p.63).

O “algo mais perfeito que eu”, ou seja, Deus. Descartes parte dele
mesmo, enquanto eu pensante para chegar a Deus. O cogito, ergo sum representa a
saida de uma visdo teocéntrica para aquela antropocéntrica. E o homem moderno
que se afirma pelo poder da razao e tdo somente dela, prescindindo da revelagao
divina. Fica claro a partir das duas citacdes anteriores o percurso e a forma de
pensar cartesiana. E a descoberta do sujeito pensante, “eu penso”, que passa a
determinar a construcdo do conhecimento. Até Descartes a filosofia ocidental deu
por descontada a existente objetiva do real e sua postura foi eminentemente realista.
Descarte inaugura o idealismo filoséfico. O conhecimento do real deixa de ser algo
estabelecido e dado puramente de fora, do objeto, para ser deduzida a partir do

sujeito pensante.

O que permaneceu ndo é o sistema cartesiano, mas sua atitude cientifica,
seu estilo de pensar e seu método. A revolugdo cartesiana consiste
essencialmente em ter ele transferido o lugar da certeza original de Deus
para o homem, para a razdo humana. Parte-se agora, da certeza de si
proprio para a certeza de Deus. O teocentrismo medieval passa a ser
substituido pelo antropocentrismo. Por isso Descartes é considerado o pai
do pensamento moderno. Salienta o sujeito em relacdo ao objeto, a
consciéncia em relagdo ao ser, a liberdade pessoal em relagdo a ordem
coésmica (ZILLES, 1991, p. 30).

O mundo moderno sera marcado decisivamente pelo cartesianismo uma
vez que acentua o primado da razao como faculdade capaz de fundar toda atividade
humana (politica, ciéncia, ética...); pela centralidade do sujeito pensante, do homem
diante da natureza e de Deus; pela postura critica e metddica que a duavida
cartesiana imprimiu no nascedouro do pensamento moderno; pela referéncia a

matematica como linguagem e modelo para as ciéncias. Fica claro, portanto, que a
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partir de Descartes a filosofia ocidental ndo serd a mesma. Temos nele o primeiro
moderno propriamente dito.

Para Boaventura de Sousa Santos, o paradigma cientifico da
modernidade que emergiu com a revolugao cientifica do século XVI pelas méos de
Copérnico, Galileu e Newton deixava “os calculos esotéricos dos seus cultores para
se transformar, em meados do século XVIIl, no fermento de uma transformacao
técnica e social sem precedentes na histéria da humanidade” (SANTOS: 2003, p.
17). De |a para ca sao duzentos anos de hegemonia de uma racionalidade cientifica
com pretensao totalitaria, “na medida em que nega o carater racional a todas as
formas de conhecimento que se nao pautarem pelos seus principios epistemoldgicos
e pelas suas regras metodolégicas” (SANTOS, 2003, p. 21).

Nesse paradigma cientifico, a matematica ocupa o lugar central e |he
fornece n&do sé um instrumento privilegiado de andlise, como a logica da

investigacao e também a possibilidade de quantificar a natureza.

Em primeiro lugar, conhecer significa quantificar. O rigor cientifico afere-se
pelo rigor das medigbes. As qualidades intrinsecas do objecto sao, por
assim dizer, desqualificadas e em seu lugar passam a imperar as
quantidades em que eventualmente se podem traduzir. O que ndo é
quantificavel é cientificamente irrelevante. Em segundo lugar, o método
cientifico assenta na redugédo da complexidade. O mundo é complicado e a
mente humana ndo o pode compreender completamente. (SANTOS, 2003,
p. 27)

Essa quantificacdo da natureza possibilita a descoberta das leis da
natureza que com Descartes se converte em uma das regras do Método, que
consistia em dividir as dificuldades em tantas parcelas quanto necessarias a se
resolver um problema. A descoberta das leis da natureza assenta a natureza teérica
do conhecimento cientifico. E um conhecimento que aspira & formulagdo de leis, a
luz de regularidades observadas, com vistas a prever o comportamento futuro dos
fendbmenos. A ciéncia moderna privilegia a formulagéo de leis que sdo um tipo de
causa formal a fim de explicar como funcionam as coisas em detrimento de qual o
agente ou qual o fim das coisas. E dessa forma outras formas de saber como o
senso comum, a arte, o mito e a religido perdem o valor em relagcdo ao
conhecimento cientifico.

Existe ainda um aspecto importantissimo na filosofia cartesiana que
impactara a visdo de mundo cientifica moderna. Orientando-se pela regra da

evidéncia que possibilita a clareza e a distincdo, Descartes descobre-se enquanto
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res cogitas e res extensa. E o dualismo cartesiano que acentuou a separacéo entre
alma e corpo, espirito e matéria. Res cogitas e res extensa sdo duas realidades

distintas, ndo sendo possivel a existéncia de algo que lhes seja intermediario.

A forca dessa proposicdo é devastadora, sobretudo em relagdo as
concepgdes renascentistas de matriz animista, segundo as quais tudo era
permeado de espirito e vida e com as quais eram explicadas as conexdes
entre os fendbmenos e sua natureza mais recondita. Nao ha graus
intermediarios entre a res cogitans e a res extensa. A exemplo do mundo
fisico em geral, tanto o corpo humano como o reino animal devem encontrar
explicagdo suficiente no mundo da mecanica, fora e contra toda qualquer
doutrina magico-ocultista.

[...] Tanto o corpo como os organismos animais s&o maquinas e, portanto,
funcionam com base em principios mecanicos que regulam seus
movimentos e suas relagoes. [...]

Assiste-se a uma transformacéao radical na concepgao da natureza, porque
nao se tolera mais a primitiva ilusdo de considerar a natureza como “mater”
ou refugio. Nao é mais possivel mover-se em um mundo de conotagdes
humanas e confortos religiosos (REALE; ANTISERI, 1990, p. 377-380).

O cartesianismo traz no seu bojo uma visdo nitidamente mecanicista da
realidade biofisica, natureza e corpo sdao maquinas. Maquinas sdo manipulaveis,
prestam-se facilmente a agéo instrumental do homem. Distinguindo res cogitans de
res extensa, e reduzindo a matéria a res extensa, Descartes ratifica a visdo galileana
de que céu e terra sdo da mesma natureza e, portanto, ndo se deve buscar um
sentido espiritual, religioso ou humano para o mundo. Pois, res cogitans e res
extensa sao distintas, sendo o mundo material, a natureza, apenas extensido. O
mundo ndo €& animado, ndo existe um principio vital que o engendra. “O préprio
Deus Ihe é estranho. O Deus cartesiano é criador e conservador do mundo, mas nao
tem nada a repartir com ele. Deus ndo é a alma que permeia, vivifica e move o
mundo” (REALE; ANTISERI, 1990, p. 380). Cai por terra, portanto, o mundo
aristotélico antigo e medieval.

Como observa Gilbert Durand “é exato pretender que € com Descartes
que o simbolismo vai perder, em filosofia, seu direito de cidadania. [...] O
cartesianismo assegura o triunfo do iconoclasmo, o triunfo do ‘signo’ sobre o
‘simbolo” (DURAND, 1988, p. 25). Coroando a razdo como a unica fonte segura
para o conhecimento, Descartes rejeitara a imaginagao e a sensagao como fontes
de ilusdo e erro.

Se a distingéo cartesiana entre res cogitans e res extensa ratificou a visao

galileana de mundo, também viabilizou o projeto de ciéncia preconizado por Francis
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Bacon (1561-1626). “Ciéncia e poder do homem coincidem” (BACON, 1999, p. 33).
A famosa expressao baconiana de que “saber é poder” somente adquire intensidade
e compreensdo numa visdo mecanicista de mundo. Pois, um mundo mecanico
requer um saber técnico. A ciéncia grega e aquela medieval eram especulativas e
contemplativas. Foi o velho Aristételes, na Metafisica, que melhor expressou essa
concepcéao de ciéncia:

Ela [a filosofia] deve ser, com efeito, a ciéncia teorética dos primeiros
principios e das causas, porque o bem e “porqué” sdo uma das causas. Que
ndo é uma ciéncia pratica resulta da prépria histéria dos que primeiro
filosofaram. [...] Pelo que, se foi para fugir a ignorancia que filosofaram,
claro esta que procuraram a ciéncia pelo desejo de conhecer, € ndo em

vista de qualquer utilidade (ARISTOTELES, 1973, p. 214, grifos meus).

E deste tipo de visdo que os pais da ciéncia moderna querem afastar-se.
Uma ciéncia que nao possa ser usada nao é digna desse nome. Como filésofo da
era industrial, Bacon refletira de forma contundente as implicagdes da ciéncia para a
vida do homem moderno. Bacon, assim como Descartes, ndo vera muita validade na
tradigao filosdéfica. Este por considerar a tradicdo imersa em enganos e incertezas,
carente do método; aquele por considerar a tradicdo (incluindo filosofia, religido e
alquimia) como saberes estéreis, restrito a um pequeno numero de iniciados,
elucubragbes vazias sem penetracdo publica e poder de intervir na vida pratica do
ser humano. Um saber, portanto, fundamentado na “Antecipacdo da Mente” e nao
na “Interpretagdo da Natureza” (BACON, 1999, p. 30). No prefacio ao Novum
Organum, o que ja evidencia a intengcdo de superagdo do Organum aristotélico,
Bacon deixa o seu alerta para todos aqueles que desejam tornar-se “verdadeiros

filhos da ciéncia”:

Mas aqueles dentre os mortais, mais animados e interessados, nao no uso
presente das descobertas ja feitas, mas em ir mais além; que estejam
preocupados, ndo com a vitéria sobre os adversarios por meios de
argumentos, mas na vitéria sobre a natureza, pela acéo; ndao em omitir
opinides elegantes e provaveis, mas em conhecer a verdade de forma clara
e manifesta; esses, como verdadeiros filhos da ciéncia, que se juntem a
nos, para, deixando para tras os vestibulos das ciéncias, por tantos
palmilhados sem resultados, penetrarmos em seus reconditos dominios
(BACON, 1999, p. 30, grifos meus).

Esta bastante claro o projeto da ciéncia baconiana: deve-se deixar para

tras os vestibulos das ciéncias, ou seja, as indagacgoes filosdéficas, as elaboragdes
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metafisicas, o saber magico-alquimista, a légica aristotélica; pois afinal tantos
séculos desse saber por “antecipacdo da mente” nao obtiveram resultados sobre o
dominio humano da natureza. A nova ciéncia preconizada por Bacon tera como
objetivo programatico a vitéria sobre a natureza. Por isso, Bacon elabora a sua
Teoria dos Idolos (idolos da tribo, idolos da caverna, idolos do mercado, idolos do
teatro), ao mesmo tempo que define o método indutivo, como o unico valido para o
conhecimento verdadeiramente cientifico. Denunciando os idolos Bacon desvela os
caminhos tortuosos e equivocados do saber feito por “antecipacdo da mente”.
Optando pela indugé&o Bacon assegura o caminho para a interpretagdo da natureza,
um saber ativo, ndo contemplativo, um saber-poder capaz de garantir
definitivamente a vitoria sobre a natureza.

Esse ideal de ciéncia ativa, saber-poder, util, pratica, capaz de
transformar a vida do ser humano e de dominar a natureza, perpassa toda a
modernidade. Afinal isso representa a vitéria do antropocentrismo, do homem sujeito
e conhecedor, autbnomo e senhor da histéria e do mundo. Se Galileu e Descartes
legaram para a modernidade a exigéncia da razdo, do método e a dessacralizagao
da natureza; Bacon e os empiristas trouxeram para a modernidade a exigéncia da
experiéncia, da praticidade e a rejeicdo ao que é abstrato, a necessidade de se ater
aos dados da experiéncia, aos fatos, a objetividade do mundo. Abandono das
fantasias e das divagagbes que ndo tém outra origem sendo no mundo ilusorio da
imaginacdo humana. Abandono do mundo magico-religioso, com sua linguagem
imprecisa, misteriosa, supersticiosa. E David Hume (1711-1776) quem recorda um
preceito de Bacon alertando para os perigos da imaginagao religiosa, sendo ele

mesmo um ferrenho critico da linguagem religiosa:

Lord Bacon parece ter admitido os mesmos principios de raciocinio.
“Devemos”, diz ele, “fazer uma colegédo ou histéria particular de todos os
monstros, de todos os nascimentos e produgbes prodigiosas; €, numa
palavra, de todas as coisas novas, raras e extraordinarias da natureza. Mas
isto deve ser feito com o mais severo exame, para ndo nos afastarmos da
verdade. Sobretudo, deve ser considerado suspeito todo relato que
depende em algum grau da religido, como os prodigios de Tito Livio; e, do
mesmo modo, toda coisa que se encontra nos escritores de magia natural,
de alquimia, ou em outros autores, que parecem ter tido um apetite para a
falsidade e a fabula” (HUME, 1999, p. 127).

Ninguém melhor que os positivistas para serem os herdeiros mais

fervorosos desse ideal de ciéncia empirista. Mas antes deles vieram os iluministas,
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que também deixaram a sua marca na moderna mentalidade e no ideario positivista.
A entrada na modernidade significa o triunfo da razdo, da racionalidade cientifica e
emancipadora; do ideal de um sujeito pensante, critico e autbnomo que rejeite toda
forma de servidao espiritual ou politica. Tal ideal moderno da razao emancipadora
culminou esplendidamente no lluminismo. Na sua Resposta a pergunta que é
“Esclarecimento”?, Immanuel Kant (1724-1804) é primoroso:

“Esclarecimento” [Aufklélrung]3 significa a saida do homem de sua
menoridade, da qual o culpado é ele proprio. A menoridade é a
incapacidade de fazer uso de seu entendimento sem a diregdo de outro
individuo. O homem € o proprio culpado dessa menoridade se a sua causa
ndo estiver na auséncia de entendimento, mas na auséncia de decisdo e
coragem de servir-se de si mesmo sem a direcdo de outrem. Sapere aude!
Tem a ousadia de fazer uso de teu préprio entendimento — tal € o lema do
Esclarecimento [Aufklarung] (KANT, 2004, p. 115, grifo meu).

Ousar saber, ter a decisdo e a coragem de agir autonomamente, sendo
guiado unicamente pela luz da razdo. Essa é a condi¢cdo necessaria, se ne qua non
para a emancipa¢cao humana. O lluminismo representou 0 momento culminante da
racionalidade moderna, “a modernidade triunfante” (Touraine). Os iluministas sao
certamente herdeiros do cartesianismo pela fé que depositam na razdo e pela
postura critica que adotam. Mas a “razdo” iluminista e kantiana é contagiada pelo
empirismo inglés, que por sua vez bebe fartamente da fisica newtoniana.

Do empirismo vem a adesdo ao mundo pratico, a aversao a abstracao e
erudicdo desmedidas sem implicagcbes praticas que transformem a vida do ser
humana, que faga o homem progredir na ciéncia e na politica. Por isso, o ataque
voraz dos empiristas, e depois dos iluministas, a filosofia especulativa, a metafisica,
a religido, frutos da imaginacéo e da obscuridade. E ainda Hume, que de empirista a
cético, assevera que “a obscuridade da filosofia profunda e abstrata nao é apenas
penosa e fatigante, como também é uma fonte inevitavel de incerteza e de erro”
(HUME, 1999, p. 30). E mais, para ele como para os empiristas, iluministas e

positivistas, a metafisica

“[...] nasce tanto pelos esforgcos estéreis da vaidade humana que queira
penetrar em recintos completamente inacessiveis ao entendimento humano,
como pelos artificios das supersticbes populares, que incapazes de se
defenderem lealmente, constroem estas sarcas emaranhadas para cobrir e
proteger suas fraquezas” (HUME, 1999, p. 30)

® Outras tradugdes preferem a palavra “lluminismo” ao invés de “Esclarecimento”.
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O empirista, assim como o iluminista, ndo suporta a pretensdo metafisica
de atingir a esséncia do Ser e esquivar-se da ordem pratica e natural. A fisica
galileana esta para o cartesianismo, assim como a fisica newtoniana esta para o
empirismo, o iluminismo e a filosofia kantiana. Em Isaac Newton (1642-1727) a
revolugao cientifica iniciada com Copérnico tem o seu desfecho esplendoroso.
Newton consegue recolher na sua produgao cientifica os bons frutos que a ciéncia
tinha gerado, configurando assim a fisica classica. Partindo de dois postulados
ontologicos a simplicidade e a uniformidade da natureza - a fisica newtoniana
apresenta um mundo unitario, unido da mecénica e da astronomia. A superagdo da
distingdo entre a fisica terrestre e a fisica celeste, ja iniciada com Galileu, foi
definitivamente consolidada em Newton.

O mundo é apresentado por Newton como sendo simples e uniforme. Um
mundo ordenado que pode ser conhecido pelo homem, mas conhecido pelos fatos,
indutivamente a partir das observagoes e dos experimentos. Afirma, portanto, que s6
é possivel conhecer as coisas naturais naquilo que elas revelam aos sentidos. A
substancia, a esséncia, das coisas — como pretendiam os gregos, os medievais e 0s

renascentistas — ndo é possivel conhecer.

A fisica newtoniana admite uma razao limitada: a ciéncia ndo tem a fungao
de descobrir substancias, esséncias ou causas essenciais. A ciéncia nao
busca substancias, mas fungdes; ndo busca a esséncia da gravidade, mas
contenta-se em saber que ela existe de fato e explica os movimentos dos
corpos celestes e do nosso mar. [...] E tanto a razao limitada como o deismo
seriam duas herancgas centrais que o iluminismo receberia de Newton
(REALE; ANTISERI, 1990, p. 305).

lluministas e Kant dialogam com a fisica newtoniana. A partir da qual
propdéem, a exemplo do empirismo lokeano, uma razao limitada a experiéncia. A
consequéncia imediata dessa postura epistemoldgica € o abandono do pensamento
metafisico e teoldgico, com suas pretensdes de conhecer a causa ultima ou
responder a questbes de ordem teleoldgica relativas ao homem e ao mundo.
Portanto, tudo que for além do mundo dos fenbmenos observaveis e
experimentaveis, estara além dos limites da razdo, ndo sendo passiveis de um
conhecimento racional e cientifico. E o caso do universo metafisico e magico-
religioso, considerado como pura imaginagéo e ilusdo. O lluminismo perseguira o
ideal do pensamento ja de longa data iniciado no Ocidente e que Weber, como

veremos, denominou de “desencantamento do mundo”. Horkheimer e Adorno bem
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definiram esse programa do esclarecimento: “[...] o esclarecimento tem perseguido
sempre o objetivo de livrar os homens do medo e de investi-los na posigdo de
senhores. [...] O programa do esclarecimento era o desencantamento do mundo.
Sua meta esra dissolver os mitos e substituir a imaginagdo pelo saber”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 19).

Serd Kant quem levard a termo esse programa iluminista, pondo “a
religido nos limites da mera razao”. Diz Kant que foi Hume quem o fez despertar do
seu sonho dogmatico. E o préprio Kant quem esclarece o que é o dogmatismo: “a
pretensao de progredir apenas com um conhecimento puro a partir de conceitos (o
filosofico) segundo principios ha tempo usados pela razado, sem indagar contudo de
que modo e com que direito chegou a eles” (KANT, 1999, p. 47). E conclui deixando
compreensivel o motivo da sua “Critica da razdo pura”: “Dogmatismo é, portanto, o
procedimento dogmatico da razéo pura sem uma critica precedente da sua propria
capacidade” (KANT, 1999, p. 47). E justamente essa critica da capacidade da razao
pura que Kant sente auséncia na filosofia especulativa e metafisica, propondo-se por
isso a fazé-la.

Kant representa o momento de sintese e consciéncia do projeto de
modernidade. Como os iluministas ele acredita na ascensdo de um homem
emancipado pela razao, livres dos preconceitos e das supersticdes, autbnomo, que
ousa saber (Sapere aude!). Kant também tem consciéncia dos dilemas
epistemoldgicos do seu tempo, marcado pela cisdo entre racionalismo e empirismo,
pelo idealismo e o ceticismo. Por isso a sua filosofia representara o esfor¢co de
superagao desses dilemas e de viabilizagdo do projeto moderno de racionalidade,
mas de uma razao pura nos limites da experiéncia e de uma razao pratica para além
do fundamento exclusivamente empirico.

A revolugdo copernicana operada por Kant, pds a questdo do
conhecimento sob nova ética. O realismo e o objetivismo, que ja haviam sido
abalados pelo Cogito cartesiano, recebem com a revolugdo copernicana um golpe
fatal. Deslocando o centro do processo de conhecimento do objeto para o sujeito, a
consequéncia imediata é que o fundamento do objeto esta no sujeito. Analisando a
possibilidade de ligagao (coniunctio) de um multiplo em geral, ou seja, 0 que torna
algo um objeto cognoscitivel - o conceito do objeto — Kant afirma que tal ligagdo nao
pode advir dos sentidos, constituindo-se assim em “uma acédo do entendimento”, a

“sintese”. De tal forma, prossegue Kant, “ndo podemos nos representar nada ligado
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no objeto sem o termos ndés mesmos ligado antes, sendo dentre todas as
representagdes a ligagdo a unica que nao pode ser dada por objetos, mas
constituida unicamente pelo préprio sujeito” (KANT, 1999, p. 120). Ou seja, dos
objetos sé podemos conhecer a priori aquilo que colocamos neles.

Trata-se da unidade sintética originaria da apercepcdo, que sera
garantida pelo sujeito. “O eu penso tem que poder acompanhar todas as minhas
representagdes” (KANT, 1999, p. 121). O “conhecimento transcendental” de que fala
Kant reside justamente no fato de existir, segundo ele, o conhecimento a priori,
independente da experiéncia por ndo vincular-se ao objeto, mas sim de relacionar-se
unicamente com os modos de conhecer de que o sujeito dispde. Segundo Kant,
esses modos sao a “sensibilidade” e o “entendimento”, “pela primeira objetos sao-
nos dados, mas pelo segundo sdo pensados’ (KANT, 1999, p. 67). E no sujeito,
portanto, que permanecendo idéntico, se da a unificacdo e ordenacdo de um
multiplo pela sensibilidade e pelo entendimento, possibilitando a representagao, o
conceito do objeto.

Se a revolugdo copernicana por um lado pés um freio ao objetivismo
empirista, por outro lado ndo caiu no idealismo racionalista. O criticismo kantiano
ndo poupou a pretensado racionalista de atingir verdades para além do factual da
experiéncia, abrindo caminho para sedimentar a ciéncia segundo a acepgao
positivista comteana.

Kant com a sua Critica a Razdo Pura chegara a admissao do principio
epistemoldgico newtoniano de que a razdo tem limites. A distingdo kantiana entre
“todos os objetos em phaenomena e noumena” pde fim a pretenséo racional de
atingir e dizer algo para além do que é fenoménico (phaenomena). A razao, a
ciéncia, s6 pode conhecer aquilo que € manifesto pela sensibilidade, o fenbmeno. A
realidade substancial, a coisa em si metafisica, o ser, o noumena, permanece
inatingivel pela raz&o.

Assim, € impossivel fundamentar a metafisica e a religido pela razéo pura,
teorética. A necessidade da metafisica e da religido dar-se-ia, portanto, ndo no
campo teorico, mas naquele pratico, ou seja, na moral. Na Critica da Razdo Préatica,
Kant afirmara entdo a religido enquanto moralidade. “Reduziu a religido
simplesmente a moral auténoma e racionalista” (ZILLES, 2004, p. 59). A religido
passa a ser o principio moral da consciéncia humana. E, mais uma vez, o ideal

moderno do homem senhor e autbnomo, a vitéria do antropocentrismo sobre o
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teocentrismo, a afirmacéo do sujeito € aqui confirmada. Nao é necessario recorrer a
Deus ou a natureza, pois é no sujeito, em sua consciéncia mesma que reside o
principio moral para o seu agir autbnomo.

Ha certamente em Kant um esforco de sintese, em que busca ao mesmo
tempo resguardar razao, metafisica e religiao, pondo-as nos seus limites, contra os
excessos do racionalismo, do empirismo e do ceticismo. Nesse sentido, vale a
afirmativa durandiana de que “Kant foi o primeiro a restabelecer claramente a
dignidade filoséfica da imaginagéo, a folle du logis vilipendiada por quatro séculos de
pedagogia racionalista” (DURAND, 1995, p. 33). No entanto, como o préprio Durand
depois reconhecera, nao foi esse aspecto do kantismo expresso na Critica do Juizo
que vigorou na tradigao filosoéfica ocidental. Permaneceu o Kant da Critica da Razao
Pura, que apregoava que a razao deve ir a natureza nao “na qualidade de um aluno
que se deixa ditar tudo o que o professor quer, mas de um juiz nomeado que obriga
as testemunhas a responder as perguntas que lhe propde” (KANT, 1999, p. 38).
Portanto, um kantismo que limitou a razdo ao phaenomena, mas reforcou o ideario
iluminista e cientifico e abriu o caminho para o factualismo e cientificismo

positivistas.

2.2 Da Infancia ao Opio

Nunca a ciéncia foi tdo exaltada ao ponto de ser posta quase que como
uma nova soteriologia, como no positivismo comteano. Augusto Comte (1798 -1857),
partindo de uma concepcéao toda particular da evolucao intelectual da Humanidade,
conclui que qualquer especulacdo que fagamos sobre o individuo ou a espécie
humana passara por “trés estados” tedricos diferentes: o teoldgico, o metafisico e o
positivo.

No estado teoldgico, que representa a religidao, “o espirito humano,
dirigindo essencialmente suas investigagbes para a natureza intima dos seres, as
causas primeiras e finais de todos os efeitos que o tocam, [...] para os
conhecimentos absolutos” (COMTE, 1996, p. 22) explica os fenébmenos através da
intervencgéo arbitraria de agentes sobrenaturais. No estado metafisico, “os agentes
sobrenaturais s&o substituidos por forcas abstratas, verdadeiras entidades
(abstragdes personificadas) inerentes aos diversos seres do mundo” (COMTE, 1996,

p. 22). Constituindo o estado positivo o apice da evolugdo humana, quando a
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humanidade atinge a sua maturidade e adquire a capacidade de conhecer

efetivamente o real, Comte afirma que:

De agora em diante o espirito humano renuncia de vez as pesquisas
absolutas, que s6 convinham a sua infancia. Circunscreve seus esforgos ao
dominio, que agora progride rapidamente, da verdadeira observacéo, unica
base possivel de conhecimentos verdadeiramente acessiveis, sabiamente
adaptados a nossas necessidades reais. Reconhece de agora em diante,
como regra fundamental, que toda proposicdo que ndo seja estritamente
redutivel ao simples enunciado de um fato, particular ou geral, ndo pode
oferecer nenhum sentido real e inteligivel. A revolugdo fundamental, que
caracteriza a virilidade de nossa inteligéncia, consiste essencialmente em
substituir em toda parte a inacessivel determinagdo das causas prépria-
mente ditas pelas simples pesquisas das leis, isto é, relagdes constantes
que existem entre os fendmenos observados (COMTE, 1973, p. 55, grifos
meus).

E impressionante como nessa passagem encontramos a expressdo de
ciéncia e mundo ja expressa por empiristas, Newton e Kant. Na visdo de Comte a
religido é algo infantil do ponto de vista histérico e epistemolégico e que deve ser
necessariamente superado. Em Comte vemos emergir o racionalismo cientificista,
que busca apreender o real como dado objetivo, observavel, “redutivel ao simples
enunciado de um fato”. Ora, o que esperar da religiao? Ela constitui o pensamento
primitivo da humanidade, ¢é destituida de qualquer fundamento, pois seus
enunciados nao sido observaveis ou redutiveis aos fatos, ndo se pode verificar nem
provar. A religido funda-se na ignoréncia e cabe a ciéncia e, somente a ela,
assegurar a humanidade o conhecimento da verdade e o seu progresso.

O pai do positivismo declara “a incompatibilidade final das concepc¢des
positivas com todas as opinides teoldgicas, quaisquer que sejam elas, monotéicas,
politéicas ou fetichistas™ (COMTE, 1973, p.64). A religido, pois, deve abandonar a
qualquer pretensao epistemoldgica. A ciéncia triunfara, alicergada nos fatos e nas
leis, e com ela a humanidade chegara ao progresso. Segundo Comte, a ciéncia deve
“‘essencialmente reduzir-se, em todos os géneros, a apreciagao sistematica daquilo
que é, renunciando a descobrir sua primeira origem e seu destino final” (COMTE,
1973, p. 55). De tal forma, a renuncia pela origem primeira e o destino final significa

a renuncia do sentido, tdo caracteristico do discurso religioso.

* Vale observar que nos ultimos quinze anos de sua vida Comte dedicou-se com afinco no proposito
de criar a “religido da humanidade”, onde se baseando no catolicismo romano substitui o culto de
Deus pelo culto da Humanidade, os dogmas pelas leis cientificas; os ritos e sacramentos s&o
secularizados; os templos sao institutos cientificos e haveria também um calendarios com seus dias
santos, onde se comemoraria personagens ilustres da humanidade.
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Gilbert Durand afirmara que “esses famosos ’'trés estados’ sucessivos do
triunfo da explicagdo positivista sdo os trés estados da extingédo do simbolo” (1988,
p. 24). Se considerarmos a religido como universo simbdlico, ou no dizer de Geertz
(1989) “um sistema de simbolos” (p. 104), concluiremos que o positivismo comteano
impossibilita qualquer apreensdo do universo religioso, pois de antem&o decreta a
extingdo do simbolo.

A critica positivista a religiao funda-se ao mesmo tempo no racionalismo e
no empirismo moderno, pois por um lado afirma a predominancia da explicacao
racional da realidade e por outro a validade do método cientifico experimental, que
enfatiza a validade de um conhecimento apenas pela sua possibilidade de
observacao e verificagdo dos fatos. Na visao positivista ndo importa o sentido, os
fatos falam por si. Trata-se, portanto, de afirmar o rigor e a objetividade do
conhecimento cientifico moderno ante a pretensdo do conhecimento religioso,
marcado por elementos subjetivos, imprecisos e carentes de rigor.

A critica comteana a religido traduz a prépria critica da ciéncia moderna
positiva, que, como observa Santos, “consagrou o0 homem enquanto sujeito
epistémico, mas expulso-o, tal como a Deus, enquanto sujeito empirico. Um
conhecimento objectivo, factual e rigoroso ndo tolerava a interferéncia dos valores
humanos ou religiosos” (SANTOS, 2003, p.80).

Era o século XIX. As ciéncias exatas e naturais tinham conquistado
definitivamente os seus espacos; as ciéncias sociais davam o0s seus primeiros
passos distanciando-se da filosofia especulativa. O Estado moderno também estava
constituido e a classe burguesa consolidara a sua hegemonia. O capitalismo
industrial florescia e a vida urbana ja era um fato. Somem-se ainda a universidade
leiga e a imprensa. O mundo ocidental ja ndo era o medieval. A visdo moderna do
mundo ja estava consolidada.

O século que gerou o positivismo também gerou o materialismo moderno.
A mudanga de percurso de Deus para o homem, a concepgcdo mecanicista de
mundo, a aboligdo da separagao entre céu e terra, o ideal do homem auténomo e
senhor, a ciéncia como poder humano de transformacéao; tudo isso serviu como um
solo fértil e o caminho natural para uma radicalizagdo antropoldgica, em que a visao
moderna passou do deismo iluminista para o ateismo materialista.

A critica do materialismo moderno a religido tem sua origem na filosofia

de Ludwig Feuerbach. De acordo com esse filésofo ndo se trata de negar ou
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desqualificar a importancia da religido na histéria humana. O papel da filosofia é
compreender esse fendbmeno que faz parte da vida do homem concreto ao longo da
sua historia. E, nessa diregéo, sua filosofia desvendara a esséncia da religido nao
como algo transcendente, sobrenatural, mas como a mais profunda realidade
humana. A religido nao fala de Deus, mas do homem. O homem ¢é “este o segredo
da religiao” (FEUERBACH, 1997, p. 71). Portanto, teologia e religido sdo dissolvidas

na antropologia.

A consciéncia de Deus é a consciéncia que o homem tem de si mesmo, o
conhecimento de Deus o conhecimento que o homem tem de si mesmo.
Pelo Deus conheces o homem e vice-versa pelo homem conheces o seu
Deus; ambos sdo a mesma coisa. [...] Deus é a intimidade revelada, o
pronunciamento do Eu do homem; a religido € uma revelagéo solene das
preciosidades ocultas do homem, a confissdo dos seus mais intimos
pensamentos, a manifestagao publica dos seus segredos de amor. [...] O
homem transporta primeiramente a sua esséncia para fora de si antes de
encontra-la dentro de si” (FEUERBACH, 1997, p. 55-56).

Assim, a religiao revela ndo Deus, mas o préprio homem. Deus é o
homem projetado para além dos seus limites individuais, ou seja, o divino é a
consciéncia da espécie humana. As qualidades divinas sdo qualidades humanas
contempladas e adoradas como outro ser. Feuerbach nao idealiza o homem, mas o
concebe na sua materialidade como natureza e corpo. Por isso, a existéncia da
religido, o homem concreto projeta-se em Deus para repousar e aliviar o seu
sofrimento e os seus segredos mais escondidos que o oprimem.

A critica de Feuerbach foi retomada por Karl Marx. No entanto, so6
podemos compreender a critica marxiana a religido, se nos situarmos no contexto do

embate filoséfico que Marx travou com os jovens hegelianos de esquerda®.

Toda a critica filosofica alema de Strauss a Stirner limita-se a critica das
representacbes religiosas. Partia-se da religido real e da verdadeira
teologia. [...] O dominio da religidgo foi pressuposto. [...] Os jovens
hegelianos criticavam tudo, introduzindo sorrateiramente representacdes
religiosas por baixo de tudo ou proclamando tudo como algo teoldgico.
Jovens e velhos hegelianos concordavam na crenga no dominio da religido,
dos conceitos e do universal no mundo existente (MARX, 1993, p. 24-25).

Portanto, compreende-se claramente que o que leva Marx a critica da
religido foi a sua total discordancia da analise idealista da sociedade feita pelos

jovens hegelianos. Marx sendo fiel ao materialismo histérico ndo poderia aceitar que

® Fazem parte da chamada esquerda hegeliana: David Friedrich Strauss, Bruno Bauer, Max Stirner,
Arnold Ruge.
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a religido fosse posta como centro e pressuposto para a compreensdo dos males
sociais. Os jovens hegelianos cometem o mesmo erro de Hegel: o idealismo que poe
0 mundo de cabega para baixo. “A nenhum destes filésofos ocorreu perguntar qual
era a conexdo entre a filosofia alema e a realidade alem&, a conex&o entre a sua
critica e o seu proprio meio material” (MARX, 1993, p. 26). Assim, segundo Marx o
que esta posto é a producido dos meios de vida, a producdo material da existéncia. A
religido ndo € o centro, ela é periférica; € sintoma, ndo é causa. Como dira Marx
mais tarde: “Nao é a consciéncia dos homens que determina o seu ser, mas, ao
contrario, € o seu ser social que determina sua consciéncia” (1999, p. 52).

Marx inverte essa inversdo do mundo e, seguindo os passos de
Feuerbach, afirma a religido como producdo humana, € o homem quem faz a
religido, ela é a autoconsciéncia e o sentimento de si. No entanto, criticando também
Feuerbach, que para Marx permaneceu na sua critica a religido preso a uma visao
religiosa de homem, a medida que concebe o0 homem enquanto espécie e nao se da
conta das condi¢cdes sécio-histéricas que concretamente produzem nao um homem
genérico e abstrato, mas concreto e situado num determinado modo de produgéo.
Marx afirma a possibilidade de existéncia da religido unicamente em decorréncia de
uma situacdo real de opressdo na sociedade de classes. Feuerbach ndo teria
percebido que a religido € produto social da luta de classes. Ao fazer essa inversao,
ele desvela a religiao como ideologia, uma consciéncia invertida do mundo, e de um
mundo invertido. Com ele a critica a religido assume o carater de critica ao Estado
burgués e a sua ideologia, como bem observa o jovem Marx na Contribuicdo a

Critica da Filosofia do Direito de Hegel, principal texto marxiano sobre a religiao:

Este € o alicerce da critica religiosa: o homem faz a religiao; a religido nao
faz o homem. Mas o homem n&o é um ser abstrato, acovardado fora do
mundo. E a religido é de fato a autoconsciéncia e o sentimento de si do
homem, que ou ndo se encontrou ainda ou voltou a perder-se. O homem é
o mundo do homem, o Estado, a coletividade. Este Estado e esta sociedade
produzem a religido, uma consciéncia invertida do mundo, porque eles sao
um mundo invertido. A religido € a doutrina geral deste mundo, o seu
resumo enciclopédico, a sua ldgica em forma popular, o seu point d"honner
espiritualista, o seu entusiasmo, a sua confirmagado moral, o seu apéndice
majestoso, a sua base geral de consolo e de defesa. E a realizagdo
fantastica da esséncia humana, porque a esséncia humana n&o possui
verdadeira realidade. Conseqlientemente, a luta contra a religido é
indiretamente a luta contra aquele mundo cujo perfume espiritual é a
religiao (MARX, 2004, p. 45).



54

Sendo uma consciéncia invertida, a religidao € uma falsa consciéncia, uma
ideologia que como tal tem por fungdo mascarar a realidade, justificar a opressao por
meio de uma felicidade ilusdria. A religido, entédo, aliena o homem de si mesmo e de
sua realidade, funcionando como um narcético, o dpio, ante a realidade de
opressdo. Por isso, ela é o suspiro do ser oprimido, ou seja, o alivio para o
sofrimento, para a dureza da exploragdo do trabalho e o esgotamento dos corpos.
Como suportar isso? Através de uma ilusdo. A religido € uma ilusdo que s6 pode

existir num mundo opressor e injusto como a do Estado capitalista.

A religido é o suspiro do ser oprimido, o intimo de um mundo sem coragéo e
a alma de situagdes sem alma. E o épio do povo. A miséria religiosa
constitui ao mesmo tempo a expressdo da miséria real e o protesto contra a
miséria real. O banimento da religido como felicidade iluséria dos homens é
a exigéncia da sua felicidade real. O apelo para que abandonem as ilusdes
a respeito da sua condicdo e o apelo para abandonarem uma condigdo que
precisa de ilusbes. A critica da religido é, pois, a critica do vale de lagrimas
de que a religido € o esplendor” (MARX, 2004, p. 46).

A critica marxiana a religiao assume entao a condigao de critica ao mundo
capitalista. A luta contra a religido ¢é indiretamente a luta contra aquele mundo,
somente mudando o modo de producéao capitalista é que se pde fim a opressao. Por
isso também, a exigéncia de banir a religido como felicidade iluséria dos homens, ou
seja, € necessario desmascarar a alienagao religiosa para que o homem tome
consciéncia das reais causas da sua opressao.

Comte viveu até o ano de 1857. Marx veio a falecer em 1883. Comte e
Marx possuem filosofias diferentes e até antagbnicas, mas s&o filhos da
modernidade e em ambos a racionalidade e a crenga na ciéncia estao fortemente
presentes. E sintomatico que pensamentos tdo diferentes olhem, por motivos ja
apresentados, para o fenébmeno religioso de forma negativa. Como admitir que no
estagio alcangado pelo homem moderno ainda sobreviva a religido? Ela s6é pode ser
um atraso (Comte) ou uma alienagao (Marx).

Comte e Marx séo filhos do século XIX. Se o século XVIII foi o “século da
luzes”, rejeitando tudo que n&o coubesse no calculo razao como trevas e imaginario
sombrio; o século XIX foi o século do cientificismo e da redugéo de tudo aos fatos e
a matéria. Num tal contexto histérico-filoséfico, o simbolismo e o imaginario, do qual

a religidao é filha, ficariam sem patria relegados ao ostracismo, a ironia e a
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camuflagem. Seria necessario que a razdo moderna fosse sacudida por uma crise,
para somente no século XX, para comegarmos a compreender, como afirma Eliade,
“hoje algo que o século XIX ndo podia nem mesmo pressentir: que o simbolo, o mito,
a imagem pertencem a substancia da vida espiritual, que podemos camufla-los,
mutila-los, degrada-los, mas que jamais poderemos extirpa-los” (2002, p. 7).

A profecia difundida no cenario filosdéfico e cientifico do século XIX de que
com o progresso cientifico o homem abandonaria a viséo religiosa de mundo néo se
realizou. A modernidade n&o conseguiu extirpar a religido do universo cultural
ocidental, nem mesmo daquele europeu. Como veremos adiante, apesar da
secularizagdo e do desencantamento do mundo, a religidgo ndo sucumbiu, ao
contrario, revitalizou-se, e foi a seu algoz a razao cientifica que ironicamente parece
nao ter resistido ao império de Cronos. E o logos cientifico, outrora simbolo da luz e
libertacdo, passou a ser lido como sinbnimo de instrumentalizacdo e coisificacdo
desmedidas da natureza e do ser humano. A mesma razdo que iluminou e

desencantou o mundo tornou-se obscuro eclipse.

2.3 Do Desencantamento do Mundo a Morte de Deus

Ja seria suficiente pelo o que até aqui foi apresentado, para perceber que
todo esse processo de revolucao cientifica e filoséfica, marcada pela luz da razao,
levou o mundo ocidental a distanciar-se acentuadamente das demais civilizagdes
orientais, asiaticas, africanas ou amerindias, imersas numa visdo de mundo que
necessariamente nao privilegia a racionalidade técnico-cientifica e possuem uma
outra forma de se relacionar com a natureza. Parece-me que a esta altura do estudo,
no entanto, faz-se necessario recorrer a Max Weber e com ele colher de forma mais
apropriada o que ele denominou “desencantamento do mundo”.

Max Weber é de longe um dos mais reconhecidos tedricos do século XX.
Weber foi um pesquisador contumaz da civilizagdo ocidental e, no dizer de Touraine,
‘o maior analista da modernidade”. Seu interesse intelectual era voltado de especial
maneira para a compreensdo do processo de racionalizacdo caracteristico do
Ocidente, marcadamente na modernidade. Por isso, vale a pena adentrar na analise
weberiana, para termos uma melhor compreensao do significado da modernidade e
de sua crise. Sua analise é particularmente importante para o estudo que aqui

apresento por também fazer entender por um lado como a propria religido, e néao
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apenas a ciéncia, participou desse processo de racionalizacao e desencantamento;
e, por outro lado, identificar no desencantamento operado pela ciéncia como ficou a

questdo do “sentido™

para o homem ocidental moderno.

A grande questao posta por Weber, diziamos, é compreender 0 processo
de racionalizagdo que caracteriza a civilizagao ocidental. A modernidade, com tudo o
que ela representa, é parte desse processo. O proprio Weber deixa isso claro logo
na introdugdo d’A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo’. Portanto, para
compreendermos a analise de Weber sobre a modernidade, devemos situa-la no
contexto de racionalizagdo do Ocidente, o que, como veremos, passara pela
questao religiosa e cientifica do “desencantamento do mundo”, associada a moderna
economia capitalista.

Apos observar os varios aspectos da civilizacdo — a ciéncia, a politica, as
artes, a educagao, a legislagéo, a economia/capitalismo — comparando o Oriente e o
Ocidente, Weber indagara: “E por que os interesses capitalistas nao fizeram o
mesmo na india e na China? Porque la o desenvolvimento cientifico, artistico,
politico ou econémico ndo tomou 0 mesmo caminho da racionalizacao que é peculiar
ao Ocidente?” (WEBER, 2003, p. 32). Sua resposta n&do deixa duvidas: “Porque em
todos os casos acima o problema é o racionalismo peculiar e especifico da cultura
ocidental”.

Weber dira que existem varios tipos de racionalizacdo. Ele esta
convencido de que um tipo particular de racionalizacdo na civilizacdo ocidental foi
operada pela religiao, o que a principio pode parecer desconcertante, uma vez que
estamos habituados a ver a religido no campo da irracionalidade, mas como o
sociélogo aleméao nos lembra: “o que é racional de certo ponto de vista podera ser

irracional, de outro” (WEBER, 2003, p 32). Weber contrapde a religido a magia,

fazendo-nos perceber um longo processo histérico de racionalizagdo religiosa

® Na Introducao tematizo a questao do “sentido” relacionado ao “sagrado”. Segundo a viséo eliadeana
o sagrado € aquilo que da sentido e significado profundo para o ser humano. Portanto, quando nos
capitulos seguintes discorro sobre o sagrado e o profano na escola, tenho a referéncia do “sentido”.
Nesse caso, como é que a escola que é filha da modernidade e difusora da viséo cientifica do mundo,
lida com a questao do sentido na vida de alunos e alunas.

7 “Ao estudarmos qualquer problema da histéria universal, o produto da moderna civilizagdo européia
estara sujeito a indagagado sobre a que combinagdes de circunstancias se pode atribuir o fato de na
civilizagao ocidental, e s6 nela, terem aparecido fenbmenos culturais que, como queremos crer,
apresentam uma linha de desenvolvimento de significado e valor universais” (WEBER, 2003, p. 23).
Para Weber, o que confere esse “valor universal’ e particular, “s6 nela”, da civilizagao ocidental € “o
racionalismo peculiar e especifico da cultura ocidental’. Por isso, dira Weber, “nossa primeira
preocupacgao é desvendar e explicar a génese e a peculiaridade do racionalismo ocidental e, por esse
enfoque, sua forma moderna” (WEBER, 2003, p. 32).
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advindo do profetismo judaico que culmina na modernidade com o ascetismo

protestante.

Téo grande processo historico no desenvolvimento das religides — a
eliminacdo da magia do mundo, que comegara com o0s antigos profetas
hebreus e, juntamente com o pensamento cientifico helenistico, repudiou
todos os meios magicos para a salvagdo como sendo supersticao e pecado,
atingindo aqui a sua concluséo logica. O puritano genuino chegava a rejeitar
todos os sinais de cerimOnia religiosa no enterro e sepultava seus entes
mais queridos e proximos sem canticos ou rituais, para que nenhuma
supersticdo ou confianga nas forgas magicas e sacramentais de salvacao
pudesse se insinuar (WEBER, 2003, p. 83).

Portanto, a religido retira a magia do mundo, desencanta o mundo. E isso
€ proprio do ascetismo intramundano protestante (calvinista, pietista, metodista e
batista) que, na visdo de Weber, constitui-se “um dos elementos fundamentais” nao
apenas da moderna economia capitalista, mas de “toda a cultura moderna”. As
consequéncias desse desencantamento pelo ascetismo intramundano se
desdobram na vida cotidiana. Mas, antes de refletirmos sobre as conseqléncias,
faz-se necessario dizer algo mais sobre um outro aspecto da racionalizagdo e do
desencantamento do mundo®.

Uma passagem em “A ciéncia como vocagao” é esclarecedora a esse
proposito. La, Weber se propde a “perceber com clareza o que significa, na pratica,
essa racionalizacao intelectualista que devemos a ciéncia e a técnica cientifica”. Ora,
mesmo antes de responder a questao, a propria proposi¢cao de Weber ja nos indica
algo sobre a racionalizagdo: ela é “intelectualista” e resulta da “ciéncia e da técnica

cientifica”. Mas qual o seu significado? Weber dira que:

A intelectualizacdo e a racionalizagdo crescentes [...] significam que
sabemos ou acreditamos que, a qualquer instante, poderiamos, conquanto

" Grifos meus. As expressodes “eliminacdo da magia do mundo” e “despojar de magia o mundo” n&o
estdo adequadamente traduzidas. Seguindo a tradugdo feita por Pierucci (2003, p. 51, 55) a
terminologia deveria ser “desencantamento do mundo”’, o que equivale, nesses casos a
“desmagificagdo do mundo”.

Pierucci no seu livro “O desencantamento do mundo: todos os passos do conceito em Max Weber”
defende a seguinte tese: “O termo ‘desencantamento do mundo’, acompanhado ou desacompanhado
de seu complemento ‘do mundo’, tem dois significados na obra de Weber: desencantamento do
mundo pela religido (sentido ‘a’) e desencantamento do mundo pela ciéncia (sentido ‘b’). Sdo essas
as duas unicas acepgdes do termo, os dois unicos registros de seu uso como conceito, suas duas
unicas conceituagées” (2003, p. 219). O autor apesar de admitir que o “conceito” desencantamento
do mundo tenha mais ocorréncia no livro “A ciéncia como vocagao” - “mais do que em qualquer outro
escrito de Weber” - onde aparece em seu “sentido b”, significando a “perda de sentido” defende, no
entanto, que o “nucleo duro” do conceito de desencantamento do mundo é o seu “sentido a”,
significando a desmagificagdo do mundo.
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que o quiséssemos, provar que nao existe, primordialmente, nenhum poder
misterioso e imprevisivel que interfira com o curso de nossa vida. Em outras
palavras, que podemos dominar tudo, por meio da previséo. Isso € o
mesmo que despojar de magia o mundo . Ndo mais se trata para nds, como
para o selvagem que acredita na existéncia daqueles poderes, de apelar a
métodos para dominar os espiritos ou exorciza-los, mas de recorrer a
técnica e a previsdo. Essa é a esséncia da significagdo da intelectualizagéo
(WEBER, 2005, p. 38, grifo meu).

A ciéncia também desencantou o mundo, despiu-o de qualquer referéncia
magica, assim como fizera a seu turno e sob um outro angulo a religido. Se o
homem antigo e medieval ocidental, assim como os orientais, viviam num mundo
encantado, ou seja, um mundo dominado pela magia; onde tudo esta impregnado
por espiritos, onde tudo é animado, possui anima, alma; onde a natureza € magica,
€ mistério, realidade sagrada que se admira e se teme. Se o homem pré-moderno
vive assim nesse mundo impregnado de magia; o homem moderno vive num mundo
desencantado, desencantado porque racionalizado. Duplamente desencantado:
desencantado pelo ascetismo protestante, desencantado pela racionalidade técnico-
cientifica. De tal forma, a modernidade para Weber “rompe a alianga e a unidade
entre 0 céu e a terra. Isso desencanta o mundo e elimina a magia, mas também
destréi as cosmologias racionalistas e pde fim, efetivamente ao reinado da razao
objetiva” (TOURAINE, 1994, p. 101).

Contudo, existe um significado particular no desencantamento operado
pela ciéncia. Ele ndo s6 desmagifica 0 mundo, ele é mais radical: retira-lhe o proprio
sentido. E nesse ponto ja podemos dizer algo sobre as consequéncias do
desencantamento do mundo na analise weberiana da modernidade. Se por um lado
o desencantamento operado pela religido desmagifica o mundo, retirando da
natureza o seu estatuto de ser animado, de anima, o que Ihe suprime a sacralidade
e a reduz a algo absolutamente natural, ndo-sobrenatural, como também nao um
mundo homogéneo onde seres vegetais, animais, humanos, espirituais e divinos
habitam um mesmo plano. A religido nas suas construgdes teoldgicas e metafisicas
nao apenas desmagificou o0 mundo, mas o dividiu em dois planos: o natural e o
sobrenatural, o fisico e o metafisico. Por outro lado, o desencantamento do mundo

pela religido nao Ihe retirou o sentido®. Ao contrario, dirda Weber, toda teologia “aceita

®Weber ao analisar as “doutrinas religiosas da salvagao”, observa que muitos sdo os motivos para o
homem querer ser salvo (servidao politica e social; paixdes e desejos; pecado; sofrimento, miséria e
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o pressuposto de que o mundo deve ter um sentido”. A visdo de mundo metafisica e
teoldgica pressupde um sentido para o mundo.

Coisa bem diversa ocorre com o desencantamento cientifico do mundo.
Quando Max Weber compara os ideais da ciéncia no “despontar dos tempos
modernos” com a ciéncia que ele vivencia na contemporaneidade das primeiras
décadas do século XX, lanca um questionamento por si s6 desvelador:

Quem ainda acredita — com exceg¢do de algumas criangas grandes que
encontramos justamente entre os especialistas — que os conhecimentos
astrondmicos, biolégicos, fisicos ou quimicos poderiam ensinar-nos algo a
respeito do sentido do mundo ou poderiam ajudar-nos a encontrar sinais
desse sentido, se é que ele existe? (WEBER, 2005, p. 42).

E o seu comentario na seqiéncia revela toda a radicalidade do
desencantamento cientifico do mundo: “Caso existam conhecimentos capazes de
arrancar, até as raizes, a crenga na existéncia de algo que se parega a uma
‘significagdo’ do mundo, esses conhecimentos sdo exatamente os que se traduzem
pelas ciéncias” (WEBER, 2005, p. 42). A ciéncia retira o sentido do mundo e ela
mesma nao tem sentido, pois nao responde, dira Weber citando Tolstéi, ao que
realmente nos interessa — “Que devemos fazer? Como devemos viver?”. Por isso,
“Max Weber define a modernidade pela racionalidade dos meios e a opde a
pretensao racional dos valores” (TOURAINE, 1994, p. 101). Fica um vazio de
sentido. A ciéncia nao responde a questdo do sentido das coisas e do agir. Ela
desencanta o mundo, retira-lhe a possibilidade de um sentido e ndo da garantia para
os valores. Portanto, essa € a condicdo do homem moderno, viver num mundo
secularizado, destituido de sentido, marcado pela racionalidade técnica de dominio
do mundo, advinda do desencantamento cientifico.

A andlise de Weber acerca da racionalizagdo na sociedade moderna é
mais contundente ainda ao deparar-se com o aspecto material da produgdo. O
capitalismo é visto por Weber como “a mais decisiva forga da nossa vida moderna”,

sendo caracterizado pela organizacdo racional do trabalho e da empresa, para a

morte), o que levou a uma variedade de crengas. “Através delas estd sempre uma posigao
relacionada com alguma coisa do mundo real considerado como especificamente ‘sem sentido’.
Assim, ficou implicita a exigéncia de que a ordem mundial, em sua totalidade, seja, possa ser e de
alguma forma deva ser, um ‘cosmo’ dotado de sentido. Essa busca, a esséncia do verdadeiro
racionalismo religioso, foi realizada precisamente pelas camadas intelectuais” (WEBER, 1982, p.
324). Em outras palavras, a religido pressupde e busca um sentido para o mundo e para o ser
humano.
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obtengdo do lucro. “Para Weber o capitalismo era a forma universal de
modernizagdo e a expressdo mais alta de racionalizacdo do homem ocidental”
(MARSAL. In WEBER, 2005, p. 22). Aqui, portanto, a racionalidade moderna tera o
seu apice, pois no capitalismo moderno se encontrardo a racionalidade econémica
do “espirito capitalista”, a racionalidade ascética da “ética protestante” e a

racionalidade técnica-cientifica.

A primeira vista, a forma especial do moderno capitalismo ocidental teria
sido fortemente influenciada pelo desenvolvimento das possibilidades
técnicas. Sua racionalidade € hoje essencialmente dependente da
calculabilidade dos fatores técnicos mais importantes. Mas isso significa,
basicamente, que é dependente da ciéncia moderna, em especial das
ciéncias naturais fundadas na matematica e em experimentagdes exatas e
racionais. Por outro lado, o desenvolvimento de tais ciéncias e das técnicas
que nelas se apodiam recebe agora importante estimulo dos interesses
capitalisticos quanto a suas aplicacdes econdmicas praticas. E verdade que
a origem da ciéncia ocidental ndo pode ser atribuida a tais interesses. [...]
Mas a utilizagéo técnica do conhecimento cientifico, tdo importante para as
condi¢cdes de vida da massa do povo, foi certamente incentivada pelas
consideragbes econdmicas, estas que lhe eram extremamente favoraveis
no mundo ocidental” (WEBER, 2003, p. 31).

Weber vé claramente o entrelacamento de interesses entre producgao
cientifica e producdo econébmica. E a ciéncia é extremamente util e, por isso é
incentivada na moderna economia ocidental, para a obtencao do lucro e a insaciavel
“auri sacra fames” — a fome de riqueza — do espirito capitalista. Mas & preciso
aprofundar mais, ir mais fundo, chegar a raiz, pois a ciéncia, embora seja util ao
capitalismo, ndo possui em si mesma a senha que da acesso ao espirito do
capitalismo. Certamente a ciéncia desempenha um papel importantissimo para o
dominio e a exploragao racional, no sentido de uso de meios e métodos, da natureza
e do trabalho humano. Desencantando o mundo e fornecendo o conhecimento e a
técnica para o dominio e a exploragdo desse mundo, a ciéncia moderna constituiu-
se num brago forte do capitalismo.

No entanto, ndo é no “espirito” cientifico que Weber buscara uma
explicagédo, ndo a unica, para o “espirito capitalista”, e sim, na “ética protestante”. A
tese weberiana da associagao entre a ética protestante e o espirito do capitalismo é
por demais conhecida. O sociélogo defende que o éxito e o especifico do
capitalismo moderno ocidental vinculam-se essencialmente ao ascetismo

intramundano protestante. A racionalidade ascética que desencantou o mundo
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provocou também a “rejeicdo do mundo”. O mundo passa a ser visto pelo ascetismo
como o lugar do pecado em contraposi¢ao ao mundo da graga divina.

Rejeitando qualquer vestigio de magia; rejeitando ritos, simbolos,
sacramentos; rejeitando o mundo como pecado; e tendo um deus totalmente
transcendente e eticamente exigente; a vida nesse mundo, para o puritano crist&o,
sé teria uma saida: glorificar a Deus pelo trabalho. Assumir o trabalho como
vocacgao. Trabalhar para a gléria de Deus. “O mundo existe para servir a glorificagao
de Deus, e s6 para esse propdsito. Os cristaos eleitos estdo no mundo apenas para
aumentar a gloria de Deus, obedecendo a seus mandamentos com a melhor de
suas forgcas” (WEBER, 2003, p. 85).

Ao contrario do ascetismo monastico que foge do mundo para glorificar a
Deus, o ascetismo advindo da Reforma Protestante mergulha no mundo, assumindo
o trabalho cotidiano como a mais sublime forma de glorificar a Deus. Isso vale
indistintamente tanto para o trabalhador quanto para o empresario. “A falta de
vontade de trabalhar é sintoma da falta de graga” (WEBER, 2003, p. 120). Mais que
isso, o trabalho que agrada a Deus €, para o puritano, uma vocagao, ou seja, uma
especialidade na qual desempenha com ardor e esmero. Ademais, a riqueza e a
obtencdo do lucro passam a ser vistos como um sinal da providéncia divina. “Querer
ser pobre era [...] o mesmo que querer ser doente” (WEBER, 2003, p. 122). Para o
puritano se Deus apontar uma oportunidade de lucro “um cristdo de fé deve atender
a tal chamado tirando proveito da oportunidade”. Dira Weber, portanto, que o
ascetismo ao valorizar o trabalho como vocagéao justificou eticamente a moderna

divisdo do trabalho especializado, ao mesmo tempo em que, “a interpretagao
providencial da obtencao de lucro justificou as atividades dos homens de negdcios”.
A concepgao ascética do trabalho como vocagao opera a imersdo do
homem na imanéncia, dispensando-o da preocupagédo com o sentido do mundo. A
conclusao desse processo de fundamentagdo ética da economia capitalista pelo
ascetismo intramundano nédo é das melhores para o homem moderno. As palavras
de Weber a este respeito sdo de uma intensidade e de uma beleza tal que nos

obriga a reproduzi-las na integra, mesmo tornando a citagéo a seguir tdo longa.

O puritano quis trabalhar no dmbito da vocagao; e fomos todos forgados a
segui-lo. Pois quando o ascetismo foi levado para fora das celas
monasticas, se fez introduzir na vida cotidiana e comegou a dominar a
moralidade laica, fé-lo contribuindo poderosamente para formagédo da
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moderna ordem econOmica. Essa ordem esta hoje ligada as condigbes
técnica e econémica da produgéao pelas maquinas, que determina com forga
irresistivel a vida de todos os individuos nascidos sob este regime, e ndo
apenas os envolvidos diretamente na aquisicdo econémica. E talvez assim
a determine até que seja queimada a ultima tonelada de carvao fossil. Na
visdo de Baxter, o cuidado para com os bens materiais deveria repousar
sobre os ‘os ombros do santo como um leve manto, que pode ser atirado de
lado a qualquer momento’. Mas o destino quis que o manto se tornasse
uma prisao de ferro.

[...]

Ninguém sabe a quem cabera no futuro viver nessa prisdo ou se, no final
desse tremendo desenvolvimento surgirdo profetas inteiramente novos, ou
se havera um grande ressurgimento de velhas idéias e ideais ou entao, no
lugar disso tudo, uma petrificagdo mecanizada ornamentada com um tipo
de convulsiva auto-significancia. Neste Ultimo estagio de desenvolvimento
cultural, seus integrantes poderédo de fato, ser chamados de ‘especialistas
sem espirito, sensualistas sem coragdo, nulidades que imaginam ter
atingido um nivel de civilizagdo nunca antes alcancado™” (WEBER, 2003, p.
135-136).

A imagem da prisdo de ferro é forte demais para passar despercebida.
Como ndo vermos ai o aspecto critico com relagdo & modernidade? A modernidade
sim, pois como vimos, para Weber o capitalismo é o coroamento da racionalizagao
ocidental nos tempos modernos. Tempos que serao identificados por ele, em 1920,
como uma “prisdo” da qual ndo se sabe o futuro, ou seja, que ndo nos deixam
certezas, sem garantias. Mas esse é “o fim precipuo de nossa época”’, o homem
moderno vive nesse tempo de desencantamento do mundo, que associado a ciéncia
resulta na perda de sentido. Por um lado, o homem moderno foi levado “a banir da
vida publica os valores supremos e mais sublimes”® (WEBER, 2005, p. 57). Por
outro lado, o homem moderno é jogado na “auri sacra fames” do “capitalismo
vitorioso”, que tudo explora, tudo esgota no homem e na natureza. Mas nesse ultimo
estagio de desenvolvimento cultural, os seus integrantes poderdo de fato ser
chamados de nulidades que imaginam ter atingido um nivel de civilizagdo nunca
antes alcangado.

Apos tal andlise da modernidade a partir de Weber, ndo ha como nao
pensar em Nietzsche. O desencantamento, a falta de sentido, a questédo dos valores,

remetem quase que naturalmente a “morte de Deus”. A analise weberiana soa como

A esse respeito Nobre observa: “Compreendemos melhor as preocupagdes weberianas com os
efeitos ‘espirituais’ do DM [desencantamento do mundo] na sua etapa profana ao verificarmos os
convites a responsabilidade politica e a integridade intelectual, que nada mais sdo do que respostas
éticas a um tempo em que os homens, desabrigados da guarita dos velhos sentidos absolutos,
correm o risco de se perderem na insignificAncia da vida ordindria, cujas rotinas se revelam
mecanizadas e alheias ao destino pessoal das almas. O ‘destino pessoal’ ou o ‘sentido do ser e do
fazer: eis os desafios que Weber procurou enfrentar quando se viu diante de um mundo
desencantado num sentido anti-religioso ou pés-convencional” (NOBRE, 2004, p. 164).
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um convite a leitura de nietzscheana. Certamente Weber dialoga com Nietzsche na
sua andlise critica da modernidade. Ambos desvendam o projeto moderno de
esclarecimento e libertagdo, a fé na razdo, como enganoso. Vimos como Weber a
partir do desencantamento cientifico, do espirito capitalista e da ética protestante faz
a modernidade desembocar na “prisdo de ferro” e na “perda de sentido”. Weber viu
na razao iluminista o triunfo de uma razao instrumental e convida o homem moderno
a encarar esse fato e a viver uma existéncia auténtica, a partir de uma ética da
responsabilidade, assumindo as consequéncias de um mundo desencantado e sem
a pretenséo e ilusdao de buscar na ciéncia um sentido que ela nao pode oferecer.

Se o desencantamento weberiano desvela a condicado dramatica que o
homem moderno deve assumir, a “morte de Deus” anunciada por Nietzsche e mais
radical revelando o niilismo em que se encontram os tempos modernos. Se Weber
foi o grande analista da modernidade, Nietzsche foi sem duvida o seu mais
impiedoso critico. Se Weber valoriza em sua analise o racional, Nietzsche e em sua
critica valoriza o vital. E a vida humana vivida com intensidade que interessa a
Nietzsche. E nesse sentido que se compreendem as principais idéias forcas do
pensamento nietzscheano. O “dionisiaco”, a “vontade de poténcia”, a “transmultacao
dos valores”, o “super-homem?”, a “morte de Deus”... todos remetem ao incondicional
desejo nietzscheano de valorizagao da vida.

Por isso, a sua revolta contra a tradicdo ocidental — seja ela na sua
dimensao religiosa, filoséfica ou cientifica — que para Nietzsche acovardou-se diante
da vida, caindo no niilismo. Por isso também o seu retorno aos primérdios do
Ocidente, ndo para vivenciar uma nostalgia, mas para denunciar o quanto a razao
moderna que se orgulha de herdar o logos grego, de fato traiu e distanciou-se da
visdo de mundo grega original. Nietzsche encontra no mitico, no dionisiaco, na
tragédia grega, no mundo grego pré-socratico a verdadeira for¢a inspiradora e
vivificante do espirito grego. Por sua vez, identifica em Sdécrates a primeira negacgao
desse espirito dionisiaco de exaltacdo da vida e, a partir dai, toda a tradigao
ocidental passa a orientar-se pelo espirito apolineo, entrando em décadence.

Decadéncia que seria agravada pela entrada do cristianismo.

Os gregos ndo viam os deuses homéricos acima de si, como senhores, e
ndo se viam abaixo deles, como servos, ao modo dos judeus. [...] — O
cristianismo, por sua vez, esmagou e alquebrou completamente o homem, e
o mergulhou como que em um profundo lamagal (NIETZSCHE, 1999, p. 82).
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No Anticristo, Nietzsche é ainda mais forte na sua critica ao cristianismo
como uma religido antinatural e que degenera o homem, retirando-lhe todo o

impulso vital:

O cristianismo tomou o partido de tudo o que é fraco, baixo, incapaz, e
transformou em um ideal a oposigao aos instintos de conservagéo da vida
saudavel.

[...]

O cristianismo é conhecido como a religido da piedade. A piedade, porém, é
deprimente, pois enfraquece as paixdes revigorantes que aumentam a
sensacdo de viver. O homem perde o poder quando €& contagiado pelo
sentimento de piedade, e esta dissemina todo sofrimento. As vezes, ela
pode conduzir a um total sacrificio da vida e da energia vital (NIETZSCHE,
2007, p. 40-41).

Para Nietzsche o cristianismo ndo passa de uma espécie de platonismo
popular. Ndo deveria nem mesmo ser denominado de cristianismo, ja que “no fundo
s6 existiu um cristdo, e esse morreu na cruz’ (NIETZSCHE, 2007, p. 73). A religiao
do crucificado € uma “invencdo de Paulo” baseada “na mentira do Cristo
‘ressuscitado’™ (2007, p. 78). Uma religido que se apoia no ressentimento dos fracos,
“‘uma insurreicdo de tudo o que rasteja contra tudo quanto esta elevado” (2007, p.
79).

A filosofia socratica, o platonismo e o cristianismo passam a simbolizar
para Nietzsche a moral dos fracos, aqueles que ndo amam a terra, que temem o
corpo, que dizem ndo a vida. Mas essa critica foi também estendida a religido em
geral, as filosofias kantiana, hegeliana, ao positivismo, ao socialismo, a ciéncia, ao
Estado... enfim, a tradicdo ocidental moderna. Para Nietzsche o homem moderno
desmereceu em dignidade. “Aquele que abandonou a Deus prende-se com
redobrada severidade a crenga na moral” (NIETZSCHE, [20067], p. 94).

Nietzsche enxerga em cada aspecto da civilizagdo ocidental o contagio do
ressentimento, a moral dos fracos, a décadence. “Todo sistema europeu das
aspiragbes humanas tem consciéncia de seu absurdo ou melhor de sua
‘imoralidade” (NIETZSCHE, [20067], p. 92). A cultura ocidental esta toda ela
impregnada de crengas: crenga na bondade, na virtude, na igualdade, na verdade.
Por isso, o niilismo; por isso a necessidade de transmutacao dos valores, sair da

vontade de verdade para a vontade de poténcia.
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‘O que é a crenga? Como nasce a crenga?”, pergunta Nietzsche em
Vontade de Poténcia, e responde: “Toda crenga € um aceitar algo como verdadeiro’
(NIETZSCHE, [20067], p. 106). Assim, em A Gaia Ciéncia, ele desvelara a ciéncia
repousando numa crenca. A propria ciéncia, que se arvora acima das convicgoes e
crengas, se “assenta em uma crenca; nao ha ciéncia sem postulado. ‘Sera
necessaria a ciéncia?” (NIETZSCHE, 2005, p. 183). A crenga incondicional da
ciéncia advém da “vontade de verdade” e da “verdade a todo custo”. Dessa forma,
também a ciéncia entra no “terreno da moral”.

Essa somatéria da décadence advinda do cristianismo, da moral, da
crenga na verdade tera como corolario o niilismo, pois se fundamenta em ilusées
que logo desveladas transformam-se em desilusdes. Nietzsche dira que sao trés as
condi¢gbes psicologicas para o surgimento do niilismo. Primeiramente o niilismo
advém quando somos “forcados a dar a tudo o que acontece o ‘sentido’ que ai nao
se encontra” (NIETZSCHE, [20067], p. 94). Quem procura esse “sentido” acaba
perdendo a “coragem”, ou seja, vé-se frustrado, desiludido por constatar que nao

existe um “sentido”, um fim.

“O niilismo é pois o conhecimento do longo desperdicio da forga, a tortura
que ocasiona esse ‘em vao’, a incerteza, a falta de oportunidade de se
refazer de qualquer maneira que seja, de tranquilizar-se em relagdo ao que
quer que seja - a vergonha de si mesmo, como se féramos /udibriados por
longo tempo” (NIETZSCHE, [20067], p. 94).

A segunda condi¢cdo do niilismo aparece “logo que se estabelega uma
totalidade, uma sistematizagcao, e também uma organizagdo em tudo o que sucede”
(NIETZSCHE, [20067], p. 95). Nesse caso, o niilismo surge porque se descobre que
essa totalidade, essa unidade, esse todo que o homem concebeu “a fim de poder
dar crédito ao seu préoprio valor’ (p. 95) nédo existe. Ha ainda uma terceira condigao
psicolégica para o niilismo, qual seja a de “inventar um mundo que se encontre além
deste, mundo que sera o mundo — verdade” (p. 95). Mas essa também é uma ilusao
da qual surge “uma forma suprema do niilismo, forma que abarca a negacdo de um
mundo metafisico, - que exclui a crenga num mundo verdadeiro” (p. 96).

Portanto, com o niilismo o homem alcanca o “sentimento do nao-valor”,
compreende que nao pode ‘“interpretar o carater geral da existéncia nem pela

concepcdo de ‘finalidade’, nem pela de ‘unidade’, nem pela de ‘verdade
(NIETZSCHE, [20067], p. 96). E mais, Nietzsche afirmara que é “a crenga nas
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categorias da razdo” a “causa do niilismo” (p. 96). Nao poderia haver golpe maior
para o ideario moderno. Da-se adeus as ilusdes seculares de racionalizar o mundo e
a existéncia.

Mas o grande anuncio, o evangelho nietzscheano para essa civilizagéo
em décadence é a “morte de Deus” e o emergir do “super-homem”. Para Nietzsche,
o “homem é algo que deve ser superado” (2006, p. 25), uma corda estendida sobre
um abismo “entre o animal e o Super-homem” (p. 27). E necessario que advenha o
super-homem, o homem forte, além do bem e do mal, que se orienta pela vontade
de poténcia. Mas a condigdo necessaria para que nasg¢a o super-homem e a morte
de Deus. O homem moderno ja cometeu tal homicidio, mas ainda nao se deu conta
das implicagbes do seu ato, permanecendo ainda um homem antigo. A beleza
alegre, meio irbnica e ao mesmo tempo tragica, profunda, com que Nietzsche, pela
boca de um louco, descreve a tomada de consciéncia da morte de Deus merece

aqui a sua citagao:

“Procuro Deus! Procuro Deus!”. Mas como havia ali muitos daqueles que
nao acreditam em deus, o seu grito provocou grandes gargalhadas.
“Perdeu-se, como uma crianga?”, dizia um. “Estara escondido?”, dizia outro.
“Terda medo de n6s? Tera embarcado? Tera emigrado?” ... Assim gritavam e
riam todos ao mesmo tempo. O louco saltou no meio deles e trespassou-os
com o seu olhar. “Para onde foi Deus?”, exclamou, “... vou |Ihes dizer! N6s o
matamos, vocés e eu!l Somos nds os seus assassinos! Mas como fizemos
isso? Como conseguimos esvaziar o mar? Quem nos deu uma esponja para
apagar o horizonte inteiro? Que fizemos quando desatamos esta terra do
seu Sol? Para onde vai ela agora? Para onde vamos nés mesmos? Para
longe de todos os séis? Nao estamos incessantemente a cair? Para diante,
para tras, para os lados, em todas as dire¢des? Havera ainda um “em cima”
e um “embaixo”? Nao estamos errando através de um vazio infinito? Nao
sentimos na face o sopro do vazio? N&o se tornou ele mais frio? Nao
anoitece eternamente? Nao serd preciso acender os candeeiros logo de
manha? Nao ouvimos ainda o barulho dos coveiros que enterram Deus?
Ainda nao sentimos o cheiro da decomposigao divina?... Os deuses também
apodrecem! Deus morreu! Deus continua morto! E nés o matamos! Como
havemos de nos consolar, nés, assassinos entre assassinos! O que o
mundo possuia de mais sagrado e de mais poderoso até hoje sangrou sob
nosso punhal; quem nos limpara este sangue? Que agua nos podera lavar?
Que expiagdes, que jogo sagrado seremos forgados a inventar? A grandeza
deste ato é demasiado grande para nés. Nao sera preciso que nés proprios
nos tornemos deuses para parecermos dignos dele? Nunca houve acéo
mais grandiosa e quaisquer que sejam aqueles que poderdo nascer depois
de nos pertencerao, em fungédo dessa agéo, a uma histéria mais elevada do
que toda historia ja existiu” (NIETZSCHE, 2005, p. 126).

O que significa entdo a morte de Deus? Significa certamente que todos os
fundamentos, pressupostos e valores que até entdo alicercavam a civilizacdo

ocidental ruiram por terra. Significa 0 mais profundo e completo niilismo. Significa o
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total abandono a todas as ilusdes. Significa que de agora em diante o0 homem sé
podera contar com ele mesmo, sem nenhum subterfugio ele devera assumir a sua
condigdo natural e animal de ser vivo e que se entrega intensamente a vida.
Significa, portanto, o nascimento do super-homem, aquele que ama a vida.

Por isso, o anuncio da morte de Deus deve ser seguido do anuncio do
super-homem. Cabe a Zaratustra esse papel: “Eu vos apresento o Super-homem! O
Super-homem ¢é o sentido da terra. Diga a vossa vontade: seja o Super-homem o
sentido da terra” (NIETZSCHE, 2006, p. 26). Anunciando o super-homem, Zaratustra
exorta a que permanegamos “fiéis a terra”. Nada de ilusdes com o sobrenatural e o
metafisico; nada de verdades eternas; nada do predominio do espiritual sobre o
corporeo. O sentido da existéncia € o super-homem, ele é o “raio”, o “relampago”

que incide sobre o sombrio homem fraco moderno.

2.4 Do Eclipse da Razdo ao Renascimento do Sagrado

Com criticas tido contundentes como as de Hume, Kant, Comte,
Feuerbach, Marx, Nietzsche - parecia que a religido, pelo menos no Ocidente,
agonizava no seu leito de morte. A religido estava condenada ao siléncio, eclipsada
pela razao moderna, que dava razao aos seus criticos. E de fato eles tinham razao
no especifico da critica que langaram a religido.

Hoje, olhando os avancgos da ciéncia e a sua aplicagao tecnolégica como
nao concordar com a idéia de que ela nos trouxe o progresso? E, analisando as
explicagdes religiosas do mundo e as explicagdes cientificas do mundo, como nao
reconhecer nas primeiras a auséncia do rigor epistemoldgico e nas segundas o
convencimento I6gico dos argumentos? Como também n&o ver o uso da religidao a
servigo de interesses econdmicos, politicos e ideoldgicos? Como nao perceber de
um lado a alienagdo e do outro a busca desesperada por uma tabua de salvagao
nos discursos e nas praticas religiosas hodiernas?

O que foi conquistado com a modernidade nao pode ser jogado fora. Mas
o problema é que a razdo moderna na ansia de emancipagao julgou narcizamente
que tudo que nao lhe reflete é feio. E a religido foi execrada na sua globalidade.
Julgando-a, assim, jogou-se fora a crianga junto com a agua suja. Hoje a propria
modernidade esta em crise e a ciéncia também é desvelada no seu aspecto sombrio

de dominacdo da natureza e do homem, a servico dos interesses politicos e
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econdmicos. Foi Hoorkheimer que viu o “eclipse da razao” e lancou um manifesto
quase que desiludido com os rumos que a civilizacdo ocidental tomou. Na
incapacidade “de determinar os objetivos supremos da vida” (HORKHEIMER, 2000,
p. 97), a razéo é reduzida a instrumento. Instrumento que reduz tudo a condi¢ao de
“meios”, que domina a natureza e com ela domina o sujeito. Onde esta, pois o ideal
da razdo emancipatéria do iluminismo, uma vez que o proprio ser humano é

subjugado pela racionalidade?

A total transformacgéao de todos os dominios do ser a condi¢gdo de meios leva
a liquidacdo do sujeito que presumivelmente deveria usa-los. Isso da a
moderna sociedade industrialista o seu aspecto niilista. A subjetivacédo, que
exalta o sujeito, também o condena.

O ser humano, no processo de sua emancipagéo, compartilha o destino do
resto do seu mundo. A dominagao da natureza envolve a dominagédo do
homem. Cada aspecto niilista. A sujetivagédo, que exalta o sujeito, natureza
externa, humana ou ndo-humana, como para fazé-lo deve subjugar a
natureza em si mesmo. A dominagao torna-se “interiorizada” por si mesma.
(HORKHEIMER, 2000, p. 98).

Horkheimer observa desde outro, a partir da racionalidade instrumental, o
nilismo da civilizagdo ocidental ja denunciado por Nietzsche. Nao sem razao
Nietzsche é posto como um divisor de aguas na critica a modernidade. Nele ja nao
ha razao que ilumina e emancipa, ao contrario tal como a crenca também a razao
amesquinhou o homem, tornou-o fraco, a medida que o prendeu a conceitos de
verdade, de justica igualitaria, de Estado, ou ainda por meio do historicismo e do
cientificismo. Foi Horkheimer quem cunhou a expressido “eclipse da razao” para,
num raciocinio que dialoga com o desencantamento do mundo weberiano,
caracterizar a crise por que passa a moderna civilizagdo ocidental. Mas servindo-me
dessa expressado penso nao ser errébneo afirmar que em Nietzsche a raz&o, assim

como a religido, eclipsa o homem, ou melhor, o super-homem.

Nietzsche utiliza o fio condutor da razao histérica para ao cabo descarta-la e
fincar pé no mito, o outro da razao.

[...]

Com Nietzsche, a critica da modernidade renuncia, pela primeira vez, a
reter seu conteudo emancipador. A razao centrada no sujeito é confrontada
com o absolutamente outro da razdo. E, enquanto instancia contraria a
razdo, Nietzsche invoca as experiéncias de autodesvelamento, transferidas
ao arcaico, de uma subjetividade descentrada e liberta de todas as
limitagbes da cognicdo e da atividade com respeito a fins, de todos os
imperativos da utilidade e da moral (HABERMAS, 2000, p. 125, 137).
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Portanto, a este ponto estamos bem longe do alvorecer da modernidade,
bem longe da razéo iluminista e do cientificismo do século XIX. Distantes de uma
razao universal que esclarece, que liberta, que emancipa o homem, por possuir o
meio mais adequado para isso: a ciéncia. A idade adulta da humanidade que viria
com a ciéncia, o progresso cientifico garantindo a realizagcdo do paraiso na terra
surge agora como uma ilusdo. Adentramos na crise da modernidade, crise da razao,
seu eclipse no dizer de Horkheimer. A razdo perde a sua aurea, 0 seu esplendor e
de heroina passa a vila.

Foi Chaplin quem eternizou em forma de imagem a caricatura dos
Tempos Modernos. Triste e risonha cena do homem confundindo-se com a maquina.
Homem moderno. Homem explorado, reificado, instrumentalizado, uma pega a mais
na engrenagem de um sistema. A “razdo tornou-se irracional e embrutecida”
(HORKHEIMER, 2000, p. 131). Promessa de liberdade e emancipa¢ao? Veio a
exploragéo do trabalho com base cientifica. Promessa de luz e progresso? Veio

guerra e a bomba, a tecnologia bélica. E vimos a poluicdo dos rios e dos ares,

a
a
derrubada da mata, a extincdo de animais. “A moderna insensibilidade para com a
natureza” (HORKHEIMER, 2000, p. 131). As cidades se incharam e com elas o
anonimato da multiddo, a massa. Perplexidade! O que aconteceu? Onde esta a
razdo que ilumina, liberta e emancipa? Um outro tipo de trevas? O mundo
desencantado de que falava Weber, a perda de sentido, o sentimento de vazio do
niilismo nietzscheano iria abater o civilizado Ocidente. A modernidade esta em crise.

Na sua obra “Critica da Modernidade” a primeira observagao que
Touraine faz com relacao a crise da modernidade é constatar a sua decomposigéo',
dividida em trés etapas. Essas etapas da crise e da critica da modernidade, de
acordo com Touraine, conduzem a sua decomposi¢cdo, a uma explosdo da propria
modernidade em fragmentos. A primeira etapa verifica-se no esgotamento do
movimento inicial de libertagdo da modernidade. Para o autor, o ideario moderno no

seu nascedouro estava impregnado de uma forga libertadora.

" Esclareco que Alain Touraine ndo se limita apenas a reconhecer a crise da razdo moderna, mas
apresentara na terceira parte do seu livro - “O Nascimento do Sujeito” - o retorno a modernidade,
porém uma nova modernidade que consiga equacionar a fragmentacdo da crise moderna. Como o
intuito € tdo somente buscar fundamentos tedricos que possibilitem uma melhor compreenséo do
advento da crise da modernidade, limito-me a abordar apenas os trés primeiros capitulos da
“Modernidade em Crise”, buscando captar o que para Touraine consiste a “decomposigdo” ou a
“fragmentacao” da modernidade.
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De fato, a idéia da razdo que ilumina a realidade e a vida humana, que
liberta o homem da escuriddo da ignorancia e da serviddo dos antigos regimes
autoritarios € mobilizadora e emancipatdria. No entanto, “a forgca libertadora da
modernidade enfraquece a medida em que ela mesma triunfa” (TOURAINE, 1994, p.
99). Para o socidlogo, ha um “esgotamento” da propria modernidade a partir de
dentro dela mesma, uma vez que a razdo moderna, inicialmente libertadora e
emancipadora do homem, foi ao longo da histéria constituindo-se em instrumento de
controle social, de massificacao e de destruicao da natureza.

Esse esgotamento leva, segundo Touraine, inevitavelmente para a
segunda etapa da crise da modernidade: a perda de sentido. Ele se refere a
Horkheimer e Adorno para exemplificar uma inversdo de perspectiva, passando a
modernidade a ser vista como o eclipse da razdo. Também menciona Max Weber
para observar que a secularizacdo e o desencantamento do mundo, a separacao
entre mundo dos fenbmenos e o mundo do Ser - que sao frutos da racionalidade
moderna - pode ter aprisionado o homem numa jaula de ferro. Touraine nao
concorda com a critica da modernidade feita por Weber e os frankfurtianos. Para ele,
ndao se deve reduzir a modernidade a simples racionalidade instrumental
(frankfurtianos) ou racionalidade dos meios (Weber).

Essas duas etapas — esgotamento da forga libertadora e perda de sentido
- conduzem a uma terceira: o triunfo da moral social, do utilitarismo e do
funcionalismo, em consequUéncia do desaparecimento dos fundamentos

“ z

metassociais da moral. Portanto, “¢ bom o que é util a sociedade”. O homem
moderno, cidaddo e trabalhador, percebeu na prépria vida social que essa
sociedade a que ele deve ser util ndo é igualitaria; que os interesses do Estado nao
necessariamente correspondem aos interesses dos individuos; que o todo tende a
dominar as partes.

Fala-se do “Eclipse da Razao” (Horkheimer), do fracasso da “Grande
Promessa” (Fromm), do “Fim da Modernidade” (Vattimo), da “condicdo poés-
moderna” (Lyotard). O reconhecimento da crise da modernidade que busquei
caracterizar a partir de Touraine parece evidente. O diagnéstico da enfermidade
todos reconhecem, os remédios € que sao muitos. Dentre estes ha alguns que
voltam a apontar para o sagrado. O préprio Touraine na sua proposta de “retorno a

modernidade” a partir do “sujeito”, observa a origem religiosa do sujeito. Na defesa
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da secularizagao e laicidade, o sociélogo chama a atengao para nao se “jogar fora o
sujeito com a religiao” (p. 226).

O socidlogo interpreta a “volta das religibes” nao apenas como
‘mobilizacdo defensiva de comunidades transtornadas por uma mobilizacéo
importada”, como também “a rejeicdo da concepcado que reduz a modernidade a
racionalizagao” (TOURAINE, 1994, p. 226). Para Touraine, a “volta ao religioso nao
acarreta nenhum revigoramento de influéncias das Igrejas”, assim como também
‘ndo anuncia necessariamente a volta ao sagrado e as crengas propriamente
religiosas”, uma vez que a secularizagdo ja esta “solidamente instalada”, o que
possibilita “reconhecer na tradigéo religiosa uma referéncia ao sujeito que pode ser
mobilizado contra o poder dos aparelhos econbémicos, politicos ou mediadores”
(TOURAINE, 1994, p. 226).

E a religido que parecia caduca agora se rejuvenesce. E possivel entéo
negar a relevancia da religido na nossa sociedade? Nao tera ela também algo a nos
dizer nesse século que se inicia? Qual sera a parcela de contribuicdo da religiao
para sairmos da crise civilizacional na qual nos encontramos? Sera que quando
falamos em reencantamento da educacdo nao estamos adentrando numa
perspectiva resignificada da relagao religido e educagao?

Se como vimos a religido entra em crise com o advento da modernidade,
com a crise da modernidade passa-se a falar muito de um “retorno” da religiao,
‘vinganga do sagrado” ou mesmo reencantamento do mundo. A questao, parece-me,
deve ser posta de um outro prisma que nao aquele do cientificismo do século XIX,
que na ansia de suplantar a religido pela ciéncia, terminou por criar outras formas
religiosas pelo culto a ciéncia, a sociedade ou ao Estado. A religido nunca esteve
ausente, talvez esmaecida, sonolenta, diminuida em importancia social, “camuflada”,
mas sempre presente. No entanto, salta aos olhos que na nossa contemporaneidade
ha uma efervescéncia da dimenséao religiosa por todos os lados. Na politica, na
economia, na comunicagao social e na propria ciéncia existem sinais de
religiosidade. Talvez num contexto de crise do paradigma moderno tenhamos que
pensar em termos de resignificagdo da religido.

Representara esse retorno do sagrado um retrocesso? Se acreditarmos
como 0s gregos que a historia € ciclica, talvez admitamos tal possibilidade. Mas foi a
prépria modernidade que nos ensinou que a histéria é progresso, € emancipacgao, é

evolugdo, € movimento dialético de superagdo. Nao significando, contudo, um
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determinismo otimista ou pessimista para o bem ou para o mal. Mas, simplesmente
que a histdria ndo se repete, nao retrocede, pois ¢é feita pela acido do ser humano
que busca responder, no tempo e no espago em que vive as necessidades e aos
desafios de uma época precisa. Portanto, ndo parece evidente o rétulo de
retrocesso, de retorno as trevas ou a barbarie. O fendbmeno que observamos da
presenca da religido em espagos que nao lhes pertencem mais, talvez carega de um
outro olhar. Nesse contexto, ndo merecera também um outro olhar para a escola? E
0 que me proponho com esse estudo.

Certamente que ao lado da efervescéncia atual da questéo religiosa em
escala mundial, verifica-se também uma tendéncia ao fanatismo e fatalismo
religioso, manifestos na intolerancia e no desrespeito ao “outro” e na difusdo de uma
visGo magica do mundo. “Deve-se temer que se estendam os poderes e o0s
movimentos politicos que rejeitam a secularizagdo e querem impor uma lei religiosa
a sociedade civil” (TOURAINE, 1994, p. 227). Nesse contexto, a critica moderna a
religido € mais que atual. S6 ndo podemos jogar fora a crianga junto com a agua
suja. “O homem tem uma dependéncia tdo grande em relagdo aos simbolos e
sistemas simbdlicos a ponto de serem eles decisivos para a sua viabilidade como
criatura [...]” (GEERTZ, 1989, p. 114). Ha que se considerar a dimensao simbdlica do
ser humano, da qual a religido é uma das mais ricas expressodes. As religides sao
sistemas culturais simbdlicos, com uma linguagem prépria. Recordo outra vez Alves

que vem reforgar essa dependéncia antropoldgica em relagdo ao simbolismo:

“Isso [0 universo simbdlico religioso] ndo capacitara os homens a arar o
solo, gerar filhos ou mover maquinas. Os simbolos ndo possuem tal tipo de
eficacia; eles respondem a outro tipo de necessidade, tdo poderosa quanto
o0 sexo e a fome: a necessidade de viver num mundo que faga sentido.
Quando os esquemas de sentido entram em colapso, ingressamos no
mundo da loucura. [...] E o problema ndo é material, mas simbdlico. Ndo é a
dor que desintegra a personalidade, mas a dissolugdo dos esquemas de
sentido. Esta tem sido uma tragica conclusdo das salas de tortura. Os
homens ndo vivem s6 de pao. Vivem também de simbolos, porque sem
eles ndo havia ordem, nem sentido para a vida, nem vontade de viver
(ALVES, 2005, p. 34).

A critica moderna a religido - calcada numa visdo de mundo racionalista,
empirista e materialista - tem aqui o seu limite: ndo consegue captar o universo
simbdlico religioso, atribuindo-lhe de antemé&o o rétulo de ilusdo, alienagao, fantasia,
engodo. O universo religioso e a sua linguagem simbdlico € da ordem do imaginario

humano, repousa em nosso inconsciente coletivo, diz da necessidade antropoldgica
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de transformar o “Caos” em “Cosmo”, da busca de um sentido para a existéncia
humana.

“A religido € uma revelagao solene das preciosidades ocultas do homem,
a confissdo dos seus mais intimos pensamentos, a manifestacao publica dos seus
segredos de amor” (FEUERBACH, 1997, p. 56). Tera razao Feuerbach!? Estamos
falando de n6s quando falamos de religido. Mas falamos numa lingua que os sabios
modernos nao entendem, pois sé sabem saber pela evidéncia dos fatos e a clareza
do intelecto, a imaginacao é folia e deméncia. E necessario compreender que para a
viséo religiosa é o sentido que conta, ndo o fato ou a evidéncia. E ndo estamos a
todo instante reclamando da falta de sentido com que os processos educacionais
ocorrem nas escolas publicas? Também a educagédo nao padece de vazio? Também
a educagao nao foi desencantada? E, se hoje, fala-se de reencantamento da
educacao necessariamente adentra-se na questao do sentido e, portanto, de alguma

forma ressurge o sagrado.

2.5 Das trevas a luz

Do eclipse da religidao chegamos ao eclipse da razdo. Mas a propria
imagem do eclipse nos remete a outras imagens como sombra e claridade, trevas e
luz. E esse rico imaginario que pretendo analisar como parte final desse primeiro
capitulo, uma vez que é tao difundida a imagem da modernidade associada a luz da
razao contrapondo-se a imagem das trevas religiosas medieval.

Ha quem ndo aceite essa forma de oposicdo entre luz e trevas para
caracterizar a ruptura do moderno com o arcaico e o medieval, em suma, entre o
homem moderno secularizado e o homo religiosus. E o caso de Touraine. Mesmo
reconhecendo que “o espirito moderno definiu-se antes de tudo por sua luta contra a
religiao” (TOURAINE, 1994, p. 225) e que “a sociedade moderna nasce com a
ruptura da ordem sagrada do mundo” (p. 228), o socidlogo defende que “é preciso

recusar abertamente a idéia da ruptura entre as trevas da religido e as luzes da

modernidade, porque o sujeito da modernidade outro ndo é que o descendente
secularizado do sujeito da religido” (TOURAINE, 1994, p. 225, grifos meus).
Certamente, Touraine tem razdo ao afirmar que o sujeito secularizado da

modernidade descende do sujeito religioso. Toda a analise de Eliade vem corroborar
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de fato com a idéia de que “0 homem a-religioso descende do homo religiosus e,
queira ou nao, é também obra deste” (ELIADE, 2001, p 165).

Contudo, parece-me forgoso, contraditorio e anacrénico ndo reconhecer
que a modernidade desde a sua génese imaginou-se como luz e imaginou o
medieval, e com ele a religido que lhe é intrinseco, como trevas. A posicdo de
Touraine, pois, soa como contraditéria servindo mais a sua vontade de fundar uma
‘nova modernidade”, do que propriamente reconhecer o que historicamente
caracteriza a modernidade, qual seja, o seu apelo de racionalidade cientifica, de
iluminacdo e emancipacdo, contra o obscurantismo e as ilusées do imaginario
religioso. E um olhar anacrénico que reflete a histéria moderna a partir da sua crise
atual, intencionando com isso uma justificativa para a “nova modernidade”.

Segundo o historiador Franco Junior (2001) ja no Renascimento, o italiano
Francesco Petrarca “ja se referia ao periodo anterior como de tenebrae” (p. 11). O
historiador chama a atencao para “o mito historiografico da Idade das Trevas” que
dai surgia. Um século mais tarde o bibliotecario papal Giovanni Andréa falava de
media tempestas, “literalmente ‘tempo médio’, mas também com o sentido figurado
de ‘flagelo’, ‘ruina” (FRANCO JUNIOR, 2001, p. 11). Também Frangois Rebelais
designava o medievo como a “espessa noite gotica’. Portanto, passa-se a
desenvolver todo um imaginario relativo as imagens das trevas e da luz. Isso fica

bastante evidenciado no Século das Luzes.

O século XVII, antiaristocratico e anticlerical, acentou o menosprezo a ldade
Média, vista como momento aureo da nobreza e do clero. A filosofia da
época, chamada iluminista por se guiar pela luz da Raz&o, censurava
sobretudo a forte religiosidade medieval, o pouco apego da Idade Média a
um estrito racionalismo e o peso de que a Igreja entdo desfrutava.
Sintetizando tais criticas, Denis Diderot (1713-1784) afirmava que ‘sem
religido seriamos um pouco mais felizes” (FRANCO JUNIOR, 2001, p. 12,
grifo meu).

Essas consideragdes somadas a todo o inventario anteriormente feito néo
deixam duvidas sobre a existéncia e relevancia das imagens das trevas e da luz no
imaginario do homem moderno. Resta assim proceder na investigagcdo desse
imaginario, servindo-me para tanto da fundamentagéo teérica fornecida por Durand e
Eliade, ja referidos na introdugdo deste estudo, sendo por isso desnecessario aqui
retomar os elementos basicos ja apresentados anteriormente. Procedo, portanto,

partindo da propria localizagdo das imagens das frevas e da luz na classificagdo dos
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Regimes de Imagens. O simples fato de se estabelecer uma oposigao entre luz e
trevas, por si ja é suficiente para caracterizarmos o imaginario moderno como

pertencente ao Regime Diurno da imagem.

Semanticamente falando, pode-se dizer que ndo ha luz sem trevas
enquanto o inverso ndo é verdadeiro: a noite tem uma existéncia simbdlica
autdbnoma. O Regime Diurno da imagem define-se, portanto, de uma
maneira geral, como o regime da antitese (DURAND, 1997, p. 67).

Existe no dizer de Durand “um maniqueismo das imagens diurnas”, de tal
forma que no Regime Diurno a imaginagdo humana atua por meio de dualismos.
Sem duvida esse é o caso das imagens das trevas e da luz que povoam o
imaginario moderno. Depois de séculos de opressdo e tirania de aristocratas e
eclesiasticos, numa cristandade subjugada ao papado e, sobretudo com a
experiéncia terrivel da Inquisicao e os constantes escandalos e arbitrariedades da
Igreja em nome do Pai, € compreensivel que o imaginario moderno por um lado
identificasse na religido a imagem das trevas, do monstro devorante e da queda. E,
por outro lado, associasse a modernidade as imagens da luz, do herdi e da
ascensao, criando assim os antidotos para as imagens anteriores.

Como néo perceber o esquema herdico no papel que o homem moderno
atribuiu a si mesmo por meio da razdo e da ciéncia? Razao e ciéncias nao sao
apenas luz contra as trevas da ignorancia religiosa, sdo também armas, sao
instrumentos no combate ao monstro devorador da humanidade: a religido. Por sua
vez ha também a idéia de emancipacéao, de elevacao, de libertacdo da humanidade
presente tanto em termos politico, epistemoldgico e antropoldgico. Libertagdo dos
regimes politicos teocraticos e servis; emancipagao intelectual da visao religiosa do
mundo; libertacdo do proprio homem em relagao a Deus, da qual como vimos o
ateismo foi o seu coroamento. Em todos esses aspectos o dualismo maniqueista do
Regime Diurno esta presente identificando o mal com a religido e o bem com a
ciéncia.

E importante acrescentar a partir dos estudos de Eliade a relacdo que do
ponto de vista simbdlico se estabelece entre o dualismo “luz-trevas” e o simbolismo
da Lua. “Todos os dualismos tém, se ndo a sua origem historica, pelo menos a sua
ilustragéo mitica e simbdlica nas fases da Lua” (ELIADE, 2002, p. 151). Pela propria

natureza desse astro que “cresce, decresce e desaparece, um astro cuja vida esta
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submetida a lei universal do devir, do nascimento e da morte” (ELIADE, 2002, p.
125), percebe-se toda uma dindmica de mudanga. Mudanga marcada pela oposi¢cao
luz-trevas, nascimento-morte, mundo superior-mundo inferior, que emerge do
simbolismo lunar.

Eliade chama a atengao para a “idéia dominante” que esta presente em
todos os “temas” das “hierofanias lunares”, ou seja, a idéia do “ritmo realizado pela
sucessao dos contrarios, do ‘devir das modalidades polares (ser, ndo-ser; formas-
estados latentes; vida-morte)” (ELIADE, 2002, p. 151). Mas lembra também o
historiador das religides, que esses “simbolos luz-obscuridade sdo complementares”

dentro da viséo religiosa.

Uma época “sombria” € seguida, em todos os planos cosmicos, de uma
época “luminosa”, pura, regenerada. O simbolismo da saida das “trevas”
encontra-se nos rituais de iniciagdo como nas mitologias da morte, do
drama vegetal (semente enterrada, “trevas” de onde saird uma “planta
nova”, nedfito) ou na concepgao dos ciclos “historicos” (ELIADE, 2002, p.
151).

Existe, portanto, toda uma “metafisica lunar” (Eliade) que deixa
transparecer o simbolismo luz-trevas também no universo religioso. Enquanto o
imaginario moderno identificou a luz com a razéo cientifica e as trevas com a visao
religiosa de mundo advinda da cristandade medieval (mas ndo apenas desta uma
vez que a relagdo do Ocidente racional e secular com o Oriente mistico e religioso
foi sempre conturbada); o imaginario religioso, por sua vez, de forma geral associa a
luz com a transcendéncia, com o bem supremo, com o “mundo superior”, e as trevas
com a imanéncia do tempo atual, com o mal, com o “mundo inferior’. Portanto,
enquanto o moderno limita o simbolismo luz-trevas ao tempo cronologico e ao
espacgo geografico, o homo religiosus o vivencia enquanto tempo e espago cosmico.
E o que fica evidente, por exemplo, na referéncia que Eliade faz & tradicao religiosa

indiana:

Em sanscrito, o tempo designa-se kéla, termo que se assemelha muito ao
nome da Grande Deusa, Kali. Kala significa também “negro”, “sombrio”,
“‘manchado”. O tempo é “negro” porque é irracional, duro, sem piedade.
Quem vive sob o dominio do tempo esta submetido a sofrimentos de toda
espécie, e a libertacdo consiste primeiro na abolicdo do tempo, na evaséo a
mudanga universal. Segundo a tradi¢do indiana, a humanidade encontra-se
atualmente no Kaliyuga, quer dizer, na “idade sobria”’, época de todas as
confusdes e de total decadéncia espiritual, Ultima etapa de um ciclo césmico
(ELIADE, 2002, p. 150, grifo meu).
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Entre a “idade sombria” da tradicdo indiana e a moderna “idade das
trevas”, ha uma semelhanga essencial e uma diferenga abissal. Justamente aquilo
gue une e ao mesmo tempo separa o homem moderno do homo religiosus. Tal qual
a passagem do mythos para o logos na origem da filosofia ocidental € marcada por
continuidade e descontinuidade, assim também a passagem da visao religiosa para
a visdo secular, ndo significando que uma desaparece pelo surgimento da outra. O
imaginario humano permanece o mesmo, pois a condicdo humana diante do tempo,
do devir, do viver e do morrer estéd dada. Tanto o homo religiosus como o homem
secular moderno buscam uma resposta, uma alternativa ao tempo implacavel que
tudo corrompe. Ambos se deparam com o sofrimento, com o sombrio, com a morte.
A dimens&do dada a essa realidade e as respostas propostas é que serdo bem
diferentes.

Seja qual for o contexto histérico em que se encontre, o homo religiosus
acredita sempre que existe uma realidade absoluta, o sagrado, que
transcende este mundo, que aqui se manifesta, santificando-o e tornando-o
real. Cré, além disso, que a vida tem uma origem sagrada e que a
existéncia humana atualiza todas as suas potencialidades na medida em
que é religiosa, ou seja, participa da realidade.

[...]

O homem moderno a-religioso assume uma nova situagdo existencial:
reconhece-se como o Unico sujeito e agente da Histéria e rejeita todo apelo
a transcendéncia. Em outras palavras, ndo aceita nenhum modelo de
humanidade fora da condigdo humana, tal como ela se revela nas diversas
situagdes histéricas. O homem faz-se a si proprio, e s6 consegue fazer-se
completamente na medida em que se dessacraliza e dessacraliza o mundo.
O sagrado € o obstaculo por exceléncia a sua liberdade. O homem s6 sera
ele proprio quando estiver radicalmente desmistificado. SO sera
verdadeiramente livre quando tiver matado o ultimo Deus (ELIADE, 2001, p.
165).

As trevas para o homem moderno estdo assim bastante situadas a uma
determinada experiéncia histérica, a um contexto no qual o ser humano, enquanto
sujeito racional e de liberdade, esteja ameacgado intelectual, cultural e politicamente.
E assim que sdo vistos todo tipo de regime autoritario, seja de viés politico ou
religioso; assim também €& que se vera a toda sorte de ignoréncia, de supersti¢coes,
de crencas, de visdes de mundo outras que ndo a racional, identificadas com a falta
de conhecimento cientifico.

As trevas para o homo religiosus n&o limitara a um determinado contexto
histérico, mesmo que se manifeste na histéria, em situacbes determinadas, em

personalidades ou instituicoes. As trevas serdao sempre a manifestacdo de uma luta
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maior que se estende para além da histéria, numa dimensdo cdésmica e
transcendente. E assim que é vista toda espécie de males e sofrimentos que se
abate sobre o individuo e sobre a espécie. As trevas estdo relacionadas ao “mundo
inferior”, aos infernos, ao mal em sua esséncia, a queda do ser humano e a
possibilidade de sua eterna perdigdo. Assim, no imaginario religioso a imagem
nictomérfica das trevas constela com as imagens catamérficas, ao esquema da
queda. “Como sublinharam bem os etndlogos, este esquema da queda é
exatamente o tema do tempo nefasto € moral, moralizado sob a forma de puni¢cao”
(DURAND, 1997, p. 114). A queda no sentido arquetipal primitivo que relacionado ao
destino moral do ser humano.

Mas quero deter-me mais profundamente nas imagens das trevas e da
luz, agora no seu isomorfismo com as imagens da queda e da ascensao. Como ja é
perceptivel, os simbolos nictomorficos sdo essencialmente negativos. De acordo
com Durand, “a negrura é sempre valorizada negativamente” (1997, p. 92), a
“negrura’ do mal” (p. 93). Assim, as trevas representam sempre algo negativo,
pavoroso, assustador. Mais que isso, “as trevas se ligam a cegueira” (p. 93), que por
sua vez, “tal como a caducidade, € uma enfermidade da inteligéncia” (p. 94). Nao
sdo essas representacdes negativas que a modernidade associou a religiao? Nao &
na concepgdo moderna a religido um mal, uma cegueira, uma enfermidade da
inteligéncia, uma caducidade, enfim, trevas?

E curioso que em geral as religides n3o se vejam como trevas, mas ao
contrario como luz. E o caso de grandes tradicdes religiosas como o Budismo e o
préprio Cristianismo. Buda é o lluminado e Cristo afirmou de si mesmo ser a luz do
mundo. E que as imagens espetaculares trazem em si o desejo de transcendéncia.
Desejo que se revela no isomorfismo da luz e da ascensao. “Um notavel isomorfismo
une universalmente a ascenséao a luz, o que faz Bachelard escrever que ‘¢ a mesma
operagado do espirito humano que nos leva para a luz e para o alto” (DURAND,
1997, p. 146).

A propria idéia de emancipagao tdo cara a modernidade e diretamente
relacionada a luz da razao, leva a associacéo de luz e ascensdo. O moderno anseia
por liberdade. Liberdade de espirito. Liberdade politica. Em ambos os casos a
religido surge como prisdo, correntes a aprisionar-lhe no obscurantismo e na
ignorancia. Portanto, € necessario quebrar essas correntes e ascender enquanto

individuo e enquanto espécie humana. A teoria comteana dos trés estados é bem
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representativa a esse respeito. E necessario progredir, o0 mito do progresso. E
progredir significa libertar-se das trevas da ignoréncia infantii da humanidade e
elevar-se a maturidade da ciéncia. Trata-se de uma ascensdo luminosa (Durand), ja
preconizada pelo lluminismo e Kant.

O mesmo se diga de Marx e a sua insurreigao proletaria, que rompe as
correntes da opressao capitalista rumo a um homem e uma sociedade mais elevada
no comunismo. Mesmo um critico ferrenho da modernidade como o foi Nietzsche
ndo escapa desse imaginario moderno relacionado a luz e a ascensdo. O que é o
“super-homem” nietzscheano sendo o homem que rompe com as correntes da
religido, dos valores, da razdo, do Estado, da moral e se eleva sobre si mesmo,
transcendendo na imanéncia da fidelidade a terra.

A imagem da luz relaciona-se com a clareza. “Mesmo no dominio do
imaginario a clareza € acompanhada pelos processos de distingdo. [...] Toda
transcendéncia acompanha-se de métodos de distingdo e purificacdo” (DURAND,
1997, p. 158). No imaginario religioso a purificagao relaciona-se com o sagrado, com
o0 mundo espiritual superior. A pureza do espirito que também requer a pureza do
corpo. Por meio dos rituais de purificagdo o homo religiosus liga-se ao sagrado, ao
que é significativo, e separa-se do profano, do nao significativo. A purificagao

relaciona-se ao ideal de uma nova vida, um homem novo, um renascimento.

Ha uma espiritualizagdo que vem duplicar os processos purificadores e os
esquemas ascensionais. A esséncia da purificagdo e da ascensdo é
finalmente o &kdsha, o éter, substrato simbdlico de todas as esséncias,
clinya dos Vedas e do tantrismo, hiikung do taoismo.

[...]

Gladio, espada de fogo, archote, agua e ar lustrais, detergentes e tira-
manchas constituem assim o grande arsenal dos simbolos diairéticos de
que a imaginagao dispbe para cortar, salvar, separar e distinguir das trevas
o valor luminoso (DURAND, 1997, p. 178-179).

Também no imaginario do homem moderno permanece a imagem da
separagdao e da purificagdo, mas agora sob um outro angulo. A racionalidade
moderna é linear e matematica, o que exige um esforco intelectual e valorativo de
distincdo e clareza, de purificacdo dos conceitos e do enquadramento de tudo em
‘regras”, “categorias”, “classes”. E por traz desse esforgo de clareza, certamente
encontra-se a questao do dominio, do poder do homem. Nao foi Descartes, o pai da

filosofia moderna, quem disse s6 aceitar como verdade as idéias claras e distintas?
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O racionalismo e o empirismo modernos - e por extensao dos dois o iluminismo e o
positivismo — sdo marcados pela obsessao da clareza e da distingao.

Mesmo com toda critica ao aristotelismo, o principio de identidade da
l6gica formal de forma alguma foi abandonado pela racionalidade moderna. “O que
€, é; 0 que ndo é, nao €” ja dizia o velho Parménides. Principio de identidade,
principio de clareza, de distingdo, de separacdo, que nao deixa de estar presente
fortemente entre os modernos. Como diz Durand: “[...] a luz tem tendéncia para se
tornar raio ou gladio e a ascensédo para espezinhar um adversario vencido (1997, p.
159). A luz da razao, portanto, também funciona como raio ou arma cortante que
separa e distingue os objetos. E as imagens diairéticas podem ser notadas no
imaginario moderno na razao e na ciéncia como armas da luz e da purificagdo. O
homem de ciéncia como um novo “herdi solar’ e “guerreiro” a combater os males
que assolam a humanidade. O mesmo ocorre na visao do Estado moderno como o
grande protetor, a grande muralha que separa e protege o cidadao civilizado da
barbarie, garantindo-lhe a paz e a prosperidade. Nao foi assim que imaginaram os
contratualistas ao proporem a passagem do estado de natureza para o estado de
direitos?

E interessante entdo observar que do ponto de vista do imaginario,
enquanto percurso antropoldgico, existe um parentesco que une o homem moderno
secular e o homo religiosus. Tanto o homo religiosus (também dos nossos dias e
nNao apenas 0S NOssOs ancestrais) como homem moderno secularizado imaginam
iluminar-se, elevar-se, ascender, transcender para uma condicdo superior de
existéncia que os situem para além do animal. O homo religiosus fara isso apelando
para uma realidade absoluta, para o sagrado, que torna a realidade significativa e a
vida com sentido. “E a religidao aparece como a grande hipétese e aposta de que o
universo inteiro possui uma face humana” (ALVES, 1999, p. 34).

O homem moderno reivindica a sua autonomia em relagdo a natureza e
ao transcendente, “assume uma existéncia tragica” (ELIADE, 2001, p. 165) de ser
ele o senhor do seu destino e desencantador do mundo, mesmo com a perda de
sentido. Portanto, o seu movimento de ascensdo luminosa € no sentido de uma
auto-transcendéncia, de uma auto-afirmagdo, de uma antropocracia contra toda
teocracia. O “saber é poder” baconiano, como o “sapere aude” kantiano ou mesmo a

‘vontade de poténcia” nietzscheana, parecem ser exemplos desse imaginario que



81

faz constelar as imagens da luz e da ascensao relacionando-as com o poder, 0
dominio e a transcendéncia do ser humano.

E a escola? Finalmente a escola! Nao estara também ela inserida nesse
jogo simbdlico de luz e trevas? Nao foi a escola pensada pelos modernos como uma
espécie de farol da razao cientifica a iluminar as novas geragbes? Nao ha uma
desconfianga em alguns tedricos criticos, como lllich e Althusser, de que a instituicao
escolar desempenha um papel social nas sociedades modernas em substituicdo a
instituicao religiosa? Nao é também a escola uma arma cortante e ao mesmo tempo
uma muralha que divide? Quanto de sagrado e quanto de profano existe nessas
imagens associadas ao espago e tempo escolar? Sera a escola a instituigcao
racional, secularizada e a-religiosa do homem moderno, ou nela subsiste o
imaginario do homo religiosus? Desde ponto em diante, tudo que se seguira nesse
estudo ndo podera contar com tanta firmeza com a clareza e a distincdo da luz da
razdo. E um campo por demais desconhecido, uma paisagem a ser explorada,

admirada e compreendida.
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3 0 SAGRADO E O PROFANO NO IMAGINARIO ESCOLAR

Quando foi definido o projeto de pesquisa para o estudo “O sagrado e o
profano na educagao” que ora apresento, um dos objetivos especificos propostos
era o de “apreender o imaginario religioso da comunidade escolar’. Nesse capitulo,
portanto, busco apresentar o resultado da pesquisa referente ao citado obijetivo.
Inicialmente parto de uma caracterizagao geral do publico envolvido na pesquisa — A
imagem dos participantes — identificando-os de acordo com o sexo, a idade, a
funcdo que desempenha na escola, a religido e a localizagao geografica.

Na sequéncia do capitulo — O sagrado e o profano no imaginario escolar —
passo a apresentar o mapeamento das imagens surgidas nos desenhos e textos
explicativos elaborados pelos participantes. Tomei como referencial metodoldgico de
classificagdo e analise das imagens a arquetipologia desenvolvida por Gilbert
Durand, com os seus Regimes de Imagens; apoiando-me fortemente no riquissimo
estudo das religides fornecido por Mircea Eliade, o que possibilitou o alargamento
das imagens e do simbolismo religiosos. Em alguns momentos as imagens surgidas
obrigavam-me a recorrer a outras fontes e autores, como por exemplo, o estudo do
texto biblico por ser a tradigao religiosa mais presente e proxima dos participantes
da pesquisa. Nao tive a preocupacédo de deter-me numa estatistica das imagens
advindas dos desenhos-textos, mas tdo somente na sua interpretacdo simbdlica.

Mas tudo isso foi feito sem perder o objetivo a que essa parte do estudo
se propde, ou seja, a apreensao do imaginario religioso da comunidade escolar. De
tal forma que as imagens foram sendo agrupadas a partir do seu isomorfismo e
constelagdo, segundo o método durandiano e a sua classificagao isotdpica das
imagens. Ressalto ainda que tanto os desenhos como os textos foram transcritos de
acordo com os originais dos seus autores. Os desenhos foram escaneados sem
alteragao grafica de cores ou formas, reduzindo apenas de forma proporcional o seu

tamanho. Ja nos textos foram realizadas apenas possiveis corre¢des ortograficas.
3.1 A imagem dos participantes
Uma pesquisa que na sua metodologia envolve o trabalho de campo n&o

se faz no vazio, nem é o resultado de um mero esforco intelectual do pesquisador.

Ha sempre um publico envolvido que também ¢é sujeito da pesquisa e, portanto, a
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sua fala, as informagdes que prestam ao pesquisador sdo da maxima relevancia.
Esse publico tem nome préprio, identidade, histéria de vida. Historias e vidas que
num dado momento se cruzam num determinado espaco, num determinado tempo,
para se constituirem enquanto grupo, enquanto comunidade a escrever uma histéria
comum. No caso desta pesquisa essas vidas se cruzam no espaco e tempo da
escola, das duas escolas pesquisadas. Os participantes da pesquisa possuem um
elo que os liga: a escola. E |a, nesse espago-tempo se constituem enquanto
comunidade escolar. Comunidade da Unidade Escolar Darcy Ribeiro. Comunidade
da Unidade Escolar Sao José ltapera.

A U.E.B. Darcy Ribeiro ja conhecia, por |a atuar como professor. Portanto,
apesar de estar afastado para o Mestrado - com um ano letivo distante daquela
comunidade escolar — conhecia boa parte dos funcionarios, a diretora, os
professores e alguns alunos que responderam ao questionario de pesquisa. Bem
diversa foi a situacdo com relacdo a U.E.B. Sao José Itapera, por mim totalmente
desconhecida e sem nenhuma referéncia de pessoas.

Em ambas as Unidades de Educacao foi aplicado um questionario de
pesquisa junto ao quadro de funcionarios, diregdo e coordenagao pedagdgica, corpo
docente e discente. Na escola Sao José o publico foi do turno vespertino. Na escola
Darcy Ribeiro o publico foi do turno noturno. Responderam ao questionario de
pesquisa setenta pessoas das duas escolas pesquisadas. Desse total é possivel
caracterizar o publico diretamente pesquisado pelas categorias de sexo, idade,
funcdo, religido e localizagdo. Qual € esse publico? Qual a imagem desses
participantes é o que procuro caracterizar a seguir, servindo-me do auxilio de
graficos.

Quanto ao sexo, dos 68 participantes da pesquisa, 34 pertencem ao sexo
masculino e 36 ao feminino. O que representa um equilibrado percentual de 49% do

sexo masculino e 51% do sexo feminino, conforme o grafico 1.

49% B Masculino
OFeminino

51%

GRAFICO 1: participantes por sexo



84

Quanto a faixa etaria dos participantes, registra-se o seguinte: dos 70
participantes que responderam ao questionario, a maioria 33 (48%) possuem idade
de 15 a 20 anos. Em seguida encontram-se aqueles que estdo com menos de 15
anos de idade, 19 participantes (27%). Os que possuem mais de 30 anos de idade
(15) formam 21% dos participantes. E, por fim, apenas 3 participantes (4%) estao na
faixa etaria dos 21 a 30 anos de idade (grafico 2). Esses dados sdo compreensiveis
considerando que a maioria dos participantes foram alunos e alunas das duas
escolas (o que ficara mais evidente com os dados referentes a fungdo dos
participantes na escola, grafico 3). No caso dos menores de 15 anos a sua grande
concentracdo se da na U.E.B. Sdo José devido a oferta da 82 série regular do Ensino
Fundamental. Com relagao a faixa etaria de 15 a 20 anos, a concentragédo se da na
U.E.B. Darcy Ribeiro em decorréncia da oferta do ensino noturno para alunos da
EJA.

4% OMenos de 15 anos
B De 15 a 20 anos
W21 a 30 anos

B Mais de 30 anos

48%

GRAFICO 2: participantes por idade

Com relacdo a funcdo que os participantes desempenham na escola
constata-se que dos 70 participantes, 78% fazem parte do corpo discente, enquanto
11% integram o corpo docente. Do setor administrativo (técnico administrativo,
secretaria) responderam ao questionario 6% dos participantes. Os gestores da
escola (diregdo) correspondem a 3% dos pesquisados. Ja a coordenagao
pedagogica e os prestadores de servigos (merendeira, vigia, porteiro, faxineira)

correspondem cada um a 1% dos participantes (grafico 3).
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ODiscente

B Docente

B Adimistrativo

B Coordenacgao pedagogica

B Prestacao de servigos

O Direcao

GRAFICO 3: participantes por fungéo

Um dado bastante significativo para a pesquisa diz respeito a relagéo dos
participantes com a religido, se eles possuem ou nao algum tipo de religido (grafico
4). Dos questionarios respondidos 66% dos participantes afirmaram possuir religiao.
Desses 66%, 50% se declararam catdlicos e 16% evangélicos. Do total dos
participantes, um numero expressivo 20% afirmaram nao possuir religido, enquanto
14% né&o responderam ao quesito. Dos 66% que se declararam possuir religido, a
maioria pertence a larga faixa etaria dos maiores de 15 anos e boa parte desses,
sobretudo que se declararam catdlicos, encontram-se na zona urbana. Dos 20% que
declaram n&o possuir religido, a maioria encontra-se na faixa etaria daqueles com

menos de 15 anos de idade e pertencem a zona rural.

14%

O Catdlica

20% E Evangélico

B Nao tem religiao

50% B Nao informou
0

16%

GRAFICO 4: participantes por religido

E curioso que ndo tenha surgido nenhuma outra confissdo religiosa, por
exemplo, de alguma religido afro-brasileira ou espirita. Talvez entre esses 34% (20%
que declararam nao ter religido mais 14 % que nao informaram) é possivel encontrar

pessoas de outras religidbes que preferiram ndo manifestar a sua crenga, quiga por
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receio de algum tipo de preconceito. Outra possibilidade de compreensao para
esses 34% esteja no fato das pessoas simplesmente ndo terem nenhuma iniciagao
religiosa, ndo possuirem contato com o universo religioso e viverem suas vidas de
forma secular. Mas independente desse fato, a grande maioria dos participantes se
declararam de confissao cristd, o que certamente exerce uma influéncia sobre as
respostas dadas, bem como na realizacdo do desenho e do respectivo texto
explicativo.

Por fim, apresento a caracterizacdo dos participantes de acordo com a
localizagédo geografica da escola. Neste ponto ha certo equilibrio entre os
participantes, sendo que a maioria 56% esta na U.E.B. Darcy Ribeiro, portanto zona
urbana, e os outros 44% fazem parte da comunidade escola Sao José, no Itapera,
zona rural de Sao Luis (grafico 5). Vale ressaltar que em decorréncia do concurso
publico realizado pela prefeitura municipal de Sdo Luis, em 2001, tanto os
professores da U.E.B. Darcy Ribeiro como os da U.E.B. Sdo José nao sdo em sua
grande maioria residentes das localidades onde as respectivas escolas se

encontram.

44% OZona Urbana

B Zona Rural

56%

GRAFICO 5: participantes por localizacdo

3.2 O sagrado e o profano no imaginario da comunidade escolar

No oitavo item do questionario de pesquisa, solicitei aos participantes que
representassem por meio de um desenho o sagrado na sua escola, seguido de um
texto explicativo do desenho. Durante a entrega do questionario foi explicitado para
os participantes 0 que se entendia por sagrado, deixando evidente a dimensao
religiosa, nela implicada, enquanto aquilo que é significativo e que da sentido para o

viver e o fazer humanos, distinta, portanto, do profano enquanto algo n&o



87

significativo. Como ja acenei anteriormente na introducdo desse estudo, desde
Eliade, o sagrado diz respeito ao que é “forte”, “significativo”, “real”.

Busco nas imagens apresentadas pelos participantes identificar esta
manifestacdo do sagrado, como é revelado no imaginario da comunidade escolar
pesquisada. Passo entdo ao levantamento e a interpretacdo das imagens surgidas
nos questionarios, ressaltando que analisei a todos os desenhos e aos respectivos
textos explicativos. A interpretacdo dos mesmos levou-me a agrupa-los, seguindo a
constelacdo de imagens que surgiram. Esclarego ainda que para efeito de
apresentacdo da pesquisa, selecionei dentre todos os desenhos analisados alguns
mais representativos dos grupos de imagens que constelam'?, o que nao significa
dizer que os desenhos aqui ndo colocados ndo tenham sido analisados. Tais
desenhos ausentes fazem parte dos grupos de imagens aqui apresentadas, sendo,

portanto, repetitiva e excessiva a sua reproducao.

3.2.1 A Grande Deusa

O primeiro aspecto que chama a atengado das imagens apresentadas nos
desenhos é o seu aspecto positivo. Nenhum dos participantes relacionou o sagrado
a algo negativo, pavoroso, terrificante, afastando-se por isso das imagens relativas
“as faces do tempo” — representativas do imaginario da angustia humano diante da
temporalidade (simbolos teriomorficos, nictomorficos, catamarficos).

Apenas uma aluna, 15 anos, representou o sagrado com a imagem de um
pato preto (Figura 1), o que poderia sugerir o simbolismo teriomérfico constelando
com o nictomérfico. Uma imagem que também nos reportaria ao imaginario dos
contos de fada, sugerido pela histéria do “patinho feio”, ou ainda o imaginario
religioso afro-brasileiro relacionado ao sacrificio da “galinha preta”.

No entanto, ao explicar textualmente o seu desenho a aluna esclarece
que 0 mesmo representa “uma forma de ser vivo, o ser vivo precisa de agua, precisa
de comida para sobreviver”. De tal forma, o desenho esta associado a imagem da
vida, da agua e do alimento que nos reporta a imagem materna da Grande Deusa.

Lembra-nos Durand que “o culto da Grande Mae e a sua referéncia filoséfica a

2 A idéia de constelagdo de imagens é parte da Teoria do Imaginario desenvolvida por Durand,
significando que as imagens sao aleatorias, dispersas ou soltas num vazio, mas ao contrario estdo
relacionadas e se agrupam de forma sistémica “em torno dos esquemas originais” (DURAND, 1997,
p. 63), da “estruturas” e dos “arquétipos”. Ou seja, as imagens ndo aparecem no universo simbolico
como estrelas solitarias, mas como parte de uma constelagao dentro desse universo.
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matéria prima, [...] oscila entre um simbolismo aquatico e um simbolismo telurico”
(1997, p. 229). A prépria imagem do pato, enquanto um animal que vivencia tanto a
terra como a agua, e ainda reforcada pelo formato oval, circular, pelo pescogo
retorcido com que o desenho foi feito, remetem ao imaginario noturno.

A cor preta nesse caso nao esta associada as trevas, mas a calmaria e ao
aconchego da noite. A noite enquanto o “reino da substéncia, da intimidade do Ser”
(DURAND, 1997, p. 220). Toda a simbologia dessa imagem remete ao continente, a
intimidade, a protegao, ao cuidado, a delicadeza e a feminilidade da vida, reforgada
pela imagem das flores e a leveza com que foi figurado o animal. O sagrado revela-
se aqui com os atributos da Grande Deusa, da maternidade primordial, a mae agua,
a mae terra, a Pachamama das populacbes amerindias geradora e provedora da
vida. A ancestral crenca na maternidade da terra e da agua € aqui retomada. “As
aguas”, lembra Durand reportando a Eliade, “encontrar-se-iam ‘no principio e no fim
do mundo, enquanto a terra seria a mae dos seres vivos e dos homens™ (DURAND,
1997, p. 230).

FIGURA 1: Pato preto, desenho de aluna de 15 anos.

3.2.2 Escola — Casa — Templo

Imagem bastante intensa que apareceu em seis questionarios € a da
casa. A escola representada pela casa. A casa representada pelo templo. Seja como
for, a casa € “sempre a imagem da intimidade repousante, quer seja templo, palacio
ou cabana” (DURAND, 1997, p. 244). Portanto, estariamos diante de novas imagens

do Regime Noturno, onde o aconchego, a intimidade, a protegdo e o acolhimento
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estao associados ao simbolismo da casa. Afinal, “a casa, para a fantasia, nunca é
muralha, fachada ou pinaculo, muito menos arranha-céu, € sim morada” (DURAND,
1997, p. 245). De tal forma, observa-se em algumas imagens (por exemplo, a figura
2) imagem da protecéo, do abrigo. Certamente a imagem da protecdo e do abrigo
nos remete ainda a imagem da mae que acolhe e protege. Mais ainda, nos remete
segundo a teoria do imaginario durandiana a propria imagem do ventre materno, a
sua interioridade e intimidade quente, acolhedora e protetora. E o que transparece

também no texto explicativo da figura 2, segundo o seu autor:

Pode-se dizer que a casa é necessaria e importante para o cidadao, uma
pessoa sem teto vive a margem da sociedade, as politicas publicas voltadas
para a habitagédo ainda ¢ irriséria, deve ser mais incrementada para atender
todas as classes sociais. A escola é uma casa que abriga os alunos, mas s6
por tempo determinado, deveria abrigar por mais tempo (PEDAGOGO).

G- £ Ll

FIGURA 2: Casa-Escola, desenho de pedagogo.

Essa compreensao da necessidade e importadncia da morada humana
distancia-se sem duvida dos projetos arquitetdbnicos e da engenharia empregada
para a construcdo das habitacdes populares em massa, que fazem os lucros das
construtoras. Pode parecer insignificante, mas sao perspectivas, angulos de visées
como esses que separam o olhar do empresario da construgéo civil que vé na casa,
mais uma casa, mais um numero e mais uma cifra nos seus lucros (lembremos a
analise weberiana apresentada no capitulo anterior) e a visdo de alguém que vé na
casa uma morada humana, um abrigo; sdo tais mudangas de visdo, dizia, que

distanciam a perspectiva religiosa da perspectiva secular.
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Sublinhemos a diferenga radical que se assinala entre os dois
comportamentos — tradicional (religioso) e profano — relativamente @ morada
humana. Seria inutil insistir sobre o valor e a fungdo da habitagdo nas
sociedades industriais; sao suficientemente bem conhecidos. Segundo a
féormula de um célebre arquiteto contemporaneo, Le Corbusier, a casa é
uma “maquina para habitar”. Alinha-se, portanto, entre as inumeras
maquinas fabricadas em série nas sociedades industriais. A casa ideal do
mundo moderno deve ser, antes de tudo, funcional, quer dizer, deve permitir
aos homens trabalharem e repousarem a fim de assegurarem o trabalho.
Pode-se mudar a “maquina de habitar” tdo freqientemente quanto se troca
uma bicicleta, uma geladeira ou um carro (ELIADE, 2001, p. 49).

E importante nessa andlise sobre o simbolismo da casa perceber a
profundidade que esse simbolo possui do ponto de vista do homo religiosus. Na
visdo religiosa a casa nunca é apenas uma coisa, ela € também um simbolo, algo
que remete ao sagrado. Esse simbolismo religioso € ainda muito forte no meio
popular, sobretudo nos interiores € na zona rural, onde a casa é considerada um
espaco sagrado que deve ser respeitado. Em muitas casas, por exemplo, € comum
a demarcagao do sagrado com imagens de santos ou orixas, velas, biblia, crucifixo,
oragdes (um aspecto que como veremos no proximo capitulo sera reproduzido no
espaco escolar).

Ha muito que explorar e dizer sobre o simbolismo da casa. E de forma
inusitada parece a imagem da escola, associada a casa, constelar com o simbolismo
da ascensdo. Nesse espago que abriga e protege também se prepara para a vida.
Como uma espécie de caverna que abriga o urso na hibernacéo, para depois de la
sair a procura da caga. Ou mesmo o utero a guardar a crianga, para logo depois a
expulsar rumo a luz do mundo extra-uterino. De fato, de acordo com os estudos de
Durand casa, caverna e utero sao isomorfos.

Mas a analise das imagens da casa-escola faz-me perceber um aspecto
no simbolismo da casa ndo mencionado por Durand e que associa a casa a
ascensao. A casa por ser “a imagem da intimidade repousante” (Durand), é também
o lugar onde se repde as energias para o retorno, para a saida rumo ao que esta
fora, para além da porta. E estd imagem que surge, por exemplo, na figura 3. De
acordo com a sua autora, uma aluna de 17 anos, o desenho que “representa uma
escola com muitos alunos estudando em sala de aula para aprender mais sobre a
vida” e as atividades ensinadas sao para “lutar na vida com muita garra, forca e luta”.
A casa-escola € assim o lugar da preparagao para a ascensao do heroi solar ou do

mistico que trava o bom combate espiritual.
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FIGURA 3: Escola, desenho de aluna de 17 anos.

O desenho (figura 3) feito pela aluna corrobora com o simbolismo da
ascensdo a medida que associa a casa a imagem da arvore e do caminho. O
mesmo simbolismo reaparece na figura 4, num desenho feito por uma aluna de 16
anos. Nesse caso, trata-se da casa-templo, a igreja, a casa de Deus, também

presentes em outros desenhos, como no exemplo da figura 5.

. 4
(t ™

FIGURA 4: Igreja, desenho de aluna de 16 anos.

o
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FIGURA 5: A Casa de Deus, desenho de aluna de 15 anos.

Ha muito que se dizer sobre essas imagens uma vez que elas constelam
com outros desenhos relativos aos simbolismos do caminho, da arvore cosmica e da
cruz, do livro e da palavra sagrada. Porém, retornarei a tais imagens mais adiante.
Por ora é necessario explorar mais o simbolismo da casa e do templo.

Afirmei anteriormente que existe no simbolismo da casa algo além da
intimidade do imaginario noturno. Nesse sentido, recorro mais uma vez a Eliade para
explicitar o carater ascensional do simbolismo da casa. A casa no imaginario
religioso remete ao simbolismo césmico. “A casa é uma imago mundi” (ELIADE,
2001, p. 51). A casa representa assim o0 mundo, 0 cosmo. Lembremos o que havia
escrito na introdugédo desse estudo, ou seja, que o homo religiousus é sedento de
ser e deseja viver o real, o significativo. Disso decorre a necessidade de um Cosmo,
a saida do Caos. Dizia, pois, que é o sagrado que permite ao homo religiousus
situar-se e viver num mundo propriamente dito, numa ordem. E a garantia disso esta
na cosmogénese, na fundagdo ou ato criador exemplar dos deuses. A criagao do
mundo sera o “arquétipo” de toda criagdo humana. Nesse sentido, ha um grande
distanciamento entre a visao religiosa e aquela secular acerca do significado da

morada humana.

“A habitacdo ndo é um objeto, uma maquina para habitar”; é o Universo que
0 homem construiu para si imitando a Criagdo exemplar dos deuses, a
cosmogonia. Toda construgdo e toda inauguragdo de uma nova morada
equivalem de certo modo a um novo comego, a uma nova vida (ELIADE,
2001, p. 54).
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Tal visao religiosa do situar-se no mundo a partir da criagdo, também
perpassa o simbolismo da casa e relaciona-o diretamente ao simbolismo do centro.
“‘Dado que a morada constitui uma imago mundi, ela se situa simbolicamente no
‘Centro do Mundo™ (ELIADE, 2001, p. 54). H& um desejo do homo religiosus de
situar-se no “Centro do Mundo”, no Centro do Universo, do qual a construcao da

morada humana ou do templo faz simbolicamente parte.

[...] todo ser humano tende, mesmo inconscientemente, para o Centro e
para seu proprio Centro, que lhe dara a realidade integral, a “sacralidade”.
Esse desejo profundo enraizado no homem de encontrar-se no préprio
coracgao do real, no Centro do Mundo, onde se da a comunicagdo com o
Céu, explica o uso imoderado dos “Centros do Mundo”. Vimos
anteriormente que a habitagdo humana era identificada ao Universo, sendo
a lareira ou a abertura feita para a saida da fumaca identificada com o
Centro do Mundo. Dessa forma, todas as casas — assim como todos os
templos, os palacios, as cidades — estdo situadas em um Unico e mesmo
ponto comum, o Centro do Universo (ELIADE, 2002, p. 50).

Os centros desempenham a funcio simbdlica de unido com o real, com o
sagrado; sao eixos que unem a Terra ao Céu. Eis ai o ponto de intersec¢cado que une
a imagem da casa tanto ao simbolismo do centro quanto ao simbolismo da
ascensdo. Simbdlica e religiosamente falando centrar-se de certa forma equivale a
elevar-se, para vivenciar o realmente significativo, o absoluto, o sagrado. Nesse
sentido a imagem do templo, da Casa de Deus ou Casa do Altissimo, € bastante rica
de simbologia ligada ao centro e ao alto. “Lugar santo por exceléncia, casa dos
deuses, o Templo ressantifica continuamente o Mundo, uma vez que o representa e
o contém ao mesmo tempo” (ELIADE, 2001, p. 56).

Os templos sao construgbes cujo simbolismo remete a imagem da
montanha, lugar do encontro do Céu com a Terra. Portanto, a montanha sagrada é
um arquétipo dos templos. Simbolo ascensional e verticalizante na classificagao
durandiana, a montanha empresta a imagem do templo a propria nogao
epistemoldgica da religido, religare, religar a terra ao Céu, o mundo dos homens ao
mundo dos deuses. Subir a montanha equivale a aproximar-se da transcendéncia e
do sagrado, estar proximo de Deus. A montanha sagrada é, pois, um centro do
mundo um lugar de unido e encontro com o sagrado. “Os templos séo replicas da
Montanha césmica e, consequentemente, constituem a ‘ligagcao’ por exceléncia entre

a terra e o Céu” (ELIADE, 2001, p.40).
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3.2.3 Caminho — Escada

O tema da ligagao, da unido entre os mundos dos homens e dos deuses,
€ reforcado pela imagem do caminho. Se observarmos as figuras 3 e 4, ambas
possuem a mesma representagao, ndo importando que seja escola propriamente ou
igreja. E 0 mesmo simbolismo do templo localizado no alto, como a montanha.
Quanto mais alto mais préximo se esta do transcendente, do mundo dos deuses, do
sagrado. Escola e igreja aqui se identificam com a Montanha césmica, o lugar de
encontro com o sagrado. Localizadas no alto, existe um caminho ascendente a ser
percorrido em diregdo a escola e a igreja. Caminho que € isomorfo da imagem da
escada que vem reforcar o simbolismo da ascensdo. A escada “representa
plasticamente a ruptura de nivel que torna possivel a passagem de um modo de ser
a um outro; ou, colocando-nos sob o plano cosmoldgico, que forna possivel a
comunicag&o entre Céu, Terra e Inferno” (ELIADE, 2002, p. 46).

E interessante observar os textos explicativos para as figuras 4 e 5.
Escreve a autora da figura 4: “O meu desenho significa pessoas indo a igreja para
ouvir a palavra de Jesus o nosso Senhor. Pessoas de verdade que querem ouvir a
palavra de Deus” (ALUNA). Ja a autora da figura 5 comenta: “Eu ndo desenhei nada
que fala ou representando a escola, mas fiz um desenho representando a religido.
Desenhei uma igreja e pessoas indo a igreja” (ALUNA). Ambas falam de uma ida a
igreja, ao templo. Novamente, desta vez no texto, a imagem do caminho de
ascensao em diregdo ao templo, lugar do encontro com o sagrado, onde se escuta a
palavra sagrada. Caminho que como vimos também esta representado na figura 3,
que explicitamente situa a escola no alto.

Tudo indica que ha no imaginario escolar, mas que isso na proépria
representacdo social da escola, a imagem da ascensdo, da subida. De alguma
forma, assim como o homo religiosus vai ao templo para santificar-se, encontrar-se
com o sagrado, com o verdadeiramente significativo e real; assim também se espera
que a ida dos alunos e alunas a escola os santifiquem, os elevem, os purifiquem dos
perigos que o mundo profano, fora dos muros da escola, traz para eles. A escola
surge entdo no imaginario como a representagdo do templo sagrado, possibilidade
de santificagéo e, por isso, salvagéo para as vidas de alunos e alunas.

Pondero que faco tais afirmagbes considerando o processo de
dessacralizagdo de que a escola faz parte. Mas ha que se considerar a roupagem

profano do sagrado, a “camuflagem do sagrado” (Eliade). Nao importa aqui tanto a
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natureza ou o nome dos “deuses”, mas perceber a atitude religiosa ai manifesta.
Portanto, hd que se perguntar quais os objetos que se cultuam nesse espago-
escola-templo? O conhecimento e a ordem sao as referéncias sagradas da escola,
temas positivistas que serdo retomados posteriormente. Ha uma crenca no poder de
ascensao de alunos e alunas por meio do conhecimento e da disciplina. Crenga
reforgada pelo poder da palavra, do qual o livro, seja ele didatico ou sagrado, sédo

simbolos.

3.2.4 Livro — Palavra

“Eu desenhei o livro, porque para mim € um material sagrado. Porque é
com que eu aprendo mais, aprendendo a pesquisar e conhecer melhor o que
estamos estudando” (ALUNA). Essa é a explicagdo dada por uma aluna de 14 anos
para o desenho que fez do livro didatico (figura 6). A imagem do livro foi a que mais
teve recorréncia. Vinte e quatro desenhos representaram diretamente o sagrado na
escola com o livro; dois desenhos, as ja analisadas figuras 4 e 5, trazem o livro
associado ao templo; dois desenhos associam o livro a pomba. Do total de 70

questionarios, 32 desenhos fazem referéncia direta ou indireta ao livro.

FIGURA 6: Livro Didatico, desenho de aluna de 14 anos.

Ora o livro vem na forma do livro didatico, ora aparece como livro sagrado
(Biblia), ora o livro didatico e a Biblia juntos ou, como no caso do texto acima citado,
o livro didatico é identificado como sagrado. Em alguns desenhos o livro vem aberto

sem nada escrito ou com frases biblicas ou ainda relativas a educacéo; em outros é
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representado fechado e com um outro simbolo, a cruz, por exemplo. A simbologia
em torno do livro é por isso farta. Faz-se necessario delimitar um foco metodolégico
para a sua analise e interpretacdo. Tal foco encontro na relagao intrinseca do livro
com a palavra, decorrendo dai toda uma constelagdo de imagens ascensionais e
espetaculares.

O primeiro aspecto a ser reconhecido é a centralidade do livro sagrado,
especificamente a Biblia, para os pesquisados. Nao é estranha a presenca da Biblia
nao apenas na escola, mas em quase todas as reparticdes publicas. A Camara de
Vereadores de Sao Luis, por exemplo, aprovou uma norma interna que regulamenta
que as sessdes daquela casa legislativa serdo abertas com a leitura da Biblia. Na
cidade de Sao Luis existe mesmo uma pracga dedicada a esse livro sagrado. Esses
exemplos sao suficientes para demonstrar o real poder de penetragao e aceitagao
do livro sagrado judaico-cristdo na cultura ludovicense. Parece-me inutil recorrer a
uma gama maior de exemplos para verificarmos a centralidade do livro sagrado no
imaginario popular, o que também se manifesta no imaginario escolar. Penso que o
texto explicativo de uma técnica administrativa, que desenhou a Biblia com a cruz

(figura 7), ilustre suficientemente o que aqui afirmo:

A Biblia sagrada é muito importante para todos nds, na escola os alunos
podem se desenvolver na leitura, aprender as regras, ter até uma religido
por si proprios, se dedicar, expressar e estudar mais. A Biblia contém a
mente de Deus, a condicdo, o caminho da salvagdo, a condenacao dos
pecadores e a felicidade dos cristaos. A Biblia nos representa muito, lermos
ela para ficar-mos seguros, orarmos e guardarmos com cuidado. A Biblia é
o livro de Deus, € a bencgédo que necessitamos. Por isso, a Biblia ndo € um
livro qualquer e sim um livro Gtil e sagrado (TECNICA ADMINISTRATIVA).

FIGURA 7: Biblia sagrada, desenho de técnica administrativa.
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O texto anteriormente referido expressa de forma clara a mentalidade do
homo religiosus. “A Biblia contém a mente de Deus, a condicdo, o caminho da
salvagao” diz a funcionaria da escola. Ou seja, existe um modelo divino a ser
seguido pelo homem (e mais uma vez reaparece a imagem do caminho
anteriormente analisado). A regra para o agir humana, para que a vida seja salva,
isto é, sagrada, significativa, vem dos deuses, no caso em exame o Deus cristao.
Para o homo religiosus por meio da palavra ocorre uma hierofania. Como tdo bem
descreveu um aluno de 15 anos: “[E] através da Biblia que podemos ver a face de
Deus”. Esse Deus, o sagrado, se manifesta (hierofania) por meio da palavra, e a
palavra revela a vontade e o poder do sagrado (cratofania). Lembremos mais uma

vez o que diz o historiador das religides:

Seja qual for o contexto histérico em que se encontra, o homo religiosus
acredita sempre que existe uma realidade absoluta, o sagrado, que
transcende este mundo, que aqui se manifesta, santificando-o e tornando-o
real. Cré, além disso, que a vida tem uma origem sagrada e que a
existéncia humana atualiza todas as suas potencialidades na medida em
que é religiosa, ou seja, participa da realidade (ELIADE, 2001, p. 164).

O livro a principio, seja ele didatico ou sagrado, € a palavra da autoridade
por exceléncia. A palavra escrita tdo cara ao homem moderno, mas nao menos
importante e certamente mais poderosa nas tradigdes religiosas letradas - como o
Judaismo, o Cristianismo e o Islamismo, com seus livros sagrados. A pesquisa
parece apontar para uma analogia entre o livro didatico e o livro sagrado, sendo
necessario ainda constatar se o livro didatico desempenha na escola e no imaginario
escolar fungdo semelhante ao do livro sagrado nos templos e no imaginario religioso.
A associagdo que ocorre entre a Biblia, livro sagrado, e o livro didatico € um
indicativo perceptivel para tal interpretacéo.

A figura 8, por exemplo, feita por uma aluna de 17 anos, representa acima
e em tamanho maior a Biblia sagrada, abaixo do livro sagrado € posto em tamanho
menor o livro didatico, quase a indicar uma hierarquia e dependéncia do segundo
em relagdo ao primeiro e a anterioridade e iluminacdo do primeiro com relagcdo ao

segundo. O proprio texto explicativo do desenho traz essa relagéo:

Eu acho que a Biblia é importante, pois responde a varias perguntas,
aconselha e se praticada traz bons habitos, praticas, etc...

E o livro didatico, pois é fundamental na vida do aluno, traz um futuro
brilhante e capacidade de fazer muito mais (ALUNA).
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FIGURA 8: Biblia sagrada e livro didatico, desenho de aluna de 17 anos.

O exemplo acima evidencia o poder que é atribuido ao livro didatico,
semelhante ao poder que se atribui a palavra sagrada. Num outro desenho (figura
9), uma aluna de 15 anos fez um livro aberto, pintado com as cores de azul e laranja
(cores espetaculares, da luz, do celeste). Escreveu o seu pequeno texto explicativo
no préprio livro aberto: “Este é o livro que eu estudo com muito amor. Se nao fosse
ele eu nao estaria aqui. Ok!!!”. Ja uma outra participante da pesquisa, secretaria de
57 anos, desenhou uma Biblia aberta e fez o seguinte comentario: “a Biblia por ser
um livro que inspira, ensina e transforma, dependendo do comportamento e do
ensinamento que recebemos através da Biblia todos os livros sdo importantes se
tiver ordem e atitude para entendermos cada um”. Associa-se diretamente o livro
sagrado com os livros de uma forma em geral.

Ha uma espécie de cratofania da palavra, manifesta no livro, fazendo com
que o mesmo tome conotagdes do sagrado, daquilo que realmente importa, do que é
significativo. Assim, uma outra aluna de 14 anos desenhou um livro aberto, com o
titulo acima livros e abaixo a frase “eu tenho fé em Deus” (figura 10). Sua explicagao
para o desenho é curiosa: “aqui na escola ndo tem nada que representa a
religiosidade, mas eu desenhei o livro representando o estudo da vida”. Sem
aperceber-se, a aluna reconhece no livro a religiosidade que explicitamente diz nao
encontrar na escola. E o que o imaginario escolar parece revelar: o livro no contexto

escolar € um objeto sagrado.
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FIGURA 9: Livro, desenho de aluna de 15 anos.

FIGURA 10: Livros, desenho de aluna de 14 anos.

O tema do livro sagrado esta intrinsecamente ligado a poténcia da
palavra. Por vezes essa palavra surge associada a imagem do pastor. Em varios
desenhos que retratam a Biblia cita-se ou faz-se referéncia ao Salmo 23 (exemplo
da figura 11). A citacdo quase que natural a esse salmo esta presente de forma
profunda na cultura popular, como testemunham quadros e objetos de uso pessoais
que se encontram nas habitagdes populares ou mesmo nas casas de comércio
ludovicenses. Este salmo é rico de simbolismo que evoca tanto a imagem do pastor,
como a do hospedeiro. “Os dois simblos-eixo, pastor e hospedeiro, estdo a servigo
do propdsito central do salmo 23, colocado exatamente no meio (v. 4b): ‘Tu estas
comigo’. Tanto um como o outro oferecem protegédo, seguranga e vida em meio a
dificuldades e perigos” (BOFF, 2004, p. 37).
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FIGURA 11: O Senhor é meu pastor, desenho de aluna de 16 anos.

Certamente a imagem do hospedeiro, leva-nos a hospedaria, portanto, a
imagem casa, no sentido do abrigo, do acolhimento e do aconchego. Porém,
seguindo os textos escritos nos desenhos, voltarei o foco da analise para o
simbolismo do pastor. “O salmo tem como referéncia a transmigragao da primavera.
Estamos em pleno deserto. O pastor é tudo para as ovelhas. E guia, companheiro de
destino, seguranga e protegédo” (BOFF, 2004, p. 34). A imagem do pastor remete ao
campo arido e ao caminho. E ele quem conduz de forma segura as ovelhas para o
pasto e as fontes de agua limpida. Com o seu cajado, orienta as ovelhas para que
nao se desviem do caminho e cheguem ao oasis. Assim, ha todo um simbolismo em
torno da imagem do pastor que nos remete ao tema vida, com os seus percalgos e
dificuldades. O pastor representa o sagrado que da seguranga e sentido para o viver

humano.

A imagem que resulta produz confianga, seguranga e sentimento de
gratiddo. Ora, tudo isso € simbolo daquilo que ocorre entre deus e o fiel
que, nas tribulagcdes da vida, se abre a Ele. N6s nos sentimos ovelhas
perambulando no deserto da vida, e experimentamos a deus como pastor
solicito e benigno. Esta experiéncia traz paz para o coragéo o sentimento de
estar sendo cuidado em todas as situagdes da vida (BOFF, 2004, p. 35).

Segundo Durand, “a palavra, homdloga da poténcia, é isomoérfica, em
numerosas culturas, da luz e da soberania do alto” (1997, p. 157), o que de certa
forma vem sendo evidenciado nas ilustragdes e textos referentes ao livro sagrado.

Mas detenhamo-nos no aspecto luminoso da palavra, que de quebra nos remete a
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parte final do capitulo anterior quando apresentei a andlise das imagens das trevas e
da luz. O préprio Durand faz referéncia ao “Evangelho platénico de S. Jodo”, onde a
“palavra é explicitamente associada a luz ‘que brilha nas trevas™ (DURAND, 1997, p.
154). De fato, o evangelho joanino afirma ser Cristo a “luz do mundo” e quem o
seguir “ndo andara nas trevas mas tera a luz da vida” (Jo 8, 12)", e o mesmo Jo3o
afirma numa de suas cartas que “Deus € luz, nele ndo ha trevas” (1Jo 1, 5). Ha toda
uma tradicdo mistico-religiosa que relaciona a luz ao alto e ambos ao divino, ao
sagrado, que também se aplica a palavra. O “fiat lux” da tradi¢ao judaico-cristd € um

exemplo disso, pela palavra faz-se a luz.
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FIGURA 12: A Biblia é sagrada, desenho de aluna de 15 anos.

A figura 12 exemplifica essa relagdo que no imaginario se estabelece
entre a palavra e a luz que vem do alto. Como podemos ver na figura acima, a
Biblia, a palavra sagrada, é posta no alto, aberta, pintada de amarelo e com raios de
luz em cor alaranjada. Cores, portanto, espetaculares, solares. O livro € assim
figurado como um sol a iluminar a vida humana. Um aluno de 18 anos desenhou a
Biblia aberta e em uma das suas paginas escreveu uma passagem do livro de
Isaias: “Levanta-te resplandece, porque ja vem a tua luz e a gléria do Senhor”.
Existe, portanto, uma constelagdo de imagens entre livro, palavra, luz, céu e sol que
evocam a imagem do divino. Eliade chega a falar de um processo de “solarizagao

dos seres divinos” (2002, p. 105) e Durand observa que “o sol significa antes de tudo

® Todas as citagdes biblicas aqui transcritas tém como fonte: Biblia Sagrada. 7. ed. Petropolis:
Vozes, 1989.
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luz, e luz suprema” (1997, p. 149). Na propria tradigéo crista, predominante entre os
participantes da pesquisa, o Ressuscitado foi comparado ao sol, “chamado so/
salutis, sol invictus” (DURAND, 1997, p. 149).

A imagem da luz por sua vez associa-se a imagem do conhecimento, da
sabedoria. No texto da aluna que fez o desenho acima a Biblia “explica tudo sobre a
minha religido”; ou no dizer de um outro aluno de 16 anos que também desenhou o
livro sagrado: “ela é a nossa fonte de inspiragédo, ela nos ajuda a compreender
muitas coisas que nos ajuda no nosso viver e crescimento cristdo”. Talvez a forte
presencga do livro, seja ele sagrado ou didatico ou a associagdo de ambos, esteja de
fato relacionada a imagem do conhecimento, da luz do saber, que o livro evoca e
que é tdo cara na vida escolar. Ademais a analise apresentada sobre trevas e luz no
capitulo anterior € bastante esclarecedora a esse respeito. O que é importante

constatar € a permanéncia de um simbolismo espetacular e ascensional

caracteristico do Regime Diurno da Imagem.
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FIGURA 13: Pomba e Biblia, desenho de aluno de 15 anos.

3.2.5 Pomba — Paz
Em alguns desenhos a imagem do livro é associada a imagem da pomba
(figuras 13 e 14). O simbolismo espetacular e ascensional no imaginario escolar dos

7

participantes da pesquisa € reforgcado pela presenga da pomba. Como os seres
alados e de cor branca, a imagem teriomoérfica da pomba relaciona-se no imaginario
religioso ao luminoso e ao altissimo. Lembremos que, por exemplo, no cristianismo a

pomba é o simbolo do Espirito Santo.
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Quanto a pomba, passaro de Vénus, se aparece muitas vezes implicada
num contexto sexual, e mesmo ctbénico, ndo deixa por isso de ser 0 passaro
do Espirito Santo, “a palavra da mae celeste, a Sofia”. Se desempenha um
papel sexual na mitologia cristd, esse papel € nitidamente sublimado. O
falicismo, de que o passaro € algumas vezes conotado, nao € mais que um
falicismo da poténcia, da verticalizacdo, da sublimacdo, e se o vbo se
acompanha de volupia ela é, como nota Bachelard, uma volupia purificada:
“Ao voar, a volupia € bela... contra todas as licdes da psicanalise classica o
vbo onirico € uma volupia do puro”. Por essa razdo a pomba, e o passaro
em geral, é puro simbolo do Eros sublimado, como o manifesta a célebre
passagem do Fedro ou a miniatura do Hortus deliciarum onde se vé a
pomba do Espirito Santo, sobredeterminada pelo angelismo do levantar
vbo, sobrecarregada de asas na cabega e nas patas (DURAND, 1997, p.
132).

Os desenhos da pomba remetem de fato ao simbolismo do Espirito Santo.
O Espirito Santo também é simbolizado pelo fogo, mas observarei a imagem da
pomba sugerida pelos desenhos. Lembremos que tanto na tradigdo hebraica, como
na tradicdo grega, o “espirito” é identificado etimologicamente com o ar em
movimento, com o halito ou vento. Por isso o espirito é sindnimo de liberdade, bem
como sinal de vida'. De acordo com a tradicdo judaico-cristd o Espirito Santo é
responsavel pela sabedoria e discernimento, conselho e fortaleza, conhecimento e
temor de Deus'. E também o Espirito o responsavel pela diversidade de dons
(palavra de sabedoria, palavra de ciéncia, fé, curas, milagres, profecia,
discernimento, interpretagdo de linguas) “em vista do bem comum”®.

Portanto, a imagem da pomba que simboliza o Espirito Santo esta de fato
associada a acado do divino no humano, de forma a elevar o espirito humano, a
iluminagc&o por meio da palavra, da sabedoria, do conhecimento, do discernimento,
da fé, ou seja, toda uma simbologia em que se constelam o ser alado, a luz, a
palavra, o conhecimento, todos voltados para a ascensao, a transcendéncia.

A pomba simboliza sem duvida a paz, mas uma paz que vem do alto, a
paz do Espirito, advinda pelo poder da palavra divina. O “shalom” hebraico que nao

€ apenas a auséncia de guerra ou a “pax” romana.

Shalom envolve um complexo de significados que incluem a paz politico-
social, prosperidade material, serenidade de coracdo e alegria pela
intimidade com Deus.

" Lembremos a esse respeito o mito da criagdo da tradi¢gdo judaico-cristd, em que Deus sopra nas
narinas de Adam o sopro da vida, s6 entdo ele se tornou um ser vivo. Cf. o livro biblico do Génesis,
capitulo 2, versiculo 7 (Gn 2, 7).

'3 Cf. o livro biblico Isaias, capitulo 11, versiculo 2 (Is. 11,2).

'® Cf. o livro biblico 1° Corintios, capitulo 12, versiculo1 a 11 (1Cor. 12, 1-11).
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A “paz’ hebraica inclui, pois, a dimensdao humana e divina: € um dom de
Deus e simultaneamente o dom de uma conquista pessoal e coletiva
(BOFF, 2004, p. 70).

Como explicou um aluno de 18 anos: “0 pombo que eu desenhei
representa a paz no coracdo da gente e de Deus” (figura 15). E compreensivel que
no contexto de violéncia estrutural, institucional, simbdlica ou mesmo fisica e
psicolégica em que a escola se encontra o apelo a paz seja uma constante. No
terceiro capitulo retomarei essa questdo quando analisarei o espago escolar.

No momento em que analiso as imagens que emergem dos desenhos e
textos das comunidades escolares pesquisadas, vale ressaltar o contraponto que se
faz a violéncia na escola mediante a presenca simbdlica da pomba associada ao
sagrado. Assim, a autora da figura 13 explica que “a pomba representa a paz para a
escola, que na escola tem muita violéncia”, ao mesmo tempo em que também
desenha a Biblia representando “a religido para todos e a palavra de Deus”. Uma
outra aluna de 26 anos desenhou uma pomba solitaria e explicou ser “o simbolo da
paz, muito importante para todos nds, se todas as pessoas soubessem o que € a
paz nao haveria violéncia”. Ja uma aluna de 14 anos desenhou apenas uma Biblia

7

aberta que segundo ela “é muito importante na escola porque traz paz e amor”. A
citagcdo do evangélico joanino ao lado da pomba no desenho da Biblia (figura 14)
sugere ainda a imagem da paz gloriosa, vitoriosa sobre a morte, a maior de todas as

violéncias.
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FIGURA 14: Biblia e Pomba, desenho de técnica administrativa de 46 anos.
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A imagem que parece suscitar esses desenhos e textos € a da presencga
da pomba-paz-espirito que vence as trevas-violéncia-morte, também no contexto
escolar. Essa paz, no entanto, esta intrinsecamente associada a palavra e ao livro
sacro. Quica haja uma crenga silenciosa da comunidade escolar no poder da palavra
sobre a violéncia, o que de certa forma explicaria a importancia dada a conversa, ao
didlogo e as inumeras palestras ofertadas pela escola como estratégias de combate

a violéncia escolar.

FIGURA 15: Pombo da paz, desenho de aluno de 18 anos.

3.2.6 Confraternizagdo — Orag¢ao

Uma outra série de desenhos nos remete ao apelo pela paz e a harmonia,
constelando com a imagem da casa-escola enquanto lugar do acolhimento e do
aconchego, o que revigora um imaginario noturno. Sdo desenhos que representam
os momentos de confraternizagdo, de amizade e de unido vivenciados no espago
escolar. Momentos em que se festeja, se celebra, se reflete, se agradece, enfim, faz-

se oracéo. E o que explicitamente diz o texto explicativo da figura 16:

O desenho representa uma confraternizagdo entre alunos, professores e
diretores. Momento em que todos fazem uma oragao agradecendo a Deus
por tudo, pela vida, pela paz e pela oportunidade de estarem
compartilhando esse evento, também se faz uma reflexao sobre o dia-a-dia
na escola. Verifica-se a importancia da escola para as suas vidas, vendo se
os objetivos foram ou nao alcangados. Neste momento de confraternizagéao
procura-se elevar a auto-estima das pessoas levando-as a acreditar num
futuro melhor, aumentando sua fé, esperanga e capacidade de lutar por
seus ideais (PROFESSORA).
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O texto da professora acima citado € bastante rico e por si s6 revelador
dos rituais existentes na escola e que sera tratado no préximo capitulo. Por ora,
quero ater-me a interpretacdo dos desenhos e textos que fazem emergir um
imaginario religioso presente na comunidade escolar. Vejamos entdo o desenho ao

qual o texto acima remete:

FIGURA 16: Confraternizacédo, desenho de professora.

O simbolismo da figura 16 é riquissimo. Pessoas de maos dadas em volta
de uma mesa farta de alimentos, sobre as suas cabecas flores ornamentando o
ambiente, abaixo a frase do Salmo 23, “O Senhor é meu pastor e nada me faltara”. A
citacdo desse salmo apenas reforga a andlise anteriormente feita, no entanto, desta
vez a imagem que parece sugerir ndo é tanto aquela do pastor, mas a do hospedeiro
que acolhe, fornece abrigo e faz o estrangeiro sentar-se a mesa para refeigao.
Voltamos de certa forma a imagem da escola-casa, enquanto escola-hospedaria,
anteriormente ja presente na analise da figura 2, onde o seu autor esclarecia: “A
escola € uma casa que abriga os alunos, mas s6 por tempo determinado, deveria
abrigar por mais tempo” (PEDAGOGO).

A imagem da confraternizagdo € que sobressai, estando presente em
outros desenhos e textos. A confraternizagdo na escola é representada como um
momento de alegria, de jubilo, de festa'” (figura 17). “A festa é ao mesmo tempo

momento negativo em que normas sdo abolidas, mas também alegre promessa

" O tema da “festa” & aprofundado no préximo capitulo, especialmente quando trato do carnaval.
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vindoura da ordem ressuscitada” (DURAND, 1997, p. 312). Momento em que se
quebra a rigidez da disciplina escolar, da segmentacao e do isolamento do espago
da escola (uma vez que todos sdo chamados a partilhar de um mesmo espacgo, a
sair das salas e encontrarem-se, inclusive com os familiares, com pessoas de fora
dos muros da escola). A figura 16 e o texto correlato € um indicativo de que a
confraternizagdo no espacgo-tempo da escola €& festa com desejo de unido, de
‘caminhar de maos dadas em busca de uma escola mais organizada’

(PROFESSOR), promessa da ordem ressuscitada.

FIGURA 17: Unido de todos, desenho de professor de 43 anos.

O desenho representa a unido de todos os segmentos ligados a escola e
como a propria faixa diz Jesus nos ensina a viver em solidariedade.
Qualquer instituicdo s6 consegue avangar e vencer se tiver a colaboracao e
a participacao de todos.

Na escola nao é diferente para que tenhamos uma educagdo com mais
qualidade é necessario que diretores, professores, funcionarios, alunos e
principalmente a familia possam caminhar de méos dadas em busca de
uma escola mais organizada, mais solidaria, mais fraterna e que todos
consigam alcangar os seus objetivos (PROFESSOR).

N

A confraternizacédo torna-se celebragdo, relaciona-se a imagem de um
culto (figura 18), de acordo com o seu autor “[...] um culto com seis crentes e um
pastor gritando aleluia, aleluia irm&os, vamos orar e falar em Deus” (ALUNO). Culto
que por sua vez lembra uma festa, com a ritmica corporal, com som e danga
puxados do alto de uma espécie de palanque ou altar. H4 sem duvida um
isomorfismo que ligando as imagens das maos estendidas para o alto, do som e do

alto do palanque ao esquema da elevagédo, como a querer atingir o céu, tocar e ser
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escutado pelo Altissimo. “O ser ‘altissimo’ é algo que se torna necessariamente um
atributo da divindade” (ELIADE, 2002, p. 40). Sob novas imagens retornamos ao
simbolismo da ascensao, constelando com as imagens ja analisadas do caminho
para o alto; do templo simulacro da montanha sagrada; da palavra, da luz e da paz

que vém do alto.

FIGURA 18: Culto, desenho de aluno de 15 anos.

Mas aquele que eleva as maos para o alto € também quem se ajoelha
ante a manifestacdo do sagrado. Dois gestos diferentes - elevar as maos (figuras 18
e 21) e curvar os joelhos (figuras 20, 25 e 26) - que traduzem simbolicamente a
mesma reveréncia do homo religiosus perante o transcendente, o altissimo. A
oracdo de méos elevadas para o alto (figuras 18 e 21) num ritual de louvor,
facilmente é assimilada a oragdo de maos dadas (figuras 16 e 19) ou ainda a oragao
de méaos postas (figura 20) num ritual de agradecimento. As maos, portanto, o gesto,
soma-se a palavra no ritual da oragdo. Segundo a professora que desenhou a figura
19: “A intencao era demonstrar uma situagao tipica da demonstragéo do sagrado na
escola. Isso acontece quando todos estédo reunidos e dao as maos para fazer uma
oracao” (PROFESSORA). Também um diretor de outra escola que preferiu nao fazer
o0 desenho, expressou a sua opinido sobre o sagrado na escola relatando o

momento de oragao feito no patio e na sala de aula:

O espago diario onde todos no patio fazem uma oragédo e em seguida na
turma o professor torna a fazé-la, demonstra o ato de religiosidade, embora
para algumas criangas e jovens € apenas um ato automatico e obrigatorio,
mas no geral todos tém respeito pelo momento (DIRETOR).
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FIGURA 19: Oragao de maos dadas, desenho de professora de 30 anos.

Os dois depoimentos da professora e do diretor sdo por si reveladores do
carater religioso que alguns eventos assumem na escola, o que tratarei no capitulo
seguinte procurando identificar os rituais presentes no espago-tempo da escola. Por
a atengao para o fato de muitos aspectos que estdo presentes
texto explicativo reaparecerao no préprio espaco e nos rituais da

duvida é um forte indicativo de que o imaginario religioso que

7

neste capitulo levantei por meio de desenhos e textos ndo é algo isolado sendo

presente no espaco escolar como um todo. Mas voltemos aos desenhos.

FIGURA 20: Oracgéao, desenho de professora.
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FIGURA 21: Amizade, desenho de aluno de 17 anos.

3.2.7 Mé&os dadas — M&o amiga - M&o de Deus

E as maos emprestam a sua simbologia para exaltar ao mesmo tempo
tanto a confraternizacdo e a amizade (figuras 16, 19, 21, 22 e 23) quanto a
proximidade divina, “a mao de Deus” (figura 24). “Amizade é uma das coisas mais
importantes na vida de uma pessoa”, explica em poucas palavras o aluno que
desenhou a figura 21, numa espécie de louvagdo a amizade. O tema da amizade
nao deve ser menosprezado e parece estar associado a idéia de solidariedade, de
fraternidade, de proximidade entre os membros da comunidade escolar. E o que
reflete, por exemplo, os desenhos das méaos dadas (figuras 16, 19 e 22) e sobretudo

o proprio texto explicativo da figura 22:

Sagrado é a parceria de todos da escola, principalmente alunos e
professores. E preciso que todos sejam respeitados com as diferengas que
Ihes sédo peculiar, que haja didlogo amigavel. De mé&os dadas a escola
melhora, a paz aparece e a auto-estima floresce. Sagrado € ninguém se
sentir inferior e ninguém se fazer superior. A ilustracdo mostra diferengas
pelo aspecto dos rostos, podendo ser a professora sempre bem humorada
de maos dadas com aquela aluna que parece estar brava, um outro com o
olhar triste e por ultimo outro aluno feliz independente de suas imensas
dificuldades para sobreviver (PROFESSORA).



111

FIGURA 22: Maos dadas, desenho de professora de 37 anos.

Os textos e os desenhos com as “méaos dadas” chegam mesmo a
anunciar uma espécie de utopia da escola ou desejo de uma realidade paradisiaca
onde o “sagrado é ninguém se sentir inferior e ninguém se fazer superior”. Se isto &
de fato ou ndo uma realidade no espaco escolar, o presente estudo ndo tem a
competéncia para afirmar. O que importa aqui é a constatagao da permanéncia de
um imaginario religioso que alimenta sonhos e utopias pedagogicas. Como nao
perceber nessas imagens as imagens arquetipicas do paraiso, da harmonia, do
cosmo, de um mundo sem injusticas e sofrimentos, enfim, da felicidade humana,
aqui reduzidas as dimensdes do micro-cosmo escolar.

As maos dadas sdo as maos entre pessoas que partiham o mesmo
espaco, conta, portanto, a amizade, as méos dadas sdo maos amigas para erguer e
apoiar o outro. E, nesse sentido, a pratica pedagdgica, a agao do professor toma
uma dimensao sagrada. O professor surge entdo como uma espécie de sacerdote,
de xama. A sua mao amiga e a sua palavra tornam-se eficazes, operam mudancas

na vida dos alunos. Segundo a Técnica Administrativa que desenhou a figura 23:

Nossa sociedade, caracterizada por situagdes de injustica e desigualdade,
cria familias que lutam com mil e uma dificuldades para sobreviver. Esses
problemas atingem as criangas que enfrentam inumeras dificuldades para
aprender. Compreender essas dificuldades é o ponto de partida do trabalho
do professor. Uma méao amiga, uma palavra de carinho pode mudar a vida
de uma crianga, na escola é importante que os alunos sejam valorizados,
que tenham seus direitos de opinido e participacao respeitados para que se
sintam capazes e se desenvolvam normalmente.
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N&o é uma tarefa facil, exige uma dose infinita de paciéncia e muito amor.
(TECNICA ADMINISTRATIVA)

FIGURA 23: Mao amiga, desenho de técnica administrativo de 53 anos.

O texto explicativo da figura 23 associa a “mdo amiga” a “palavra de
carinho” no oficio do educador, revelando a atitude amorosa para com o educando.
Numa visdo religiosa, essa atitude amorosa reporta a imagem do “Papai do céu”,
também representada no simbolismo judaico-cristdo pela imagem do “pastor” que
cuida das ovelhas, anteriormente analisado. Lembremos o que nos diz Eliade acerca

da visdo de mundo do homo religiosus:

E interessante notar que o homem religioso assume uma humanidade que
tem um modelo trans-humano, transcendente. Ele sé se reconhece
verdadeiramente homem quando imita os deuses, os Herois civilizadores ou
os Antepassados miticos. Em resumo, o homem religioso se quer diferente
do que ele acha que é no plano de sua existéncia profana. O homem
religioso ndo é dado: faz-se a si proprio ao aproximar-se dos modelos
divinos (ELIADE, 2001, p. 88).

De tal forma, a “méao amiga”, o gesto amoroso e solidario do educador
aproxima-se do modelo divino. Ama-se, cuida-se porque assim a divindade faz e
quer que o faga também os homens. A “mao de Deus” estendida ao homem é o
modelo da “mao amiga”, da méao estendida ao outro. Faz recordar o preceito cristao
que reza: “Assim como eu vos amei, amai-vos também uns aos outros” (Jo 13, 34).
Como afirma a aluna autora da figura 24: “[...] fiz o que para mim é importante,
desenhei uma mao. A mao de Deus, por isso dé sempre a mao ao proximo como

Deus deu a mao para vocé” (ALUNA).
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FIGURA 24: A mao de Deus, desenho de aluna de 14 anos.

Segundo Leloup, a palavra mao na tradicdo hebraica esta associada ao
conhecimento. “Tocar a mao, apertar a mao, é se apresentar, é firmar um
conhecimento” (LELOUP, 2005, p. 124). De acordo com esse estudioso,
encontramos a expressao “a méo de Deus” em diferentes tradigdes religiosas, em
todo caso expressa sempre a imagem de um poder que protege e guia o homo

religiosus.

Algumas vezes podemos nos sentir guiados, como se tivéssemos uma mao
pousada em nosso ombro, em nossa cabega, nas nossas costas, para fazer
avangcar, para nos manter de pé. H4 momento onde nos fundimos. E alguns
de nés sentiram bem profundamente esta mao, esta mao invisivel. Como
terapeutas podemos trabalhar, cooperando com esta mao (LELOUP, 2005,
p. 126).

Devemos observar ainda no desenho da “mao de Deus” a sua grandeza,
nao se trata de uma mao minuscula, o que pode indicar o que Durand chama de
“processo religioso de gigantizagdo da divindade” (1997, p. 135). A divindade, como
observa Eliade, € imaginada como o “Altissimo”, grande e potente a exemplo do
pantocrator cristdo. Eis, portanto, “a poderosa mao de Deus” (1Pd 5, 6) de que fala
Sao Pedro e da qual a tradigéo judaico-crista esta repleta de exemplos. A “méao de

Deus” simboliza o poder e a grandeza do Altissimo, que também no imaginario
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religioso se faz magnanimo em misericérdia o que nos reporta a imagem do Grande
Deus-Pai associado ao céu, pai celeste, a semelhanca da Grande Deusa-Mae
associada a terra e ao mar.

Afinal o que essa série de imagens da Confraternizagdo — Oragdo — M&os
Dadas — Mao Amiga — M&o de Deus pode revelar sobre o imaginario religioso?
Penso que seja a santificagdo da vida (Eliade). Para o homo religiosus o seu
espaco-tempo, 0 seu corpo e o0 seu agir cotidiano revestem-se de uma aurea sacra,
portanto, € necessario marcar o espaco-tempo com essa sacralidade. Isso é feito por
meio de simbolos e rituais. A festa, a celebragdo, o ornamento, a oragado sao
reveladores dessa necessidade de sacralizagdo da vida de forma geral e no seu
cotidiano. As maos — médo amiga, méo de Deus — remetem a imagem do toque,
revelam a proximidade do outro e do grande Outro que para o homo religiosus
protege, guia e santifica aquilo que toca.

Como observa Eliade, para o homo religiosus “a vida como um todo é
suscetivel de ser santificada” (2001, p. 137) e “os ritos sacralizam a vida” (2002, p.
374). Nesse mesmo contexto o historiador faz notar também que: “O ideal do
homem religioso é, evidentemente, que tudo o que ele faz se desenrole de maneira
ritual ou, por outras palavras, seja um sacrificio” (ELIADE, 2002, p. 374). Mas como
ja observei o aspecto ritual sera mais aprofundado no capitulo seguinte, vale, no
entanto, perceber a relagdo das imagens da “confraternizagéo — celebragdo — oragao
— amor” com o sacrificio uma vez que também surgiram imagens (desenhos e

textos) relativas a esse tema.

3.2.8 Cruz — Sacrificio

O amor é facilmente reconhecido como um tema cristdo e como tal
associado ao sacrificio. Esse tema remete-nos necessariamente ao texto joanino
escrito na figura 14: “Deus amou tanto o mundo que entregou o Filho Unigénito para
que todo aquele que crer nele, ndo perega mas tenha a vida eterna” (Jo 3, 16). A
imagem do sacrificio no imaginario religioso cristdo € diretamente associada ao
simbolo da cruz. O amor sacrifical, amor rentncia, amor doacao esta representado
na imagem do crucificado.

O crucifixo ou a cruz ademais marca profundamente o préprio imaginario
religioso brasileiro. Sob o signo da cruz e da espada € que fomos colonizados e

essa terra foi denominada de Terra de Santa Cruz. Nao é dificil verificarmos, assim
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como ja observamos a respeito da Biblia, a presenga do simbolo da cruz nas casas,
nas reparticoes publicas, nas pracas, os cruzeiros; nos cemitérios, nas estradas e
ruas a demarcar o falecimento de alguém; enfim, as pessoas portam no préprio
corpo anéis, colares, tatuagens da cruz, ou simplesmente fazendo entre os catélicos
o sinal da cruz. Além disso, todos os anos em diversas partes do pais as
comunidades realizam de forma teatral a paixao de Cristo, um verdadeiro ritual de
atualizagao do sacrificio na cruz que mobiliza uma multiddo de pessoas. Assim, tudo

indica que a imagem do sacrificio na cruz povoa o nosso imaginario coletivo.

FIGURA 25: Pessoa rezando, desenho de aluno de 13 anos.

Entre os desenhos e textos produzidos pelos participantes da pesquisa a
imagem da cruz também foi levantada. A cruz surge relacionada ao templo (por
exemplo na figura 5), ou relacionada a Biblia e portanto a palavra (figura 7), aparece
na oracao de joelhos (figuras 25 e 26) e solitariamente (figuras 27 e 28). Nas figuras
25 e 26 a intengao dos seus autores € claramente associar a imagem da cruz a
oracao. O aluno que desenhou a figura 25 escreve que “é uma pessoa rezando” e o
aluno que fez o desenho da figura 26 afirma “esta explicando a religiosidade que é
um homem rezando para Jesus”. Ja observei a reveréncia, a devogao, o respeito e
mesmo a submissdo simbolizados no gesto de se ajoelhar (figuras 20, 25 e 26),
como a dizer “reconhego a minha pequenez e inferioridade ante a grandeza e a
superioridade do Altissimo”. “O ajoelhar-se, se visto com Canetti, deveria ser
‘interpretado como suplica de uma graga’, diante de alguém forte e poderoso”
(GOMES, 2000, p. 80).
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FIGURA 26: Homem rezando para Jesus, desenho de aluno de 13 anos.

Na perspectiva da teologia cristd a cruz que outrora era o instrumento
romano de tortura passa a ser o simbolo do sacrificio primordial, sacrificio redentor e
vencedor da morte. Como se expressa a autora da figura 28 “a cruz mostra o
sacrificio em que Jesus Cristo passou no meio de nos evangelizando o povo’
(MERENDEIRA). E vélido observar que em ambas as figuras da cruz solitaria (27 e
28) existem raios, luz, uma cruz radiante, portanto a expressar a vitéria sobre a
morte. E a mais pura tradicdo cristd que passa a ver na cruz o simbolo da salvag3o,
como atesta por exemplo Sdo Paulo: “[...] nés pregamos Cristo crucificado,
escandalo para os judeus, loucura para os pagaos, mas poder e sabedoria de Deus
para os chamados, quer judeus, quer gregos” (1Cor 1, 23-24). A cruz na tradigao
cristd passa entdo a ser um sinal do poder e da sabedoria de Deus a guiar o homo
religiosus cristdo, o que nos remete certa forma a imagem da “mao de Deus’. E
interessante observar no texto explicativo do professor que desenhou a figura 27 o

desejo de que esse sinal, a cruz, estivesse presente na sala de aula:

Porque os sinais dizem muita coisa, nds seres humanos devemos perceber
os sinais nas nossas vidas. Devia existir na escola e em cada sala de aula
um crucifixo. Quando cada aluno entrar em sala de aula olha o crucifixo e
pelo menos ird respeitar a palavra de Deus e consequentemente os seus
colegas e professores. O crucifixo representa o que ha de bom nas
pessoas, porque representa a palavra de Deus (PROFESSOR).
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FIGURA 27: Crucifixo, desenho de professor de 35 anos.

I
FIGURA 28: Sacrificio, desenho de merendeira de 37 anos.

Certamente ndo é o propésito deste estudo adentrar na perspectiva
teologica, seja ela de que matriz religiosa for, mas aperceber-se do imaginario
religioso que se manifesta entre os participantes da pesquisa (que em sua maioria
se declaram cristaos). Nesse sentido, o simbolismo da cruz e o ritual do sacrificio
remontam a um imaginario religioso riquissimo que remonta as “imagens

arquetipicas” (Eliade) da experiéncia religiosa primitiva e que foram resignificados

pelo simbolismo crist&o.
De acordo com Eliade, a cruz cristd retoma o simbolismo da Arvore

Coésmica, a arvore da vida presente em varias tradi¢coes religiosas pré-cristas. “O

cristianismo utilizou, interpretou, ampliou esse simbolo [Arvore Césmica]. A Cruz,
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feita da madeira da Arvore do Bem e do Mal, toma o lugar da Arvore Césmica; o
proprio Cristo é descrito como uma Arvore (Origenes)” (ELIADE, 2002, p. 161). O
historiador das religides ainda lembra que “foi enquanto simbolo do Centro do
Mundo que a Cruz foi assimilada & Arvore Césmica” (ELIADE, 2002, p. 163), de tal
forma que observamos a imagem da cruz constelar com os simbolos ascensionais
da escada, da coluna, da montanha. Durand concorda com Eliade a respeito da

relacdo existente entre o simbolo da cruz e o simbolismo da vegetacéo.

A cruz cristd, enquanto madeira erguida, arvore artificial, apenas drena as
acepgoes simbdlicas proprias a todo simbolismo vegetal. Com efeito, a cruz
€ muitas vezes identificada a uma arvore, tanto pela iconografia como pela
lenda, tornando-se com isso escada de ascensdo, porque a arvore [...] €
contaminada pelos arquétipos ascensionais. Na lenda da cruz enxerta-se
igualmente o simbolismo da bebida de eternidade, do fruto da arvore ou da
rosa que floresce na madeira morta. Poder-se-ia também sublinhar que a
cruz cristd € uma inversao de valores tal com encontramos frequentemente
no Regime Noturno da imagem: emblema romano infame, torna-se simbolo
sagrado, spes unica. Mas, sobretudo, através de todas essas tOnicas
sobredeterminantes, é preciso constatar que a cruz é simbolo da totalizagao
espacial [...]. O simbolo da cruz € uma unido dos contrarios. (DURAND,
1997, p. 328-329).

Na perspectiva durandiana tanto o simbolismo da cruz como o ritual do
sacrificio estdo inseridos no Regime Noturno da Imagem. Para Durand o ritual dos
sacrificios se insere no simbolismo do ciclo lunar e vegetal, portanto, relaciona-se
aos simbolos ciclicos relativos ao tempo e ao desejo humano de domina-lo. “E,
assim, no poder sacramental de dominar o tempo por uma troca vicariante e
propiciatéria que reside a esséncia do sacrificio. A substituicdo sacrifical permite,
pela repeticdo, a troca do passado pelo futuro, a domesticacdo de Cronos”
(DURAND, 1997, p. 311). Tal perspectiva ndo é estranha a propria teologia crista,
uma vez que Cristo é identificado como o “cordeiro de Deus” imolado para pagar o
pecado original da humanidade, morrendo para a salvagdo de todos e, com sua
morte, mata a morte pela ressurreigao.

Na linguagem durandiana, diriamos que para o imaginario religioso
cristdo, o Cristo ressuscitado representa a vitoria sobre a angustia temporal, o
dominio do tempo e da morte. E esse mesmo imaginario que esta presente também
entre os participantes da pesquisa, portanto, povoa o0 universo simbdlico da
comunidade escolar e talvez seja uma pista para podermos compreender a relagao

da comunidade escolar com temas como tempo, morte, futuro, violéncia, existéncia.
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Talvez a propria escola para os alunos e alunas da classe popular esteja
inserida numa perspectiva de angustia temporal. De um tempo que né&o lhes é
favoravel e que se apresenta sob a imagem teriomérfica de um animal devorador
dos seus sonhos, ou ainda sob a imagem nictomérfica da escuriddo da falta de
perspectivas para o presente. Nesse sentido, a escola, enquanto portadora da
educacgao e do saber, pode representar a arma para vencer esse animal devorador
ou a casa acolhedora a fornecer um facho de luz. Mas tudo é muito ambiguo, uma
vez que também a escola pode revelar-se enquanto face devorante e escura de uma
deusa cruel a exigir sacrificios dos seus devotos, inclusive o sacrificio da propria

identidade cultural e etaria.

3.2.9 Espacgos, ministérios e objetos sagrados da escola

Por fim chego ao ultimo grupo de imagens levantadas junto aos
participantes da pesquisa. Sdo imagens relacionadas diretamente ao espaco fisico,
a coisas e fazeres do universo escolar. Em parte tais imagens nos remetem ao item
anterior Escola — Casa — Templo, detalhando melhor os espagos significativos dentro
da escola. Em parte tais imagens também nos remetem diretamente ao capitulo
seguinte, servindo, portanto, de ponte entre um capitulo e outro. Por isso, tenho o
cuidado de nao ser repetitivo, serei mais breve na interpretacdo dessas imagens,
economizarei as palavras agora para na sequéncia explorar com mais riqueza toda a
simbologia do espago-tempo escolar. Nesse sentido, o meu propédsito neste topico &
tdo somente agrupar as imagens, dar-lhes uma sequéncia e fazer uma interpretacao
introdutdria, evitando sempre que possivel recorrer as citacdes, somente explorarei
com mais aprofundamento aquelas imagens que néo sao recorrentes no proximo
capitulo.

E interessante observar que nesse grupo de imagens os seus autores se
desvincularam de imagens relacionadas ao universo simbdlico propriamente
religioso (como os exemplos do templo, da Biblia ou da cruz) e representaram
diretamente as “coisas” do universo escolar como expressao do sagrado, ou seja,
resignificaram as “coisas” profanas sacralizando-as. Assim, por exemplo, a escola
nao surge relacionada com a casa ou com o templo, mas na sua realidade mesma
de escola (figura 29) situada no espacgo da vida cotidiana de alunos e alunas, isto &,

no bairro. Segundo o autor da figura 29, o que o desenho “representa € a escola,



120

porque todos nés precisamos estudar para ser alguém na vida. E muito bom
aprender coisas no nosso dia-a-dia” (ALUNO).

O desenho procura reproduzir o contexto fisico real no qual se encontra a
escola. Surge a avenida, o transito movimentado, o helicoptero da policia a
sobrevoar o bairro, de um lado da avenida o aluno desenha as edificagbes
residenciais e comerciais e do outro lado estd a escola. O aluno esta na rua, no
trajeto para a escola. A escola € desenhada de maneira imponente, grandiosa,
voltada para o alto, destacando-se na paisagem da avenida. Certa vez comentava-
se nessa escola que ela era o prédio mais bonito do bairro. O aluno que fez o

desenho fala da importancia da educacéao “para ser alguém na vida”.

FIGURA 29: A escola, desenho de aluno de 17 anos.

A imagem que resulta da frase e do desenho sinalizam para a grande
importancia da escola na vida das pessoas daquela comunidade. O que esta
subjacente nessa imagem da escola € o imaginario da ascensao. As imagens do
caminho para a escola, da escola voltada para o alto e o seu gigantismo (a lembrar
uma piramide ou uma montanha), figuram a imaginagédo da subida, da escalada. E
toda subida é dificil acesso. A propria porta ou portdo da escola é posto no alto,
deve-se subir para chegar até ela. Sdo imagens que denotam certa sacralidade da
escola, no sentido de que ela se destaca, separa-se, distingue-se do que esta ao

seu entorno. A escola nao esta ai como um prédio qualquer, um edificio a mais na
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paisagem. Sua sacralidade reside na crenga de que naquele espacgo se trabalha, se
atua para que os alunos e as alunas possam “ser alguém na vida”, ou seja, a escola
€ a porta de passagem para a inser¢ao social. Portanto, a escola como um todo - o
processo educativo, cada ano letivo — constitui um grande ritual de iniciagdo e
passagem para o mundo social, para a “ser alguém” na sociedade.

A escola emerge entdo como a grande salvadora, como a portadora de
esperangas de dias melhores, em que a familia acredita poder confiar a educacgéao e
o futuro dos filhos. As figuras 30 e 31 e o0s seus respectivos textos explicativos
exemplificam ainda mais essa crenga no poder da escola de tornar as pessoas
“alguma coisa na vida”. A aluna que fez o desenho da figura 30 chama a atengao
para o papel da familia em relagdo a escola: “Minha familia € meu grande incentivo
para estar aqui todas as noites, eu quero estudar bastante para poder ajuda-los mais
a frente” (ALUNA).

FIGURA 30: Familia, desenho de aluna de 16 anos.

Esse incentivo da familia com relagao a escola também aparece no texto
do aluno que desenhou a figura 31. Fala-se e critica-se bastante a participagao da
familia na educagao escolar dos filhos. Mas tudo indica que para as familias da
classe popular a escola é revestida de uma sacralidade. Ali € o lugar onde maes,
pais ou responsaveis entregam os seus filhos e filhas para serem educados, ou seja,
para “ser alguém na vida”. Talvez a escola seja um dos poucos espagos em que a
familia acredita despojadamente a ponto de fazerem uma espécie de sacrificio e

sagracao dos filhos aquele espago escolar.
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Este desenho esta significando um estudante que gosta muito de ir para a
escola. Ele tem muito orgulho dos seus pais, porque botaram para aprender
alguma coisa na vida. E ele ndo perde um so dia na escola, porque gosta
muito de estudar e todos os professores gostam dele porque é inteligente e
respeitador na sala de aula. Por isso, esta deixando um conselho para todos
os estudantes: ndo parem de estudar nunca, continuem estudando para ser
alguma coisa na vida, para dar orgulho para os seus pais (ALUNO).

FIGURA 31: Estudante, desenho de aluno de 17 anos.

Os desenhos seguem mapeando a geografia escolar e seu ambiente. E
surpreendente o desenho feito por um aluno de 14 anos (figura 32). Ele desenhou
um portdo, que mais se assemelha a uma grade, e uma pessoa ao lado,
esclarecendo ser o “porteiro” aquele que “representa a religiao na escola”. Confesso
0 espanto que tive ao ver tal imagem e me pergunto sobre o motivo do aluno ter
desenhado algo tdo inusitado desde o ponto de vista do senso comum. No
questionario € que fui compreender o motivo do desenho, o aluno esclarece que
percebe a presenga da religido na escola da seguinte forma: “O entrar na escola
porque o porteiro € evangélico e quando nés chegamos e saimos, ele sempre fala
paz do Senhor irm&o” (ALUNO). Além de revelar a presenga do comportamento
religioso no espago escolar, conscientemente ou ndo, ao tratar da entrada e saida
da escola, esse aluno trouxe a tona uma imagem importantissima para o imaginario

religioso e a simbologia da escola: o “limiar”, porta e a passagem.
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FIGURA 32: O porteiro, desenho de aluno de 14 anos.

O tema da porta e do porteiro denotam um aspecto fundamental na
configuragdo da sacralidade da escola, que, portanto, sera retomado no capitulo
seguinte. “O limiar, a porta, mostra de uma maneira imediata e concreta a solugao
de continuidade do espacgo; dai a sua grande importancia religiosa, porque se trata
de um simbolo e, ao mesmo tempo, de um veiculo de passagem” (ELIADE, 2001, p.
29). Nesse sentido, o porteiro cuidando da porta, da entrada e saida do espacgo
escolar, assume a fungdo do guardido daquele espaco. E ele em grande medida
quem determina quem passa e quem ndo passa pelo limiar. E ele quem detém as
chaves, simbolo de poder, do abrir e do fechar. Muito ha para se dizer e refletir sobre
essa simbologia que reflete claramente a sacralidade do espago escolar, uma vez
que revela a separagao, o limiar, entre o mundo profano da rua e da comunidade e o
mundo sagrado da escola. Para o que interessa no momento, basta assinalar a
simbologia da porta enquanto o limiar e o porteiro como o guardido.

Continuando esse mapeamento do ambiente escolar a partir das imagens
(desenhos e textos) fornecidos pelos participantes da pesquisa, volto a atengao
agora para uma série de desenhos e textos representando a sala de aula (alias, a
maioria desse ultimo grupo de imagens). Professores e professoras, alunos e alunas
retratam a sala de aula como um lugar especial, significativo ndo apenas para a
escola mas também para as suas vidas, o que retoma aquela idéia da escola ser um
espaco sagrado porque 14 ha a possibilidade de “ser alguém na vida”. Mas também
se retoma o aspecto da confraternizagdo, do compartilhar, do “estar juntos”. E o que

revela, por exemplo, a professora que desenhou a figura 33: “Tentei desenhar uma
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sala de aula, lugar onde junto com os alunos podemos tornar um ambiente atrativo

ou nao, de respeito ou ndo, enfim um lugar que se torna sagrado, porque juntos
podemos construir algo que beneficie a todos” (PROFESSORA).

FIGURA 33: Sala de aula, desenho de professora de 46 anos.

Ja um outro participante (figura 34) chega mesmo a considerar o seu

estar e fazer na sala de aula como um momento oferecido pelo “Ser Supremo”:

E maravilhoso podermos estar juntos compartilhando esses momentos
oferecidos pelo Ser Supremo, e, de alguma forma, justificar a nossa
existéncia, contribuindo para o crescimento dos nossos semelhantes. Isso &
0 minimo que podemos fazer, como agradecimento a tudo que é oferecido

(PROFESSOR)
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FIGURA 34: Momentos oferecidos, desenho de professor de 47 anos.
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De acordo com o relato dos professores, parece claro que a atividade
docente é vivenciada como um ministério, uma espécie de missao destinada a
ajudar a outras pessoas, aos “semelhantes”, no caso aos alunos e alunas. E a sala
de aula é o espago onde se exerce esse ministério, por isso ela é sagrada. Ja entre
os alunos e alunas € possivel observar outros aspectos da sala de aula, que a torna
um espaco significativo.

Segundo o autor da figura 35, o desenho representa “todo mundo na sala
de aula comportado e prestando atengdo, ndo cacando conversa com o0s outros,
conversando silenciosamente, ndo brigando, ndo apelidando um ao outro” (ALUNO).
Parece evidente na fala do aluno o aspecto disciplinar e a exigéncia de
determinados valores, como o respeito ao outro, no ambiente da sala de aula. E o
proprio desenho da tradicional disposicdo dos objetos na sala de aula - com as
carteiras enfileiradas e bem ordenadas, voltadas para a parede onde se encontra o
quadro - denota a disciplina e a consagrag¢do daquele espaco para uma determinada
pratica, a pratica docente, o ministério do professor, aquele que professa os
conhecimentos por meio da palavra, seja ela verbal ou escrita, no livro didatico ou no

quadro.

FIGURA 35: Prestando atencéo, desenho de aluno de16 anos.

E interessante observar como nos desenhos a imagem do quadro é

bastante recorrente (figuras 33, 34, 35, 36, 37 e 38). Chamo a atengao para a figura
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36, onde uma aluna desenhou apenas o quadro, “porque nele os professores

explicam as coisas e ensinam” (ALUNA).

= ®

FIGURA 36: Quadro, desenho de aluna de 15 anos.

O quadro, assim como o livro, tornam-se, na sala de aula, objetos
sagrados da pratica docente. Ambos indiscutivelmente relacionados ao simbolismo

da palavra, portanto, portadores da luz, luz do saber, do conhecimento.

Observo que a ordem e a organizagdo que tornam sagrados o espago € o
tempo em todas as salas de aula ndo se fazem inteiramente sem a
presenga do quadro-negro. A sua falta seria como a falta de uma das quatro
paredes separadoras do espaco e do tempo exterior a sala. Um quadro-
negro compde, com a cadeira e a mesa do professor, dispostos no plano
elevado por degrau ou por distancia, o altar onde se faz a comunicagdo com
o alto, ou seja, ndo é muito repetir — o ponto sagrado em que deuses se
fazem presentes. O quadro-negro é solo onde eles podem pisar. Se pela
boca do professor € possivel ouvir o eco de suas vozes sagradas, pela
escritura da palavra das sagradas escrituras € possivel divisar-lhes as
feicdes divinas.

O livro se estende ao quadro-negro. (GOMES, 2000, p. 17).

Outros desenhos sinalizam para essa pratica docente na sala de aula. E
para a pratica docente que a atencao e o siléncio dos alunos e alunas devem estar
voltados. Observo a figura 37, feita por um aluno, a escola é desenhada no formato
de uma casa, mas a escola-casa como um todo € reduzida a uma sala de aula com
alunos sentados em fila, voltados para a licado que o professor da no quadro. O aluno
esclarece no seu texto que o “desenho representa o professor ensinando aos alunos
algo sobre a religido, porque tem professor que da aula de religido” (ALUNO).

Obviamente o aluno refere-se as aulas da disciplina Ensino Religioso, o mesmo
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pode ser observado no desenho e texto da figura 38, onde outro aluno desenhou
duas situagdes na sala de aula: “O primeiro exemplo: fala sobre tipos de religido que
existe, tem uma professora explicando para os alunos. O segundo exemplo: fala

sobre religido na escola, tem trés alunos explicando sobre religiao” (ALUNO).
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FIGURA 37: Professor ensinando, desenho de aluno de 16 anos.
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FIGURA 38: Professora e alunos explicando, desenho de aluno de 13 anos.
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Independente da disciplina ou do conteudo trabalhado em sala de aula, o
que é importante salientar aqui € o ritual da licdo, a aula enquanto um “ritual da
alumiagao”, para utilizar a feliz expressdo de Gomes (2000). Os alunos e alunas
estao sentados e sentadas para receber a luz do conhecimento transmitida mediante
a palavra do professor, esse ministro e mensageiro do saber erudito, aquele saber
que a crenga escolar cré ser capaz de fazer os alunos e as alunas serem “alguém na
vida”.

Nessa cartografia do sagrado na escola, a partir das imagens (desenhos e
textos), outro lugar no espaco escolar foi destacado: o campo de futebol (figuras 39
e 40). Vale lembrar que na escola onde esses alunos estudam préximo as salas de
aula fica localizado um campo de futebol, onde eles tém as aulas de Educacao
Fisica. No caso, a simbologia do campo de futebol poderia ser estendida a quadra
esportiva. Mas é imperioso observar a especificidade do futebol na cultura brasileira.
Um dos alunos que fez o desenho (figura 39) chega mesmo a afirmar o seu gosto

pessoal pelo jogo de futebol: “eu gosto muito de jogar, etc. etc”.
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FIGURA 39: Futebol e merenda, desenho de aluno de 13 anos.

O curioso no desenho desse aluno é que logo abaixo ao campo de
futebol, ele desenhou um prato de comida e escreveu a palavra “merenda”. Tudo
indica que para esse aluno, e provavelmente ndo apenas para ele, 0 mais

significativo na escola ndo é a aula, mas a ludicidade e a alimentagéo, ou seja, o
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tempo sagrado da escola é a hora do jogo de futebol e a hora da merenda. Em
outros termos, nao é a “alumiacao” do espirito, mas a satisfagao e o prazer do corpo.
Ja o outro aluno que desenhou a figura 40 justificou o seu desenho procurando
relacionar o jogo de futebol com a pratica religiosa dos jogadores, segundo ele “o
campo de futebol € bom para as pessoas religiosas, porque tem muitos jogadores de

futebol religiosos” (ALUNO).
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FIGURA 40: Campo de futebol, desenho de aluno de14 anos.

O que chama a atencdo dessas imagens sobre o campo de futebol é a
revelagdo de um outro espago na escola que € significativo para os alunos, mas
parece nao o ser para professores (com exceg¢ao do professor de Educagéao Fisica),
pedagogos e diretores. Certamente para estes ultimos, a referéncia do espago
escolar é a sala de aula, espago da transmissao do sagrado conhecimento, alimento
para o espirito dos alunos e das alunas. O campo de futebol parece relacionar-se a
diversao e ao corpo, ndo merecendo a atencgéo e a seriedade necessarias. Segundo
DaMatta, o futebol “fala do nosso estilo de ser, do modo como classificamos as
coisas, da maneira pela qual gostamos de viver e deixar viver” (DaMATTA, 1986, p.

88). Certamente em nosso pais o futebol adquire uma conotagao de sacralidade.
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O espacgo do futebol, o estadio, € comparado muitas vezes a marcos do
locus religioso. Frequentemente ouvimos ou lemos referéncias do tipo ‘um
jogo no santuario tal’, ‘cidade santa’, ‘o templo esta lotado’, ‘a catedral
precisa ser reformada’ e vai haver uma peregrinacao’. A linguagem religiosa
€ usada, como se ha muito tempo os personagens do espetaculo fossem
deuses ou deménios, santos, pecadores ou acolitos. No esporte, temos
tracos de uma experiéncia vivida como se fosse profana e que é descrita,
analogicamente, como religiosa (LEME, 2006, p. 34).

O fato do futebol e da pratica esportiva ser posta quase que como um
anexo no curriculo escolar, servindo as vezes simplesmente de estratégia para
reforcar a presenga dos alunos na sala de aula, possa ser interpretado como um
distanciamento do espago sagrado da escola em relagdo ao espago profano da
comunidade. O futebol na escola ndo sera jogado da mesma forma que é jogado no
campinho do bairro. Também ele estara submetido ao ritual de disciplinamento e

conhecimento escolar.

3.2.10 A epifania das imagens

Ao chegar ao final desse capitulo uma pergunta me persegue: qual a
importancia das imagens aqui apresentadas e interpretadas? Ou em outros termos,
0 que nos revelam essas imagens, qual a sua epifania? Primeiramente penso que
tais imagens revelam de fato a existéncia de um imaginario religioso que permeia o
universo simbdlico da comunidade escolar. Constato com os dados obtidos e
analisados nesse capitulo que tal imaginario religioso € fortemente marcado pelo
simbolismo judaico-cristdo, o que obviamente &€ compreensivel em vista de ser esse
universo religioso predominante culturalmente na formagédo brasileira, além da
maioria dos participantes da pesquisa ter se declarada crista, seja de confissao
catdlica ou evangélica.

E surpreendente a riqueza de simbolismo explicitamente relacionado ao
campo religioso e ndo menos surpreendente a relacdo que os participantes da
pesquisa fizeram entre o universo escolar e o universo religioso. E a sacralidade de
ambos parece residir no que torna a vida significativa, com sentido, com valores.
Ensinar e aprender para “ser alguém na vida” parece ser a grande crenga que
alimenta a escola e a reveste de uma importancia, de uma sacralidade.

A interpretacao das imagens de acordo com a teoria durandiana evidencia
a existéncia de um imaginario religioso no universo escolar oscilante, que ora tende

para o Regime Diurno, ora para o Regime Noturno. Contudo, com conotagbes mais
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diurnas, revelando uma forte presenga da estrutura herdica. A imagem noturna mais
forte € a da escola enquanto casa, lugar de acolhimento e refugio para os alunos e
alunas. Lugar do encontro e da confraternizagéo, onde as relagbes de amizade tém
0 seu peso. Mas a imagem noturna da escola-casa cede facilmente espaco para a
imagem diurna da escola-templo. E a escola revela-se como o templo do
conhecimento. E bastante forte o simbolismo da palavra associado ao livro didatico
e ao livro sagrado. A palavra que ilumina, revela e salva e que é referendada pelos
rituais da escola (aulas, palestras, encontros e reunides).

O portao e o porteiro, a crenga nos estudos, o livro, o quadro, a palavra, a
sala de aula e o ‘ritual da alumiacdo” desnudam a verdadeira natureza desse
espaco sagrado dedicado ao culto do conhecimento. Passar pela porta da escola,
adentrar naquele espaco, dirigir-se a sala de aula para participar do “ritual da
alumiacdo” onde - com reveréncia, siléncio e disciplina - se recebe a palavra
iluminada, escrita e falada, do professor - ministro e mensageiro do conhecimento.
Conhecimento salvador que segundo a crenga na escola fara daqueles alunos e
daquelas alunas “alguém na vida”. Antes de passar por esse templo do
conhecimento parece nao ser possivel em nossa sociedade “ser alguém na vida”.
Assim a escola como um todo surge como um grande rito de passagem e iniciagéo
para o mundo social.

Por fim, quero ressaltar com relacdo a este capitulo o aspecto do
procedimento metodologico e de como ele foi construido. Confesso da minha
admiragdo ao constatar como a perspectiva de se trabalhar com imagens, por meio
de desenhos e textos, pode fazer aflorar tantos dados, elementos e informacdes
numa pesquisa, o que talvez um outro procedimento n&o tivesse logrado o mesmo
éxito. Foi uma opgao de pesquisa que fiz e que certamente em alguns momentos me
deixou inseguro, devido ao aspecto um tanto quanto inovador de n&o usar
simplesmente procedimentos e instrumentos ja consagrados, como por exemplo, o
questionario. Fui a campo realmente sem saber o que me aguardava e 0 que sairia
dali em termos de informagdes e dados coletados.

Foram as imagens, desenho e textos, produzidos pelos participantes que
foram a mola propulsora para a pesquisa teérica. A medida que as imagens eram
identificadas por mim, buscava no quadro de referencial tedrico a chave de leitura
para compreender e interpretar as imagens. Ou seja, procurei fazer do referencial

tedrico a luz para iluminar o que recebia, ndo partir do referencial teérico para as
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imagens, mas das imagens para o referencial. De tal forma, fui obrigado a
reconhecer que nem tudo que esta nas imagens pode ser referendado teoricamente
por uma unica fonte, 0 que me obrigou a alargar a minha pesquisa e quadro de
referéncias.

O que acima afirmei deixa evidente o carater interpretativo do que aqui
apresento. Todo o esforco que empreendo nessa pesquisa se faz no sentido de
captar a dimensdo do imaginario e do simbdlico na escola. Por isso, parto do
principio antropolégico de que o ser humano € um ser com grande capacidade de
simbolizar, de estabelecer relagcbes entre elementos que néo sédo significativos. De
criar simbolos, de atribuir sentido e dar significado as coisas, aos fenédmenos
humanos e naturais.

Os significados sao coletivos e arbitrariamente colocados pelos grupos
humanos, ou seja, sao tipicamente culturais. De tal forma, por serem coletivos e
arbitrarios, podem ser lidos, ou seja, interpretados por outros que convivam com
determinado grupo humano e consiga decifrar-lhe o codigo. Portanto, o trabalho aqui
empreendido com base numa antropologia simbdlica constitui na leitura dos
simbolos fornecidos pela comunidade escolar, o grupo humano que tenho contato.
Trata-se, assim, de uma interpretacéo dos dados obtidos junto a comunidade escolar
mediante o desenho e o texto. Como observa Geertz, “o que chamamos de nossos
dados sao realmente nossa propria construcdo das construcdes de outras pessoas,
do que elas e seus compatriotas se propdéem” (GEERTZ, 1989, p. 19).

Em sendo interpretacéo, trata-se de uma interpretacdo dentre uma gama
de possibilidades interpretativas. Portanto, em absoluto o que apresento aqui nao
tem a pretensao de ser a “verdade” unica sobre o que € estudado, mas sem duvida
uma possibilidade verdadeira e valida de se olhar para a escola e para a

comunidade escolar, desde a sua dimensao antropolégica e simbdlica.
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4 O SAGRADO E O PROFANO NO ESPACO E TEMPO ESCOLAR

No capitulo anterior detive-me exclusivamente no mapeamento e na
interpretacdo das imagens advindas de desenhos e textos produzidos pelos
membros da comunidade escolar participantes da pesquisa. Parece ndo haver
duvida a partir desse levantamento junto a comunidade escolar da persisténcia de
um imaginario religioso rico e complexo a povoar o universo simbdlico daqueles que
fazem o cotidiano da escola. No entanto, seguindo a nogdo durandiana de trajeto
antropolégico - ou seja, “[...] a incessante troca que existe ao nivel do imaginario
entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras e as intimagdes objetivas que emanam
do meio cosmico e social” (DURAND, 1997, p. 41) - é necessario dar um passo a
mais e passar a observar as intimagbes objetivas que emanam do meio césmico e
social. De tal forma, neste capitulo volto o meu olhar para a escola, considerando-a
enquanto o meio coésmico e social daqueles que la estao durante boa parte do seu
tempo e da sua vida.

Para se evitar possiveis equivocos na leitura do que aqui apresento,
esclareco que para Durand, o “meio césmico e social” ndo se reduz a uma
determinada instituicdo, diz mais respeito as sociedades humanas e a natureza
como um todo nas quais 0 homo sapiens esta inserido e interage. Portanto, a propria
escola é parte desse meio cosmico e social. Ao considerar a escola enquanto o meio
cosmico e social de professores/as, alunos/as, diretores/as, pedagogos/as e
funcionarios em geral ndo desconsidero o fato da escola fazer parte e estar inserida
num todo social mais amplo e complexo, ou seja, tenho clareza que a escola faz
parte da sociedade, sofrendo, portando, as multiplas determinagdes histéricas,
sociais, culturais, econémicas e politicas dessa mesma sociedade.

Assim sendo, tomo emprestado a nocdo de frajeto antropolégico em
Durand, adaptando-o para os limites dessa pesquisa que tem um olhar
fenomenoldgico voltado para duas escolas situadas no municipio de Sao Luis do
Maranhdo. Nesse sentido, € que passo a considerar essas escolas como 0 meio
cosmico e social das pessoas que la estdo durante consideravel tempo de suas
vidas, interagindo entre elas mesmas e com o meio ambiente escolar. S&0 essas
escolas, o locus da minha observagdo das intimagbes objetivas que emanam do

meio cosmico e social.
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4.1 A imagem do espacgo escolar

Como ja ressaltei na introdugéo e no capitulo anterior, a pesquisa por mim
realizada teve como locus duas escolas da Rede Municipal de Ensino de Sao Luis: a
Unidade de Educacédo Basica Sao José e a Unidade de Educacgédo Basica Darcy
Ribeiro®. Passarei a seguir a relatar o meu contato com essas duas escolas, as
minhas observagdes de campo e caracterizando a sua infra-estrutura. Portanto,
apresento um olhar sobre 0s espacos escolares pesquisados.

A Unidade de Educacao Basica Sao José (figura 41), localiza-se na Rua
Grande, 120, no ltapera, zona rural de S&o Luis. Possui ao todo 636 alunos
matriculados para o ano letivo de 2007, atendidos nos turnos diurno, vespertino e
noturno. Possui ainda 30 professores e 17 funcionarios. O espago da escola
encontra-se subdividido em dois ambientes, um mais antigo contando apenas com
salas de aula e outro mais recente, onde se encontra outras segmentagdes da
escola. Ao todo a escola conta com 11 salas de aula, 01 refeitorio, 01 cozinha, 01
secretaria, 02 banheiros (um masculino e outro feminino), 01 sala da diregéo, 01 sala
de professores, um patio que se estende ao longo das salas de aula, e ainda um
campo de futebol localizado ao lado da escola.

FIGURA 41: Fachada da U.E.B. Sao0 José.

* Utilizarei deste ponto em diante a sigla “U.E.B.” ou entdo o nome “escola” para identificar as
Unidades de Educacéao Basica.
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Nao tinha nenhum conhecimento da U.E.B. Sado José. Portanto, a
curiosidade e expectativa em conhecer essa nova realidade eram grandes. Saber
como era uma escola na zona rural, seu funcionamento, a forma com as pessoas da
comunidade escolar se relacionam, a visdo de mundo, as diferengcas e semelhancas
com as escolas da zona urbana. Enfim o fascinio de conhecer o novo ou o diferente.

No entanto, fui desarmado, aberto. SO levei os meus instrumentos de
pesquisa € nada mais. O meu primeiro contato ndo poderia ter sido melhor. Um
estranho que ao chegar € bem recebido e acolhido. Era periodo de planejamento e,
logicamente, na escola sO6 estavam os funcionarios, diretor, coordenador
pedagogico, professores, secretarias, cozinheira e alguns poucos alunos que
certamente vinham pedir informagdes sobre o inicio das aulas. Conheci entao
algumas pessoas dessa comunidade escolar e o espago fisico da escola, tendo a
possibilidade de ja fazer alguns registros fotograficos, conversar com as pessoas e
deixar-lhes algum material da pesquisa.

FIGURA 42: Caminho de acesso a U.E.B. Sao José, proximidade a natureza.

A primeira coisa que me impressionou foi a distancia percorrida para
chegar até a sede da escola (figura 42). Imaginei a batalha de professores e alunos
para todos os dias percorrer tamanha distancia, uma verdadeira peregrinagao feita
de sacrificios diarios que somente se justificam por uma causa superior. Deve existir
entdo algo de muito importante e significativo na escola para a vida dessas pessoas,
sobretudo dos alunos, que justifique que se desloquem de tdo longe para passar

algum tempo de seu dia naquele espago? Sera apenas o salario que ganham? Sera
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a perspectiva de um futuro melhor? Sera que gostam daquele espaco e do que
fazem nele?

A principio, quando fazia as fotos da escola, ndo via nada de encantador,
nada de belo, nada de atraente, nada que prenda e atraia as pessoas para aquele
local. Ao contrario, registrava o abandono, o desencanto, um prédio sem cor e sem
vida, um prédio publico como outro qualquer. E, isso era confirmado pelos poucos
depoimentos de alguns funcionarios que ironicamente me perguntavam: “Vocé vai
fotografar a nossa bela escola?”, ou afirmavam ao me mostrar os espagos da escola:
“Trabalho aqui ha seis anos e nunca vi essa escola tdo abandonada, fulando de tal
disse que ia reformar”. Distancia, falta de infra-estrutura, abandono. Esse quadro eu
ja conhecia. E isso s6 me levou a indagar novamente: deve existir entdo algo de
muito importante e significativo na escola para a vida dessas pessoas, sobretudo
dos alunos, que justifique que se desloquem de tdo longe para passar um bom

tempo de seu dia nesse espago?

FIGURA 43: Fachada da U.E.B. Darcy Ribeiro a noite.

A Unidade de Educacéo Basica (U.E.B.) Darcy Ribeiro (figura 43) esta
localizada na avenida dos Africanos, bairro Sacavém, em S&o Luis. Possui
atualmente 44 professores e 983 alunos matriculados nos turnos diurno, vespertino
e matutino. Sua infra-estrutura € composta por 10 salas de aula, 01 cozinha, 01
refeitorio, 1 biblioteca, 01 secretaria, 01 almoxarifado, 01 quadra coberta, 01 sala da

direcao, 02 banheiros femininos e masculinos.
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A diferenca da escola Sao José, a escola Darcy Ribeiro segue o modelo
arquitetdnico padrao adotado pela Secretaria Municipal de Educag¢ao. Enquanto na
escola Sao José as salas de aula encontram-se distribuidas ao longo de um corredor
retilineo, formando assim duas fileiras de salas postas frente a frente e separadas
por um patio aberto e descoberto; no modelo padrdo da escola Darcy Ribeiro, as
salas estdo distribuidas de forma a circular o ambiente interno da escola. No centro
da escola estio localizadas as salas da direcdo e a secretaria da escola, a primeira
localizada defronte ao portdo de entrada da escola e a segunda localizada defronte
para as salas de aula. E interessante observar que nessa escola ndo existe uma
sala projetada especificamente para os professores e as professores.

A U.E.B. Darcy Ribeiro me era familiar, pois la ja atuara como professor.
No entanto, o que me causou impressao apoés certo tempo distante foi a modificagao
tanto no quadro pessoal (professores e funcionarios), como a mudanga no préprio
espacgo fisico da escola® (mudangas de salas, aquisicdo de novas carteiras,
biblioteca situada num outro espaco, paredes pintadas e com grafites), mudanga
também no préprio publico atendido no turno noturno que passou a ser
exclusivamente alunos e alunas da Educacéao de Jovens e Adultos (EJA).

Essas mudangas me fizeram refletir sobre o dinamismo, a vivacidade ou
ndao de um espago determinado. Muito embora, fosse 0 mesmo espago fisico, o
mesmo prédio onde havia dado aulas ha pouco mais de um ano, naquele espago ja
existia uma outra atmosfera, um outro ambiente marcado pelos novos sujeitos que la
imprimem o seu fazer. Compreendo que o espago nao € algo simplesmente dado e
acabado, mas também portador de sentido, de significado, ou seja, € espaco fisico
ao mesmo tempo em que é também espaco simbdlico. E a interpretacdo desse
espacgo escolar, enquanto um espaco simbdlico que se revela enquanto sagrado e
profano que procuro apresentar na seqiéncia desse texto. Para isso, utilizarei o
recurso da fotografia como um meio apropriado de registro e visualizagdo do espago

estudado.

4.1.1 Imagens e simbolos no espago escolar
Iniciarei a interpretacdo do espacgo escolar percorrendo o caminho da sua

localizag&o, para na sequéncia explorar os ambientes, as imagens e a simbologia

* Observar as figuras 43 e 46 que retratam a fachada da escola antes e depois do grafite.
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presentes nas escolas. A localizacdo das duas escolas pesquisadas é bastante
diversificada. A U.E.B. Sdo José localiza-se na zona rural do municipio, numa area
isolada, sem muita vizinhanca e movimentacdo de pessoas e veiculos,
predominando com maior énfase a presenca do meio ambiente ao seu entorno. Ja a
U.E.B. Darcy Ribeiro localiza-se na zona urbana, numa das avenidas mais
movimentadas da cidade, com um trafego bastante intenso, estando cercada por
moradias e comércios. Enquanto o que chama a atencédo na U.E.B. Sdo José é o
seu afastamento, o que chama a atengédo na U.E.B. Darcy Ribeiro é a sua posi¢cao
diferenciada na avenida, por localizar-se num alto e ser um prédio que se destaca na
paisagem urbana. Ouvi certa vez o depoimento de um funcionario desta U.E.B. de
que “a escola é o prédio mais bonito de todo o bairro”.

Em termos de imaginario e simbologia 0 que podemos compreender a
cerca da localizacdo dessas escolas? Primeiramente observo que a localizacido de
uma escola bastante proxima a natureza (figura 42) - do contato com as arvores, do
caminho de chao que se percorre até chegar a escola - parece criar um vinculo mais
estreito entre a comunidade escolar e 0 meio ambiente, inclusive com o aspecto
climatico do tempo. De alguma forma, a auséncia de barulho externo, da agitagao do
transito, somando-se ao siléncio que vem da natureza em seu entorno, faz a escola

ser mais noturna que diurna, para usar a nomenclatura durandiana.

S ™

FIGURA 44: Rampa de acesso a U.E.B. Darcy Ribeiro.
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A localizagédo no alto da U.E.B. Darcy Ribeiro € rica em simbologia.
Lembra o imaginario da escalada ou subida da montanha. E interessante notar que
ambas as escolas possuem uma rampa (figuras 41 e 44) de acesso ao portao
principal. Obviamente por localizar-se num terreno mais alto, a rampa da U.E.B.
Darcy Ribeiro € mais ingreme. Contudo, o simbolismo da ascensao esta presente
nos dois prédios. Olhando mesmo da avenida em diregédo a escola (figura 45) tem-se

a imagem de um “templo” dedicado ao conhecimento, a palavra que ilumina, ao livro.

FIGURA 45: O templo do conhecimento, da palavra que ilumina.

N&o é preciso ser um grande observador para perceber a diferenca entre
as fachadas das duas escolas pesquisadas. Enquanto a U.E.B. Sao José é retilinea,
com predominancia das cores azul e amarelo; a fachada da U.E.B. Darcy Ribeiro
tem desenho piramidal, com cores vermelha, branca, azul e amarelo, tendo na parte
superior e ao centro, onde esta o portdo de entrada da escola, a imagem de um
circulo, que lembra uma lua, mas na verdade representa uma pessoa lendo um livro
(figura 46). Tem-se assim a imagem de um portal da palavra ou do conhecimento. Ja
explorei bastante no capitulo anterior toda uma simbologia que gira em torno do
livro, que constela com a palavra, com a luz, com o alto, com o poder, com a
transcendéncia celeste. O importante aqui €& constatar como esse simbolismo
reaparece na propria arquitetura da escola e no seu espacgo fisico, como nos
grafites, e como veremos logo a seguir nas suas praticas e rituais. Isso apenas
corrobora para vermos a escola enquanto o tempo da palavra e do conhecimento

representados pela imagem do livro.



140

Essa fachada é o modelo padrao para todas as escolas que estdo sendo
construidas pela Rede Municipal de Ensino da Prefeitura de S&o Luis. Portanto,
existe um modelo a ser seguido, ndo € uma construgao livre, aleatoria. Isso me faz
lembrar o que Eliade observa com relagdo as construgdes sagradas que procuram
seguir os “modelos transcendentes dos Templos”, ou seja, o “Templo como a cépia
de um arquétipo celeste” (ELIADE, 2001, p. 55). Evidentemente o que observo aqui
ndo € uma copia do arquétipo celeste. Nao quero em absoluto afirmar que a
constru¢ao da escola segue o modelo desse arquétipo tal qual ocorre na construgao

do templo segundo a perspectiva do homo religiosus.

FIGURA 46: Portal da palavra ou do conhecimento.

O que quero salientar € a analogia, percebendo que mesmo numa
construgao secular como a escola é possivel identificar um processo de sacralizagao
do espacgo. De tal forma, se é verdade que o modelo para a construgao do templo é
um modelo transcendente, do alto, celeste, fornecido pela divindade, dado pelo
poder dos deuses; nao é menos verdade que o modelo para a construgdo da escola
sob certo aspecto também é transcendente, no sentido de que vem de fora, além do
proprio espaco e contexto onde a escola se localiza. Este modelo é uma deciséo

que vem do alto escaldo educacional, das autoridades em educacdo. Portanto, ha
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um poder superior que define como um deus o modelo para a escola. Modelo que
funciona como uma coépia arquetipal para todas as construcdes escolares que
estiverem sob a prote¢cado daquele sagrado poder da autoridade em educagéo. Assim
como a divindade imprime o seu culto, as suas regras, a sua doutrina no templo
construido; de forma semelhante a autoridade em educagéo imprime a sua politica
educacional, a sua concepcao de educacao, no modelo de escola a ser construida.
Prossigo entdo nessa exploracdo interpretativa do espaco escolar
voltando agora a atencé&o para o conjunto arquitetdnico formado pela rampa e o
portdo, ou seja, o simbolismo da ascensé&o e do limiar. A rotina de subida pela rampa
e passagem pelo portdo que cotidianamente as pessoas que acessam ao espaco
escolar fazem, podem parecer insignificantes para o senso comum ou mesmo para
uma pesquisa ndo atenta para os aspectos antropologicos e simbodlicos do
imaginario humano. No entanto, nesse estudo de forma alguma tomo tal rotina como
insignificante. A subida e a passagem sempre estdo prenhes de significados, e
mesmo na rotina expressam uma espécie de ritual a ser atualizado todos os dias por
alunos, alunas, professores e professoras (figura 47). Subir a rampa e passar pelo
portdo faz parte da peregrinagao diaria que essas pessoas realizam religiosamente

no seu santo oficio de ensinar e aprender.

FIGURA 47: Professoras e alunos/as ante o portao.

Apdés a subida da rampa, que indiferentemente do ponto de vista

simbolico poderia ser uma escada ou escadaria, aqueles que se dirigem para o
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espacgo escolar deparam-se com um portdo, devidamente vigiado e protegido por um
porteiro ou por um vigia (figura 48). Assim, a subida pela rampa e a passagem pelo
portao também demarcam o espaco e delimitam a posi¢cao das pessoas. Qualquer
pessoa pode subir a rampa, mas nem todas podem passar pelo portéo (figura 49). E
verdade que existe um processo anterior tanto para os docentes como para os
discentes que a priori determina quem esta apto para subir a rampa e passar pelo

portdo. Os primeiros fazem concurso, os outros fazem a matricula do ano letivo.

FIGURA 49: Poder de abrir e fechar, deixar passar e ndo passar.
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Seria desnecessario reportar-me outra vez a Eliade para sublinhar a
importancia religiosa do simbolismo da porta ou do portdo. Mas devo enfatizar, como
ja observei anteriormente, que se trata de um “limiar”, “uma solugéo de continuidade”
(Eliade) entre os espacgos profano e sagrado. “O limiar € ao mesmo tempo o limite, a
baliza, a fronteira que distinguem e opéem dois mundos — e o lugar paradoxal onde
esses dois mundos se comunicam, onde se pode efetuar a passagem do mundo
profano para o mundo sagrado” (ELIADE, 2001, p. 29). De tal forma, o portdo da
escola denota a existéncia de um mundo interno, sagrado, o espago escolar com
sua propria dinamica e vivéncia do tempo, e um mundo externo, profano, o espago

da rua, da comunidade, com outra dinamica e vivéncia do tempo.

Consoante ja foi visto do alto, com Eliade, ha um limiar — o portdo — que é
por onde posso passar do espacgo exterior, da rua que se junta e se cruza
com as outras do bairro, que se soma as outras na textura da malha urbana,
ao espaco interior da escola. E nesse portdo que percebo a diferenga entre
0 modo de ser das pessoas para as quais € diariamente aberto e o meu
modo de ser.

[...]

Ao mesmo tempo que percebo o limiar escolar como um lugar limiar e de
oposigdo entre um sagrado interior escolar e uma profana exterioridade,
percebo-o também como “lugar paradoxal onde esses dois mundos se
comunicam” [...]. Uma escola, tal como um templo, é edificada para ser um
lugar de vivéncia “daquelas” pessoas, ou seja, um “mundo” delas, e o portdo
fechado indica sua oposi¢do ao que ndo tenha a ordem e a organizagédo que
se tornam ligadas umas as outras como também ligadas aos seus deuses”
(GOMES, 2000, p. 57-58).

Mas ndo é apenas o portdo, o vigia ou o porteiro que protegem a
sacralidade da escola, a sua propria arquitetura & projetada precavendo-se de
invasdes profanas. O espago escolar parece marcado por uma sacralidade,
demarcada pelo “limiar”, portdo, e suas muralhas. Os muros da escola (figura 50)
funcionam como verdadeiras muralhas a encastela-la, protegendo aquele espaco
sagrado de possiveis profanagdes advindas do seu entorno”.

E Durand quem alerta para ndo se fazer confusdo simbdlica entre os
simbolos da intimidade e os simbolos da protegdo. “E preciso fazer um sério esforco

para separar os simbolos do repouso, da insalubridade tranquila, dos simbolos do

* Nao desconsidero aqui o fendmeno da violéncia urbana que também afeta as escolas e a sua
arquitetura, uma vez que a opg¢ao por parte da escola passa a ser de protegdo fisica com a
construcdo de muros mais altos e gradeados. Contudo, existem experiéncias bem sucedidas de
enfrentamento da violéncia nas escolas que ao invés de construir muros, optaram por abrir o espago
escolar para a comunidade ao seu entorno. No entanto, lembro mais uma vez que o interesse desse
estudo esta voltado para o aspecto simbolico e imaginario na escola.
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‘universo contra’ que constroem a muralha ou as fortificagées” (DURAND, 1997, p.
169). Bem entendido, os muros da escola relacionam-se a simbologia da casa, tao
somente no sentido de que “a casa que abriga é sempre um abrigo que defende e
protege e que se passa continuamente da sua passividade a sua atividade

defensiva” (DURAND, 1997, p. 169). Os muros marcam uma intengdo de separagao

da exterioridade, é imagem do fechamento e nao da intimidade.

FIGURA 50: Muros, no detalhe os grampos. Uma muralha para o templo.

Eliade oferece uma boa explicagdo para o simbolismo religioso do muro e
da muralha. Segundo o historiador o “muro ou o circulo de pedras que encerram o
espaco sagrado” encontram-se nas mais antigas estruturas arquitetdnicas dos
santuarios, indicando que naquele espago protegido ha uma hierofania e de que é

perigoso ao profano expor-se ao sagrado.

O muro ou vedacgédo nao implica e ndo significa apenas a presenga continua
de uma cratofania ou de uma hierofania no interior do recinto; ele tem, além
disso, por objetivo preservar o profano do perigo a que se exporia se ali
penetrasse sem os devidos cuidados. O sagrado é sempre perigoso para
quem entra em contato com ele sem estar preparado, sem ter passado
pelos “movimentos de aproximagéo” que qualquer ato de religiao requer
(ELIADE, 2002, p. 298).

Um outro aspecto importante € com relagdo ao simbolismo religioso das

muralhas. Afirma o estudioso das religides:
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O mesmo se passa com as muralhas da cidade: antes de serem defesa
militar, sdo defesa magica, visto que reservam, no meio de um espago
“cadtico”, povoado de demobnios e de larvas, um espago organizado,
“cosmicizado”, quer dizer provido de um “centro” (ELIADE, 2002, p. 299).

Observo que o muro da escola além de indicar que la dentro existe algo
sagrado, é a “vedacgao”. Mas essa “vedagao” ocorre num movimento contrario, ou
seja, sdo construidos os muros nao com o objetivo de preservar o profano (lado de
fora, o exterior a escola) do contato perigoso com o sagrado (o lado de dentro, o
interior da escola), mas para preservar o sagrado escolar do contato com o profano
da rua. Nesse sentido, desempenham também o papel de “defesa magica” do cosmo
escolar, desse universo organizado que é a escola. A organizagdo escolar se
protege assim do “caos”, dos “deménios” e das “larvas” que estdao do outro lado do
muro da escola.

Para os alunos e alunas exige-se uma senha, um sinal, para que possam
adentrar e circular na parte interna daquele espago. Tal senha é o fardamento
escolar, essa vestimenta sagrada que define a posicdo de alunos e alunas naquele
lugar e fora dele (figura 51). Assim como os muros sdo as muralhas, ou seja, a arma
protetora (Durand) do espago sagrado da escola, a farda é a armadura, a couraga
do aluno e da aluna. Portando, pela farda o aluno e a aluna ndo apenas estao
identificados — e, como isso, distinguidos e separados das demais pessoas — como
também estédo protegidos socialmente, ou seja, passam a fazer parte daquele grupo

de pessoas consideradas do “bem”, merecedoras de uma boa avaliagéo social.

FIGURA 51: No /imiar, a farda, veste sagrada de acesso e distingao para o aluno.
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O espaco escolar também é marcado por um simbolismo que oscila entre
o explicitamente religioso e o civico, politico e moral (marcados também por
conotagdes religiosas), com forte presenca de elementos da tradi¢gao cristad (Biblia,
salmos, santos...). Da fachada da escola, passando pelo portal, adentrando nos
seus corredores e salas, todas as paredes e cantos do espacgo escolar passam a
transmitir mensagens. E mesmo o muro, com sua rudeza de fortaleza, ganha
conotagbes mais amenas e aconchegantes (figuras 52 e 53). De certa forma, isso
indica que as pessoas ali presentes procuram de alguma forma sacralizar o espago
escolar, purifica-lo, criar uma atmosfera, um “mundo” propicio e consoante ao templo

do conhecimento.

FIGURA 52: Fé, Jesus, paz e amor: muro mensageiro do sagrado.

As imagens captadas na pesquisa sao muitas e de muita riqueza. Tive
que fazer uma selegdo que na sequiéncia passo a apresentar e comentar sempre
que considerar necessario. Passo entdo a visualizar estes espagos, esperando nao
tornar cansativa a sua exposi¢cao, uma vez que a mesma torna-se necessaria para a
compreensao do que aqui afirmo.

Iniciando pela parte externa da escola ja observei anteriormente como os
muros (figuras 52 e 53), que trazem a simbologia da separagéo e da arma protetora,
podem ser transformados quebrando a sua rigidez por meio das cores, das palavras,
dos simbolos neles impressos. Em outras palavras sobrepbem-se a imagem do

aconchego (as pinturas) a imagem da separagao (os muros), de tal forma que as
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pessoas que ali cheguem sintam-se mais “em casa”, familiarizados que estdao com

toda a simbologia expressa nas paredes.

FIGURA 53: Sobre o muro, a “escola aberta” e acolhedora.

Dos muros passo a observar a fachada e o portdo, ou melhor, o portal, o
lugar da passagem. Também eles sdo marcados por mensagens. Essas mensagens
podem ser sagradas, caso estejam consoantes com a doutrina da escola (figuras 53
e 56), ou podem ser profanas, caso maculem o sagrado espacgo escolar. No segundo

caso, os exemplos mais tipicos sédo as pichagdes e depredagdes (figuras 54 e 55).

FIGURA 54: Pichagao, profanagéo do espago escolar.
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FIGURA 56: Amor, 100% Jesus Cristo, transmutag¢ao simbolica do muro.

O “limiar” da escola mais uma vez se presta para uma valorosa
simbologia. Seja na parte externa (figura 46) da escola ou na parte interna (figura
57) é possivel observar a valorizagao do “limiar” pelo acréscimo de outras imagens.
Assim da entrada ou do alto do portdo passa-se o encanto e a mensagem daquele
lugar: como no exemplo da figura 46 que onde € possivel observar a imagem de um
estudante em marcha carregando a sua mochila com os sagrados objetos para a
licao; ou no exemplo da figura 57, onde s&o utilizadas no alto do portdo palavras
acolhedoras e animadoras — ternura, felicidade, vida carinho, alegria, esperanga,
futuro — dao as boas-vindas e iluminam aqueles que passam e entram no recinto

sagrado.



149

FIGURA 57: Portal acolhedor e animador.

Adentrando na éarea interna da escola é possivel deparar-se com o0s
corredores e o patio, ao longo dos quais estdo distribuidas as salas de aulas e
demais dependéncias da escola. No caso do modelo da U.E.B. Darcy Ribeiro, ndo
existe propriamente um patio e o préprio corredor desempenha a fungado de patio.
Em todo caso, corredor e patio formam um conjunto arquitetdbnico harmonioso.

Nesse conjunto é que se tem uma visdo panoramica de toda a escola (figura 58).

FIGURA 58: Corredores e o patio, uma visdo panoramica da escola.
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Os corredores e o patio desempenham na geografia escolar um papel
importante tanto para os “guardiées” da escola, como para os alunos e alunas. Patio
e corredores sao espacos de encontros, do recreio, das festas, das celebracdes, da
passagem de uma sala para outra e, por isso tudo, sao lugares da vigilancia e do
controle (figura 59). Todo o sistema de disciplina da escola passa pelo controle do
patio e dos corredores. Para os professores e as professoras, os alunos e as alunas,
existem momentos, tempos propicios para se estar ou ndo no patio e nos
corredores. Nestas areas durante o horario das aulas o siléncio e a ordem sao
sagrados; qualquer sinal de movimentacdo, de aglomeracdo de pessoas e de
barulho, fora do tempo propicio (o recreio), € profanacdo do espago sagrado da

escola, ou seja, indisciplina.

FIGURA 59: Lugares de encontros, celebragdes e controles.

No entanto, é interessante observar que na area do patio e dos
corredores existe uma abertura para o alto, um espago nao coberto (figura 58). Tal
observagcédo confirma a afirmativa de Gomes (2000) acerca das semelhangas
encontradas em diferentes escolas: “[...] ha sempre um espago descoberto — um
patio — tendencialmente centralizado e separado, abertura pela qual se pode olhar o

alto, e que do alto pode ser iluminado” (GOMES, 2000, p. 53). E é outra vez Eliade
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que acena para a possibilidade dessas aberturas serem meios de comunicagao com
os deuses:

No interior do recinto sagrado, o mundo profano € transcendido. Nos niveis
mais arcaicos de cultura, essa possibilidade de transcendéncia exprime-se
pelas diferentes imagens de uma abertura: 1a, no recinto sagrado, torna-se
possivel a comunicagdo com os deuses; consequentemente, deve existir
uma “porta” para o alto, por onde os deuses podem descer a Terra € o
homem pode subir simbolicamente ao Céu (ELIADE, 2001, p. 29).

Na U.E.B. Sédo José onde o contato com a natureza € mais intenso essa
abertura para o alto € incomparavelmente maior. Mas, mesmo no modelo mais
fechado e concéntrico da U.E.B. Darcy Ribeiro, existem cinco areas centrais com
abertura para o alto: uma entre a sala da diregcdo e a secretaria e quatro nos
corredores, sendo uma em cada lado do corredor como cantos de um quadrado
(figura 60). Essas quatro areas sao bastante utilizadas pelos alunos e alunas como
uma espécie de pracinha da escola. La eles sentam para conversar, fazem grafites,
estacionam as suas bicicletas. O patio e os corredores funcionam assim como uma
espécie de espacos de vazao, “canos de escape” para a pressao rotineira da sala de
aula, espacos da informalidade e da ludicidade. Espagos sagrados para os alunos e

as alunas e estratégicos para os “guardides” da escola.

FIGURA 60: Abertura para o alto, espaco de vazao.
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Os corredores sédo também galerias que abrigam uma verdadeira
iconografia escolar. As imagens, os simbolos, os idolos, a palavra sagrada
professada pela escola, tudo isto estda exposta nessa grande galeria que sao os
corredores. Como imagens postas nas paredes voltadas para o olhar devoto dos
que por ali transitam as mensagens em forma de cartazes, murais, faixas, painéis,
quadros, grafites estdo dispostas por todos os corredores, lembrando aos devotos
alunos e alunas o sentido daquele espacgo para as suas vidas (figura 61). Existe um
ditado popular que diz que “as paredes tém ouvidos”, ao que tudo indica no caso das
escolas as paredes parecem ter “boca”, elas “falam” mais do que ouvem. As
mensagens que elas emitem sdo de uma riqueza incomum e tem um receptor

preciso, 0 aluno e a aluna.
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FIGURA 61: Galeria iconografica, as paredes ensinam a sagrada licao.
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Como ja observei, as mensagens comunicadas podem ser explicitamente
de ordem religiosa, politica, moral, civica (figura 62). E possivel observar que no
espaco do corredor escolar o sagrado e o profano convivem sem grandes conflitos.
Mas o predominio € sempre por um lado mensagens voltadas para o livro, a leitura,
ou seja, o conhecimento sagrado que é transmitido pela escola; por outro lado
mensagens voltadas para o comportamento e a disciplina dos alunos e alunas
(figuras 61 e 63). Isso reforca o que ja havia apresentado no capitulo anterior acerca
do imaginario que predomina na escola relacionado ao Regime Diurno, onde os
simbolos ascensionais, espetaculares e diairéticos estdo fortemente presentes. A

imagem do livro que constela com a palavra, o conhecimento, a luz e o alto.
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FIGURA 62: Nos corredores da escola, o sagrado e o profano convivem.
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FIGURA 63: Disciplina e leitura, mandamentos da escola - o livro é sagrado.

Observo que esse espacgo sagrado da escola da-se em relagéo ao espago
profano da rua, da comunidade, cujo portdo e o seu limiar. Mas, dentro desse
espaco sagrado ele se subdivide em outros espagos menores. Dos corredores passo
a observar outros espagos importantes da escola: as salas da secretaria, da diregao,
dos professores, o refeitorio e, sobretudo, as salas de aula. A quadra ou o campo de
futebol ficam separados, como se ndo fosse também parte da escola.
Estranhamente a biblioteca ndo é um lugar central, permanece num canto meio
isolado e pouco freqlientado.

Contudo, o que importa observar é a demarcagcdo sagrada desses
lugares, ndo apenas porque também possuem o limiar, a porta, separando-os entre
si e restringindo-lhes o acesso; mas também por toda a simbologia afixada nas suas
paredes, simbologia essa acentuadamente religiosa. Assim, nem todos podem ter
acesso imediato e a qualquer tempo a sala da direcdo, ou a sala de professores ou
mesmo a secretaria.

O que impressiona € como nesses lugares (diregcao, secretaria, sala de
professores), as pessoas que la estdo autorizadas a permanecerem por obrigagao
do oficio procuram de alguma forma protegé-los com a presenga simbdlica do
sagrado. E um tipo de consagracéo daquele espago. Vé-se entdo emergirem salmos
nos murais (e mais uma vez constato a frequéncia do salmo 23, ja observado no
capitulo anterior); imagens de santos e anjos nas paredes, nos armarios, nos objetos
de trabalho; ou entéo, a simples presenca de uma Biblia sobre a mesa de trabalho
(figura 64). Lembro mais uma vez o que nos diz Eliade a respeito da atitude do homo
religiosus para o qual “a vida como um todo é suscetivel de ser santificada”
(ELIADE, 2001, p. 137). Nessa perspectiva, € compreensivel que de alguma forma a
escola também deva ser santificada. Ela € um ambiente de trabalho, lugar onde se

garante “o pao de cada dia”, portanto espag¢o sagrado para a vida do trabalhador.
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Assim, os seus objetos e instrumentos de trabalho devem ser simbolicamente

protegidos pela presenga de santos, anjos, oragdes, etc.

FIGURA 64: Demarcacgao sagrada dos espagos, consagrag¢ao do lugar.

O refeitdrio € outro espago da escola que merece atengao. Nesse espago
cotidianamente ocorre uma ritualizagao relativa ao alimento. Esse ritual em torno do
alimento comega com bastante antecedéncia, desde a definicdo do cardapio a ser
servido, passando pela preparagao da comida, até o momento em que a merenda é
servida e consumida (figuras 65). Para se servir a merenda exige-se disciplina. Os
alunos e alunas fazem filas e sao servidos pelas merendeiras. A merenda funciona
ainda como um tempo de integracdo e confraternizagdo entre os alunos, os
professores e os funcionarios da escola que muitas vezes também participam e se
servem daquele alimento. A esse respeito € importante destacar o papel que a
comida e a bebida desempenham nos rituais religiosos. “A comensalidade

representa um ato comunitario e reforga nos convivas os lagcos de humanidade, de
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mutua confianga e de comunhao” (BOFF, 2004, p. 119). A merenda torna-se ritual de

comunh&do da comunidade escolar.

FIGURA 65: Merenda: ritual da comunhao.

Mas vale observar que o refeitério ndo é apenas importante por causa da
merenda, e por outro lado o aspecto da alimentacdo e da comida ndo se observa
unicamente no refeitério. Algumas vezes a prépria sala de aula ou o patio
transformam-se no lugar da refeicdo comungada. O refeitério também é significativo
porque la ocorre boa parte das celebracbes e confraternizacdes escolares, portanto,
juntamente com os corredores e o patio, torna-se o espago sagrado do banquete e
da festa dionisiaca.

Sabemos que a merenda escolar desempenha um papel preponderante
na dindmica de funcionamento da escola. Alguns professores chegam mesmo a se
queixar que boa parte dos alunos so vai a escola por causa da merenda. Na maioria
dos casos a merenda esta associada ao tempo do recreio, ou seja, ao intervalo da
aula, a suspensao do “ritual da alumiagéo” (Gomes). Na escola Sdo José a ida ao
refeitério para merendar ocorre durante o intervalo da aula, no recreio. Na escola
Darcy Ribeiro, durante o turno noturno ndo se tem o intervalo e a merenda é servida
antes do inicio das aulas. Alimentar o corpo para poder depois alimentar o espirito, o

intelecto, com os sagrados conhecimentos oferecidos na sala de aula é a fungéo do
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ritual da merenda. Parece entdo que a escola divide o tempo que deve ser dedicado
ao corpo, por sinal o tempo mais reduzido do recreio e da merenda, e o tempo que
deve ser destinado ao espirito, as atividades intelectuais na sala de aula.

Chego afinal a esse sacro santo espago da escola: a sala de aula. De
todos os espagos da escola, a sala de aula é aquele que mais se reveste de uma
sacralidade. Ha4 uma espécie de aurea santa sobre a sala de aula. E para la que
afinal de contas todos os afazeres, os rituais e os esforgos do ensinar e aprender
empreendidos pela escola devem convergir. A sala de aula é, portanto, um nucleo,
um “centro do mundo” (Eliade) escolar, capaz de fundar o espago sagrado da
escola. As imagens analisadas nos desenhos e textos, do capitulo anterior, ja
demonstravam a centralidade da sala de aula na vida escolar.

Segundo Eliade, “[...] o Centro é justamente o lugar onde se efetua uma
rotura de nivel, onde o espago se torna sagrado, real por exceléncia” (ELIADE,
2001, p. 44). Na escola essa “rotura de nivel” ocorre com a entrada na sala de aula.
Os alunos e alunas que pouco a pouco chegam vao se aglomerando no “caos” dos
corredores; os professores se dirigem para a sua sala. E a entrada e a permanéncia
na sala de aula que estabelece o “cosmo”, a ordem escolar. O oficio propriamente
do magistério, o destino do espago escolar ainda nao foi alcangado até que soe o
sinal — “um soar de sino, de sirene, de campainha” (Gomes) - e se dé a entrada de
professores e alunos na sala de aula. Se um professor faltar, se por algum motivo
nao tiver a aula, a ordem da escola é quebrada, a sua sacralidade é profanada,

instala-se o “caos” na escola (figura 66).

FIGURA 66: Fora da sala de aula, a agitagéo, o “caos”.
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A chegada, passagem e entrada pela porta da sala de aula, repete, como a
do portdo da escola, a ruptura do ritmo do movimento corporal. A fim de ser
enfatizada, a repetigcdo dessa ruptura se faz, por vezes, com pequena pausa
anterior a assung¢ao da conveniente postura na interioridade da sala. Para
uma conveniente postura, ha uma conveniente cadéncia de marcha, em que
€ transportada a soleira limiar, que separa as amenidades de fora das
gravidades disciplinares de dentro. Um de cada vez, cada aluno repete a
mesma marcha (GOMES, 2000, p. 66).

Portanto, nessa ruptura de nivel que se da entre o espaco fora da sala de
aula e o espago da aula, exige-se também uma ruptura de comportamento, de
atitude, de linguagem por parte dos alunos. Dos alunos pede-se a devocéo a aula, a
sua dedicagao exclusiva, a sua consagragao a licdo e a escola. “O acesso ao
‘centro’ equivale a uma consagragdo, a uma iniciagdo. A existéncia de ontem,
profana e ilusoria, sucede uma nova existéncia, real, duravel e eficaz” (ELIADE,
2002, p. 307). Nesse “centro” que constitui o espago sagrado da sala de aula, alunos
e alunas s&o consagrados para outro mundo e iniciados em outros conhecimentos e
praticas. O mundo dos letrados e os conhecimentos que vem das letras, da palavra
letrada, dos livros. Essa sera a condi¢gao para que ao sair da escola, ao término de
sua longa jornada de iniciagéo, adentre e seja aceito no mundo que esta para além
dos muros da escola.

Chamo a atencdo para o belissimo trabalho da professora Icléia
Rodrigues de Lima e Gomes (2000) quando com riqueza de informagdes e
interpretagao discorre a cerca do “ritual da alumiagao: a aula”. Procurarei explorar
esse texto no contexto da pesquisa, por considera-lo absolutamente valido para o

que observo aqui. Segundo a professora:

No ato da entrada, caminhada e acolhida, todos se tornam iguais — com-
sagrados — e igualmente purificados. Essa purificagdo € reiterada com a
passagem e permanéncia no espagco interior da sala de aula. O encontro em
que os alunos, em comum, sao alumiados pelos deuses & todo ele, nos
varios lados de dentro da sala, purificado.

E preciso que a sala de aula seja ordenada e organizada por meio de
determinada arrumacao por representantes do corpo administrativo da
escola. Essa arrumagdo se faz por uma certa disposicdo dos moveis,
objetos e instrumentos para o ministério da aula — as idéias, as doutrinas, as
disciplinas —, a alumiagdo (GOMES, 2000, p. 65).

Observo que dentro do espago da sala de aula qualquer disposicdo dos
moveis ou objetos volta-se sempre para o mesmo objetivo, a “alumiagédo” mediante a
palavra do professor e do livro. Assim, ndo importa muito se as carteiras estejam

dispostas em filas ou em circulo, o que importa é que a atencéo, os olhos e ouvidos
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dos alunos estejam voltados para a fala do professor, a escrita no quadro ou a
leitura do livro (figura 67). E nesse ponto volto a recordar tudo o que ja foi dito no
capitulo anterior acerca do livro, da palavra, da luz e do alto. Ha realmente uma
constelacdo de imagens espetaculares, diairéticas e ascensionais no ritual da

alumiagéao, a aula. E mais uma vez também Gomes (2000) vem em meu auxilio:

Nos procedimentos e servigos de aula, o professor apresenta a sua palavra,
reveladora da fé nos seus deuses. Mas sdo deuses de uma religido, como
dissera, roida pelos séculos, que transforma a luz da iluminagéo divina em
idéias, doutrinas, disciplinas. E teologia j& demasiado marcada “pelo lugar
dos letrados”, ou pela “influéncia dos autores de prestigio”. Assim, a palavra
do professor é a de uma “religido do livro”. Sua palavra s6 se torna palavra
se sua mao e seu olho sao postos sobre o livro — seu lecionario (GOMES
2000, p. 69).

]

FIGURA 67: Varias disposi¢coes da sala de aula e 0 mesmo ritual da alumiagéo.

Ao texto citado acima, basta acrescentar que “o livro se estende ao
quadro negro” (GOMES, 2000, p. 71), para perceber que o espago da sala de aula e
0 seu ritualismo centram-se na palavra iluminadora, no conhecimento letrado. O livro
adquire assim uma dimensdo sagrada no ministério da licdo escolar. Ha tempos

determinados para a leitura do livro. Geralmente é a professora que toma os livros
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nas maos e faz a leitura ou entdo passa a licdo no quadro, a extensao do livro. Mas
ha momentos em que é o préprio aluno ou aluna que deve tomar o livro em méos e
fazer a leitura. O siléncio e a atencao nesses momentos sao fundamentais. “Nessas
salas limitadas por paredes diferentes, as ligdes parecem relacionar-se a disciplina
ou ao exercicio das harmonias dos corpos” (GOMES, 2000, p. 65).

Todos devem permanecer sentados, apenas quem |é levanta-se ou vai
até a frente da sala, préximo ao quadro e & mesa do professor. E 14 daquele lugar da
autoridade, do alto, que a palavra deve ser proferida (figura 68). “Um quadro-negro
compde, com a cadeira e a mesa do professor, dispostos no plano elevado por
degrau ou por distancia, o altar onde se faz a comunicagéo com o alto, ou seja, [...] 0
ponto sagrado em que os deuses se fazem presentes” (GOMES, 2000, p. 71). Uma
boa explicagdo me foi dada por uma professora ao afirmar que utiliza a leitura
porque ela “abre a mente dos alunos”. Portanto, a leitura - a palavra — é como uma
chave ou uma arma cortante, para o imaginario associa-se ao raio de luz que desce

do alto, raio de clareza, de separacgao, de distincdo, de conhecimento.

FIGURA 68: Do lugar alto, a leitura, a alumiagdo do livro abre a mente do aluno.
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No entanto, a sala de aula nio esta imune a profanacao e ao ataque dos
demobnios que perturbam a harmonia do cosmo escolar e geram o caos. Mais uma
vez toda sorte de indisciplina por parte dos alunos e a sua agitagao frenética do
arrastar das carteiras, das conversas paralelas, do jogar papel de um lado para o
outro, do barulho, da dispersao, da falta de atencéao e siléncio profanam o “ritual da
alumiagao”. E a agdo maléfica dos anjos caidos deixa a sua marca no espago € no
patrimdnio da escola. Sao carteiras, quadros, mesas, ventiladores, janelas, paredes,
telhados... quebrados e pichados (figura 69). A escrita agora pertence a um outro
codigo, desconhecido pelos “guardides” e mestres da escola. E as palavras soam
como blasfémias no mundo escolar. Sao palavrdes, insinuagdes de ordem sexual,
nome de pessoas anénimas, declaracbes de amor e tantas outras que se misturam
com credos de fé e louvor a Deus. E o sagrado e o profano disputam o espago nas

paredes, carteiras e mesas da sala de aula.

FIGURA 69: Marcas profanas na sala de aula, a invasao do caos pelas paredes.
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4.2 A vivéncia do tempo escolar

No tdpico anterior, detive-me exclusivamente em interpretar o espaco
escolar, buscando captar a simbologia reveladora de uma sacralidade daquele
espaco. No presente topico volto-me para um outro aspecto fundamental para a
captagao e compreensao da sacralidade da escola, trata-se da vivéncia do tempo.
Espago e tempo estdo relacionados na experiéncia humana do real. Como ja foi
visto na introducéo desse estudo, espaco e tempo também s&o fundamentais para a
experiéncia religiosa. Segundo Eliade, para o homo religiosus ha uma ruptura do
tempo pela manifestagdo do sagrado.

Tal como o espago, o Tempo ndo €&, para o homem religioso, nem
homogéneo nem continuo. Ha, por um lado, os intervalos de Tempo
sagrado, o tempo das festas (na sua grande maioria festas periddicas); por
outro lado, hd o Tempo profano, a duragdo temporal ordinaria na qual se
inscrevem os atos privados de significado religioso. Entre essas duas
espécies de Tempo, existe, é claro, uma solugédo de continuidade, mas por
meio dos ritos o homem religioso pode “passar’, sem perigo, da duracéo
temporal ordinaria para o Tempo sagrado (ELIADE, 2001, p. 63).

A vivéncia do tempo escolar parece-me também marcado por uma
ruptura. O tempo fora da escola é vivenciado de uma forma. E o tempo em que se é
pai, mae, filho, filha, trabalhador, trabalhadora; tempo da informalidade da rua, do
jogo e do trabalho. Dentro do “espago sagrado” da escola, o tempo adquire um outro
sentido. E o tempo em que se & professor, professora, aluno e aluna; é o tempo do
estudo, dedicado ao “culto” do conhecimento e da disciplina, onde a palavra (escrita
e falada) e os rituais adquirem um forte papel.

Diz-se do ano escolar ser o ano letivo, ou seja, 0 ano em que ha ligbes ou
aulas®. O momento da aula é o tempo “forte”, “significativo”, da escola. O tempo
escolar segue uma ritmizagéo marcada pelo momento da aula. E o tempo da aula
que determina o ritmo temporal do espago escolar. Organiza-se o tempo escolar de
acordo com as aulas estabelecidas para cada disciplina, para cada alumiac¢do. Entre
uma aula e outra ha sempre uma quebra do tempo sagrado da alumiagdo. Quebra
necessaria até que um novo momento, uma nova aula, um novo “ritual de

alumiagao” seja estabelecido.

* De acordo com o Aurélio o adjetivo “letivo” significa: “1. Em que ha ligbes ou aulas. 2. Relativo as
atividades escolares” (Dicionario Aurélio. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1988).
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Nesse intervalo de tempo entre as aulas, ha sempre a possibilidade da
instauracdo do “caos” no espaco escolar. alunos podem sair pelos corredores;
podem “matar” a aula e ir para outros espacos, inclusive fora da escola; podem fazer
barulho; enfim, tem-se a possibilidade de profanar o espaco escolar. Por isso, é
urgente que o tempo da aula seja restabelecido o mais rapido possivel. O
restabelecimento do tempo da aula recria o cosmo-escolar, garantindo a sua
sacralidade.

Nas escolas pesquisadas observei turnos diferentes: o vespertino e a
noite. Mais ha também o turno diurno. Estabelece-se assim uma relagdo entre o
tempo escolar e o tempo natural. Parece entdo que a escola entra no ritmo temporal
césmico, onde as pessoas sofrem a influéncia da natureza. Lembro o que afirma a

professora Icléia R. de Lima e Gomes:

No quadro ritmico de um dia letivo, um corpo-grupo discente € como uma
legido e cada uma de suas coortes tem sua entrada-permanéncia-saida,
numa sequéncia que se homologa ao regime solar e, portanto, a uma ordem
césmica, vez que sdo separadas e nomeadas por turnos: o matutino, o
vespertino e o noturno.

A ordem e a organizagdo que marcam 0 espago e o tempo escolar marcam
também a separacdo entre as partes do corpo-grupo discente, de
conformidade com algumas prescricdes das quais sou informada pela
palavra de seus gestores: as pessoas que vao aqui e ali se juntando,
quando alumiadas pelo Sol, ttm uma ritmicidade diversa das que vou
acompanhar quando alumiadas pela lampada, que ndo desfaz a noite e
nem de todo as sombras (GOMES, 2000, p. 61-62).

Percebo na fala de algumas pessoas de fora da escola um certo ar de
medo e de desconfianga em relagao ao turno noturno. Para essas pessoas que
estdo fora do turno noturno, ele parece sempre mais perigoso e arriscado do que o
turno da manhd ou da tarde. No entanto, dentro da escola o turno noturno
apresenta-se com uma calmaria talvez ndo perceptivel na manha ou na tarde
escolar.

A noite os alunos vdo chegando aos poucos, certamente ja cansados pela
jornada de trabalho. De bicicleta ou a pé eles vém e povoam lentamente o espago
quase vazio da escola. Dirigem-se para o refeitorio, para o “ritual da comunhao”,
para em seguida participar da alumiagdo. Alimentar o corpo, alimentar o espirito. Um
professor veterano que também participa desses rituais comenta com ftristeza: “A
maioria s6 vem para comer!”. Alunos conversam, falam alto, professor e merendeira

chamam a atencao, pedem siléncio. Isso € uma rotina no cotidiano noturno da
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escola. Mas é tudo muito lento, sem presa, sem correria. Uma lentiddao que parece
acompanhar o adormecer noturno da natureza e dos corpos cansados pela labuta
diurna.

Quéo diferente parece ser a tarde escolar. A chegada a escola é sob um
implacavel sol reluzente. Os alunos chegam suados e sedentos. Agitados,
barulhentos, procuram o bebedouro. Ocupam os corredores e as salas de aula. O
comentario de um vigia desse turno parece expressar esse quadro de agitagdo
térmica: “Quando esta muito quente vocé vé menino gritando por ai. A caloria” mexe
com 0 juizo humano”.

Observo também como o clima na escola muda quando muda o clima-
tempo. Quando chove (figura 70), por exemplo, as duas escolas parecem esvaziar-
se. Logicamente, ha uma explicacdo sociolégica para isso. A chuva afeta
diretamente a moradia, as ruas e o transporte dos alunos. Um motivo, portanto,
material. Mas o efeito psicoldgico e simbdlico no espago escolar é perceptivel. A
proximidade da natureza faz com que isso seja bastante perceptivel na escola
localizada na zona rural. O barulho da chuva contrasta com o siléncio dos
corredores. A agitacio rotineira parece ser acalmada, criando um clima de calmaria

noturna.

FIGURA 70: Mudancga temporal, chuva e calmaria nos corredores.

* Transcrig&o literal da palavra utilizada pelo vigia para expressar o calor intenso.
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Existe um outro aspecto do tempo escolar a ser considerado. Parece-me
que ele se apresenta como ‘“reversivel”, “circular’ (Eliade). Cada ano letivo € um
recomego, uma retomada, uma atualizagdo do que ja foi vivenciado, uma
reatualizacdo da narrativa sagrada da escola, do seu discurso disciplinador e
portador de conhecimentos autorizados, consagrados. Repetem-se as aulas, os
conteudos, os procedimentos disciplinares, como se aquela narrativa sagrada
devesse passar de geracdo a geragdo para a permanéncia do cosmo, da ordem.
“Ora, parece evidente que, se o homem religioso sente necessidade de reproduzir
infinitamente os mesmos gestos exemplares, é porque deseja e se esforga por viver
muito perto de seus deuses” (ELIADE, 2001, p.81). Carece saber quais sao os
deuses da escola que toda a reatualizagao do ano letivo deseja e se esforga por
viver perto? Parece-me que o apego ao livro didatico e ao seu conteudo € um
caminho revelador para esses deuses escolares, uma vez que inscrevem a sua

palavra, o seu ensinamento, os seus valores, o seu mundo.

4.2.1 Os varios tempos do tempo escolar

Mas como a comunidade escolar vivencia, percebe, sente ou compreende
o tempo que permanece no espaco da escola? E interessante observar que a
despeito da impressao negativa que se pode ter da pratica docente e discente ou da
rotina escolar como algo enfadonho e desmotivador (por questdo que vao desde a
falta de recursos didaticos e condicdes de trabalho, passando pela indisciplina, as
aulas desinteressantes, até o aspecto salarial) a vivéncia do tempo escolar surge
como algo marcante, significativo, pessoal e socialmente relevante para a maioria
das pessoas que participaram da pesquisa nas duas escolas.

Perguntei aos participantes como é passado o tempo na escola e se eles
gostam desse tempo. Procuro entdo, a partir de uma selegdo das informagdes
obtidas junto a comunidade escolar, apresentar alguns depoimentos e aspectos da
percepcdo do tempo escolar pelos participantes. Procurando imprimir certa
ordenacédo. Saliento, contudo, que essa ordenagéo nao é rigida, pois como se pode
observar nos depoimentos seguintes, é possivel encontrar mais de um aspecto no
mesmo depoimento.

a) Tempo de “alumiagdo”: alguns depoimentos atestam o papel central
que a aula desempenha no tempo da escola, corroborando o que ja afirmei

anteriormente.
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Meu tempo na escola com aulas. E gosto desse tempo com alunos que séo
muito divertidos. Porque as criangas, queira ou ndo, sdo alegres e prestam
atencdo. Entdo as aulas se tornam interessantes (PROFESSOR, 35 anos).

Eu gosto desse tempo porque enquanto o tempo custa a passar, eu
aprendo mais coisas com o professor (ALUNO).

Eu passo a maioria do tempo em sala de aula, estudando. Eu gosto e ndo
gosto ao mesmo tempo porque tem vez que a gente fica muito tempo na
sala de aula e quando bate o horario ja esta entrando um outro professor e
ai ndo da nem pra se levantar da cadeira (ALUNA, 13 anos).

Em sala de aula. Gosto, no entanto, penso que seria mais interessante se
houvesse mais tempo para o convivio fora de sala de aula (PROFESSORA,
30 anos).

Na sala de aula a maioria das vezes; € um pouco chato, poderia melhorar
mais (ALUNA, 16 anos).

Gosto porque eu tenho que aprender outras aulas, com outros professores.
Eu gosto de vim mais para a escola do que ficar em casa. Eu gosto de nado
faltar nas aulas porque sen&o eu ndo vou aprender outras aulas passadas.
Por isso, eu gosto de passar o meu tempo na escola (ALUNA, 15 anos).

b) Tempo de humanizagdo: outros participantes dao énfase para o
aspecto das relagdes humanas, a importancia da amizade e de valores como a
solidariedade. O tempo da escola entédo se torna significativo ndo tanto pela questao
do conhecimento, sendo pela capacidade de vivencia-lo de forma mais
humanizadora por meio das relagbes que podem ser estabelecidas no espaco
escolar. Retoma-se aqui a imagem da escola-casa, do lugar familiar e

aconchegante.

E um misto de sentimentos, de trocas, de sentir que problemas se afloram
quando se perde a fé. O nosso trabalho vai além dos conteudos, e
necessario conhecer o aluno, sua rotina e possibilitar a ele no momento da
aula sentir a importancia de cada um na sociedade. Gosto muito dessa
proximidade que consigo ter com eles, me faz sentir mais humana, mais
solidaria, pois observo o quanto eles precisam de alguém que os aceite
como sdo (PROFESSORA, 37 anos).

Deveriamos trabalhar um pouco mais da humanizagdo e a espiritualidade
de cada um que convive na comunidade escolar, j& que a escola € um
espago democratico e aberto para desenvolver ndo s6 conhecimento
cientifico, mas um espago de humanizagdo independente da religiosidade
de cada um (PROFESSORA, 46 anos).

Gosto porque conhego muitas pessoas legais, fago amizade com o
professor e acho muito legal o tempo na escola (ALUNO, 17 anos).

Para mim é muito bom passar o tempo na escola porque eu conhe¢o novos
amigos e aprendo muito com o ensino, as aulas e as explicagbes. Gosto
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muito de tudo, gosto dos meus amigos e muito mais dos professores
(ALUNA, 15 anos).

Sim, porque acontecem varias coisas. Aprendo, conhego pessoas novas e
na escola sinto-me como se estivesse em minha casa, ou seja, como se
fosse minha familia (ALUNA, 15 anos).

c) Tempo de trabalho: para alguns participantes, notamente adultos e
profissionais, a significagdo do tempo escolar volta-se para o trabalho. O tempo
escolar é assim o tempo do trabalho, tempo as vezes arduo e cansativo, mas que
nao deixa de ser um tempo que se gosta e do qual se consegue ganhar o salario, ou

seja, a sobrevivéncia.

Consumismo trabalhista, ou seja, praticamente 95% no exercicio de
ministrar aulas. Gosto muito de estar na escola, porém fico inquieto por ndo
poder influenciar de maneira direta melhorias nesse espaco. NOs,
conscientes, sabemos que podemos contribuir cada vez mais para uma
sociedade melhor. Contribuindo para o fortalecimento da familia
(PROFESSOR, 47 anos).

Passo o tempo trabalhando, gosto desse tempo porque me dedico no
preparo da alimentagdo dos alunos (MERENDEIRA, 37 anos).

Sim! Gosto porque ocupo o meu tempo nos meus afazeres e as horas se
encarregam de passar (SECRETARIA, 57 anos).

Com muitas atividades pedagoégicas e burocraticas. Nao considero
adequado. Os horarios parecem uma cadeia, algo fechado, determinado
(DIRETOR, 32 anos).

Passo o tempo conversando com os professores, visitando as salas de aula
e observando os alunos no pétio na hora do recreio. Eu gosto porque ja faz
parte do meu cotidiano na escola (PEDAGOGO, 49 anos).

d) Tempo da brincadeira: como uma quebra na disciplina escolar e da
rotina de trabalho, o tempo escolar € muitas vezes percebido como um momento de

prazer e de ludicidade, tempo onde a crianga brinca e o adolescente namora.

O tempo na escola para mim & bom, pois as criangas chegam cedo realizam
as tarefas de casa e ainda brincam e cada vez se dedicam mais (TECNICA
ADMINISTRATIVA).

Bom eu ndo gosto muito porque o tempo aqui na escola € muito curto. Sabe
por qué? Quando nao temos professor ficamos andando do patio pra ca e
daqui pra la. Sabe uma coisa que deveria existir aqui na escola! Nos
horarios vagos poderiamos aprender mais o que ainda ndo aprendemos
(ALUNA, 14 anos).

Eu adoro! E muito legal ficar na escola estudando e escrevendo, brincando
e falando com os colegas todos os dias, etc. (ALUNA, 15 anos).
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Eu gosto desse tempo, estudando, aprendendo mais, brincando na hora do
recreio (ALUNO, 13 anos).

Eu gosto ndo é porque tem aulas, € porque tem as meninas que a gente fica
com elas (ALUNO, 14 anos).

e) Tempo de futuro: alguns depoimentos estdo voltados para a
preparagdo do futuro dos alunos e alunas. O tempo escolar é o grande tempo da
esperanca de um futuro melhor. Retoma-se aqui aquela idéia da escola que prepara

os alunos para “ser alguém na vida”, o futuro cidadao e trabalhador.

Claro que gosto. Vocé tem que gostar do local que vocé trabalha,
principalmente dessa escola que precisa mais do que nunca da ajuda, da
orientacdo e da compreensdo de todos nos educadores. Para que esses
alunos possam ter um futuro mais digno e mais promissor. Deus nos criou
para sermos felizes, a medida que vamos crescendo precisamos também
crescer no amor de Deus, que nos criou, € 0 amor por todas as criaturas.
Sou feliz por trabalhar aqui (PROFESSOR, 43 anos).

Eu gosto porque eu aprendo muitas coisas novas para eu ter um futuro bom
e de muita religiao (ALUNO, 14 anos).

Gosto porque assim vamos ser alguém na vida, como muitas pessoas mais
velhas na primeira série (ALUNO, 15 anos).

Porque eu nao fico em casa e nas ruas, como tem varios garotos nas ruas
(ALUNO, 16 anos).

Muito bom sim, porque tem horas que eu pego livros para ler e nos
aprendemos mais e mais para ser alguém na vida e ser um bom cidadao
(ALUNO, 13 anos).

Parece ser essa pluralidade de percepg¢des acerca do tempo escolar que
dinamiza a vivéncia e as relagdes entre as pessoas que ocupam 0 espaco escolar.
Esses varios tempos no tempo escolar de alguma forma impedem que o tempo
linear, cronoldgico, se imponha de forma absoluta e voraz sobre a comunidade
escolar. O cronos cede espago para o kairos. A angustia do tempo que passa, do
momento que se esvai, é acalentada pela permanéncia num tempo oportuno; onde
se conhece coisas e pessoas novas; se aprende e se faz amizade; se trabalha, se
estuda e se brinca; tempo de gestagdo para o “ser alguém na vida”. Num esforgo de
interpretacdo, lembro o que afirma Durand acerca da mudanca de “atitude

imaginativa” do Regime Diurno das Imagens para o Regime Noturno:

Diante das faces do tempo, desenha-se, assim, uma outra atitude
imaginativa, consistindo em captar as forgas vitais do devir, em exorcizar os
idolos mortiferos de Cronos, em transmuta-los em talismas benéficos e, por
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fim, em incorporar na inelutavel mobilidade do tempo as seguras figuras de
constantes, de ciclos que no proprio seio do devir parecem cumprir um
designio eterno (DURAND, 1997, p.193-194).

4.2.2 Rituais no espago-tempo escolar

No inicio do presente capitulo, ao tratar do espago escolar, ja foi possivel
adentrar de alguma forma no aspecto dos rituais presentes na escola. Observei ali
como no espago do refeitdério, a merenda escolar adquire uma dimensao ritualistica,
congregando a comunidade escolar em torno da refeicdo. Também observei como
na sala de aula é possivel identificar um ritual escolar que tdo bem Gomes (2000)
denominou de “ritual da alumiagao”. Quero, no entanto, trazer outras consideragdes
acerca dos ritualismos que se desenvolvem no espago-tempo escolar.

Inicialmente devo esclarecer a nocdo de ritual da qual aqui me
aproximarei. Ndo me deixo orientar precisamente por um conceito de ritual, mas por
algumas “bases” referentes a definicdo de ritual. Para isso, tomarei de empréstimo
as consideragoes feitas por Peirano (2003) acerca do conceito de ritual hoje. Para
essa antropologa uma definicdo hodierna de ritual deve fundamentar-se em algumas
bases. A primeira dessas bases € se evitar “uma definicdo rigida e absoluta”. “A
compreensao do que é um ritual ndo pode ser antecipada. Ela precisa ser
etnografica, isto €, apreendida pelo pesquisador em campo junto ao grupo que ele
observa” (PEIRANO, 2003, p. 9). Tal orientagdo é aqui seguida uma vez que o que
apresento surge da observagdo feita nas duas escolas, a principio ndo tinha
nenhuma idéia do que iria encontrar em termos de ritual nesses espacos de
pesquisa.

Em seguida, a antropdloga sugere “que a natureza dos eventos rituais
nao estd em questdo; eles podem ser profanos, religiosos, festivos, formais,
informais, simples ou elaborados” (PEIRANO, 2003, p. 9). Para ela o que interessa é
“‘que eles tenham uma forma especifica (um certo grau de convencionalidade, de
redundancia, que combinem palavras e outras agoes, etc.)” (PEIRANO, 2003, p. 9).
Os eventos observados nas escolas seguem essa orientagdo, por vezes sao
festivos, outrora formais, outras vezes manifestam aspectos profanos sincretizados
com aspectos religiosos. Assim é possivel observar, por exemplo, a cerimbénia de
inicio do ano letivo; as festas carnavalesca e junina na escola; a celebragéo da
Pascoa ou do Natal; as comemoragdes da Semana da Patria; ou ainda, o dia das

maes ou dos pais e outros. Sdo todos eventos que no espaco escolar adquirem



170

caracteristicas de rituais. Pelo limite desse estudo, apenas apresentarei de forma
ilustrativa alguns desses eventos, buscando-lhes uma interpretacdo dentro do
cosmo-escolar observado.

Uma terceira base fornecida por Peirano reza que “um ritual ndo se
caracteriza pela auséncia de uma aparente racionalidade ou pela falta de uma
relagdo instrumental entre meios e fins” (PEIRANO, 2003, p. 9-10). Essa relagédo
instrumental que ndo esta ausente no ritual € o que aqui, como acima ja acenei,
busco interpretar no sentido de compreender o que esses eventos, que denomino de
rituais, desempenham no cronograma escolar, ou seja, como esses eventos-rituais
sdo meios para atingir os fins da escola durante o ano letivo (tempo da licado ou da
aula).

Uma quarta observacgéo € feita pela antropdloga ao considerar “o ritual um
fendbmeno especial da sociedade, que nos aponta e revela representacdes e valores
de uma sociedade, mas o ritual expande, ilumina e ressalta o que ja € comum a um
determinado grupo” (PEIRANO, 2003, p. 10). Ela ainda observa sob esse aspecto
que os rituais “sao bons para transmitir valores e conhecimentos e também préprios
para resolver conflitos e reproduzir as relagdes sociais” (PEIRANO, 2003, p. 10). O
que observei dos eventos-rituais na escola é que eles funcionam como momentos
diferenciados no tempo escolar.

Nesse sentido, os eventos que aqui apresento sao diferentes dos
anteriormente observados, a saber, a merenda e a aula. A refeicdo escolar e a
“alumiacao” sdo eventos rotineiros, integram o cotidiano escolar. Enquanto que os
eventos que em seguida serdo retratados estdo inseridos como momentos
especiais, nao rotineiros, dentro do calendario escolar. No entanto, esses eventos
nao rotineiros desempenham um forte papel no jogo da disciplina-indisciplina
escolar. Portanto, s&o portadores de valores, trabalham com conhecimentos, mas
especialmente com questdes atitudinais, comportamentais dos alunos, aliviando as
tensdes ou demarcando as posi¢cdes e os lugares dentro do espago escolar.

Por fim, a antropdloga aponta a presenga do “elemento comunicativo” nos
rituais. “Ao nos vestirmos de determinada forma, ao assumirmos determinadas
maneiras a mesa, ao escolhermos determinados lugares para frequentar, estamos
comunicando preferéncias, status, opgdes” (PEIRANO, 2003, p. 10). A esse respeito
a observagao dos eventos-rituais na escola € bastante explicito. Ha sempre alguém

que esta a frente, que tem a palavra de inicio ou a palavra final; deter o microfone
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nas maos, fazer uma leitura, determinar a entrada e a saida das pessoas, sao acoes
e gestos carregados de comunicagdo no espago escolar.

Apds essas consideracdes acerca dos rituais, passo entdo a apresentar
alguns desses eventos-rituais que acompanhei mais de perto nas escolas
pesquisadas. Para efeito de organizacéo, os eventos escolares sao classificados de
acordo com o que Peirano chama de “natureza dos eventos rituais”. Assim destaco
na escola a presenga de rituais de natureza diversas: formal, informal, religioso e
profano. Nesse ultimo tipo de ritual, observo a existéncia de rituais civicos (como as
comemoragdes da Semana da Patria, dia da Bandeira ou da Republica) e rituais
festivos (como o carnaval e os festejos juninos).

Observo, no entanto, que esse tipo de classificagdo parece-me ser mais
de natureza didatica, tendo assim suas limitagdes. DaMatta (1990), por exemplo,
classifica o Dia da Patria como um ritual formal e o carnaval como um ritual informal,
0 que nao invalida afirmar também que o Dia da Patria € um ritual civico, bem como
afirmar que o carnaval é um ritual festivo. Portanto, sigo a orientagdo de Peirano de
se evitar “uma definigdo rigida e absoluta” de ritual, mas buscar apreendé-lo junto ao
grupo pesquisado; bem como secundarizar a importancia dada a natureza dos
rituais, em favor da forma especifica que eles possuem. Procuro descrever 0s
eventos e ilustra-los com o recurso da fotografia, para depois ao final desse topico
apresentar algumas reflexdes acerca dos eventos-rituais na escola.

a) Ritual formal - O inicio do ano letivo caracteriza-se por ser um momento
especial na vida escolar. Ha sempre uma solenidade, uma cerimdnia de abertura do
ano letivo. Um evento formal, bem planejado e pensado para marcar o fim de um
tempo, o tempo das férias, e inicio de um novo tempo, o tempo dos estudos. E o
recomecgo do ano letivo, a re-introdugdo da comunidade escolar no espago e no
tempo sagrados da escola. Por isso, trata-se de um momento marcante, forte,
significativo, uma solenidade. As pessoas sao agrupadas num espago amplo, o patio
da escola, onde todas possam acompanhar a solenidade (figura 71). Diretor/a,
coordenador/a pedagdgico/a, professores/as, alunos/as, funcionario/as, familiares...
toda a comunidade escolar devera presenciar essa solenidade que segue um rito de
acolhimento dos alunos/as, de abertura da escola e de principio do ano escolar.

Tudo é muito formal. Segue-se uma disciplina na organiza¢cado do espago
onde a solenidade se realiza. As falas s&o organizadas segundo uma sequéncia

hierarquica: diretor, coordenador pedagodgico, professor, técnica administrativa
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(figura 72). O diretor da as boas-vindas aos alunos/as, apresenta os professores/as
da escola. Depois faz um discurso. A sua fala centra-se na organizagdo e na
disciplina escolar. Chama a atencao para o uso da farda e a proibicdo de shorts e
saias; langa o apelo pela conservacido da escola, das carteiras; fala do horario de
aula, estimula os/as alunos/as a néao faltarem as aulas e permanecerem na escola.

Chega a ser enérgico na exigéncia de disciplina.

FIGURA 72: O ritual demarca uma ruptura temporal das férias para as aulas.

O coordenador pedagoégico também da as boas-vindas, mas €& mais
econdmico nas palavras, desempenhando mais o papel de mediacdo entre diretor,
professores e alunos, chamando sempre a atencido desses Ultimos para a escuta

atenta & palavra. E ele quem chama e passa a palavra para na seqiiéncia o
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professor ler uma poesia. E ele quem retoma a palavra e solicita o devido siléncio
para a escuta do hino nacional, um aspecto importante nessa solenidade de
abertura do ano letivo. Ouvir e cantar o hino nacional significa que naquele espago
sagrado da escola a identidade de um povo e determinados valores sao enaltecidos.
E também o pedagogo quem passa a palavra para a secretaria fazer a chamada
dos/as alunos/as de acordo com suas respectivas salas de aula. Chega o momento
nesse ritual solene de apresentar o espago da “alumiagao” aos/as alunos/as.

A ida dos/as alunos/as para a sala de aula também segue uma cadéncia.
Os alunos vao sendo chamados pelo nome e orientados a formarem fila para
adentrar na sala de aula (figura 73). Cada grupo de alunos/as é acompanhado por
um professor/a. Compete ao professor/a a organizagéo do espacgo da sala de aula.
Alguns dispdéem as carteiras em circulo, outros em filas, outros em duplas ou grupos.
No entanto, o discurso, a narrativa dessa aula inaugural parece seguir um roteiro
bem preciso. Apresenta-se a escola; fala-se do que se espera dos/as alunos/as para
0 ano letivo; salientam-se os deveres dos/as alunos/as, o regimento da escola, a
disciplina, a conservagcdo da escola; ressaltam-se valores como o respeito ao

préximo (ndo apelidar, ndo agredir); alguns professores/as fazem uma oragéo.

FIGURA 73: Filas até a sala de aula, a disciplina no ritual de inicio do ano letivo.

Apesar de algumas conversas, o siléncio nessa “alumiagéo” inicial é
marcante, depois dela encerra-se esse ritual formal do inicio do ano letivo, alunos e
professores sairam do espago escolar e retornaram para as suas casas. No entanto,
daquele momento em diante o ano ja ndo sera 0 mesmo para professores e alunos.

O tempo de professores e alunos sera marcado pela descontinuidade entre o tempo
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que permanecem na escola e o tempo que estao fora da escola. O ritual formal de
abertura do ano letivo marca assim uma ruptura temporal.

b) Ritual informal - O evento-ritual de inicio do ano letivo é realmente todo
ele marcado pela formalidade e solenidade. No entanto, & possivel observar
eventos-rituais de natureza informal no espacgo escolar. Eventos como a culminancia
de um projeto escolar, uma palestra, ou a apresentacdo de grupos externos ao
espaco escolar, como é o caso de um grupo de dancga, teatro ou capoeira. Nesses
eventos-rituais o espago-tempo escolar é vivenciado com mais leveza, menos rigor

disciplinar e maior abertura para a participacédo dos alunos.

FIGURA 74: Capoeira: participagao, descontragao, e ensinamentos de vida.

Observo, por exemplo, a apresentagdo de um grupo de capoeira (figura
74) que desenvolvem trabalhos nas escolas, participa de projetos. A sua
apresentagao é feita no patio da escola, onde toda a comunidade escolar pode
agrupar-se e participar. Os alunos se agrupam em torno da capoeira, de forma

circular. Aos poucos vao sendo envolvidos, até se predisporem a entrar na roda da
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capoeira e participar ativamente da dancga. Entre uma rodada e outra, o mestre de
capoeira fala da histéria dessa dancga, da sua importancia e do seu significado para
a vida de muitas pessoas. Jovens e adolescentes que passaram a mudar de vida, de
atitude, a partir da capoeira. O capoeirista demonstra humildade pelo seu trabalho e
reveréncia ao sagrado: “E pouco, mas o pouco com Deus & muito!”. Apds a fala final
do mestre de capoeira, faz-se um grande circulo de méaos dadas e da-se o grito de
“forca” e “energia”: “Axé!”. A mensagem do evento-ritual foi dada, o exemplo de vida
dos capoeiristas serve de modelo para os alunos.

Em comparagdo com o evento-ritual formal, o evento ritual-informal nao
parece tdo centrado no uso da palavra, de uma narrativa que se repete
constantemente; parece centrar-se mais no testemunho exemplar, no exemplo de
vida, na observagao dos feitos grandiosos de possiveis “herdis”. Herois que la estao,
no espago sagrado da escola, para dar o seu testemunho vivo; para que os alunos
observem e compreendam de que é possivel vencer os “monstros” que rondam o
caos instalado fora dos muros da escola. Herdis que reforcam com o testemunho
vivo a importancia do estudo e da escola na batalha contra os monstros devoradores
da ignorancia, do desemprego, das drogas, da falta de perspectiva futura, das
doengas. Assim sendo, esses eventos-rituais informais tendem a justificar o porqué
dos alunos estarem na escola, apresentando modelos de vida que dizem respeito ao
sentido e ao valor da escola para a vida do aluno. E mais razdo-pratica do que
razao-discursiva, martirio e nao retorica. Aqui cabe o adagio popular: as palavras
convencem, os exemplos arrastam.

¢) Ritual profano — Anteriormente subdividi os rituais profanos observados
na escola em rituais civicos e rituais festivos. Para efeito desse estudo, detenho a
minha atencdo nos eventos de natureza festiva. Observei um outro tipo de evento
realizado no espago escolar de uma riqueza e capacidade de transformagao daquele
espacgo impressionante: o carnaval e o festejo junino. Sao rituais festivos de marcada
caracteristica profana, mas que trazem nas suas origens elementos da religiosidade
dionisiaca (carnaval) e popular (festa junina), revelando assim a estreita ponte que
se estabelece entre a sacralizagao do profano e a profanizagado do sagrado.

DaMatta (1990) denominou o carnaval de “um rito sem dono”, onde “cada
qual brinca como pode, pois o Carnaval é de todos” (DaMATTA, 1990, p. 97). Ele
chama a atencao para o “mecanismo” da “inversdo” que caracteriza o ritual

carnavalesco.
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A inversao cria condigdes para a comutagdo entre dominios e elementos
situados em posicdes descontinuas. E por isso que, no Carnaval, as classes
sociais podem se relacionar de “cabega para baixo”. O elemento mediador
entre elas nao é somente o poder e a riqueza, mas o canto, a danga, as

fantasias, a alegria. Em suma, a capacidade de brincar o Carnaval
(DaMATTA, 1990, p. 67).

Na festa carnavalesca da escola, é possivel observar esse mecanismo de
inversdo nao apenas nas relagdes que se estabelecem entre alunos e professores,
adolescentes e adultos, mas também no proprio espacgo-tempo da escola.
Professores e alunos se fantasiam, a farda que os separa é suspensa para aquele
momento. O que se observa é alunos transformados em fofées, a desfilar pelos
corredores e patio com suas roupas folgadas, floridas e alegres que contrastam com
as mascaras monstruosas. As alunas, com certa timidez e a concesséo escolar ao
corpo feminino, preferem maquiagem no rosto, mascaras mais discretas e roupas
que lembram trajes indigenas, mas tudo com muita cor (figura 75).

FIGURA 75: Das fardas as fantasias, da disciplina a descontracao.
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Pelo carnaval, a escola é invertida por dentro, quebrando-se a rotina de
seriedade e formalidade, o siléncio e a atengdo desejaveis para a “alumiagao”.
Todos se envolvem nesse ritual: diretor, funcionarios, professores, alunos. A medida
que a escola vai sendo ornamentada, pouco a pouco vai ganhando novas cores,
novas imagens. Baldes, fitas, mascaras, painéis, musicas carnavalescas... cores,
brilhos e sons vao tomando conta do espago escolar que jocosamente deixa-se
subverter e profanar pelo “rito sem dono”. As paredes, colunas e, sobretudo, o patio,
passam a ganhar vitalidade e alegria. A sala de aula passa a ser mero apoio € 0
patio passa a ser central na dindmica da escola (figura 76).

FIGURA 76: Da sala de aula para o patio, centro da festa.

Pelo portdo da escola, o “limiar”, adentram seres estranhos que povoam o
imaginario popular. O espaco escolar vai sendo invadido por monstros, deménios e
corpos a mostra que recordam o sentido da festa da carne. No apice da festa o que
se vé é um grande aglomerados de pessoas que formam um corpo homogéneo em
seu movimento de cores, belezas e feilras. As fragmentagdes e segmentagdes do
espaco escolar parecem ser suprimidas nesse evento-ritual. No momento do

carnaval escolar ndo se distingue os alunos por séries ou salas de aula; o contato
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entre meninas € meninos também é mais tolerado; a tutela dos adolescentes pelos
adultos, “guardides” da escola, torna-se quase imperceptivel; professores/as e
alunos/as podem assemelhar-se pelo uso de aderecos e o envolvimento na danca
(figura 77).

FIGURA 77: Corpo homogéneo em seu movimento de cores, belezas e feiuras.

E no patio, esse terreiro dos eventos e da festa escolar, que também se
realiza o festejo junino. Certamente a festa junina ndo corresponde a um ritual de
inversdo como o carnaval. No entanto, a exemplo do carnaval, a festa junina
transforma a escola por dentro. Essa transmutagdo da escola talvez ocorra até de
forma até mais intensa na festa junina do que no carnaval, devido ao volume e a
variedade de dancas, musicas, ritmos, comidas, vestimentas; bem como ao maior
envolvimento das pessoas (especialmente no bumba-meu-boi) e ao elemento da
religiosidade popular bastante marcante.

Observo que nesse ritual do festejo junino os espagos da escola sao

todos ocupados. As salas de aula servem de abrigo e camarim para os grupos de
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danga, exposi¢cdes culturais, comidas tipicas do periodo; nos corredores sao
afixados cartazes relativos a cultura e os aspectos histéricos relativos as
brincadeiras juninas maranhenses; no patio externo é enterrado um pau de fitas que
certamente remonta a simbologia da arvore — imagem ascensional e de ligagéo entre
0 céu e a terra, ja anteriormente mencionada. De qualquer forma, a escola deixa de
ser propriamente uma “escola”, para ser transformada num verdadeiro arraial de
festejo junino. O patio é todo ornamentado e embelezado com baldes, bandeirolas e

fitas coloridas (figura 78).

FIGURA 78: Transformagao do espaco escolar no festejo junino.

E possivel perceber e mesmo sentir que a festa junina mobiliza, “mexe”,
com os sentimentos da comunidade escolar. Nesse caso, contrastando com o
carnaval - o ‘“rito sem dono”, o festejo junino parece muito bem organizado e
orquestrado. As apresentagbes sao organizadas por séries e salas de aula, tendo

um/a professor/a a frente. Assim, com a escola transmutada em arraial junino,
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segue-se uma sequéncia ordenada de atragdes culturais preparadas pela propria
comunidade escolar ou pela comunidade local: quadrilha, danca da peneira, forrd

(figura 79), boi reciclado, caxeiras e para fechar o evento o Boi de Itapera.

FIGURA 79: Quadrilha, danga da peneira, forré... no arraial-escola.

Observo também que nesse evento festivo ndo se descuida do aspecto

formativo, tendo-se uma preocupagao com conteudos voltados para o conhecimento
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historico e cultural. Parece ser um evento-ritual de confirmacido e valorizagao da
cultura local, o que fica bastante evidenciado no apice do evento com a brincadeira
do bumba-meu-boi. De todos os momentos do evento junino, a entrada do Boi no
patio da escola é sem duvida o mais marcante. Tanto o Boi Reciclado (figura 80),
puxado pelos préprios alunos/as, como o Boi de Itapera sdo momentos altos da
festividade, vividos com mais intensidade e que parecem nao determinar o fim da

festa.

FIGURA 80: Boi Reciclado, valorizagéo da cultural local no espago escolar.

E necessario considerar um pouco mais a participagdo do Boi de Itapera
(figura 81) no arraial-escola. O que quero chamar a atencdo é como uma
determinada manifestagao cultural pode romper com o estabelecido na escola, o seu
satus quo, a sua ordem, o seu micro-cosmo. Algo de diverso ocorre no espago-
escolar e nas pessoas que o integram quando do momento da apresentagao do Boi
daquela comunidade. Nao se trata mais de uma apresentacido da escola, como
ocorre com aquela do Boi Reciclado. Do evento-ritual festivo da escola, adentra-se e

incorpora-se um ritual maior que extrapola o espaco-tempo escolar. Nao se trata de
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participar de uma atividade escolar, e sim de participar efetivamente do Boi. Ja nao
se observa mais de professores/as, alunos/as, funcionarios/as desempenhando o

seu papel no espaco escolar. Sdo simplesmente brincantes, diria amantes do Boi.

FIGURA 81: Musica e danga acompanhadas da “beberagem sagrada”.

A escola passa a ser colonizada pelos brincantes. No seu patio as penas,

os chapéus, as roupas coloridas e brilhantes dos brincantes assumem todo o espaco
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disponivel; no “limiar” ndo se vé mais o cuidado vigilante do porteiro. As matracas,
0os pandeirbes € maracas marcam o ritmo envolvente e as pessoas vao
acompanhando a danga, até o momento em que ndo mais se distingue os brincantes
de fora daqueles de dentro da escola. A esta altura ja ndo é possivel perceber com
clareza que se esta numa escola, o tempo escolar € totalmente suspenso e pouco
importa as horas que passam e adentram pela noite.

Todo esse ritmo envolvente da musica e da dancga, a festa, ganha mais
calor com uma espécie de “beberagem sagrada” (Durand), um vinho que
democraticamente € servido no mesmo copo para os brincantes, que, antes de

beber e passar para o proximo, fazem uma reveréncia ao santo (figura 81).

O simbolo da bebida sagrada esta carregado de significagbes multiplas,
uma vez que esta ligado as esquemas ciclicos da renovagao, ao simbolismo
da arvore, do mesmo modo que aos esquemas do engolimento e da
intimidade.

[...]

A virtude destas beberagens é ao mesmo tempo criar uma ligagao mistica
entre os participantes e transformar a condigdo triste do homem. A
beberagem embriagante tem por missdo abolir a condicdo cotidiana da
experiéncia e permitir a reintegragéo orgiastica e mistica (DURAND, p. 260 -
261).

Durand situa, portanto, a festa no Regime Noturno da Imagem. A festa
desempanha um papel fundamental no esquema ritmico do tempo ciclico, abolindo
as normas e a normalidade do cotidiano, para instaurar uma esperanga do tempo

vindouro.

A festividade e a sua licenciosidade sdo assim de fato alto engramatico
psicossocial: kula trobiandés, potlach colombiano, pilu neocaleddnico,
shalaxo zuni, sigui dogon, carnavais europeus atualizam socialmente uma
fase capital da mitologia do ciclo e sdo projecdes ludicas de todo um drama
arquetipico. A festa € ao mesmo tempo momento negativo em que as
normas sao abolidas, mas também alegre promessa vindoura da ordem
ressuscitada (DURAND, 1997, p. 312).

Poderiamos acrescentar a essa lista de festas mencionadas por Durand,
o carnaval e os festejos juninos brasileiros. Foi possivel observar no espago-tempo
da escola, como pelo carnaval e o festejo junino, se aboliu o tempo cronoldgico, as
rotinas do ano letivo — ano das aulas — para se vivenciar a licenciosidade do
momento festivo. Com isso, no outro dia ou na outra semana, quando se da o

retorno as aulas, o espago escolar e suas relagbes pareceram menos cansativos e
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distantes. A festividade quebra a normalidade escolar, para depois se retornar a
essa normalidade com maior vivacidade. A festividade, portanto, parece garantir que
na linearidade do ano letivo haja um movimento ciclico de paradas e recomegos.
Esse movimento ciclico, entre a normalidade do ano letivo e a licenciosidade festiva,
funciona como uma espécie de garantia da dindmica e permanéncia do tempo na
escola.

d) Ritual religioso — Por fim, quero destacar uma outra modalidade de
evento-ritual observado na escola, aquele de natureza religiosa. Certamente na
escola ocorrem muitos eventos que envolvem de forma explicita a dimensao
religiosa, como é o caso da leitura biblica ou da oragado feitas em determinadas
circunstancias. No entanto, ha momentos mais significativos do ponto de vista
religioso em que a escola deixa-se absorver e aflorar a religiosidade marcadamente
cristd. As celebracbes da Pascoa e do Natal sdo casos exemplares desses
momentos significativos. Dois eventos altos do ano liturgico cristdo que se conjugam
com o ano letivo. A minha observacéo e interpretagao se restringem, para efeito
deste estudo, a celebragao da Pascoa no espaco escolar.

A Pascoa é uma festa religiosa de origem judaica que foi ressignificada
pelo cristianismo. E considerada a maior e mais significativa celebragao religiosa do
ano liturgico cristdo, uma vez que ritualiza de acordo com a teologia crista a paixao,
a morte e a ressurreicao do Cristo. A Pascoa, portanto, recorda o maior e principal
mistério da religiosidade crista. E significativo, portanto, que numa comunidade
escolar marcada por um imaginario religioso de forte simbologia judaico-crista, como
foi anteriormente verificado, também celebre a Pascoa. Passo entdo ao relato e a
interpretacdo de tal evento nas escolas pesquisadas.

Nas duas escolas ocorreram eventos especiais para a celebragdo da
Pascoa. Coincidéncia ou ndo, em ambas as escolas o lugar escolhido para tal
celebragao foi o refeitério. A primeira constatagao que fago diz respeito ao processo
de realizagdo desse evento religioso. Nao se trata apenas da vivéncia de um unico
dia, durante a semana da Pascoa, de alguma forma a escola vai sendo preparada
para o momento alto no refeitério. Em uma das escolas vé-se que tal preparacao
vincula-se a Campanha da Fraternidade desenvolvida pela Igreja Catdlica, que traz
todos os anos um enfoque tematico de conotagao social — no caso, esse enfoque
tematico foi a Amazoénia e a questdo ambiental. Cartazes sobre a campanha foram

produzidos e afixados nos corredores da escola (figura 82). A escola busca explorar
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o tema, Amazoénia, num trabalho de conscientizagdo sobre a protecdo ambiental a
comegar pelo préprio ambiente escolar. Da preservagdo da Amazonia passa-se a
preservacao da escola.

CAMPANHA DA FRATERNIDADE  *
TEMA

“FRATERNIDDE £ AMAZONIA

LEMA )
SVIDA E MISSAD NESTE CHAD”

FIGURA 82: Pascoa, fraternidade e meio ambiente no espago escolar.

No momento alto da comemoragdao da Pascoa, toda a comunidade
escolar concentra-se no refeitorio da escola. Ao fundo do refeitério é preparada uma
mesa ampla, coberta com uma toalha branca e ornamentada com flores e cestas
basicas. Nas cadeiras proximas a mesa sentam-se os professores e as professoras.
A frente, presidindo o evento, permanece a diretora. Inicialmente é feita uma
apresentagao do video da Campanha da Fraternidade, seguido do comentario de
uma professora. Depois, um professor € chamado para falar da importancia da
Amazénia. Fala da importancia da preservacdo da natureza, inclusive com o ser

humano como parte do meio ambiente (figura 83).

FIGURA 83: No refeitério é realizado o momento alto da celebracédo da Pascoa.
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Na condicdo de professor da disciplina Ensino Religioso, também fui
convidado a falar sobre a Pascoa do ponto de vista histérico-religioso e o significado
da sua celebragdo. Inicia-se entdo uma espécie de “liturgia da palavra”, entre jograis
e leituras de textos. Alunos apresentam um jogral intitulado “A Nossa Pascoa”.
Seguem-se leituras feitas por alunos/as: um texto reflexivo, uma poesia, todos de
cunho religioso. Faz-se um outro jogral com alunos e alunas portando alguns
simbolos: a agua, as sementes, os frutos, a terra, a planta. A cada apresentagao
desses simbolos e acompanhada da leitura de um texto sobre natureza e
ressurreicdo. Depois desse momento mais um texto é lido sobre os simbolos da
Pascoa que parece encerrar essa “liturgia da palavra”. Passa-se, entdo, para o
sorteio das cestas basicas que foram organizadas por meio de doacbes de
professores/as e funcionarios/as da escola. Nesse momento a diretora faz uma fala
ressaltando alguns valores relacionados a Pascoa e a vida escolar, cita exemplos de
vida e a necessidade de mudangas de comportamento na escola... escola héo é
lugar de bagunca, de gente que n&o quer nada (figura 84). O evento é finalizado

com a merenda que é servida a todos.

W

FIGURA 84: Simbolos, palavras, gestos e alimentos na Pascoa escolar.
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Na outra escola, um evento semelhante também é realizado no refeitorio.
Os alunos sdo reunidos naquele espago escolar. E passado um filme - “Evangelho
de Mateus” - para os alunos sobre a vida de Jesus. Sobre uma mesa posta a frente
sao colocados um ovo da Pascoa e duas velas. Na parede é afixado um cartaz com
um coelho, simbolo da Pascoa, e uma mensagem escrita de votos de “Feliz Pascoa”
(figura 85). Apos a apresentagdo do filme, a professora conversa com os alunos e
chama bastante atencédo para o aspecto disciplinar. Os alunos foram organizados
em fila e passou-se a servir a merenda. Aquilo me causou uma forte impressao
simbdlica: mais uma vez a questao do alimento associado a confraternizagao. Mas a
professora logo me alertou: “Eles nao faltam, nem em greve, e s6 saem depois do
lanche”. Lembrei da musica do grupo Titas: “Vocé tem fome de que? Vocé tem sede
de que?”. Certamente a fome e a sede sdo multiplas. Do que realmente a escola
alimenta as pessoas?

Também ali fui convidado para fazer uma fala sobre a Pascoa. Depois da
minha fala, o diretor tomou a palavra e mais uma vez escutei o discurso da ordem, a
narrativa da disciplina... horarios, farda, comportamento, levar o estudo a sério,
mudar de vida. Veio entdo o coordenador pedagdgico e leu uma poesia sobre a

Pascoa (figura 85). O evento foi encerrado com a apresentagdo de uma poesia feita
por alunos na forma de jogral.
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FIGURA 85: Imagem em movimento e simbologia no ritual da Pascoa escolar.
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Observo também que nesses eventos-rituais religiosos ha sempre
momentos de quebra da ordem: alunos conversam, saem, riem, gesticulam, se
inquietam. Parecem nao levar muito a sério ou nao compreender o porqué do
evento... profanam o ritual. Toda a energia dos “guardides” — professores/a, diretor/a
— volta-se para manter a ordem e a seriedade daquele momento, manter a ordem e
a seriedade do proprio espago sagrado da escola. Dai, o apelo moral aos valores, a
comogao, aos sentimentos e elos de comunh&o entre as pessoas, cujo momento
mais propicio € o ritual religioso.

O ritual religioso passa a ser o momento de se desarmar, de parar para
refletir sobre as proprias agbes, de valorizar mais a vida e o estar na escola. O ritual
religioso busca criar no espago-tempo escolar uma atmosfera de espiritualidade, de
emotividade, de re-ligacdo com as coisas consideradas importantes para a vida das
pessoas €, com isso, situa a propria escola no contexto e nicho vital dos alunos e

alunas.
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5 CONSIDERAGOES FINAIS

Parece que todo final nos remete ao comecgo. No inicio desse estudo
levantei uma hipdotese de que no espaco € no tempo escolar subsiste a questao do
fendmeno religioso, ou seja, a questdo do sentido e do significado da vida, mesmo
que ndo necessariamente e explicitamente ligados a transcendéncia. Afirmei
também na introdugdo que a questéo central a ser enfrentada era o de identificar
quais sdo as representagbes do “sagrado” (aquilo que da sentido e significado) na
realidade ‘profana” (rotineira, cotidiana) da comunidade escolar e como essas
repercutem ou néo na pratica escolar. De tal forma que para a pesquisa optei por um
tipo de procedimento e abordagem que fosse capaz de apreender a dimenséao
religiosa a partir do imaginario e do universo simbdlico do ser humano. Chegando ao
final desse estudo, penso poder apresentar algumas consideragdes acerca desse
imaginario religioso presente no espago-tempo escolar, especialmente a partir do
que levantei e interpretei no segundo e terceiro capitulos da dissertagao.

Compreendia que devido a natureza do assunto que estudava - ou seja, 0
imaginario religioso no espago-tempo escolar - se fazia necessario antes de tudo
compreender o processo histérico, mais do que isso, 0 processo eminentemente
filoséfico que levou a nossa civilizagéo a eclipsar a religidao de tal forma que a prépria
formagéo das suas instituicbes (no caso preciso a escola) e das pessoas e grupos
de pessoas que compdem a nossa sociedade fossem profundamente marcados por
uma nao explicitagdo, uma ndo discussao, uma inconsciéncia e inconsisténcia, um
tabu com relacdo ao fenémeno religioso. E aquela histéria: “religido ndo se discute”,
mas todos nos de alguma forma somos afetados ou implicados social e
culturalmente pelo fendbmeno religioso.

O primeiro capitulo da dissertacédo foi fundamental para a compreenséao
do processo de secularizagdo e dessacralizagdo ocorrido no Ocidente com o
impacto da modernidade. As instituicdes modernas fazem parte desse processo,
dentre elas a escola ocupa um lugar central. E bem verdade que tal processo é mais
caracteristico do mundo urbano e industrial, sobretudo nos chamados paises
desenvolvidos. No caso brasileiro, esse processo néo foi e ndo € hegemdnico. O
Brasil sempre se caracterizou desde a sua origem colonial como um pais marcado
por uma cosmovisao religiosa, por uma estreita relagdo entre o universo social,

cultural e politico com o universo religioso, nos seus variados matizes.
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A histéria é dinAmica e nesse processo de dessacralizacdo modelos
religiosos caem, alguns se renovam e outros modelos surgem. Parece-me que toda
a critica a religido e o obscurantismo religioso que o Ocidente vivenciou na
modernidade segue essa dindmica de queda e ascensdo de religiosidades. No
entanto, um imaginario religioso permanece arraigado no homem moderno e nas
suas instituicdes. De tal forma que é possivel vislumbrar que a sociedade moderna
que por um lado dessacralizou e desencantou o mundo, por outro lado se revestiu e
criou outras formas de sacralidade. O que persegui nesse estudo foi justamente
interpretar como a escola, enquanto uma instituicdo moderna, representa uma
dessas formas de expressao da sacralidade para o homem moderno.

Nao se tem muita dificuldade em reconhecer em certos espacgos
marcadamente profanos e laicos a presenca de elementos religiosos. E o caso, por
exemplo, dos estadios de futebol e dos shopping centers. Lugares profanos que
“‘camuflam” uma sacralidade. No entanto, o Futebol e o Mercado sédo verdadeiras
religibes seculares na sociedade contemporanea. E, isso, ndo é coisa sé de
brasileiros. Os estadios de futebol sdo verdadeiros templos, com seus idolos, herdis,
deuses e deménios. Neles se glorifica, se celebra, se atinge o éxtase; mas também
se exige sacrificios, oferendas aos “deuses”. Por sua vez, os shopping centers sao
os templos do consumo dedicados ao “deus” Mercado. Na sociedade de consumo
sao eles as novas catedrais. Neles é que as pessoas buscam um “centro” que lhes
déem diregao e as fagam se sentir vivas e dignas.

Se é possivel identificar nesses espagos profanos, como os estadios de
futebol e os shopping centers, elementos que os revelam enquanto espacgos
sagrados, o que dizer de um espago que € simbolo da laicidade, da cientificidade e
da racionalidade moderna como a escola? Parece-me que num primeiro momento
soa bastante mal e incbmodo suspeitar que no espago escolar repouse algo de
sagrado. Coisa de louco, devaneios? Talvez! Mas certamente ndo sou o primeiro a
desconfiar que a escola traz consigo uma dimensao religiosa, sagrada.

Existe uma aurea em torno da escola e da educagéao escolar que o estudo
aqui apresentado evidenciou. O imaginario da casa e do templo relacionado a escola
ndo pode ser interpretado como um elemento singular da subjetividade dos
participantes da pesquisa. Existe um sentimento e uma consciéncia coletiva da

importancia da escola para a vida das pessoas. E ali naquele espaco sagrado,
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protegido por muros, que se faz o ritual de passagem do ndo-ser para o “ser alguém
na vida”, como ficou bastante explicitado pelos desenhos e textos dos participantes.

Certamente ndo se pode afirmar que o espago e o tempo da escola sejam
sagrados a maneira de um templo ou de um terreiro. Estes ultimos sdo por sua
prépria natureza fisica e fungdo social estruturados e claramente definidos e
delimitados como espagos sagrados, ou seja, espagos propicios e destinados para o
encontro do humano com o transcendente, onde o tempo assume uma outra
dimensao. A escola ndo é projetada, nem destinada e definida nesses termos que
empreguei para o templo e o terreiro. A escola € um lugar marcadamente laico e
profano. No entanto, a medida que a escola, consciente ou inconscientemente, lida
com a questao do que é significativo na vida, com o sentido da vida; do porqué os
alunos e alunas estar naquele espago-tempo com outras pessoas; do porqué
estudar e qual o sentido desse estudo, desse “sacrificio”, na vida dos estudantes; o
que isso tem a ver com o estar no mundo, com o viver, com o devir, com o futuro
dessas pessoas; quando a escola faz tudo isso, e de fato o faz, ela entdo se reveste
e se revela enquanto espacgo e tempo sagrados. Sacralidade que do ponto de vista
fisico, espacial, esta bem demarcada pela separacdo da escola em relagdo aos
outros espacos do bairro. Ha muros € ha um “limiar’, que ndo sao apenas fisicos
mas simbdlicos, que demarcam a sacralidade do espaco escolar em relagdo ao
mundo profano da rua e da comunidade.

A sacralidade da escola esta associada a sua posi¢ao privilegiada na
sociedade moderna de ser considerada a portadora e transmissora do
conhecimento, capaz de libertar o ser humano das trevas da ignorancia e garantir-
Ihe uma redencdo, uma salvagdo do caos social. A escola passa entdo a ser a
redentora da sociedade. Fome, desemprego, violéncia urbana, violéncia no transito,
agressdo ao meio ambiente... todos os graves problemas sociais passam pela
educacgao escolar, numa fé sem reservas no seu poder de salvagao social da escola.
O lugar do individuo na sociedade acaba sendo determinado pelo grau de
escolaridade que ele possui, presumindo-se de tal forma que quanto mais
escolaridade o individuo tiver, mais conhecimento possui. Presume-se ainda que
esse conhecimento guardado no espago sagrado da escola é verdadeiramente o
conhecimento essencial, fundamental, para a vida das pessoas e a sua inser¢ao no

cosmo social.
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Sob esse aspecto do conhecimento, repousa um imaginario diurno
(Durand), onde é possivel observar o isomorfismo que faz constelar as imagens
ascensionais, espetaculares e diairéticas: o conhecimento, a palavra, o livro, a luz, o
poder, a subida, o alto, o espirito, a razédo e o divino. E, como algo surpreendente,
observo e interpreto o espago-tempo escolar a partir da emergéncia de imagens que
aproximam o lluminismo e o Cristianismo, um imaginario por certo dominante no
mundo ocidental. A escola, portanto, enquanto lugar — templo — da unido entre o
logos-razdo e o logos-verbo. A luz do conhecimento muitas vezes associada a
palavra divina. O livro didatico e a Biblia. Assim como a palavra revelada pela
divindade, a palavra escrita no livro e transmitida pelo professor é verdade
insofismavel, conhecimento verdadeiro. E a luta entre luz e trevas também é
vivenciada pela comunidade escolar, por meio das dicotomias conhecimento-
ignorancia; disciplina-indisciplina; escola-rua; escolarizagdo-marginalizagéo.

Diz-se que na academia platonica estava estampada na sua fachada a
frase “que ndo entre aqui quem ndo goste de matematica”. Que frase poderia ser
escrita hoje na entrada das escolas? Talvez esta: “que n&o entre aqui os
indisciplinados”. E impressionante e compreensivel constatar deste o primeiro
momento do ano letivo a preocupacéo dirigente e docente com a disciplina. A
primazia € da ordem. O primeiro aprendizado, a primeira licdo é a disciplina. A
ordem tem a ver com o ideal positivista, mas também se relaciona com a visao
mitico-religiosa do Cosmo. Aquilo que a escola ndo pode ser € um Caos, uma
auséncia de ordem, uma desordem.

A ignoréncia dos alunos, no sentido de ndo conhecimento e de
incivilidade, é vista como o grande mal a ser combatido, onde os professores sao os
santos, guerreiros e herdis nesse combate. O grande monstro parece ser a
indisciplina mais do que a falta de conhecimento. A “agitacao”, o “formigamento”
(Durand) dos alunos parece desinstalar o cosmo escolar. A ordem deve ser mantida
a todo custo, e nisso é possivel perceber a visao religiosa da instauragdo do cosmo.
A grande tarefa e missdo dos educadores €, como semi-deuses ou herois, o tempo
todo no micro-cosmo escolar manter a ordem e evitar o caos. E o caos vem com a
indisciplina dos alunos. O aluno indisciplinado profana o espago sagrado da escola,
fazendo-a vivenciar momentos cadticos.

E nesse contexto também que é possivel interpretar os eventos-rituais

dentro da escola. Existe uma dimens&do nesses rituais que visa a quebra e ao



193

restabelecimento da ordem, mantendo-se assim o controle sobre o “caos” e a
preservacao do micro-cosmo escolar desde o ponto de vista fisico aquele simbdlico.
H4, assim, uma permissao de quebra dessa ordem dentro de uma “cronologia ritual”
que a escola adota, absorvendo aspectos dos calendarios civico, festivo e religioso.
Ocorre entdo uma espécie de profanagcao do espaco escolar permitida pelos
“‘guardides” (Gomes) da escola. O portdo, “limiar” da escola, € aberto a comunidade
em geral e a vestimenta sagrada dos alunos, a farda, € geralmente abolida. Mas
uma narrativa constante acompanha esses rituais, como uma espécie de palavra
mitica a ser atualizada a cada ritual: a escola ndo ¢ lugar de desordem, mas o lugar
sagrado do estudo e dos conhecimentos necessarios para entrar no mundo, sem
estudo o iniciado nao fara a passagem, nao sera aceito. Portanto, o tempo de
permanéncia na escola também ¢é sagrado. O tempo oportuno, o kairds, para “ser
alguém na vida”.

Mas permanece constantemente um veto, um mandamento de né&o
permissdo, uma profanacdo ndo admitida pelos “guardides”. E aquela feita pelos
alunos, quando gritam, picham, brigam, usam boné, ndo usam a farda ou a
modificam. Ou seja, quando s&o indisciplinados e desordeiros. O aluno
indisciplinado, a crianga e o adolescente que Ihe incorpora como um barbaro a guiar-
se pelos instintos ou um deménio atormentador, é o profanador que quebra, picha,
risca, xinga, briga, agride, ameacga, incomoda, gera o caos. A escola deixa de ser
escola, deixa de ser espaco destinado a educacdo, passa a ser espaco que
deseduca. Por isso, a grande angustia dos educadores ante a indisciplina. Ela é o
seu inferno. Manter o cosmo €, pois, parte de sua missao herdica. E o ritual da
alumiagcdo também versa sobre a preservagdo do patrimbnio - as carteiras, os
quadros, os banheiros, a biblioteca, as paredes, as instalagdes elétricas — e a
preservacao da autoridade dos educadores, dos adultos, dos ja educados. O espago
da escola é marcado pelo sentar-se, pelo escutar, pelo manter-se em fila, pela
atencéo e o respeito requeridos aos portadores da palavra.

O que observei sobre os eventos-rituais na escola é ainda muito pouco e
merece ser melhor estudado e aprofundado. E necessario investigar mais sobre o
sentido desses eventos, afinal se a centralidade da agao pedagdgica sempre foi a
aula, a “alumiagao”, por que entdo a escola fragmenta tanto o seu tempo, o seu

calendario com esses eventos? Penso que nado seja apenas por um modismo
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pedagdgico, e sim porque esses eventos desempenham um papel na dinamica
escolar que a aula ndo consegue dar conta.

Teria sido Lutero a afirmar que onde esta o teu coracéo, ai esta o teu
deus. Quando ha o brilho no olho, o pulsar firme do coragao, o animo na realizacao
de algo, o preenchimento do ser, o significativo, ai esta o sagrado. O sagrado tem a
ver com o sentido do mundo e da existéncia. Na escola o sagrado pode entao
revelar-se na medida em que se vivencia o prazer de conhecer, de aprender, de
conviver. Isso foi evidenciado pelo desejo dos participantes de confraternizagao, de
amizade e de festa no espacgo-tempo escolar. O momento da aula que nao termina
ou da aula que cedo acabou é significativo e revelador da sacralidade ou néo do
espaco e do tempo da escola. O prazer de estar naquele lugar e naquele momento,
naquele espaco e tempo, como algo que encanta e da razbes para alunos e
professores continuarem os seus projetos de vida. E a familia também enxerga na
escola a possibilidade de futuro, o projeto-utopia para o filho “ser alguém na vida”.
Qual é a resposta da escola?

Atualmente existem muitas iniciativas por parte das escolas no sentido de
se abrirem e desejarem a participagdo da familia e da comunidade no espacgo
escolar. Resta saber se tal atitude significard a dessacralizagédo do espago escolar,
com a quebra dos seus muros fisicos e simbdlicos. Ou, ao invés disso, essas
iniciativas representem uma maior sacralidade da escola, uma vez que a mesma
podera ter uma importancia e significancia maior na vida da comunidade e da
familia, inclusive podendo influenciar de forma mais eficaz nos processos de
educacgao informal.

De maneira sintética, penso que esse estudo capta as representagdes
sagradas da escola na medida em que esta é imaginada e representada como:
portadora da luz do saber, constituindo-se num ente iluminado e iluminador; doadora
de sentido, capaz de orientar e instruir a vida das pessoas; criadora de uma ordem,
estabelecendo-se enquanto um micro-cosmo, um centro; redentora, capaz de salvar
as pessoas da marginalidade e possibilitar-lhes ser alguém na vida.

Por um lado, esse imaginario herdico e redentor com relagdo a escola
pode servir de explicagdo para a persisténcia de um discurso ideoldgico que se
soma ao senso comum no elogio a escola, ndo permitindo desvelar o processo de
exclusdo social do qual a escola também é parte. Mas, por outro lado, quero ser

otimista, se ha uma crenga no poder da educagéao formal, isso significa que nds



195

educadores temos a possibilidade de fazer do espaco escolar um espago de
afirmacao dos sujeitos historicamente excluidos.

Por fim, resta fazer alguma observagdo com respeito a opgao teorico-
metodolégica aqui adotada. A adogédo de dois grandes tedricos como Eliade e
Durand foi fundamental para ter um alicerce conceitual sélido, sem eles nao teria
dado conta de interpretar tantas informagdes obtidas. Contudo, logo compreendi que
uma pesquisa nao se limita as fontes tedricas e que nem sempre a produgao teorica
da conta do que se observa no fendbmeno estudado. Sempre é necessario mais
estudos, mais “cabecas pensantes” do que as que estavam previstas inicialmente.

Também surgem limitagcbes de ordem metodoldgica. Por exemplo, por
que entre os participantes da pesquisa ndo emergiu uma simbologia de outras
denominagbes religiosas, como as afro-brasileiras ou a espirita? Talvez o
procedimento de pesquisa, os instrumentos adotados, nao foram suficientes para dar
conta desse universo simbdlico. Caso seja essa a hipotese valida, faz-se necessario
o desenvolvimento ou a apropriagcao de outras técnicas e instrumentos de pesquisa,
associando-se a estudos antropoldgicos locais.

Como salientei na introdugao e ao longo do texto, fiz uma opgao por uma
abordagem interpretativa valendo-me da interagdo entre imagem e texto. Ao todo -
entre graficos, desenhos e fotografias — foram 85 imagens que se estendem ao
longo do discurso, fornecendo um rico material de documentagédo da pesquisa e
fonte de construcdo do texto. Certamente, esse ndo € um procedimento muito usual
nas pesquisas académicas, o que pode gerar surpresa ou perplexidade. Afinal, a
academia também tem a sua sacralidade, seus rituais, suas narrativas ja con-
sagradas, seus deuses do saber e as heresias deverao ser evitadas. No entanto, o
que pode ser heresia para uns, pode ser verdade para outros. Portanto, penso ser a
atitude interpretativa a mais adequada. O que aqui apresentei foi uma interpretagao
possivel e ndo a verdade sobre a escola. Espero, portanto, ter dado com esse
estudo uma pequena parcela de contribuicdo para a compreensdo da escola

engquanto um universo simbdlico.
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FORMULARIO DE PESQUISA

Data: ....cooooenn.... [ o ) AT

DADOS SOBRE A ESCOLA

1. INFORMAGOES GERAIS DA ESCOLA

2. INFORMAGCOES ESPECIFICAS (TURNO DE REALIZAGAO DA PESQUISA)

a) TUMNO: oo

b) N° de alunos:.......ccccceeeeeeeeiiiiiinn c) N° de alunos na 82 Série:......cccccuvvvvvveeeennn.
d) N° de professores:.........cccccvveuvnnnne. €) N° de funcionarios:..........cccccvvvvevciccieeennn.
) SEriEeS OfEreCIAAS: ... ... et e e e e e e e nnnes
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RELAGAO DOS/AS PARTICIPANTES DA PESQUISA

TELEFONE

10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.
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“O SAGRADO E O PROFANO NA EDUCACAO: um estudo do imaginario religioso na escola publica”

QUESTIONARIO DE PESQUISA

APRESENTACAO
Prezado/a colaborador/a

Sou professor de Ensino Religioso da Rede Municipal de Ensino de Sdo Luis e foi
a minha pratica no magistério que me levou a querer conhecer mais e poder contribuir melhor
com a educacdo local. Este questiondrio faz parte da pesquisa que estou realizando pelo
Mestrado em Educagdo da UFMA, vinculado ao Grupo de Pesquisa sobre Arte, Cultura e
Imaginario na Educagdo. O tema da pesquisa ¢ “O SAGRADO E O PROFANO NA

EDUCACAO: um estudo do imaginario religioso na escola ptiblica”.

Preencha inicialmente todos os campos do quadro “dados pessoais”. Vocé ndo

precisa se identificar. O questionario ¢ composto por apenas 07 (sete) questdes, todas elas
“abertas” e subjetivas. Por isso, peco-lhe a colaboracdo respondendo de forma legivel, com
liberdade e veracidade. E importante que todas as questdes sejam respondidas. Chamo a
atencdo para o item 08 do questionario, onde solicito que se faga um desenho e depois se
escreva um texto explicativo do desenho. Trata-se de um item fundamental para a pesquisa,
portanto, peco-lhe que responda este item com bastante concentracdo, expressando-se de
forma auténtica e profunda tanto no desenho quanto no texto. E desejavel que o desenho seja
colorido. Esclareco que nao existe certo e errado, feio ou bonito no desenho, apenas o seu

valor simbdlico ou o que ele quer dizer ou significar para voceé.

Por todo o seu esfor¢o e colaboracdo na realizagdo dessa pesquisa agradego-lhe

cordialmente.

Prof. Alberes de Siqueira Cavalcanti
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QUESTIONARIO DE PESQUISA

Data: ................. [, ) A

DADOS PESSOAIS

a) Sexo: ( ) Masculino  ( ) Feminino b) Idade:........ccoocrriieiiiiii e,
(o) I U] g lor- To W a b= I =Y ToTo L= PRSP UPPEPPTRT
) REIIGIA0: . ...ttt ettt e
©) ESCO0Ia . et e
f) Localizagéo da escola: ( ) Zona urbana  ( ) Zona rural

QUESTOES

1 - Para vocé o que é a religiao?
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QUESTIONARIO DE PESQUISA

5 — Como é passado o tempo na escola? Vocé gosta ou ndo desse tempo? Por qué?
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QUESTIONARIO DE PESQUISA

8 - Faca um desenho que represente para vocé o sagrado na sua escola e escreva um texto

explicando o desenho (utilize respectivamente as paginas 4 e 5).



207

I UNIVERSIDADE FEDERAL DO MARANHAO
[ MESTRADO EM EDUCACAO ¥ .
UFM-A GRUPO DE PESQUISA SOBRE ARTE, CULTURA E IMAGINARIO NA EDUCACAO { » ]
T ERTICRIE A N TRAT s bANONS T80

“O SAGRADO E O PROFANO NA EDUCACAO: um estudo do imaginario religioso na escola publica”
QUESTIONARIO DE PESQUISA

Espaco reservado para o texto explicativo do desenho



