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RESUMO

Este trabalho propde-se a apresentar uma discussdo sobre os fundamentos e
metodologias da bioética islamica a partir de uma reflexdo sobre a shariah, tendo em
vista o fato de que essa se constitui como o corpus de pensamento juridico e
teologico desde onde a bioética islamica recupera as formulagdes éticas a serem
aplicadas aos casos concretos relacionados aos conflitos morais em saude. Como a
bioética islamica é um produto da modernidade, faz-se necessario compreender o
fendbmeno do isla e da shariah desde aquele marco histérico, mas também desde o
pensamento critico a ele, ou seja, desde o pensamento decolonial. Os feminismos
islamicos sao apresentados também tanto como uma critica a modernidade, visto
falarem desde o projeto dos feminismos decoloniais, ou seja, desde uma critica ao
feminismo ocidental, mas também como uma critica ao que estamos chamando de
islda moderno. Elas nos dardo os suportes epistemoldgicos necessarios para

discutirmos criticamente as bases em que a bioética islamica se conforma hoje.

Palavras-chave: Pensamento Decolonial; Colonialidade do Saber; Feminismos
Islamicos; Bioética Islamica; Fundamentos de Bioética.



ABSTRACT

This work aims at presenting a discussion about the fundamentals and
methodologies of an Islamic bioethics based on a reflection about the shariah,
considering its constitution as the corpus of legal and theological thought from which
Islamic bioethics reclaims the ethical formulations to be applied to concrete cases
related to moral conflict involving health issues. As Islamic bioethics is a product of
modernity, it becomes necessary to understand the phenomena of Islam and the
shariah from that historical standpoint but also from the perspective of critical thought
about it, that is, de-colonial thought. Islamic feminisms are presented also both as
criticism of modernity, as they talk about the project of de-colonial feminisms, that is,
from a standpoint of criticism of western feminism, but also as a criticism of what we
refer to as modern Islam. They will provide the necessary epistemological frame for a
critical discussion of the bases on which Islamic bioethics stands today.

Keywords: De-colonial thought; Coloniality of knowledge; Islamic feminisms; Islamic
bioethics; Fundamentals of bioethics.
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INTRODUCAO

Ao longo dos ultimos dez anos em que cursei a graduagdo em Ciéncia
Politica e em Filosofia na Universidade de Brasilia, meus interesses académicos
variaram em busca de instrumentos e tematicas que me possibilitassem realizar uma
analise critica da tradicdo de pensamento, fosse qual fosse. Na ocasiao da primeira
graduacéo, estudei a conformagao do pensamento politico autoritario brasileiro do
século XX, desde o tecnicista ao literario. No entanto, os estudos de Ciéncia Politica
nao me auxiliaram a compreender temas que, aquela época, se constituiam em um
problema intelectual para mim: ainda era preciso saber como uma tradicdo de
pensamento poderia conformar teorias e praticas, as vezes por décadas e séculos;
ou seja, 0 que era a forga de uma tradicdo de pensamento que poderia conformar a
realidade.

A partir dos estudos de teoria literaria, e mais propriamente do pensamento
retérico da desconstrugcdo de Jacques Derrida, aquele deixou de ser um problema
filosofico, vez que passei a valorar mais as differances de que as possiveis
similitudes entre pensamentos ou fatos. A filosofia da linguagem de tradicéo
heideggeriana pareceu responder aos meus anseios sobre as (im)possibilidades da
linguagem, e isso para mim era ja uma acao politica, afinal trabalhava uma atitude
critica em relagdo as afirmacdes apostas pela metafisica, essa que pensa dizer o
mundo quando na verdade o representa em simulacros.

A nossa trajetoria intelectual dificilmente deixara de dizer algo sobre o como
se apreende um objeto de estudo. E n&o de outro modo essa trajetéria também se
refere a escolha do que considero uma atitude politica: estudar isla, mulheres e isla
e ética islamica. Haveria a possibilidade de se estudar a tradigao intelectual islamica
historiograficamente, filosoficamente ou descritivamente, como também haveria a
possibilidade de estuda-la desde uma analise do discurso ou desde a filosofia da
linguagem de Heidegger ou Derrida — tradicdo de pensamento na qual fui formada.
No entanto, nenhum desses modos seria suficiente se o aspecto afetivo na escolha
de um objeto de estudo, que também se refere ao método e as teorias que
empregamos na analise desse objeto, tivesse faltado. Esse afeto a que me refiro
possibilitou-me uma saida das abstragcdes puramente filosoficas, e um retorno a
questbes que considero prementes e que representam um compromisso politico

com a minha trajetoria académica, pessoal e com o mundo.
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Uma vez que sou filha de imigrantes egipcios mugulmanos, e cujos pais
trabalharam ao longo da vida para a Liga Mundial Islamica, como Sheik e como
professora de arabe e religido, e cuja familia professa a fé islamica em seus
variaveis sentidos, o estudo do islda por mim, ainda que diletante, foi sempre
consistente. Era preciso saber mais do islda do que os mugulmanos ou a midia
diziam. E, nos ultimos anos, era preciso saber mais para poder se preservar.

Assim que aprendi a valorizar a tradigao religiosa e de pensamento na qual
nasci, pude reconhecer o grande legado religioso e secular deixado pela civilizagao
islamica, como também entendi que estar confortavel neste lugar referia-se antes a
continuar realizando o processo critico do pensamento. Inevitavelmente, viver o isla
e tudo o que ele representa contemporaneamente continuara a se constituir em um
desafio para as préximas geragoes.

A minha experiéncia do isla, assim, era antes um tema de cunho pessoal e
afetivo, do que um objeto de discussdo a ser levado a uma arena publica, no mais
das vezes, hostil, e ndo apenas pelas formas de pensamento maniqueistas
existentes na modernidade. Como um campo de experiéncias prazeroso e doloroso
ao mesmo tempo, ndo havia sentido em querer “objetificar” uma vivéncia simbdlica e
plena em significagdes intimas.

Objetificar o isla apenas fez sentido quando dei a conhecer os feminismos
islamicos; esse foi 0 elemento afetivo que me conduziu a atitude que considero
corajosa: desde um lugar cujo isla representa a ortodoxia vigente, fazer falar as
vozes discordantes. Essas vozes rememoravam ensinamentos aprendidos desde a
infancia, desde aquela idade em que se pergunta sobre o certo e o errado e
descobrimos que o certo e o errado ndo possuem posi¢des fixas sempre. Elas ndo
diziam algo que ja nao havia escutado ou lido varias vezes (as referéncias sobre a
ética islamica), mas, ainda sim, pareciam trazer um refresco para o pensamento
conservador e retrogrado que vemos contemporaneamente se autoproclamar a
unica forma possivel de existéncia para uma comunidade de quase duas bilhdes de
pessoas.

Se os feminismos islamicos falavam realizando uma critica desde dentro,
porque apresentar esse pensamento se constituiria em um desafio pessoal e
académico?

Tendo vindo de uma comunidade constantemente fragilizada pelos

acontecimentos geopoliticos contemporaneos, como a questdao da Palestina e os
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jihadismos, espera-se que uma mugulmana brasileira, filha de mugulmanos, possa
realizar uma interlocugdo relativamente a uma maior inteligibilidade do isla, antes
que enfileirar-se nas criticas a tradicdo. Ademais, quantas filhas e filhos de
mugulmanos no Brasil estdo a produzir pesquisas criticas sobre o isla desde dentro?

Assumir a tarefa académica e pessoal de compreender o isla significou
recoloca-lo como um pensamento que se desenvolveu em confluéncia com o
pensamento ocidental: primeiro pela expansédo arabe até o mediterraneo oriental,
posteriormente pela recepgao e difusdo do pensamento greco-latino pelos arabes e,
finalmente, devido aos colonialismos dos séculos XVIIl e XIX. Ou seja, como uma
tradicdo de pensamento que diz respeito a uma historia ocidental que procura
constantemente negar a existéncia desses outros.

Essa tarefa refere-se, portanto, a tentativa de fazer frente aos discursos sobre
a existéncia de moralidades opostas, que se objetardo inevitavelmente até por forma
de guerras; ao tempo em que realiza uma critica desde dentro, desde a afirmagéo
de que o isla de hoje € um isla que bem aprendeu esse discurso, e, tendo se visto
entrincheirado pela modernidade, procura resistir a ela correspondendo as
expectativas dos discursos maniqueistas.

O caminho escolhido para tanto foi o de trazer o isla como objeto de
discussdo desde sua ética, ou seja, desde aquilo que é bastante caro as feministas
islamicas: a recuperacdao de um pensamento ético, quase sempre coranico, anterior
a conformagdo das escolas de jurisprudéncia (shariah) nos primeiros anos da
histéria islamica. Isso porque apenas entendendo o isla em sua globalidade, a partir
daquilo pelo qual ele foi criado e que deveria ser o motivo pelo qual ele € lembrado —
a busca por igualdade e justica —, € possivel compreender de que lugar as vozes
criticas falam: desde a busca por um isla que resiste aos discursos apostos pela
modernidade, que procura reconhecer o seu proprio projeto histérico como uma via
possivel de existéncia, e que, enfim, intenta recuperar a trajetéria plural de
pensamento na qual se conformou.

Dai que o projeto acima delineado faz-se possivel a partir dos aportes
epistemologicos oferecidos por uma comunidade de pensamento cuja tarefa realiza-
se sob a tentativa de dar a ver as consequéncias econdmicas, sociais, politicas e
éticas legadas pelos colonialismos dos séculos XV (primeira modernidade), XVIII e
XIX (segunda modernidade). O projeto decolonial de pensamento, embora fale
desde a experiéncia de colonizacdo da América Latina, oferece subsidios
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importantes para pensar a influéncia que a primeira modernidade exerceu na
conformagao dos colonialismos da segunda modernidade (que tiveram impactos
fundamentais na histéria da civilizagdo islamica), e as consequentes injungdes
advindas da colonialidade do poder, do saber, do ser e da vida, que nada mais sao
do que as varias facetas de um projeto civilizatorio unico para toda a humanidade.

Para fins deste trabalho, torna-se improdutivo procurar compreender o Isla e
seu ethos sem que possamos localiza-lo na modernidade, ou seja, desde os
colonialismos e desde uma conformacéo bastante recente para a historia islamica,
que vem a ser a existéncia de uma teologia de poder que possui as condigdes
ideolodgicas, politicas e econbmicas para se fazer globalmente presente as
comunidades mugulmanas, impondo seu projeto de pensamento unico — a outra face
do fundamentalismo ocidental ou do que poderemos chamar de colonialidade do
saber. A modernidade ndo € apenas um marco historico, é, antes, um marco politico
importante para se compreender o isla hoje.

A bioética islamica, nesta dissertagao, apresenta-se, portanto, como o objeto
para o qual confluem as reflexdes sobre uma ética islamica na modernidade, bem
como 0 mote para se pensar uma outra ética desde os aportes epistemologicos dos
feminismos islamicos.

A bioética no Brasil — ou ao menos a bioética como praticada pela
Universidade de Brasilia — por se apresentar como um campo de estudos bastante
novo (pouco mais de 30 anos), € um dos poucos espagos académicos em que é
possivel pensar multi-trans-interdisciplinarmente. Melhor seria afirmar que ela
constitui o locus desde onde € possivel exercer a tarefa do pensamento,
independentemente de essa estar referido a alguma tradig&o disciplinar.

Sendo assim, a bioética brasileira, bem como uma parte da latino-americana,
nao se restringiu as questdes biomédicas como apostas pela bioética hegemdnica
principialista de origem estadunidense. Sob forte influéncia da bioética de
intervencdo, essa de origem brasileira, a bioética que se procura pensar no
departamento da UnB esta mais comprometida com questdes relacionadas aos
conflitos morais em saude em confluéncia com as possiveis causas e
consequéncias relativas aos problemas sanitarios, ambientais e sociais e
biotecnocientificos.

A partir dos aportes do pensamento decolonial, cada vez mais a bioética

brasileira, ou ética aplicada, preocupa-se em recepcionar um pensamento que
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discuta outras formas comunitarias de vida, como aqueles projetos que n&o
sucumbiram totalmente a colonialidade e cujas experiéncias possam trazer-nos
vislumbres sobre possiveis solugdes a conflitos éticos. A tal perspectiva, Rita Segato
chamou de pluralismo bioético.

Embora a ética islamica relativamente as questdes de saude, ambientais e
sociais possua um rico arcaboucgo teorico e pratico a ser discutido, referéncias essas
que, sem duvida, seriam vistas como apologéticas, uma vez que demonstram o
comprometimento ético do isla com as diversas formas de vida (tanto as fisicas,
quanto as simbdlicas), o nosso objeto de estudo restara sobre a epistemologia e a
metodologia de uma bioética islamica que vem se desenvolvendo disciplinarmente e
em conformag&o com o projeto politico da bioética hegemonica.

Desse modo, este trabalho ndo tratara das questdes de uma bioética islamica
pratica referente a eticidade das questdes relacionadas ao inicio e ao fim da vida, ou
aos interditos alimentares, ou a questdes de saude como as desenvolvidas no
periodo medieval. Também nao tratara de uma bioética como preconizada em seu
inicio, essa que pretende englobar em um unico corpus de pensamento as questdes
éticas relacionadas a vida que sofre continuamente os efeitos perversos do
capitalismo global.

Este trabalho propde-se a apresentar uma discussao sobre os fundamentos e
metodologias da bioética islamica — linha de pesquisa desta dissertagao — a partir de
uma reflexao sobre a shariah, tendo em vista o fato de que essa se constitui como o
corpus de pensamento juridico e teolégico desde onde a bioética islamica recupera
as formulacbes éticas a serem aplicadas aos casos concretos relacionados aos
conflitos morais em saude. Como a bioética islamica € um produto da modernidade,
faz-se necessario compreender o fenbmeno do islda e da shariah desde aquele
marco histérico, mas também desde o pensamento critico a ele, ou seja, desde o
pensamento decolonial. Os feminismos islamicos sao apresentados também tanto
como uma critica a modernidade, visto falarem desde o projeto dos feminismos
decoloniais, ou seja, desde uma critica ao feminismo ocidental, mas também como
uma critica ao que estamos chamando de isld moderno. Elas nos dardo os suportes
epistemologicos necessarios para discutirmos criticamente as bases em que a
bioética islamica se conforma hoje.

A fim de atingir os objetivos delineados acima, esta dissertacéo foi dividida em
trés capitulos: “Isla decolonial: colonialidade do saber, identidade e diferenca
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colonial”; “Os feminismos e o projeto decolonial: isla, género e interculturalidade” e
“Por uma bioética decolonial: epistemologia feminista e o caso da bioética islamica”.

No primeiro capitulo, tratei de apresentar os marcos teéricos do pensamento
decolonial a fim de tragar um paralelo entre a primeira modernidade e a segunda
modernidade, ou seja, objetivando inscrever o isla como elemento historico relevante
para se compreender os ultimos 500 anos de histdéria mundial. A partir dessa
primeira reflexdo, tornou-se possivel discutir o que trataremos por isla moderno, que
€ o isla que sera discutido como objeto de estudos ao longo desta dissertagéo.

No segundo capitulo, a fim de apresentar os feminismos islamicos como uma
reflexdo critica privilegiada sobre o isla moderno, fez-se necessario localiza-lo como
discurso de resisténcia aos colonialismos e ao feminismo ocidental. Posteriormente,
os feminismos islamicos sado apresentados como uma das atuais possibilidades do
pensamento islamico decolonial.

No ultimo e terceiro capitulo, apresento uma reflexado critica a bioética a partir
dos aportes epistemologicos provenientes da bioética latino-americana e decolonial,
com o intuito de localizar o horizonte tedrico e ético da critica a bioética hegemonica.
A partir das reflexdes sobre o islda moderno, realizadas no primeiro capitulo,
apresento a shariah como fundamento ético-legal da bioética islamica, para,
finalmente, apresentar as proposigdes criticas apostas pelos feminismos islamicos

relativamente a shariah, e, portanto, aquela bioética.
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1 DECOLONIZAR O ISLA: COLONIALIDADE DO SABER, IDENTIDADE E
DIFERENCA COLONIAL

1.1 O PROJETO DE DECOLONIALIDADE DO PENSAMENTO

Em meio as retoricas quanto a possibilidade de se produzir um pensamento
desde o sul, seja ele latino-americano, asiatico ou africano (ou nao territorialmente
localizado por continentes nomeados pelo colonizador), que seja decolonial na
tentativa de se desvencilhar dos varios colonialismos, que assegure a necessaria
autonomia epistémica e politica ao pensamento do sul dentro do norte [1], que seja
original em seus anseios, e produza efetivamente alguma mudanga na realidade, o
projeto de decolonialidade, os assim chamados Estudos sobre a Colonialidade,’
mostra-se como 0 movimento contemporaneo herdeiro das reflexdes surgidas no
contexto latino-americano de insurgéncia intelectual e politica do século XX [2]
devido a situacdo de subalternidade epistémica a que as populagdes colonizadas,
por meio da subserviéncia de suas elites econémicas, se encontravam em relacao
ao Império.

Para Segato [3], o movimento decolonial compara-se apenas a outros trés de
igual relevancia para o pensamento contemporaneo — a Teoria da Dependéncia, a
Pedagogia do Oprimido e a Teologia da Libertagdo —, pois se apresenta como um
dos constructos que pretende redirecionar o olhar da teoria sobre a realidade. Para
além dos relevantes problemas filosoficos sobre 0 que conforma o pensamento, se a
teoria ou o objeto, o projeto decolonial deflagra o fato de que o projeto de civilizagédo
provindo da consecucdo das duas empresas coloniais dos séculos XVI e XIX influi
sobre todo e qualquer pensamento produzido na academia, bem como aquele que

acede nossas assergdes sobre os sistemas politicos, econémicos, valores morais,

TA partir das andlises oferecidas por Restrepo e Rojas [2] sobre o uso do termo descolonizagéo,
adotaremos o uso do termo decolonialidade/decolonializagdo quando no referirmos ao contraponto
oferecido por essa literatura a Colonialidade do poder, do saber e do ser; e descolonizagdo quando
nos referirmos a colonizagdo politica e militar exercida pelos colonialismos do século XVI e aos
Imperialismos do século XVIIl e XIX. Também, seguindo a sugestao de Flor do Nascimento [4], usarei
o termo Estudos sobre a Colonialidade (EC) para me referir ao coletivo de pensadoras/es que se
propbéem pensar desde a descolonizagao e a decolonizagao.
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éticos e estéticos, exercendo continua e global intervencdo sobre os diferentes
modos de viver, pensar e ser.

A decolonizacdo do pensamento logra produzir consideravel aporte de
reflexdes tedricas por meio da construcdo de retoricas politico-epistémicas que
asseguram pensar uma compreensdo da modernidade diferentemente dos
constructos operacionalizados pela historiografia ocidental. Essa vé assentada no
iluminismo, na industrializacdo e na formacdo dos estados-nagcdo o inicio da
civilizagdo moderna. O projeto da modernidade, para os EC, deveria ser visto,
contrariamente ao proposto, como assentado nos colonialismos, no capitalismo
global, na racializagdo, no sexismo e na escraviddo da espécie humana. Sem a
continua hierarquizagao racial, social, politica e econdmica entre o Império e as
colonias, seria impossivel imaginarmos o surgimento de poténcias imperiais,
existentes devido a exploracdo e ao aviltamento de uma enorme parcela da
populagdo mundial, transformada em periferia [5] de centros irradiadores de
“llustragao”, “civilidade” e “humanidade”.

E assim que, com a pretensdo de rever o status quo em que uma minoria
pensa e normatiza os sistemas de vida da maioria, por meio do projeto
epistemologico imperial/colonial racista/sexista [6][7], o projeto decolonial pretende
influir na configuragdo de conceitos, categorias e formas de argumentacéao [2] desde
projetos histéricos localizados.

A reformulagdo de categorias de analise da-se por meio da formulagdo e
revisdo de categorias analiticas como as de capitalismo global e sistema mundo
moderno (Imanuel Wallerstein), sistema mundo moderno-colonial (Anibal Quijano),
modernidade/Colonialidade (Walter Mignolo), sistema mundo capitalista/patriarcal,
moderno/colonial, ocidentalizado/cristianizado (Grosfoguel), colonialidade do poder
(Anibal Quijano), colonialidade do saber (Edgardo Lander, Santiago Castro-Gomez),
colonialidade do ser (Walter Mignolo, Nelson Maldonado-Torres), colonialidade da
vida (Wanderson Flor do Nascimento), colonialidade de género (Maria Lugones,
Ochy Curiel e Rita Segato), diferenga colonial e pensamento outro (Walter Mignolo),
interculturalidade (Catherine Walsh).

Desse modo, a formulagado dessas novas categorias pretende dar a ver que a
mitica da origem de uma Europa que tem inicio na civilizagdo greco-romana, e que
exclui a existéncia de outras realidades historicas, étnicas e culturais como afluentes

importantes para a concepg¢ao do que se denominou ocidente, deve ser revista [5],
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mediante operacdes menos complexas como a desconstrucéo derridiana; a ver, pelo
(des)(en)cobrimento do outro [5], de outras historias, outros pensamentos, outras
concepcodes de realidade e modos de ser e viver.

A essas operacdes realizadas pelos EC soma-se a necessidade de reafirmar
contextos geopoliticos especificos que ndo se encerraram com a descolonizagéo
politica e militar do continente americano, africano e asiatico — esses dois ultimos
apenas ocorridos no século XX. O que conjectura os EC é a propria Colonialidade
do poder [8], que deve ser vista como um marcador de disciplinamento das
subjetividades, por meio do continuo controle exercido pelo Império sobre as
populagdes consideradas ndo ocidentais, ou das que ndo comungam do mesmo
projeto de modernidade e civilizagdo aposto pelos paises do norte, e pelo norte
dentro do sul [9].

A colonialidade do poder como descrita por Quijano [8] ndo se resume a
concepgao historica sobre os colonialismos exercidos pelos impérios luso e
espanhol na primeira modernidade, nem pelos imperialismos exercidos pela
Inglaterra, Franca e Alemanha no século XIX, mas ao processo continuo de
subalternizacdo dessas populacbes desde a Conquista da hoje denominada
Ameérica. A colonialidade do poder também n&o € uma ideia abstrata sobre o fato de
inexistir contemporaneamente algo como a autodeterminagédo dos povos, haja vista
o fato de que ha um processo continuo de subalternizacdo politica, econémica e
epistémica, ainda quando as relagdes de poder parecem difusas.

Os primeiros estudiosos dos EC sugerem que a modernidade nao possa ser
entendida sem que se entendam os resultados da colonialidade. A criagdo da
categoria de modernidade-colonialidade advém da necessidade de fazer com que a
linguagem diga mais sobre a realidade do que geralmente a linguagem do
colonizador pretende dizer.

O sistema mundo moderno/colonial como categoria de analise pretende dar
conta do fato de que o lugar privilegiado de enunciagado desta Europa moderna da-
se devido a uma estrutura colonial do poder [8], que advém da divisdo internacional
do trabalho e da acumulacéo capitalista em escala mundial, que tem origem com a
conquista e vilipéndio da Ameérica, bem como pela escraviddo negra por quase
quatro séculos. Estabelece-se uma relagao de exploracdo econdmica mundial entre
os mercados da Europa, da Africa e da Asia e, com o processo de colonizacdo
capitalista, a institucionalizagdo das diversas hierarquias (estatais, institucionais, de
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pensamento) que estabeleceram lugares desiguais de enunciagao para as diferentes
populagdes mundiais [2].

O sistema moderno-colonial se compde, portanto, a partir das duas empresas
coloniais que conformaram as narrativas histéricas de todos os povos, espacos e
tempos, saberes, linguagens, memorias e imaginarios mediante o referencial do
discurso hegemonico de um modelo civilizatorio unico, globalizado e universal.
Segundo Quijano, “a estrutura colonial de poder produziu as discriminagdes sociais
que, posteriormente, foram codificadas como “raciais”, “étnicas”, “antropolégicas” ou
“nacionais”, segundo os momentos, os agentes e as populagdes implicadas” [8]
(p.1). A colonialidade do poder é, portanto, fruto de um projeto de modernidade
ocidental que tem inicio com a colonizagao da América e com a hierarquizagao racial
e social dela advindas.

A invengao de uma Europa ideoldgica, que na geografia moderno-colonial
“‘rapta a cultura grega como exclusivamente europeia e ocidental e que pretende que
Grécia e Roma foram o centro da histéria mundial” [10] (p.59), como também a
conformagado geopolitica da Europa como um continente berco da civilizagédo
ocidental e arauto dos valores liberais e humanistas, sé é possivel porque houve
antes uma América [11]. Para além da obvia constatacdo de que espoliacao
econdmica e humana engendrou a possibilidade financeira da constituicdo dos
Estados, de uma Europa rica e préspera, as/os autoras/es argumentam que a
concepgao de uma Europa como inscrita em nosso imaginario sé foi possivel porque
se operaram retoricas de identidade do ser europeu e do ser o outro. O projeto da
modernidade se constitui, portanto, a partir do estabelecimento da diferencga colonial
[12] entre supostas diferengas incomensuraveis com um outro, que passa a ser o

outro da razdo. Como nos diz Castro-Gomez:

No principio, tudo era América, ou seja, tudo era supersticdo, primitivismo,
luta de todos contra todos, “estado de natureza”. O ultimo estagio do
progresso humano, aquele alcangado pelas sociedades europeias, é
construido, por sua vez, como “o outro absoluto do primeiro e a sua
contraluz”. Ali reina a civilidade, o estado de direito, o cultivo da ciéncia e
das artes. O homem chegou ali a um estado de ‘“ilustragdo” em que, no
dizer de Kant, pode autolegislar-se e fazer uso auténomo de sua razdo. A
Europa demarcou o caminho civilizatério pelo qual deverao transitar todas
as nagoes do planeta [13] (p.179).

Ao tempo em que se encontrava no novo continente populagdes que,

segundo o discurso colonial da época, careciam de alma e que assim n&o poderiam
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possuir nem religido nem conhecimento préprio [14], o continente europeu construia
uma identidade para o homem universal, sumo bom, sumo belo e sumo branco, pela
via da dizimacdo de milhdes de mulheres na fogueira da inquisigdo espanhola por
possuirem conhecimento sobre as coisas da natureza, e, portanto, por bruxaria; pelo
expurgo das comunidades mugulmana e judias da Andaluzia, de suas tradicbes e
projetos historicos — apds quase setecentos anos de confluéncias de uma grande
multiplicidade de pensamentos; e pelo rapto de um contingente enorme de etnias
provindas do continente africano para servir de méo de obra escrava na América,
dando ensejo a racializagdo das populag¢des colonizadas e escravizadas, ao tempo
em que produzia hierarquias sociais e, efetivamente, dando condi¢bes para a
existéncia do capitalismo global.

Essas sdo as grandes dividas da modernidade, os quatro
genocidios/epistemicidios [7]. Como apontado por Grosfoguel, a palavra
epistemicidio, cunhada por Boaventura de Sousa Santos, sera utilizada sempre que
pudermos antever que aos genocidios fisicos de grandes contingentes
populacionais, como nos casos em questdo, se suceda o genocidio cultural; o
exterminio, portanto, de epistemologias, tradicdes de pensamento, formas outras de
vida. Aos epistemicidios relacionados as hierarquias raciais, de género e religiosas
correlacionamos a categoria de racismos-sexismos epistémicos (“a inferioridade de
todos os conhecimentos procedentes de seres humanos classificados como nao
ocidentais, ndo masculinos ou nao heterossexuais”) [7], que para Grosfoguel
desencadeia também o que chama de espiritualicidio [6], uma das consequéncias
dos racismos-sexismos epistémicos: o fim de um modo de ser e estar com a
natureza e o sagrado. No caso dos genocidio/epistemicidios nas Américas, Quijano
[8] nos conta que: “a repress&o cultural e o genocidio massivo levaram a que as
prévias culturas da Ameérica fossem transformadas em subculturas camponesas
iletradas, condenadas a oralidade. Isto é, despojadas de padrdes proprios de
expressao formalizada e objetivada, intelectual, plastica ou visual” [8] (p.3).

Ademais, a modernidade/colonialidade inscreve o surgimento das primeiras
identidades modernas. A partir do inicio da hierarquizagdo estabelecida pelos
diferentes racismos, surgem categorias etno-raciais modernas [15] nomeadas pelo
colonizador que pretenderam dar conta de uma enorme multiplicidade de
manifestagbes étnico-culturais. Categorias como as de branco, indio e negro se
somarao aquelas relacionadas aos “orientais”. Os epistemicidios/espiritualicidios
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pretenderdo nos fazer acreditar que ndo ha mais nada além da “geleia geral”
(expressao importada da sociologia americana para se referir a miscigenagdo na
América do Norte), ou seja, a legitimagao do discurso sobre o mito da miscigenagao
que deliberadamente pretende apagar as diferengas coloniais existentes entre o
projeto colonizador-modernizador e os demais projetos historicos inscritos no afora
da modernidade (embora sempre em conjungao com ela).

Tracando a linha historica da evolugdo dos diferentes tipos de racismos,
Grosfoguel [7] nos mostra n&o apenas as diferengas que se vao desenhando entre
os deslocamentos desta “nova” categoria, mas, principalmente, a perversidade na
qual ela se assenta, uma vez que atinge o proprio ser do colonizado, ou seja, sua
humanidade. Assim a modernidade/colonialidade inicia-se inscrevendo uma espécie
de proto-racismo quando classifica como inferiores as religibes das comunidades
muculmanas e judias? que habitam a peninsula ibérica, consolidando um discurso
propriamente racista com a politica do sangue puro, que deveria anteceder a sétima
geragao.

O discurso racista teoldgico estabelece-se quando da conquista da América e
do famoso debate de Valladolid, que precisamente vira a decidir sobre a
humanidade dos indigenas: dado que as cosmologias indigenas ndo poderiam ser
apreendidas por meio das categorias eurocéntricas, decide-se pelo fato de que
aqueles nao possuiam religido. Restara, portanto, decidir pela sua animalidade ou
humanidade [14][5]. Seriam essas as origens, para Grosfoguel, do racismo estatal,
gue, em consonancia com a conquista da América, inscreve ja no século XVI o inicio
dos racismos contemporaneos.

Com a secularizagdo dos ideais cristdos, a ilustragdo apregoara novos
critérios para a qualificagdo da categoria racial, que passardo a ser, no século XIX,
os biologicos. Veremos principalmente no pensamento politico brasileiro de inicio do
século XX a tentativa de estabelecer instituicbes autoritarias na nova Republica que
dessem conta do “carater amorfo, passivo e alienado do mesti¢co brasileiro”. Ainda

convivemos com os discursos biologicistas, mas, contemporaneamente, o discurso

2 Momento em que se inicia a consolidagdo do antissemitismo, categoria que deixa de se referir ao
isla quando da tentativa da Europa se penitenciar da culpa sobre o holocausto, e também quando da
implantacédo do Estado de Israel, que manipulara o termo para fins sionistas [7].
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que se prepondera sera o do racismo cultural, uma vez que todas as mazelas seréo
vistas como deficiéncias de uma forma de “cultura”.

Apo6s a conquista do sultanato de Granada, ultimo resistente do territorio
andaluz, por parte da monarquia cristad espanhola, e posterior expulsdo definitiva dos
mouriscos (mugulmanos conversos), pode-se dizer que as conversdes pouco
valeram para assegurar-lhes as prerrogativas de direitos de humanidade. Ainda que
fosse proibida a escravizagdo de cristdos e conversos, e ainda sob a politica de
sangue puro, a comunidade mugulmana, tendo obtido a garantia de continuar a viver
sob o jugo cristdo, é escravizada e perseguida [7]. Assim que, também para Mignolo
[12], pode-se considerar a politica de sangue puro como o inicio dos racismos
contemporaneos, uma vez que “a “pureza de sangue” ja ndo era mais medida em
termos de religido, mas da cor da pele, e comegou a ser usada para distinguir a raga
“ariana” das outras “ragas” e, cada vez mais, para justificar a superioridade da “raga”
anglo-saxoénica sobre todas as outras” [12] (p.59). Compreender a politica de sangue
puro torna-se relevante na medida em que se pode antever o tipo de racismo que
seria exportado para a Africa escravizada do século XVI e para a Africa colonizada
dos séculos XIX e XX. Mais ainda, por meio das descri¢gdes de fatos e ocorréncias
politicas, Mignolo traga o percurso das migra¢cdes dos diferentes polos de poder
geopolitico que configuraram nao apenas a racializagao/etnizagao das “ragas”, mas
também a preponderancia contemporanea com relacdo a perspectiva de
superioridade da “raga branca anglo-saxénica”.

E nesse contexto de epistemicidios e de espiritualicidios que a tradicdo de
pensamento ocidental se delineia. A colonialidade do poder, em sua dimensao
epistémica apresenta-se como a colonialidade do saber; em sua dimensédo
ontolégica como a colonialidade do ser; e em sua dimensdo Ontica com a
colonialidade da vida. Com isso, promove 0s racismos epistémicos que pretendem
deslegitimar toda a ordem de conhecimento que ndo o eurocentrado como irracional,
primitivo, incipiente e desqualificado como projeto a ser perseguido, mas também
como impossibilitado de qualquer tipo de existéncia:

Aos condenados modernos lhes faltara ndo somente a verdade, mas
também parte fundamental do que se considera ser humano. Essa falta nao
é tanto um resultado de seu julgamento, quanto um problema mesmo de
seu ser. A colonialidade do poder nasce, assim, simultaneamente a
colonialidade do ser [7] (p.44).
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Para os EC, o entendimento de que a América deva ser concebida como o
territorio de direito da Europa por meio de um recurso de inteligibilidade da teologia
cristd [12], uma vez que “enquanto negros foram identificados com os mouros
violentos que podiam ser erradicados pela violéncia, povos indigenas vieram a ser
concebidos no contexto da conquista como tribos perdidas de Israel” [15] (p.655),
associado aos racismos-sexismos originados na primeira modernidade (referente
aos colonialismos do século XVI), engendraram o ocidentalismo como um projeto
global de subalternizagcado de saberes outros que ndo aquele concebido no bojo dos
colonialismos pelo Império. E desde a diferenga colonial, portanto, que se articula o
ocidentalismo: desde a constru¢ao do ideal de um mesmo e de um objeto de estudo
chamado o outro, desde o engendramento de hierarquia de valores relacionados as
diferengas concernentes aos projetos epistémicos, e, consequentemente, desde a
construgdo de um projeto de universalidade como valor relacionado a misséo
civilizadora, primeiramente crista e, posteriormente iluminista.

Para Quijano, o paradigma da modernidade/racionalidade europeia-ocidental
como o modo de conhecer europeu e de “relagdo entre a humanidade e o resto do
mundo” [8] (p.4) constitui-se a partir da consolidagdo da categoria de sujeito
cartesiano do conhecimento, estabelecido em oposigdo ontoldégica a um objeto que
se da a conhecer, e, portanto, também é externo a natureza, e alheio a ela. O sujeito
cartesiano nega o aspecto intersubjetivo (“relagédo de pessoas a proposito de algo e
ndao uma relagdo entre um individuo e algo (...) tanto de modo material como
intersubjetivo” [8] (p.5)) na conformagédo do conhecimento, uma vez que pretende
que esse advenha de uma forgca do espirito racional que, sozinho, pode apreender
um fendémeno objetivamente. Recusa-se a reconhecer que a produgdo de
conhecimento ocorre mediante diversos fatores relacionais: sejam eles étnicos,
sociais, temporais, espaciais, entre diferentes tipos de objetos e a natureza.
Ademais, o paradigma do sujeito cartesiano inscreve-se sob o pressuposto de uma
exterioridade constitutiva entre o sujeito e o objeto, apondo a racionalidade cientifica
a tarefa de dizer/descrever o objeto para fins utilitaristas, ou seja, sempre a bem da
ciéncia, nunca a experiéncia da conformacédo desse objeto por diferentes sujeitos

(sociais, culturais) ou intersubjetivamente.

E tais desigualdades sao percebidas como de natureza: s6 a cultura
europeia € racional, pode conter “sujeitos”. As demais ndo sado racionais.
N&o podem ser nem almejar “sujeitos”. Em consequéncia, as outras culturas
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sdo diferentes no sentido de serem desiguais, de fato inferiores por
natureza. S6 podem ser “objeto” de conhecimento ou de praticas de
dominacgédo. Nessa perspectiva, a relagdo entre a cultura europeia e as
outras culturas se estabeleceu e, desde entdo, se mantém como uma
relacdo entre “sujeito” e “objeto”. Bloqueou, em consequéncia, toda relagédo
de comunicagdo e de intercambio de conhecimentos e de modos de
produzir conhecimentos entre as culturas, ja que o paradigma implica que
entre “sujeito” e “objeto” ndo possa haver sendo uma relagdo de
exterioridade [8] (p.6).

Consequentemente, o ocidentalismo como imaginario dominante do mundo
colonial/moderno concebe apenas a prevaléncia de um unico projeto epistemolégico,
que, em sendo cientificista, racionalista, positivista, masculinista e eurocentrado, e
em consonancia com a ciéncia moderna, torna-se mais uma forma de controle, mais
um dispositivo de saber-poder que determina a validade dos projetos epistémicos
outros, que assegura determinadas representagdes sociais a fim de legitimar um
conhecimento dessubjetivado porque objetivo, descorporificado porque universal, e
descontextualizado porque valido para qualquer época e lugar [16]. Mas também, e
em consonancia com a perspicacia ideologica do ocidentalismo advindo dos novos
colonialismos globais do século XX, quer crer que nao ha relagbes intersubjetivas,
interimperiais, intercoloniais entre os diferentes projetos ja existentes; ou seja, que
ha uma “pureza de sangue” concernente ao projeto de pensamento ocidental.

Se, como nos diz Mignolo [12], “a cosmologia crista e a islamica; a cristad e a
confuciana, entre outras, apenas encenam dicotomias quando consideradas uma a
uma, ndo quando comparadas dentro dos limites geo-historicos do sistema
colonial/moderno” [12] (p.10), entdo sera preciso reconhecer que tragar limites
geograficos, territoriais e epistémicos — inscritos por meio de categorias racionais e
objetivas de conhecimento — torna-se um exercicio relacionado a ideologia de um
determinado projeto de poder.

A isso chamaremos eurocentrismo, uma concep¢do de mundo localizada,
ainda que global, responsavel por apresentar a narrativa historica da
modernidade/colonialidade como conhecimento objetivo, cientifico e universal. A ele
relega-se a violéncia epistémica [17] a que estamos hoje submetidos/as, pois os
conhecimentos produzidos fora dos centros hegembnicos e em linguas nao-
hegemoénicas sdo passiveis de ser desconsiderados porque “alheios” ao projeto
global ou vistos com parciménia, ja que sao considerados saberes regionais ou
tradicionais. A fim de rebater criticas as assercbes de que todas as culturas

comungam do mesmo etnocentrismo de que o eurocentrismo, Dussel [10] nos diz
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que “ainda que toda cultura seja etnocéntrica, o etnocentrismo europeu moderno é o
unico que pode pretender identificar-se com a ‘universalidade-mundialidade™ [10]
(p.63).

Pensando um possivel dialogo entre dois estudiosos pertencentes ao coletivo
da decolonialidade do pensamento, retomo a pergunta que Edgardo Lander nos faz
como se segue: quais sao hoje as possibilidades (e a realidade) de um dialogo feito
a partir das regides excluidas e subordinadas pelos conhecimentos coloniais e
eurocéntricos (Asia, Africa, América Latina) [11]? Ao que respondemos com a
seguinte colocagcdo de Porto-Gongalves [18]: a decolonialidade do saber “ao
recuperar simultaneamente os diferentes lugares na conformagao de nosso mundo:
abre espacgo para que multiplas epistemes dialoguem”.

Ja que podemos contar com pensamentos que aprenderam a negociar por
meio de logicas distintas e a transitar entre diferentes codigos [11], mais que pensar
em multiculturalismo, sera preciso reconhecer a legitimidade dos diversos modos de
interculturalidade que procuram resistir ao projeto colonial, ao mesmo tempo em que

dao conta de seus proprios projetos historicos/epistémicos.

1.2 1492: CHAVES RETORICO-POLITICAS DAS DUAS
CONQUISTAS/EXCLUSOES

O projeto identitario hegemodnico, referido a um centro irradiador de
pensamento e formas de vida da modernidade ocidental — e em oposigc&o a periferia
subdesenvolvida [5] —, engendra a concepgdo de que os outros localizados a
margem de uma politica global iluminista, sem concep¢des comuns sobre razdo,
universalidade e verdade, sédo passiveis de ser desconsiderados (fisica, semidtica e
ontologicamente) em prol de uma civilizagdo branca, capitalista, masculinista,
heteronormativa e crista [4].

A atual literatura sobre a decolonialidade do pensamento desenvolveu uma
categoria de exclusdo semiética chamada de racismo epistémico [6] segundo a qual
o alijamento de uma tradigdo de pensamento originaria, da possibilidade de a ela se
referir, bem como de produzir suas proprias retéricas de pensamento na
modernidade/colonialidade, impossibilitaria vislumbrar projetos politicos, éticos,

epistémicos e estéticos outros que nao os do centro.
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Nesse sentido, pensar a teoria e a praxis politica — seja ela do estado ou
comunitaria, seja ela a da economia ou a da boa vida [19], passa necessariamente
por repensar as categorias epistemologicas de pensamento outro [12]. A
decolonialidade do pensamento é, portanto, a categoria epistemoldgica pensada a
partir da América Latina, e, posteriormente, Africa e Asia (por meio das afeicdes
produzidas pelos EC sobre as/os intelectuais inscritas/os tanto nos circulos pos-
coloniais quanto pos-estruturais, desconstrutivistas e outros tantos decoloniais), para
descaracterizar o racismo/sexismo® epistémico e, portanto, combater a colonialidade

do saber. De acordo com Grosfoguel [6],

Os racismos e sexismos sociais, politicos e econdmicos sdo muito mais
visiveis e reconhecidos hoje em dia de que o racismo/sexismo
epistemoldgico. Nao obstante, o racismo epistémico é a forma fundadora e
a versdo mais antiga do racismo enquanto a inferioridade dos “nao
ocidentais” como seres inferiores aos humanos (n&o humanos ou sub-
humanos) se define com base em sua proximidade a animalidade e o ultimo
com base na inteligéncia inferior e, portanto, na falta de racionalidade [6]
(p.253).

No entanto, e a partir das reflexdes sobre as categorias de exclusao do outro,
inspiradas em Todorov [14], como também do estudo do que os autores chamam de
antissemitismo, mas propriamente de “islamofobia”, que surge com a
modernidade/colonialidade [6][20][5], € que possui como data simbdlica a tomada do
ultimo reino Andaluz, Granada: 1492 [5], compreendemos que 0S racismos
epistémicos sdo, no mais das vezes, retoricas que legitimam a exclusdo geografica,
semiotica e ontoldgica do outro, a despeito de qualquer reconhecimento de heranga
e partilha de tradi¢gdes culturais que porventura o conquistador/colonizador possa ter
com o outro subjugado.

Assim, a conquista da Ameérica, como aponta Dussel [5], ndo sera o primeiro
passo que a atual Europa empreendera na construgdo da categoria de um “outro”,
visto que, no caminho de constru¢cdo de uma identidade europeia, agira
primeiramente no expurgo de um outro préprio, interior, familiar, que, em mais de

setecentos anos, compartilhou consigo uma mesma tradicdo de pensamento, mas

3 Segundo Grosfoguel, se considerarmos as ciéncias sociais ocidentais, por exemplo, que s&o
desenvolvidas nos cinco paises hegemdnicos na area — Franga, Inglaterra, Alemanha, Italia e
Estados Unidos — e se realizarmos também um corte de género, esta literatura correspondera a
experiéncia historico-social de apenas 6 por cento da populagdo mundial [6] (p.345).
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que seria disputada pelos europeus como sendo apenas sua originaria. O caminho
para a primeira empreitada colonial comega, portanto, com a expulsdo dos arabes-
mugulmanos da Peninsula Ibérica.

Assim, sera a partir do século XV, se quisermos, em 1492, que veremos
desaparecer os outros internos de uma mesma cultura (Al-Andaluzia), e, no mesmo
ano, a quase total impossibilidade de se haver com os outros externos, a partir do
primeiro genocidio (a conquista da América) engendrado pela Modernidade e dela
legatario. O discurso identitario europeu é, portanto, resultado do expurgo de um
outro interno e do en-cobrimento do outro externo [5]. Torna-se passivel a
compreensao de porque sO haveria espago para um unico projeto epistemologico
destinado ao restante da humanidade.

A permanéncia arabe na Europa deu-se por mais de 700 anos (pode-se dizer
que a modernidade europeia com a conformagao dos Estados-Nacido possui dois
séculos a menos), e teve influéncia determinante no desenvolvimento do que viria a
ser a Europa, ja que a comunidade mugulmana foi a grande responsavel por
recuperar, traduzir e difundir a filosofia greco-romana desprezada pela cristandade

medieval.

Os avangos no mundo islamico na astronomia, biologia, matematica, fisica e
na filosofia foram fundamentais para as ciéncias modernas ocidentais. Na
verdade, os filosofos gregos chegaram a Europa por meio dos filésofos
mucgulmanos da Espanha islamica [5] (p.348).

Para Armstrong, “nenhuma ideologia ou entidade politica desafiou de forma

tdo continua o ocidente como o isla” [20] (p.17). Ora, o império islamico expande-se
vertiginosamente em pouquissimas décadas, permanece por sete séculos na
Europa e resiste, ndo sem baixas, a todo o projeto das cruzadas. Nao obstante isso,
a Europa era considerada a periferia do mundo mugulmano, ja que era este quem
podia ostentar riquezas materiais e culturais, “No século XV, até 1492, a hoje
chamada Europa Ocidental era um mundo periférico e secundario do mundo

mugulmano” [5] (p.112). Também, de acordo com Dussel:

Nesta situagao, falar de uma Europa como comego, centro e fim da Histéria
Mundial — como opinido de Hegel — era cair numa miopia eurocéntrica. A
Europa Ocidental ndo era o “centro”, nem sua histéria nunca fora o centro
da histéria. Sera preciso esperar por 1492 para que sua centralidade
empirica constitua as outras civilizagcbes como sua “periferia”. Este fato da
“saida” da Europa Ocidental dos estreitos limites dentro dos quais o mundo
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mugulmano a prendera constitui, em nossa opinido, o nascimento da
Modernidade. 1492 é a data de seu nascimento, da origem da “experiéncia”
do ego europeu de constituir os Outros sujeitos e povos como objetos,
instrumentos, que podem ser usados e controlados para seus proprios fins
europeizadores, civilizatérios, modernizadores [5] (p.113).

E certo que o uso de retéricas sobre o ser do outro facilitaram a invasao,
destruicdo e colonizagdo de milhdes de pessoas; e, serdo, em grande medida,
destinadas a transformagao desse outro em barbaro: um ser sem raz&o, sem religido
e sem sociedade politica. No caso dos novos imperialismos da Africa e Asia,
relativamente as sociedades islamicas, a mulher sera mais um dos elementos que
justificaram a mission civilisatrice do ocidente para com o oriente. Edward Said nos
diz em seu O Orientalismo [21] que principalmente naquele periodo se criara a visao
de que todas as sociedades que comungam da religido islamica possuem como
causa de seus problemas sociais, econbmicos ou politicos a confissdo na fé de
Maomé, portanto uma causa cultural. Mais ainda acreditar-se-a que sociedades tao
diversas, que se estendem da Indonésia até o Senegal, constituem-se em uma unica
comunidade monolitica culturalmente, ignorando-se seus projetos histéricos
préprios, bem como as diferentes escolas, orientagdes, vertentes e seitas islamicas
existentes em cada regiao [22]. O Orientalismo seria, portanto, esse imaginario
criado pelo ocidente, por meio de pesquisas histéricas, cientificas e literarias que
criara retéricas sobre o ser oriental e o ser mugulmana/mugulmano. Assim nos diz

Todorov sobre a questao do outro para Europa:

Toda a histéria da descoberta da América, primeiro episddio da conquista, &
marcada por esta ambiguidade: a alteridade humana é simultaneamente
revelada e recusada. O ano de 1492 ja simboliza, na histéria da Espanha,
este duplo movimento: nesse mesmo ano o pais repudia seu outro interior,
conseguindo a vitdria sobre os mouros na derradeira batalha de Granada e
forgcando os judeus a deixar seu territério; e descobre o outro exterior, toda
essa América que vira a ser latina [14] (p.69).

Admite-se que os constructos sobre a identidade de um povo e uma nacao
nao sao seguros na medida em que pretendam ontologizar caracteristicas que no
mais das vezes sao mutaveis, sofrem influéncias multiplas de diversas correntes
culturais e servem a acentuacao de retoricas politicas sobre o que deveriamos ser.
Dai que as retdricas que criassem imagens sobre aquilo que se pretende ser
prestam-se também ao expurgo do outro herético do seio de sua empreitada

moderna.
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Karen Armstrong [20] apontara o fato de, no processo de construgéao
identitaria europeu, o mugulmano ser visto como esse outro de quem precisamos
nos livrar: “ele se tornou o inimigo da identidade ocidental emergente, representando
tudo aquilo que ‘nés’ esperavamos nao ser” [20] (p.30). Armstrong nos conta que,
nesse movimento de construgao de uma identidade propria, que se realiza também
pela recusa em admitir que cada cultura possui elementos que podem ser vistos
como impuros ou indesejaveis, os mugulmanos sofrerdo a primeira excluséo
semidtica por parte dos europeus, uma vez que sao tomados como o espelho do mal
interior. Como o inimigo interno era o Papado, ja que se encontrava em uma
situagdo de corrupgdo material e espiritual, os reformadores da religido buscaram,
por meio de uma retorica de identificacdo do outro com o mal interno, a associacao
entre os agentes de pecados que relacionaram a um outro, espelho do mesmo: “até
que a igreja retornasse ao verdadeiro espirito dos evangelhos e a pobreza neles
prescrita, esse espirito ‘islamico’ cresceria no oriente e no ocidente” [20] (p.41).

Os mugulmanos passam a ser vistos como o outro a ser combatido em nome
de uma cristandade que prevaleca e sobreviva sobre os demais projetos
ontologicos: enquanto em aparéncia buscam o expurgo do mal, constroem, na
verdade, uma ficcdo sobre o que € a cristandade e 0 que sédo os outros. Cristaos,
mugulmanos e judeus passam a se encontrar em campos semioticos e ontolégicos
distintos por um recurso puramente retorico: € débvio que possuiam diferencas
histéricas, sociais e de concepg¢des de mundo, como € ébvio que as trés grandes
religibes comungam de uma mesma tradigao religiosa. Mas é apenas por um artificio
do pensamento metafisico que se exclui ou se inclui os outros em uma humanidade
comum.

Houve um momento em que esse outro fora bem visto e recepcionado, mas
esse movimento em direcdo ao outro nao sera politicamente propicio se for preciso
criar retéricas de identidade prépria em oposi¢cdo a outra comunidade que precisa
ser conquistada, dizimada e expurgada do seio da identidade unica:

Ao final do século XllI, o estudioso dominicano Riccoldo da Monte Croce
viajou por paises mugulmanos e ficou impressionado com a natureza da
devocdo mucgulmana: os cristdos deveriam se envergonhar diante dos
mugulmanos, escreveu. Mas quando retornou para escrever a Disputatio
contra Saracenos et Alchoranum, simplesmente repetiu os antigos mitos. A
imagem ocidental do isla comegava a ter uma autoridade mais forte que
qualquer contato real com os mugulmanos, nido importa quao positivo [20]

(p.40).
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O movimento de construgdo de uma identidade (nacional, politica, individual,
ética) €, portanto, esse que expurga o que ndo convém e recepciona o que parece
bom. Por isso, a identidade, ndo podendo se constituir em um pilar solido e coeso
para o modo como a cultura se diz a si mesma, € irrealizavel, e necessita de
retéricas constantes de reafirmagao de seus valores, bem como depuragao daquilo
que se considera indigno de si; esse indigno foi, na Europa moderna, sempre visto
em um outro.

Se nosso horizonte ainda for esse em que a exclusdo ontolégica independe
da quantidade e qualidade das propriedades que se possui, seremos excluidos a
despeito de possuirmos as propriedades “corretas” ou termos nossas categorias
epistemologicas de pensamento equivalentes aquelas pertencentes as do centro-
normatizador; se assim o for, parecera desnecessario buscarmos compreender as
barbaries modernas. Mas, no caso em questdo, algumas teorias, como acabamos
de ver, ensaiam de forma convincente uma explicagao da atitude do ocidente frente
ao isla, pois é proveniente da necessidade que uma identidade emergente tinha de
se definir frente aos outros como diferente e superior. A essa nova identidade € dado
o direito de se sobrelevar sobre os seus outros (internos ou externos), o direito de
tomar-lhes suas riquezas em nome da mission civilisatrice, evangelizadora e
modernizadora.

“A conquista do México, por sua vez, sera a primeira experiéncia ‘forte’ do ego
europeu de controlar outro império, o Outro como servo, como colonizado, como
dominado, como explorado e humilhado” [5] (p.114). Para Dussel, a expulsdo dos
arabes ¢é diferente da colonizagdo dos indigenas. Parece-nos certo que,
relativamente aos resultados, a forma com que a Europa se vé com o seu outro se
mostra radicalmente diferente: aos primeiros cabera a conquista e paulatina
expulsao, bem como o expurgo de seu sangue e sua tradigdo (devemos lembrar que
por séculos, até o nazismo, Espanha e Portugal tiveram uma “politica de sangue
puro” relativamente aos descendentes de arabes e judeus e que estes, ainda
quando se convertiam, eram considerados cidaddos de segunda classe, sem os
mesmos direitos dos ditos cristdos originais, aléem de terem sofrido perseguigao pela
Inquisicdo [23]; relativamente aos segundos, cabera a obrigagao cristd de coloniza-
los (palavra que também significa aculturar) e a convivéncia agonizante com a

alteridade:
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Desde aquela época, e durante quase trezentos e cinquenta anos, a Europa
ocidental tem-se esforcado em assimilar o outro, em fazer desaparecer a
alteridade exterior, e em grande parte conseguiu fazé-lo. Seu modo de vida
e seus valores se espalharam por todo o mundo; como queria Colombo, os
colonizados adotaram nossos costumes e se vestiram” [14] (p.361).

Todorov nos diz ainda: “mas também podemos ver as duas agdes como
orientadas em sentidos opostos, e complementares: uma expulsa a heterogeneidade
do corpo da Espanha, a outra a introduz irremediavelmente” [14] (p.69). Haveria que
considerar que essa heterogeneidade introduzida de forma irremediavel é
transpassada por uma relagcdo de poder desigual; o Popol Vuh, por exemplo, nao
sera nunca uma influéncia cultural para uma Europa ja ciente da sua superioridade
cultural, e tendo sistematicamente elaborado racismos/sexismos epistémicos por
meio de uma retdrica que nega que outros povos possuam uma cosmologia propria,
cultivem uma vida do espirito ou possuam formulagdes politico-sociais adequadas a
sua sociedade. “Quer dizer, nenhum ‘encontro’ pode ser realizado, pois havia um
total desprezo pelos ritos, deuses, mitos, crengas indigenas. Tudo foi apagado como
um método de tabula rasa” [5] (p.65).

Os colonialismos conseguiram transformar a realidade histérico-politica da
totalidade dos povos ao fazé-los crer que n&o possuiam um projeto historico
existencial onde pudessem buscar as retéricas para seus problemas; esses povos
acabam-se vendo obrigados a estar sempre se referindo a um projeto universal
totalmente outro, tendo de negar o seu proprio em nome de uma universalidade de
ma&o unica. A heterogeneidade irremediavelmente introduzida talvez seja essa do
europeu nos projetos epistémicos outros. Dussel delineara assim o processo retorico

de exclusao semidtica:

O método da tabula rasa era o resultado coerente, a conclusdo de um
argumento: como a religido indigena é demoniaca, e a europeia divina, a
primeira deve ser totalmente negada e, simplesmente, comegar-se de novo
e radicalmente a partir da segunda, o ensino religioso [5] (p.65).

O método de exclusdo semiodtica do outro mais eficaz produzido pela Europa
moderna sera, portanto, a produgao de retdricas que ora negam o carater religioso
diverso, ora o consideram irracional, ora o inscrevem no mal metafisico.

A religido aqui ndo deve ser vista como uma possibilidade espiritual dentre as
categorias racionais do intelecto humano. A religido tanto para os arabes quanto
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para os indigenas n&o era uma escolha sobre a melhor forma de se viver; ela € uma
cosmologia que orienta todos os aspectos da vida em comunidade [24]. Quando a/o
colonizada/o sofre um ataque de sua religido, na verdade esta sofrendo tanto um
epistemicidio quanto um espiritualicidio [6]. Interessante notar que essa sera a forma
privilegiada de colonizagao ocidental. Primeiro nega-se que os outros possuam um
corpus de pensamento césmico, religioso-transcendente. Colombo chegara a afirmar
que “nao sao de nenhuma seita, nem iddlatras” [14] (p.49). Nega-se também que
possuam qualquer capacidade intelectual, politica ou tecnolédgica: “o dominicano
Tomas Ortiz escreve ao Conselho das indias: (...) ndo praticam nenhuma das artes,
nenhuma das industrias humanas. Quando se Ihes ensinam os mistérios da religido,
dizem que essas coisas convém aos castelhanos, mas n&do valem nada para eles e
que nao querem mudar seus costumes’™ [14] (p.49). E, ainda, quando se apercebem
da existéncia de institutos politicos ou econémicos, por ndo estarem inscritos nas
categorias do colonizador, serdo considerados inexistentes, “um sistema de troca
diferente significa, para ele (Colombo), a auséncia de sistema, e dai conclui pelo
carater bestial dos indios” [14] (p.53).

Do mesmo modo, a religido islamica sera vista com ressalvas: sera
considerada uma seita satanica, ainda que inspirada na tradicdo judaico-crista. O
Abade de Cluny pretensamente estudara de forma “objetiva” o islamismo com vistas
a combater o fanatismo cristdo de sua época, mas, ao final da empreitada, escreve
um livro denominado Resumo das heresias da diabdlica seita dos sarracenos [20]
(p-38). A forma de vida islamica n&o é nunca vista como mais uma forma, senao
como corruptela do cristianismo; e ainda mais, despossuida de qualidades que
realmente valessem a pena ser descritas, pois ndo eram efetivamente cristas; “o
mundo cristdo ainda n&o conseguia ver o Profeta como algo mais que uma versao
inferior do ‘n6s’™ [20] (p.44). Os racismos epistémicos sao, portanto, constitutivos do
mundo moderno-colonial e influem no modo como o ocidente produz o seu proprio
conhecimento: visto que qualquer manifestagdo outra deva ser banida, como deveria
lidar a modernidade com alteridades historicas, étnicas, religiosas, relacionais?

Poderiamos acorrer ainda a diversas outras formas de exclusées semioticas
a que tanto indigenas quanto mugulmanos e outros povos africanos e asiaticos
tiveram de se ver submetidos para que uma identidade cultural fosse considerada

superior e tivesse necessidade de ser universalizada. Porém cito apenas mais um
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exemplo de uma retorica produzida pela modernidade, aquela que lega a

racionalidade cientifica o status de verdade verificavel:

...0 influente filblogo francés Ernest Renan esbogou uma explicagdo
cientifica dos novos mitos racistas e imperialistas. Argumentava que o
hebraico e o arabe eram linguas degradadas, desvios da tradi¢cdo ariana,
que se tornaram irremediavelmente defeituosas. Essas linguas semiticas
podem ser estudadas somente como exemplo de evolugdo interrompida,
sem o carater progressivo dos ‘nossos’ sistemas linguisticos. Por isso,
judeus e arabes s&o ‘une combinaison inferieure de la nature humaine’ (uma
combinagéo inferior da natureza humana) [20] (p.48).

Outras parecerao até cbmicas se pudermos comparar 0 UsO a que se
destinam as retoricas de exclusdo de ontem e de hoje, ja que ndo necessariamente
se valem de fatos ou de uma tentativa interessada de compreensao da realidade. No
passado, como forma de denegrir os mugulmanos, “durante a ldade Média, época
de mentalidade hierarquizada, alguns criticos do isla acusavam Maomé de dar poder
demais a servigais, tais como escravos e mulheres” [20] (p.48). Esse estereodtipo
agora se invertia, ndo devido ao antigo reconhecimento do isla enquanto um projeto
religioso de igualdade (ou melhor, de subserviéncia a servigais), ou pelo
reconhecimento de que o isla fora no passado uma possivel inspiragdo para o
Ocidente, mas indevido a novas e diversas contingéncias historicas. As retoricas
mudam para que se encaixem em nossas necessidades politico-afetivas atuais, e
para que sirvam de contraste com o que poderemos medir nosso sucesso; hoje, por
exemplo, podemos produzir novas retoricas sobre como as mulheres ocidentais

estdo em melhor posi¢cao que as outras.
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1.3 POR QUE DECOLONIZAR O ISLA?

1.3.1 Decolonizar o isla desde a Diferenga colonial

A colonialidade epistémica mantém ndo apenas a colonialidade do poder
inscrita nas relagbes politicas e econdmicas entre o centro e a periferia (ou entre
fronteiras externas e fronteiras internas entre os impérios e as coldnias [12]), mas
perpetua a prépria colonialidade da vida [4]. A universalizagao epistémica do projeto
unico escamoteou experiéncias vividas que davam conta daquilo que os projetos
filosoficos apenas conseguiram antever no campo abstrato do conhecimento:
sociedades comunitarias que concretamente conduziam a distribuicdo de suas
riquezas (a nogao de bem viver andina), relagbes de género inscritas doutro modo,
nem sempre tdo desiguais como aquela que em contato com o colonizador
estressou ndo apenas as hierarquias sociais e religiosas, mas também as de
convivéncia no seio de diferentes sociedades [25], como também resolucdo de
conflitos éticos por meio de solugdes gestadas de acordo com a necessidade de seu
projeto historico [26][25]. Assim, da possibilidade de analisarmos as diferentes
sociedades, anteriormente a colonizagdo, torna-se factivel a compreensdo do
porqué de as retéricas utilizadas pelos EC apresentarem-se de modo a reinscrever a
ordem imposta.

Dai as contribuicdes de Said, tanto para o que veio a ser considerado o
projeto de decolonialidade do pensamento, quanto para a critica da epistemologia
eurocéntrica, desde o orientalismo, concentrarem-se na arqueologia da formagao do
pensamento cientifico ocidental. Sera a partir da consolidagdo de algumas
disciplinas no século XVIII (etnologia, antropologia, paleontologia) que os discursos
sobre o outro passam a adquirir validacao cientifica. Se a Europa comecga a construir
sua identidade com a conquista de Granada e a conquista da América, sera a partir
dos cientificismos resultantes dos séculos de lluminismo [13] que se comega a
querer justificar a supremacia europeia por meio da redescoberta das origens da
gloriosa civilizagédo ocidental, em reinscrevendo a histéria do continente Asiatico, que
sera visto como seu proprio passado, anterior a vindoura gloria do homem branco.

Como nos diz Castro-Gémez [13], os diferentes projetos epistémicos sé&o
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posicionados de modo a servir a uma especifica concepgédo teleoldgica da historia,
que nos conduzira como caminho natural ao modelo de vida ocidental, e em total
desconsideragdo quanto as multiplas coexisténcias espagotemporais existentes
tanto na conformacdo do pensamento europeu, quanto de qualquer outro projeto
historico.

Ao contrario das asserg¢des supostas pela critica aos EC, ndo ha uma busca
por um “nativismo epistémico e culturalista” [2] pelo melhor da terra, ou uma ilusédo
cultivada sobre como o passado era melhor, mas o necessario reconhecimento de
que ha outras construgdes, outras categorias, outras conformagdes de pensamento
a que se pode acorrer. Nao se buscam os modos puros e essenciais usurpados pelo
colonizador, isso ja ndo é mais possivel, uma vez que os projetos mutuamente se
influenciaram. No entanto, pensar, como os EC sugerem, que a modernidade € um
projeto colonial, reabilita uma concepgdo sobre o fato de os choques de
cosmosvisdes [12] terem influido tanto no projeto do colonizador quanto no do
colonizado, embora saibamos que as relacbes de poder nesse caso sao
absolutamente hierarquicas: “a Argélia, por exemplo, raramente sera incluida como
parte da historia nacional francesa, apesar do fato de que uma historia da Argélia,
como nagao, nao pode ignorar a Franga [12] (p.82)". Assim, é possivel, a partir
dessa operagao, rever posigdes essencialistas sobre as origens, as raizes e a
originalidade do pensamento ou de qualquer outra empreitada como a do projeto da
modernidade.

Empreende-se o processo de decolonizagao epistémica na medida em que se
faz necessario o reconhecimento de que as diversas formas de se aceder a projetos
comunitarios outros, projetos educacionais outros, projetos econdémicos outros,
projetos politicos outros, projetos bioéticos outros, projetos estéticos outros possam
se realizar desde conhecimentos subalternizados, ou seja, desde um pensamento
critico, feito na margem e desde a margem [12]. A tal pensamento, que advém dos
conhecimentos subalternizados, e em se sabendo constituido com os do centro,
Mignolo conceitua pensamento/gnose liminar — conceito proveniente da nocgéo de
fronteira, constante dos feminismos chicanos: hibrido porque inscrito no sistema
mundo moderno/colonial, apto a operar desde a critica aos projetos impostos pelos
diversos colonialismos, mas também sabedor de que é possivel distinguir formas

outras de conhecer e de ser desde elementos ainda restantes, ainda préprios, ainda
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recuperaveis, ainda existentes e talvez capazes de rechagar o projeto liberal,
conservador, heteronormativo e capitalista da modernidade.

Apenas desde a diferenga colonial pode-se pensar a existéncia de um
pensamento outro, uma vez que apenas na perspectiva da subalternidade,
conectada pelas experiéncias comuns aos colonialismos, € possivel recuperar um
lugar de enunciagdo que subverta a hierarquia imposta pelo projeto colonial ao
mesmo tempo em que reconhecga suas potencialidades epistémicas, disponiveis por
meio das fissuras no imaginario do sistema mundo moderno/colonial [12]: apontando
os limites da epistemologia moderna, dessubalternizando saberes e expandindo o
horizonte do conhecimento humano para além da academia e da racionalidade
ocidentalocéntrica [12]; para além, portanto, da transformacdo desse outro em mais
um objeto dos estudos culturais desde o Império.

Desde a diferenga epistémica colonial, nos perguntamos por que decolonizar
o isla, e, para responder a essa pergunta, quero desenvolver trés argumentos
diferentes e complementares. Primeiramente, porque os estudos sobre a
colonialidade procuram oferecer possibilidades outras de conhecimento e acdo no
mundo que valham para os diferentes projetos colonizados e subalternizados: “A
Ameérica Latina deve ser entendida mais como uma ‘perspectiva’ ou um espago
epistemologico do que como uma regiao” [2]. Nesse sentido, ndo ha incongruéncia
alguma em se apropriar do arcabougo tedrico da decolonialidade do pensamento
quando seus referenciais tedricos foram criados para pensar a América Latina e sua
situagdo no capitalismo global. Ja que, como nos diz Mignolo, o pensamento liminar
desde a diferenca colonial responde tanto aos anseios latino-americanos de
compreensao e sublevacido dos colonialismos quanto a necessidade de pensarmos
conjuntamente diferentes modos de resisténcia ao projeto modernizador. Dai que
nao é dificil encontrar na literatura contemporanea a recepc¢édo da perspectiva do
pensamento decolonial sendo utilizada para se pensar os estudos pos-coloniais [27],
os diferentes feminismos decoloniais [28][29][30], a construcdo de uma Teologia
Islamica da Libertacdo, e a Pedagogia Decolonial Islamica*, os aportes oferecidos

4 Decoloniality Europe: Center of Study and Investigation for Decolonial Dialogue. Disponivel em:
http://decolonialityeurope.wix.com/decoloniality#!decolonising-europe/c48f. Acesso em: 24 de
novembro de 2015.
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pelas feministas/mulheres/intelectuais/crentes islamicas e tantas outras tentativas de
escaparmos ao projeto liberal por meio do uso das retoricas, narrativas e de um real
projeto politico, pragmatico, pedagogico desde os EC.

Em consonancia com a primeira resposta, ressaltamos o fato de que o isla
serd inscrito como outro na primeira e na segunda modernidade (como visto nas
primeiras segdes), dando ensejo ao orientalismo como descrito por Edward Said
[21], contraponto necessario ao ocidentalismo [12] e, portanto, reinscrevendo seus
projetos desde a diferenca colonial. Como nos diz Mignolo,

o orientalismo, em outras palavras, foi uma rearticulagdo particular do
imaginario do sistema mundial colonial/moderno em sua segunda fase,
quando o ocidentalismo, estruturado e implementado no imaginario dos
impérios espanhol e portugués, comegou a se esvanecer [12] (p.95).

Ao orientalismo como descrito por Said [21], ressaltemos duas proposi¢cdes
importantes. A primeira encontra-se na esteira do pensamento decolonial e refere-se
a operacéo relacionada as narrativas de ontologizagédo e diferenciagdo epistémica
entre um eu (ocidente) e um outro (oriente). Por meio da transformagéo desse outro
em objeto de estudo, ou seja, em um outro radical (algo que, segundo Quijano [8],
nao ha na histéria precedente parecido com a ontologizagcdo dos “ocidentais” pelos
“outros”) mas também devido as hierarquias de poder e autoridade relacionadas a
subalternizacdo dessas sociedades colonizadas, o ser do oriente pode ser
constituido por meio de um regime discursivo. De modo algum, no entanto, as
representacdes ensejadas pelo orientalismo ou pelas retoricas politico-afetivas de
exclusdo do outro sdo apenas da ordem do discurso; no entanto, os discursos
possuem a capacidade de reificar/essencializar “culturas”, moldando-as de acordo
com a colonialidade do saber.

Como consequéncia de as sociedades islamicas terem participado do projeto
moderno/colonial, citemos, portanto, os racismos e as racializacbes delineados por
Grosfoguel, como também o uso da m&o de obra escrava provinda do continente
africano na consecugdo da primeira barbarie colonial e, posteriormente, os
imperialismos do século XVIIl e XIX, ocorridos na Africa e na Asia. A segunda
barbarie colonial s6 sera possivel devido as formulas aprendidas com a primeira: o
ocidentalismo na segunda modernidade pode continuar o seu projeto global na

medida em que se expande para outros continentes levando as mesmas estruturas
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de subjugagéao, racismos/sexismos epistémicos da primeira modernidade. Apenas a

titulo de exemplificagao histérica, citemos Quijano [8] sobre a segunda modernidade:

Na Asia e no Oriente Médio as altas culturas ndo puderam ser destruidas
em sua intensidade e profundidade. Mas foram colocadas em uma relagao
de subalternidade, nao somente diante do olhar europeu, mas também
diante de seus préprios portadores. A cultura europeia ou ocidental, pelo
poder politico-militar e tecnolégico das sociedades portadoras, impds sua
imagem paradigmatica e seus principais elementos cognitivos como norma
orientadora de todo desenvolvimento cultural, especialmente intelectual e
artistico. Essa relagcdo se converteu, como consequéncia, em parte
constitutiva das condi¢gdes de reproducdo daquelas sociedades e culturas,
impelidas para a europeizacdo em todo ou em parte [8] (p.3).

Nesse sentido, pensar o isla e as diferentes sociedades islamicas a partir
dos aportes teoricos oferecidos pela inflexao decolonial passa necessariamente pelo
projeto de decolonizagdo do saber, que precisara resgata-lo do lugar de
subalternidade epistémica em que foi colocado, revendo ‘“representagoes,
concepgdes de mundo, subjetividades” [21] e imaginarios sobre o ser e sobre o
outro, bem como recuperando saberes, a diversidade de seus diferentes projetos,
suas tradicbes racionais, misticas, poéticas, religiosas, ou seja, toda uma
cosmologia relegada ao status de “religi&o” que, por meio dos racismos epistémicos,
precisara estar condicionada ao ambito da vida privada. Decolonizar o isla (o isla
colonial, sexista e patriarcal) e depatriarcaliza-lo (por que, como nos dirdo as
feministas chicanas, ndo ha decolonizagédo sem depatriarcalizagéo), sédo operagdes
necessarias para que se deixe de acorrer aos modos como procuram se
adaptar/resistir aos projetos universais eurocentrados, cientificistas, racistas-
sexistas.

A decolonialidade do pensamento desde o isla devera, portanto, reverter a
l6gica normativa, herdeira do positivismo juridico-ocidental, que pretende
circunscrever o isla desde os limites de uma religido monolitica, essencializada e
invariavel no tempo e no espacgo, situagcdo sem precedentes a prépria historia
islamica: “A ideia da monarquia cristd de Castela era unificar todo o territério sob seu
reinado mediante a autoridade de ‘um Estado, uma identidade, uma religido’, em
contraste com Al-Andalus, onde havia multiplos Estados islamicos (sultanatos) com

‘multiplas identidades e espiritualidades dentro de suas fronteiras territoriais™ [7]
(p.41).
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Nosso terceiro argumento refere-se a necessidade de ver o isla ndo como
uma religido nos modos como essa expressao cultural fora construida pelo ocidente,
mas antes como uma forma de vida, uma cosmologia. O isla hoje € mais uma
representacdo do orientalismo no sentido de que os proprios muculmanos
reconhecem o isla apenas em seu formato colonial, ou seja, a partir do olhar
externo, do olhar do colonizador, sobre o que € o islda e que ira constituir a
concepcao interna ao isla sobre o que ele deveria ser.

1.3.2 Praticas Islamicas Colonizadas

Embora esta dissertagdo nao tenha como objetivo realizar uma pesquisa mais
detalhada sobre quais foram os mecanismos de colonizagdo das praticas islamicas
ao longo dos séculos de histéria e relagao do isla com o ocidente (uma vez que
importa-nos compreender a configuragcdo da colonialidade do saber no isla
principalmente em relagdo as questdes de género e a circunscricdo de um projeto
ético dito islamico), faremos apenas uma breve aproximagao daquilo que
reconhecemos refletir a colonialidade do saber nas praticas ditas islamicas.

Como nos diz Quijano [8], o imperialismo nao destruiu as tradigdes culturais
da Asia e da Africa, mas o modo como essas culturas foram subalternizadas d&o
condigbes de conjeturarmos os efeitos que um discurso sobre a modernidade teve
sobre como elas se veem perante o mundo, e como reificam suas tradigdes a fim de
fazer frente ao projeto colonizador global. Também, seguindo as observagdes de
Mignolo [12], embora houvesse outros impérios além do ocidental, como o russo, o
japonés, e, no caso islamico, os impérios turco-otomano, safavida no Ird e mongul
na india, e que sd3o matéria de reflexdes importantes sobre as diferentes
configuragbes de relagbes de poder, nos referimos aquelas que deram ensejo ao
atual status quo mundial. Além disso, nenhuma delas operou de modo a construir
projetos globais de racializagédo, extorsdo de riquezas e hierarquizagdo de saberes,
como ocorrera na primeira e segunda “modernidade”.

No entanto, e apenas como exemplificacdo, Masud [31] nos narra a histéria

sobre como o colonizador intervira na acepg¢ao das normas islamicas: anteriormente,



43

com a existéncia de uma enorme variedade de interpretacdes sobre as normas de
escolas juridicas islamicas, ndo havia algo como um direito positivista; ainda que
pudéssemos pensar em categorias como as de codigos e compéndios de normas,
nao havia uma letra morta a qual recorrer, mas havia a possibilidade de releituras e
interpretacbes darem conta da experiéncia vivida. Masud [31] também pede para
que atentemos ao fato de que a construgcédo escolastica de um direito islamico pela
colonia esqueceu as distingdes que havia entre as jurisprudéncias das escolas e o
que era efetivamente aplicado, a distingdo entre os textos e os costumes. Para além
desse fato, o colonizador britanico, pensando em relegar a religido ao campo da vida
privada, legislara a fim de limitar o uso dos codigos islamicos apenas quando
aplicados em ambito pessoal. Hourani aponta para o fato de as populagdes viverem
sob uma dualidade de sistemas legais: “casos criminais, civis e comerciais eram
decididos de acordo com codigos e procedimentos europeus, e a autoridade da
Shariah, e dos juizes que a dispensavam, limitava-se a questdes de status pessoal’
[32] (p.453). O direito passa a ser considerado aquele que € legislado pelo Estado,
tornando a compreensao sobre o direito religioso e/ou consuetudinario como se

compartimentalizado para todo o sempre.

O colonizador, em especial o britanico, estabeleceu um governo de indirect
rule, mantendo, para regular as relacbes privadas, a legislacao local, desde
que ndo ferisse a “clausula de repugnéncia”. Nesse ponto, pois, o direito
islamico permaneceu operante, no sistema colonial, para definir situagdes
contratuais, estatutos pessoais e relagdes “privadas”, no mais, operando o
denominado “direito publico”. Os poderes coloniais definiam tais assuntos
em termos de religido e costume, como forma de exclui-los dos principios
gerais de igualdade e justica. Ou seja: o revival atual do direito islamico é,
até certo ponto, o revigoramento de uma construgéo colonial [33] (p.153).

Para quem conhece um pouco da constru¢do da jurisprudéncia islamica, tal
operacao € no minimo duvidosa, uma vez que nao ha que se compartimentalizar

diferentes aspectos da vida quando eles sao pensados para ter atuagao conjunta.

Organizando a vida inteira de modo que Deus tenha prioridade e seus
planos para a humanidade se concretizem plenamente, os fiéis chegaréo a
uma integracdo pessoal e social que Ihes permitira vislumbrar a unidade
que é Deus. Isolar um setor da vida e declara-lo fechado para esse
“esforgo” religioso equivaleria a uma chocante violagdo do principio de
unificagdo (tawhid) que vem a ser a virtude cardeal do islamismo [34] (p.63).

Também, para Reza Aslan, historiador das religides irano-americano e um

dos principais intelectuais convocados pela midia americana para dar
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esclarecimentos sobre o “isla” em tempos de crise, 0 isla deveria ser visto ndo como

uma religido, mas como uma civilizagdo e uma cosmologia:

E a convicgdo dinamica de que as responsabilidades espirituais e seculares
de uma pessoa sdo as mesmas, de que o dever de uma pessoa para com a
comunidade é indistinguivel de seu dever para com Deus. Desde a criagao
de a primeira ordem civil islamica em Medina, o isla tem se esforgado nao
somente para evitar maus habitos mas também para encorajar a virtude,
nao somente para satisfazer as necessidades do povo mas também para
satisfazer a vontade de Deus [35] (p.258).

A isso se responde por meio do conceito de tawhid ou unicidade entre as
coisas divinas e mundanas. Para a cosmologia islamica, toda a diversidade presente
no mundo, seja ela de povos e de religides, seja ela referente a natureza material ou
divina, comungam do mesmo todo e influem conjuntamente para isso. Nao € apenas
a diferenciacdo de aspectos da experiéncia vivida que é estranha ao isla, mas
também a ideia de que a diversidade historica, geografica e religiosa sejam-lhe
alheias.

Lila Abu-Lughod [36] nos conta sobre o estudo realizado por Judith Tucker,
uma das pioneiras no campo da historia social sobre mulheres do oriente médio, e
que publicou um livro sobre as opinides legais de juristas em cortes islamicas
relativamente a casos que envolviam questbes de género ocorridos em Damasco,
Nablus e Jerusalém. A conclusdo da autora, segundo Abu-Lughod, é que “embora
as doutrinas legais islamicas fossem baseadas em diferengas entre homens e
mulheres, juizes optavam na pratica por interpretagbes mais amplas e flexiveis
baseadas em um desejo de justica e de estabilidade para a comunidade” [36]
(pp.104-105). E que, portanto, apenas com a recente codificagdo das normas sociais
impetradas pelo Estado, torna-se latente os privilégios de uma sociedade patriarcal
sem o que Tucher chama de um acompanhamento da flexibilidade e ativismo judicial
que haviam sido até entdo a marca da justiga islamica.

Recentemente, durante o ataque militar israelense sobre Gaza em julho de
2014, foi possivel acompanhar pela midia alternativa denuncias de movimentos
LGBTQ, localizados em todo mundo, mas também em Israel e na Palestina,
concernentes as propagandas de ocupacao israelenses, denominadas pinkwashing,
que pretendem justificar a ocupacgéo colonial da Palestina, o apartheid implantado
pelo Estado de lIsrael, o massacre e a violagdo de todo e qualquer acordo

internacional por meio da construgdo da imagem de uma Israel que pinta mais rosa:



45

estratégia que inclui divulgagéo de pegas publicitarias (“O melhor exército do Oriente
Médio n&o discrimina homens e mulheres homossexuais — Liberais de verdade
amam Israel”’) sobre as relativas liberdades civis em Israel, atragdo do pink money,
pessoas LGBTQ que séo atraidas a Israel para passar as férias, e a construgao de
retéricas sobre como as populagdes liberais e civilizadas do mundo, diga-se
ocidental, devem apoiar a ocupacgao israelense a fim de ndo coadunar com o
cerceamento das liberdades das mulheres palestinas, bem como proteger a
populacdo LGBTQ das politicas discriminatorias dos vizinhos de Israel.

A essa altura do texto, torna-se ja reconhecivel a estratégia colonial de Israel,
a mesma utilizada pelo Império Britanico para justificar o controle sobre suas
colbnias, afinal, como arautos da civilizagido, viam-se impelidos a salvar da barbarie
as populagdes colonizadas, protegendo as mulheres de sua cultura/religido, e
ajudando-os a chegar a um estagio superior de "ilustragao" [17][37]. Dai que a frase
"uma civilizacdo deve ser medida pelo modo como trata suas mulheres" parece-nos
ter sido cunhada dentro desta perspectiva: a de hierarquizar populag¢des, subjuga-las
e condena-las aos colonialismos.

Esse caso foi trazido aqui de modo a exemplificar a colonialidade do poder
conjugada a colonialidade do saber, posto que “a retérica do poder gera com muita
facilidade, quando exercida num cenario imperial, uma ilusdo de benevoléncia” [38]
(p.18). Mas néo apenas; quando se diz decolonizar o isla, pretende-se que praticas
tidas como inscritas no seio de uma ética islamica sejam revistas a luz das praticas
coloniais, bem como a partir de uma nova perspectiva de como acedermos ao
conhecimento das sociedades e de suas tradigdes culturais, uma vez que sao
dinamicas, estdo constantemente revendo seus parametros de justica e equidade, e,
portanto, ndo podem ficar a mercé de um regime discursivo sobre o que sao ou
deveriam deixar de ser.

A fim de rever a posicdo necessaria sobre as sociedades islamicas quanto a
como lidam com as questbes relativas as pessoas LGBTQ, Gabriel Semerene,
pesquisador brasileiro sobre o Oriente Médio,” nos diz que:

° Reportagem da Revista Geni: “Israel lava mais rosa: Como a propaganda sionista sequestra a
causa LGBTQ para dissimular suas violagbes de direitos humanos, a ocupagdo e o massacre do
povo palestino”. Por Gabriel Semerene. Disponivel em: http://revistageni.org/08/israel-lava-mais-rosa/.
Acesso em 30 de junho de 2015.
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A opressao patriarcal e heteronormativa €, como em todas as sociedades
contemporaneas, um fato concreto nas sociedades palestina e arabes em
geral, ao que se acrescenta um quadro legal muitas vezes desfavoravel. De
fato, quando a Europa exportou o Estado-nagdo moderno para o Oriente
Médio, exportou igualmente codigos civis que condenavam as relagbes
entre pessoas de mesmo sexo. Se, nas ex-metropoles coloniais europeias,
as leis criminalizando relagbes homossexuais foram abolidas entre as
décadas de 1970 e 1980, em paises como o Libano, a Siria e o Egito, os
artigos sancionando praticas sexuais “contra a natureza” sdo uma herancga
colonial. Vale frisar que nos Territérios Palestinos, com a excegao de Gaza,
as praticas sexuais entre pessoas do mesmo sexo foram legalizadas em
1951.

Parece-nos ébvio que o colonialismo israelense nao vira em socorro das
populagdes discriminadas, mas o contrario, uma vez que os ataques a sua
populagdo, que nao discriminam queers de heteronormativos, tendem a estressar as
relagdes hierarquicas internas, dificultando que acorram a suas préprias lutas, afinal,
uma populacdo injusticada dificilmente conseguira almejar algum tipo de justica
internamente. Apesar disso, associagdes como a alQaws (o arco-iris, em arabe), e o
grupo Palestinian Queers for BDS que militam tanto contra a ocupagéo como contra
a homofobia seguem sua militdncia denunciando, inclusive, o pinkwashing, apesar
da total invisibilidade dos grandes meios de comunicagédo as suas lutas que dizem
respeito a libertacdo e igualdade de sociedades continuamente reificadas pelo
orientalismo.

Segundo uma intuigdo importante, Grosfoguel nos diz que investigar o isla em
uma perspectiva epistémica pods/colonial/decolonial significa produzir uma visao
decolonial ao interior de e a partir do isla, revendo as distor¢des coloniais produzidas
nas tradicbes e narrativas da teologia islamica [30]. Um exemplo do que isso
significa segue do seu relato abaixo:

Em uma visita que fiz a Marrocos a convite do Centro de Estudos da Mulher
no isla, dirigido por Asma Lamrabet, pude notar que em todas as mesquitas
se proibe a entrada de nao-mugulmanos. Isso me surpreendeu muito
porque, no resto do mundo mugulmano, e desde os tempos do profeta, as
mesquitas sempre estiveram abertas a ndo-mugulmanos. De forma que me
perguntava de onde isso vinha. Para a minha surpresa, isso foi
institucionalizado a partir do colonialismo francés, quando um general
chamado Louis Hubert Lyautey passou um decreto proibindo a entrada de
ndo-mugulmanos nas mesquitas como uma estratégia de “divide e reinaras”
ou “divide e venceras”. Hoje em dia esse decreto continua institucionalizado
no Marrocos, proibindo a entrada de ndo-mugulmanos nas mesquitas, e é
reciclado entre os mugulmanos marroquinos como algo auténtico do isla
justificado por meio de falsos hadiths como fonte para explicar essa pratica
excludente [30] (p.17).
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1.3.3 Decolonizar o isla politico

A decolonizagao do isla ndo é uma operagcao apenas necessaria devido aos
colonialismos; ndo ha um isla bom anterior a colonialidade do poder e do saber. Nao
ha nem mesmo um isla de antes, nem mesmo um isla de depois. Embora possa
parecer obvio, a decolonizacdo do isla deve servir a operagao de recepcionar o isla
como categoria de analise, e apenas quando inscrito em um contexto particular que
leve em consideracado “a pluralidade de interpretagdes, praticas e experiéncias que
constituem o universo de referéncias religiosas delimitadas pelo termo isla” [22]
(p.29). No entanto, ha que se ter em conta que a permanéncia da civilizagao
islamica bem como os inumeros processos modernos de comunicagao [22] fazem
com que haja um dialogo constante entre “discursos, praticas, objetos, imagens e
pessoas que circulam em diversas arenas supralocais” [22] (p.30), ou seja, que
existam como afirma Barlas [39], elementos constituintes, continuamente reificados
que componham uma determinada tradicdo referente a civilizacdo islamica,
informada por meio de “referéncia comum a textos sagrados e tradigdes rituais” [22]
(p-30).

Mais ainda, uma vez que se vivem globalmente os efeitos do colonialismo, e
que esses possuem relevancia para a discussao sobre o isla (como veremos logo a
frente), pensar a decolonialidade faz-se necessario também para salvar o isla do
préprio isla, no que ele se configurou devido a uma grande variedade de fatores,
mas também devido aos racismos culturais, ao orientalismo e aos imperialismos.
Assim, ao tempo em que se des(en)cobre o isla, a decolonizagao de seus inumeros
projetos epistémicos, relacionados a tantos outros colonialismos, passa
necessariamente por resgata-lo de dentro do projeto moderno/colonial em que esta
aprisionado, como nos diz Segato sobre a decolonizagdo de projetos histéricos
desde a colonialidade [25][40].

O processo de decolonizagdo de um projeto epistémico encoberto por séculos
de colonialismos e apagamento de seus diversos referenciais historicos ndo deve
ser visto apenas como um processo de acessao a busca do pensamento inscrito na
diferenga colonial. Decolonizar, para além do reconhecimento do influxo dos

colonialismos na histéria moderna, e compreensao dos modos como atuam as
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colonialidades do poder, realiza-se por meio do processo critico do pensamento,
como o proposto pela desconstrugédo de Jacques Derrida.

Nesse sentido, € preciso pensar a desconstrucdo como um modo possivel de
decolonizagdo, como também seriam a escritura e o rastro. Sdo todos “indecidiveis”,
no sentido de que ndo podem se constituir como conceitos, mas alertam para as
fissuras que o texto apresenta quando aberto as multiplas retoéricas, e que parecerao
inexistentes quando o texto € lido de forma metafisica. Desconstrucao, portanto, néo
significa dar a ver os elementos que compuseram um conceito, uma tradicdo de
pensamento ou uma cultura; desconstrucdo € a operacdo que mostra estarem
abertos os espacos de significagdo da linguagem, quer dizer, tudo aquilo que a
metafisica ndo pode abarcar é matéria de re-visdo sobre o mundo. E nesses
espacos de significagdo que a retodrica se apresenta como instrumento que subverte
a ordem instituida a seu ultimo grau, pois autoriza que um elemento da tradi¢éo se
modifique dia a dia ou que seja substituido por outro.

A operagéo realizada pelo projeto de decolonizagcdo do pensamento nao
concorre com as propostas filosoficas pos-estruturalistas ou mesmo com a
desconstrucdo pelo fato de que essas Ultimas se encontram questionando a
modernidade desde dentro, por meio de seu proprio instrumental, enquanto que o
projeto de decolonialidade do pensamento questiona, segundo Mignolo [12], ndo
apenas os conteudos que compdem a modernidade, mas também em que termos
esta se encontra inscrita. Decolonizar o isla por meio da desconstru¢ao € necessario
para que se repensem as categorias islamicas de pensamento, desde o isla, e em
confluéncia com os diversos projetos epistémicos outros que o circundam, porém
nao (apenas) desde os preceitos universais inscritos no conhecimento filoséfico e
politico ocidental.

As retdricas que deslindam o poder de agéncia em auxilio a reconfiguragéo
de variados projetos histéricos (como os diversos feminismos islamicos tratados
nesta dissertagdo), por meio da decolonizagdo como também da desconstrugao,
recuperam um espago de atuagcdo que vinha sendo monopolizado por grupos
antagénicos. E preciso recuperar e reinscrever as retéricas que atendam aos
anseios libertarios das diversas comunidades islamicas, visto ser o processo retorico
— segundo aqui sustentamos — a unica via possivel de nos salvarmos do processo
civilizatério-modernizador. Se, como diz Todorov, a histéria ndo é mais que uma

série de deslocamentos imperceptiveis, [14] (p.371), e, em assim sendo, caber-nos-
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ia olha-la com responsabilidade, defendemos que s&o as diversas retdricas sobre a
tradicdo que orientardo seus necessarios deslocamentos.

Pensar a histéria recente dos colonialismos em consonéancia com a historia do
isla logra, indubitavelmente, que compreendamos a atual situagéo politica do Oriente
Médio, bem como as diversas manifestacbes armadas relacionadas ao revivalismo
islamico, aos movimentos reformistas e jihadismos, portanto, ao que se
convencionou chamar isla politico [22]: elemento imprescindivel para se pensar a
decolonizagdo do isla. Embora a decolonizacdo do isla politico passe
necessariamente por recontarmos os termos dessa historia, ndo ha que se imputar
aos colonialismos a culpa pelos diversos autoritarismos, abusos, intolerancias e
fundamentalismos presentes em alguns Estados e sociedades Islamicas, embora,
como veremos mais adiante, os colonialismos tenham tido, sim, importante
influéncia sobre os termos de conformacédo dos estados nacionais e subsequentes
resisténcias.

Ademais, se compreendermos a pluralidade islamica como referente a
diversidade das sociedades que comungam de uma fé universal, entdo nao se pode
defender a tese de que exista um islad justo e correto contra o qual atentam os
jihadistas da Al-Qaeda. Como nos diz Pinto, essas manifestagbes néo séo “simples
fruto de um desvio dos “verdadeiros” principios do isla. Esse € um discurso
recorrente na apologética mugulmana construida em reagdo ao discurso
estigmatizante ocidental” [22] (p.23). Assim, ainda que pretendamos decolonizar o
isla politico de suas diversas formas de colonialidade, € importante que a
desconstrucao e as criacdes de retoricas, como apontado acima, operem a que nao
sobrevenha um projeto politico-epistémico que pretenda eliminar todos os que n&o
estdo inscritos em suas proprias categorias coletivas de alucinagdes de fé, vide ISIS
(Daesh).

1.3.3.1 Resisténcias ao colonialismo: modernismos, salafismos e islamismos (isla
politico)

Embora ao longo da historia da civilizagdo islamica, tenha havido varios
movimentos de reforma (islah) e de renovacgao (tajdid) do pensamento mugulmano
[34] (p.68); [41] (p.12), trataremos brevemente daqueles movimentos provenientes
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da resisténcia aos colonialismos. Havera os que utilizaram o isld como carater
identitario (ou idioma cultural), como aposto por [22] de sublevagéo e luta contra o
Império e, outros que, posteriormente, na tentativa de tomar o poder estatal com o
intuito de promover reformas em busca de sociedades igualitarias [22], estardo
imbuidos de uma ideologia religiosa em prol de uma islamizagdo da politica. Esse
sera o islamismo ou isla politico e seus militantes os islamistas ou islamitas.

Em um segundo momento, no século XX, a tomada do Estado deixa de ser
um designio e 0s grupos se organizarao em torno da busca por sociedades
moralizadas por meio da moralizagdo de seus individuos [22]; dai o surgimento dos
fundamentalismos no mundo islamico, que terdo como linha ideoldgica o
wahhabismo, seita islamica surgida na Arabia Saudita do século XVIII, mas cuja
influéncia sera perceptivel no ultimo quartil do século XX e inicio do século XXI, uma
vez que sera a ideologia dos jihadismos atuais.

No entanto, com a mudancga do contexto politico mundial, podemos dizer que
no século XXI a tomada do Estado (de preferéncia estados esfacelados com a ajuda
dos neocolonialismos) passa a ser prerrogativa de um grupo fundamentalista em
particular, o ISIS — The Islamic State of Iraq and Syria (Estado Islamico do Iraque e
da Siria ou Levante) ou, como é conhecido em arabe, Daesh®, grupo jihadista que
pretende apagar as fronteiras entre os estados, cujas populagdes professam a fé
islamica, a fim de instaurar um Califado nos moldes dos impérios arabes e turco-
otomanos medievais. O Daesh alega existir um modo de atuagdo politica e de
estado islamico legado pelo profeta para a comunidade mugulmana que congregue
a atuacdo do poder temporal com o poder religioso. No entanto, ainda que o
Califado tenha influenciado a atuagdo dos ulemas (clérigo islamico geralmente
estabelecido por um poder politico) em diversas épocas de sua historia, o tipo de
Califado almejado pelo Daesh nunca teve existéncia real apdés a era profética

(referéncia do isla classico).

® Daesh é um acrénimo em arabe para “Islamic State of Iraq and the Levant”, utilizado pela midia

arabe e iraniana como uma forma de se opor ao termo Islamic State (IS) uma vez que sugere que
haveria um Estado Islamico reconhecido pela comunidade internacional. O acrénimo é utilizado
também como ultraje ao grupo jihadista, uma vez que a palavra Daesh soa como diversas outras
palavras injuriosas na lingua arabe. Fonte: <http://www.france24.com/en/20140917-france-switches-
arabic-daesh-acronym-islamic-state/>.
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Sobre este termo, fundamentalismo, € necessario que se facam algumas
observagdes. Sabe-se que foi cunhado no séc. XX, e que fundamentalista era como
se autoproclamavam os protestantes americanos que queriam se distinguir dos
considerados liberais [34]. O fundamentalismo apresenta-se, assim, como reagéo a
“modernizagao e secularizagéo da sociedade americana” [35] (p.241).

Para Armstrong [34], o fundamentalismo americano se caracterizara pela
insisténcia em realizar interpretagcbes literais das Escrituras sagradas do
cristianismo. Ou seja, essa forma de interpretar vinha em apoio a uma concepgéao de
mundo que ndo podia prescindir de sua busca por um cristianismo puro, original e
fundamental.

No entanto, o termo fundamentalismo tem sido utilizado para nomear todo e
qualquer movimento reformador de outras religides, desconsiderando as inerentes
particularidades relacionadas aos diversos movimentos religiosos [34]. Além do
mais, a expressao pretende designa-los como tradicionalistas, a fim de qualifica-los
como irracionais, radicais e fanaticos, quando, segundo Armstrong [34], esses
movimentos deveriam ser caracterizados como absolutamente modernos. Esse
argumento sera visto mais adiante.

Contudo, para fins desta dissertacdo, nao usarei o termo fundamentalismo
para me referir aos conservadores, neoconservadores, modernos pietistas,
tradicionalistas, salafistas ou aos militantes do isla politico ou islamismo. Para Aslan,
o termo fundamentalismo n&o da conta da enorme variedade de movimentos
surgidos em resisténcia aos colonialismos, como os reformistas e/ou islamistas,
nacionalistas e/ou socialistas. Para ele, fundamentalismo deveria se referir apenas a
“‘ideologia ultraconservadora e puritana representada mais claramente no mundo
mugulmano pelo wahhabismo” [35] (p.242).

Parece-nos que tratar movimentos tao diversos e com propositos tdo difusos
por meio de um termo que midiaticamente tornou-se bastante pejorativo tem o
propésito de desqualificar investidas politicas legitimas, principalmente no oriente
médio, uma vez que, para o ocidente, ao se tratar de fundamentalismo, sugere-se
que sua ideologia leve necessariamente a pratica do terrorismo. Também porque,
segundo Schiocchet, o isla, enquanto linguagem politica do oriente médio, é
entendido “ndo enquanto ‘fundamentalismo’ e atraso social, mas sim, em grande
medida, enquanto reagao autoctone e moderna ao idioma politico contemporaneo
pos-Guerra Fria” [42] (p.41).
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Portanto, para fins desta dissertagéo, e, em acordo com o sugerido por Aslan
[35] e Grosfoguel [30], Fundamentalismo sera uma expressao utilizada para
demonstrar uma reacgédo, portanto, como o consequente direto daquilo que os EC
chamam de formas eurocéntricas de fundamentalismos: os fundamentalismos
apostos pelo projeto colonial global como os fundamentalismos de estado [6], o
americano ou o israelense no Oriente Médio; os fundamentalismos eurocéntricos
que deverao ser vistos como fundamentalismos epistémicos; e os fundamentalismos
subalternizados, como o islamocéntrico, ou o afrocéntrico. Assim, antes de
exemplificarmos o que € a linha ideoldgica wahhabita e porque Aslan [35] a
considera a produtora do fundamentalismo islamico, discutiremos um pouco as
circunstancias e termos sobre os quais os movimentos do revivalismo islamico
conseguem se fortalecer e expandir.

Como ja foi mencionado, houve sempre movimentos reformistas e de revisao
dos termos em que o isla fora vivido e praticado. Ha que se pensar que, em menos
de um século, o isld se expandiu pela peninsula arabica, pelo norte da Africa e pelo
sul da Europa e que, inevitavelmente, adotou diferentes praticas sociais, politicas e
religiosas dos povos com que conviveu [43]. Assim, no bojo de uma conjuntura como
a descrita, o isla assistira a formacao de varias correntes, seitas, vertentes misticas
e divisbes sectarias, como também abrigara discussdes sobre o isla mais correto,
mais verdadeiro e que atenda aos designios sociais e divinos para o qual foi
revelado por Deus.

Porém, apesar das tentativas de “renovacao” anteriores a modernidade e aos
colonialismos, a diversidade geografica e cultural na qual o isla cresceu permitiu-lhe
recepcionar diversas abordagens e vivéncias. Ainda quando, segundo Pinto [22], os
diferentes impérios islamicos, tais como o Império Mogul (mongol na india) e o
Império turco-otomano, procuravam criar ortodoxias oficiais, sempre coexistiram
“‘uma pluralidade de tradigdes religiosas islamicas e nao islamicas (cristaos, judeus,
zoroastras e hindus)’ [22] (p.122). Ademais, a prépria teologia juridica islamica por
diversas vezes e desde o inicio do isla pretendeu abarcar diferentes manifestacoes
religiosas como manifestacdo da ummah (comunidade mugulmana): ou seja, para a
cosmologia islamica, Allah enviou milhares de profetas e milhares de escrituras
sagradas e que, portanto, essas comunidades deveriam ser recepcionadas para
dentro da ummah, uma vez que fazem parte de uma mesma expressao divina [20]
[44].
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Assim, sera necessario localizarmos os séculos XIX e XX como os periodos
em que as colb6nias passam a usar a estratégia narrativa dos imperialismos [38]
como resisténcia a colonizagdo (diga-se pensar a identidade como constructo
definidor de uma comunidade imaginada, para usar a ja conhecida expressédo de
Benedict Anderson), e, a partir da década de 1970, a deflagragdo dos movimentos
culturalistas e fundamentalistas, como a exemplo dos jihadismos que adentraram o
século XXI. Ainda, segundo Said [38], € principalmente nos séculos XIX e XX que 0s
movimentos de resisténcia aos colonialismos, ou seja, os movimentos de
descolonizagdo, passam a operar por meio de uma resisténcia armada, mas nao
apenas; o triunfo principal dos movimentos estara na elaboracéo de uma resisténcia
cultural, que vera na constru¢do de uma identidade a consolidagdo de uma ideologia
apta a reclamar a formagédo de um idioma religioso comum (pan-islamismo); de uma
identidade étnica comum (pan-arabismo); posteriormente de um Estado-Nagao que
recepcione a necessidade de construir uma identidade étnico-cultural emergente (o
forjamento de nacionalidades pdés-primeira guerra mundial), e, finalmente, com a
faléncia do Estado em atender aos designios de desenvolvimento econémico e
social, surge o0 movimento islamico socialista mundial.

Podemos agrupar os movimentos reformistas dos séculos XIX e XX em
modernistas e pan-islamistas, isla politico ou islamista, e, finalmente, no
fundamentalismo wahhabita. Os movimentos reformistas que se iniciam nos séculos
XVIII, XIX, moldando o isla contemporaneo, e que adentrardo o séc. XX por meio da
Revolugdo Iraniana e da difusdo do wahhabbismo em grande parte do mundo
islamico sunita, contaram com o influxo de alguns elementos trazidos pela
modernidade e pelo colonialismo; a saber [22]: maior mobilidade geografica por meio
das novas tecnologias de locomogéo, inclusive para que enormes contingentes de
populagcédo pudessem realizar a peregrinagao a Meca (um dos cinco pilares do isla),
e consequente difusdo de conhecimentos e ideias antes restrita a sua localidade;
absorgéo pelas madrasas (escolas coranicas) de uma pedagogia centrada na ideia
de que o acesso direto ao texto, a despeito de séculos de formacdo de escolas
interpretativas e jurisprudéncias teologicas, constituia o padrdo de modernidade
educacional: “pedagogia centrada na transmissao de conhecimento pela inculcagéo
nos alunos da capacidade de decodificacdo intelectual de saberes inscritos em
textos” [22] (pp.131-132); e, o mais importante, a confluéncia histérica daqueles

movimentos que se verdo rodeados por elementos comuns deflagrados pelos
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colonialismos europeus, tais como as opressdes econdmicas e culturais, a libertagao
da ocupacédo colonialista, bem como o desejo mutuo de recuperagdo dos tempos
aureos da civilizag&o islamica.

E preciso ressaltar que, segundo Aslan [35] e Ahmed [43], os poderes
coloniais asseguravam seus interesses econ6micos por meio de politicas
imperialistas como a inser¢do de novas tecnologias europeias de exploragdo de
mateéria-prima, insercdo de mercadorias que contribuiram para a destruicdo das
industrias locais, retirando inclusive a subsisténcia de pequenas(os) produtoras(es)
rurais e artesdos. Mas ndo apenas é preciso citar as politicas de segregacao entre
europeus e nativos, bem como entre diferentes etnias locais; as missdes
evangelizadoras e o sequestro dos sistemas de ensino por instituicdes europeias e
cristds. Alem das capitulagdes [22], instituto que assegurava as poténcias europeias
intervirem em outros territérios de modo a “proteger” populagdes cristas ou de outras
confissdes. Importante notar que esse instituto dara ensejo a varios confrontos entre
as populagdes que adquiriram diferenciado status econémico e social frente ao
continuo empobrecimento das populacdes islamicas.

Sera durante a ocupagcéo britanica no Egito e na india que alguns intelectuais
procurarao equacionar aquilo que compreenderam como a supremacia do ocidente
— 0 pensamento cientifico, a tecnologia e uma educagdo moderna — com a realidade
social e religiosa das sociedades islamicas [35]. Esses serdo conhecidos como
modernistas. A despeito das inumeras reagdes a tentativa europeia de ocupacgao e
violéncia epistémica, os modernistas procurarao revisitar a tradicado islamica a fim de
compatibilizar o isla com a modernidade por meio de um discurso racional de
revitalizagdo da shariah’, utilizando-se do instituto do jjtihad® islamico, que se refere
a um esforgco pessoal e racional de compreensao das escrituras. Em busca de um
iluminismo islédmico, varias proposi¢cdes epistemologicas de como aceder a essa

tradicdo surgirdo, como, por exemplo, tentativas de reformas legais relativamente as

" Comumente traduzido como lei islamica, no entanto, “o termo designa mais amplamente a

concepgao e a apreensao islamica do caminho, da existéncia e da morte, e inclui assim os valores
morais e éticos do proprio processo de formulagéo da lei. E assim, do ponto de vista juridico, a soma
das categorizagdes de todas as agdes humanas” [45] (p.228).

® Inicialmente como um instituto disponivel apenas para os juristas mucgulmanos, denominados
mujtahid, e, posteriormente, tendo sido reivindicado pelos movimentos modernistas e reformistas do
isla, & contemporaneamente utilizado, segundo Ali [45], como um modo genérico de designagédo do
esforgo intelectual e reflexivo de se pensar o isla desde seu préprio contexto.
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jurisprudéncias religiosas, desqualificacdo dos doutores da lei, os ulemas, que seréo
acusados de legislar em atendimento aos designios de poderes corruptos e proibir
discussdes sobre os limites da shariah e o significado das escrituras [35].

Outras reagdes virdo quanto a necessidade de combater o modo como o isla
estava sendo retratado pelo ocidente, como essencialmente ortodoxo e em nada
flexivel [35]. Era importante que ndo apenas o ocidente, mas também as sociedades
islamicas compreendessem a shariah nao como um caédigo civil de lei, ou seja, como
um normativo que, por ser religioso, restaria estanque, uma vez que ela era um
produto social de séculos de reflexdao sobre o que seria as melhores normas para
uma sociedade. Nao estava, portanto a shariah inscrita no Cordo, que apenas
delineava algumas regras morais bastante genéricas e ndo dava encaminhamentos
concretos para questdes politicas ou regras especificas de conduta [35] (p.227).
Frequentemente, esses modernistas serdo considerados instrumentos do
colonialismo [43][35], uma vez que serdo acusados de querer secularizar as
sociedades islamicas em desconsideragao ao fato de que est&do vivendo sob o julgo
do colonizador, ou seja, sob seus regramentos.

Outros modernistas restardo perplexos com a chamada hipocrisia britanica
que, enquanto advogava a supremacia dos valores morais do iluminismo, ocupava
de forma barbara e violenta a terra dos outros. Para esses, o0 isla ndo poderia ser
subtraido de uma equagao, cujos colonizadores a utilizavam para desqualificar toda
resisténcia com a justificativa da misséo civilizadora. Pelo contrario, o isla deveria
nao ser mais visto como simples religido, mas como um motivo ideolégico de
solidariedade mundial antissectaria contra o imperialismo [35] (p.230); afinal,
segundo um dos principais tedricos modernistas desta linha, Jamal ad-Din al-Afghani
(1838-97), o isla, antes que o ocidente, ja trouxera inscrita desde o inicio de sua
civilizagdo nogdes como as de igualdade social, soberania popular, busca pelo
conhecimento e sanc¢do popular contra um governo tirano. Nao haveria, portanto, de
renunciar as proprias concepgoes de justica e igualdade. Para atingir o grau de
avango tecnoldgico e econémico das sociedades europeias seria preciso antes
contemporizar os valores islamicos, ao invés de debilmente imitar os europeus [35]
(p.230).

O salafismo surgira desde a agéncia religiosa, ou seja, como reagao dos
ulemas aos colonialismos, mas também a alguns modernismos. Inicialmente

emprestando o termo salafiyya dos modernistas (Muhammad Abdu, Al-afghani e
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Rishad Rida), o salafismo surgido no Egito se consolidard& como movimento
puritanico islamico. O termo agregara diversas correntes reformistas cujo isla sera o
idioma comum de resisténcia colonial. O termo salaf, que se refere as trés primeiras
geragbes da comunidade mugulmana que, em tese, teriam vivido a mensagem
profética e um isla puro e que, portanto, conseguiram aplicar a mensagem de pureza
espiritual e justica social islamica, dara nome ao movimento que inicialmente
procurara fazer uma leitura moderna do isla. Havera aqueles que pretenderao
desconsiderar todas as “modificacbes e acréscimos gerados pelas histérias e
culturas locais [22] (p.30), e que nao inscritas nos textos das escrituras e dos
tedlogos, como também entre aqueles que legitimaram como fontes do isla apenas o

Cordo e os hadith(s)®”

. Hoje, as correntes salafis sdo multiplas e diferenciam-se
geograficamente, por escolas teologicas ou pela recepgado dos aconselhamentos de
um determinado lider religioso. Devido a influéncia da doutrina wahhabita, que sera
vista mais adiante, quase todas as formas de se professar da fé islamica sunita
(doutrina majoritaria no isla) seguem alguma tendéncia salafi.

Embora inicialmente os modernistas e salafistas estejam bastante proximos
em seu intento de compatibilizar o isla com a modernidade, o salafismo ndo vé o isla
apenas como uma expresséao cultural de determinada civilizagdo. N&do querem, como
alguns modernistas, seculariza-lo porque ndo entendem que possa ser retirada da
religido sua importancia social. No entanto, o salafismo pietista de inicios do século
passado ainda pode ser visto como um movimento moderno porque pretendera
apreender intelectualmente “conceitos, valores e normas codificadas nos textos
sagrados do isld”, com o intento de retirar das escrituras as normas e substratos
morais que fossem relevantes para o mundo moderno [22].

E novamente nesse contexto histérico que Hasan al-Banna funda a
Sociedade dos Irmdos Mugulmanos, conseguindo atrair uma enorme leva de
simpatizantes para o seu projeto de socialismo islamico. al-Banna n&o tinha
pretensdes politicas, e até sua morte, planejada pelo governo nacionalista egipcio

em conluio com a policia britdnica, nada nas suas pregag¢des ou acgdes levava a

® Hadlith, ou hadiths para designar o plural em portugués, diz-se de ditos que compdem a tradigdo
profética, e que séo reconhecidos como legitimos ou ndo a depender do reconhecimento da teologia
juridica islamica sobre a cadeia de narradores que deveria remeter ao Profeta e as pessoas que
conviveram com ele.
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ideia de que era necessaria uma luta armada ou mesmo a tomada do poder [35]. No
entanto, as ideias de al-Banna nao podiam ser toleradas, uma vez que sua pregagcao
constituia-se em denunciar a pobreza dos egipcios, seus conterraneos, frente ao
enriquecimento dos estrangeiros britanicos, apregoar a decadéncia da civilizagéo
islamica a secularizagdo do Estado, ao esquecimento dos principios de igualdade e
justica social islamica pelos governantes e elites econémicas, pactuadas com o
colonialismo britanico, e, principalmente, a ideia de que era necessario islamizar as
instituicbes e a sociedade, uma vez que no isla estariam contidas todas as
normativas politicas, sociais, econdmicas e culturais que assegurassem uma vida
boa e justa para todas/os. Para o socialismo islamico, apenas um governo ou estado
islamico conseguiria transformar uma sociedade decadente em uma prospera moral
e economicamente. Haveria apenas de aplicar as normativas legadas pelo profeta e
a sociedade justa se instalaria [35]. Ainda assim, ndo seria pela forca que os
principios islamicos adentrariam as instituicées: seria preciso uma reforma interior e
nao uma reforma politica, dai a insisténcia em cultivar-se pela via mistica islamica, o
sufismo [22] (p.149), e o esfor¢o organizacional em prol dos servigos de assisténcia
social [35] aos mais pobres, caracteristica que qualifica a irmandade até os dias de
hoje.

No entanto, € preciso lembrar que viviamos o pan-arabismo que apregoava
uma unido comum dos povos arabe-islamicos contra os colonialismos. A despeito de
esse grupo étnico-religioso representar apenas vinte por cento de toda a
comunidade mugulmana, e que estava sob julgo colonial, o projeto € desarticulado
com o fim da primeira guerra mundial e o colapso do império turco-otomano. As
comunidades que congregaram o império por quase cinco séculos se compreendiam
pertencentes a ummah, mas, com o seu desmantelamento, viam-se compelidas a
“identificar-se a si mesmos como cidadaos de nagdes, e ndo como membros de uma
comunidade” [35] (p.235). Isso ocorrera, segundo Said, devido a crenga de que €&
necessaria a cantonizacao estatal, com suas burocracias e policias secretas prontas
para combater um mal externo. Enquanto no passado as diferentes etnias, tradigdes
culturais e religiosas conviviam sob o jugo do império turco-otomano e mais tarde
sob o poder colonial [38], agora a resisténcia se formava em torno de nacionalismos
de clas, seitas, familias e regimes monopartidarios, cuja governabilidade advinha do
apoio ofertado pelas poténcias contemporaneas, situacido que pode ser observada

recentemente com o desmantelamento de Estados ficticios no oriente médio.
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O socialismo islamico surge em um momento em que o0 pan-islamismo e o
pan-arabismo mostraram-se de pouco alcance e efetividade no cenario politico, uma

vez que:

O Socialismo Islamico revelou-se infinitamente mais bem-sucedido do que
tanto o Pan-Islamismo ou o Pan-Arabismo em dar voz as queixas
mugulmanas. A Sociedade dos Irmdos Mugulmanos enfrentou
vigorosamente questdes com as quais ninguém mais queria lidar. Questdes
como o0 aumento nas atividades missionarias cristds no mundo mugulmano,
o crescimento do sionismo na Palestina, a pobreza e a inferioridade politica
dos povos mugulmanos, e a opuléncia e autocracia das monarquias arabes
figuravam regularmente na agenda da Sociedade dos Irmaos [35] (p.236).

O Nacionalismo autoritario de Gamal Abdel-Nasser, que acede ao governo
egipcio por meio de um golpe militar, inclusive com o apoio da propria irmandade
mucgulmana, e pela populagdo que queria se ver livre de uma monarquia apoiada
pelos britanicos, ndo tardara a reconhecer naquela uma forga politica antagdnica.
Embora a irmandade ndo tenha aceitado cargos politicos no governo, sua atuagao
na sociedade era relevante e ameacava os propositos autoritarios do nasserianismo.
A partir da perseguicdo, do aprisionamento e da execugdo dos membros da
irmandade, novas linhas ideoldgicas cindem e comegam a apregoar a ideia de que
nao seria possivel esperar por uma renovacao espiritual dos individuos, era
necessario agir em conformidade com o pragmatismo politico que imperava na
sociedade [35][22]. Assim, “a repressao sistematica a todas as formas de oposigcao
por parte dos regimes autoritarios criou uma légica de radicalizagdo que, embora ja
presente desde os anos 60, adquiriu sua forma mais violenta nas décadas de 70 e
80 do século XX” [22] (p.160).

Sayyid Qutb, um dos idedlogos do isla politico, revitaliza a ideia de jihad,
elevando-a a sexto pilar do isla [22] (p.152). Segundo Pinto, o desenvolvimento do
conceito de jihad €& desenvolvido pelos tedlogos medievais que a distinguiram em
dois tipos de jihad “(lit. esfor¢o (na senda de Deus)): a ‘grande jihad’ (al-jihad al-
akbar), que deveria ser travada no nafs (self) de cada individuo, de modo a controlar
e reorientar os impulsos e desejos originados nele para a devogdo a Deus; e a
‘pequena jihad” (aljihad al-asghar), que consistia na luta armada em defesa da
comunidade mugulmana [22] (p.152).

A jihad, que significou para a primeira comunidade mugulmana um esforgo

pessoal que levasse ao aprimoramento espiritual e coletivo, é reduzida para atender
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aos anseios depositados pela retérica do isla politico. A menos que se tomasse o
Estado e se implantasse um governo islamico & forga, a injustica imperaria. E este o
contexto que conformara o isla radical, cujos sinbnimos sdo intercambiaveis para isla
politico e islamismo, uma vez que a forga motriz ideoldgica assiste na ideia de que o
isla deve compreender todos os aspectos da vida de um fiel, e, portanto, a shariah
tem de responder a todo e qualquer anseio individual e social [35]. Metas apenas
alcancaveis por meio da atuacgao politica em prol do estabelecimento de um Estado
Islamico, que, segundo Pinto [22], “representa uma ruptura com o equilibrio
tradicional entre o poder politico e a moral religiosa tal qual ele se estabeleceu na
histéria islamica” [22] (p.148).

Decolonizar o isla devera responder a necessidade de fazer frente aos
nacionalismos autoritarios redesenhados no século XX, e presentes até o0 momento,
surgidos inicialmente do intento de combate aos colonialismos e por meio da
afirmagdo de uma identidade comum, seja arabe ou islamica. E quase
desnecessario dizer que a recepgado de um projeto de modernidade inscrito no
Estado-Nagao e no capitalismo liberal (configuragbes que vao privilegiar uma elite
politico-econémica ligada aos impérios, em detrimento de toda uma populagao [43]),
sera inutil na tentativa de fugir aos diversos colonialismos politicos e epistémicos. O

Islamismo parece entdo surgir no bojo do processo descrito por Said:

Com o tempo, a cultura vem a ser associada, muitas vezes de forma
agressiva, a nagdo ou ao Estado; isso “nos” diferencia “deles”, quase
sempre com algum grau de xenofobia. A cultura, neste sentido, € uma fonte
de identidade, e alias bastante combativa, como vemos em recentes
‘retornos” a cultura e a tradicdo. Esses “retornos” acompanham cdédigos
rigorosos de conduta intelectual e moral, que se opdéem a permissividade
associada a filosofias relativamente liberais como o multiculturalismo e o
hibridismo. No antigo mundo colonial, esses “retornos” geraram varios
fundamentalismos religiosos e nacionalistas [38] (p.12).

Faz-se relevante retomar o fato de que os diversos movimentos reformistas
que surgem onde as sociedades islamicas foram colonizadas utilizaram-se da
“religido” como retorica sobre o retorno as origens a uma sociedade onde os valores
relacionados a justica social encontravam-se inscritos em uma ética de sociedade
igualitaria islamica. Decolonizar o isla significara, entdo, resgata-lo dos discursos
sobre as esséncias e origens (a neurose da origem), reavidos desde a tentativa de

retorno a um lugar idilico anterior ao dominio ocidental, quando as sociedades eram
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mais justas, e, assim, retira-lo do paradigma epistémico da modernidade onde ele foi
preso e desde onde pretende exportar projetos coloniais, normativos, conservadores
e em oposicado a prevaléncia dos diferentes projetos islamicos existentes desde o
seu aparecimento na Arabia do século VII.

Ainda sera preciso explanar como o radicalismo politico islamico se espalhara
por todo o oriente médio, conformando a ideologia religiosa do mundo mugulmano
contemporaneo com a ajuda do wahhabismo e dando ensejo a existéncia de grupos
como o Talibd e a Al-Qaeda, bem como os jihadismos globais que agem
autonomamente as suas organizagdes, até, enfim, a conformagdo do Daesh.
Embora essa seja uma histéria importante de ser contada detalhadamente, o nosso
intuito sera o de apresentar as linhas ideoldogicas de um isla moderno que precisa
ser decolonizado a fim de que outros projetos epistémicos subalternizados, tanto
pelos colonialismos quanto pelo wahhabismo, possam sublevar o projeto global de
normatividade autoritaria.

Atualmente, o isla que é exposto pela midia e que se alimenta dessa
exposi¢ao, como podemos observar das cenas de crueldades performadas pelo
Daesh, € o islda moderno, gestado com a ajuda do colonialismo britanico desde o
século XVIII, e apoiado contemporaneamente por poténcias ocidentais como os EUA
e Israel. Como nos diz Aslan [35], ndo fossem as circunstancias historicas, a seita
wahhabbita, surgida na Arabia Saudita, teria permanecido marginal na historia do
pensamento islamico, uma vez que, a época, nem era considerada verdadeira
ortodoxia pela maioria dos mugulmanos sunitas.

Referimo-nos as seguintes circunstancias: unido de uma forga politica e
religiosa que consegue se firmar devido a interesses britanicos; confluéncia de
ideias com alguns dos ja presentes revivalismos islamicos no oriente médio,
configuragédo essa que ganha relevo a partir dos petrodolares, ou seja, de uma fonte
até agora infindavel de recursos naturais que transformaram uma tribo do Najd —
regidao do oeste saudita, “estagnada religiosa e culturalmente” [35] — nos homens
mais ricos do mundo. Em pouco tempo, a Arabia Saudita comegara a dar refugio aos
islamistas egipcios, iraquianos e sirios (militantes do isla radical, que sao
perseguidos em seus Estados), e a milhares de trabalhadores pobres atraidos pelos
petroddlares, formando-os na linha wahhabbita e treinando-os para combater o
secularismo nacionalista, bem como os colocando nas linhas de frente dos

confrontos com a antiga URSS e seu “godless comunism” [35], com o apoio dos
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EUA e do Mossad [30]. A partir de sua crescente influéncia no Oriente Médio,
devido, principalmente, aos petroddlares, criam a Muslim World League,
organizagao que financia a construgdo e manutengdo de mesquitas e madrasas por
todo o mundo mugulmano, reduzindo toda a diversidade até agora existente em um
isla literalista-exclusivista [46], ou seja, em uma manifestagdo nada mais que
reacionaria e retrégrada [35] da neurose de origem do isla correto, puro e
verdadeiro. Sobre o Muslim World League, Aslan nos diz que

gragas ao evangelismo saudita, a doutrina wahhabbita afetou
dramaticamente as ideologias religioso-politicas da Sociedade dos Irmaos
Mugulmanos, da Associagdo Mugulmana Mawdudi’s, do Hamas palestino, e
a Jihad Islamica, apenas para citar alguns grupos. Os sauditas se tornaram
os patronos de um novo tipo de pan-islamismo” [35] (p.246).

O wahhabismo surge do encontro de dois homens, um pregador, Muhamad
ibn abd al-Wahhab, e um chefe tribal, Muhammad Ibn Saud, provindo de uma regiao
até entdo desconhecida em importancia no mundo moderno. A alianga sera util aos
designios de unificagdo, controle politico e expansao militar almejados pela familia
Saud, que utilizara o discurso puritano de unificagdo da ummah emprestado de
Muhamad ibn abd al-Wahhab. Essa alianga protegera Wahhab e seus combatentes

de fé quando passam a ser perseguidos por suas atrocidades:

Os fatos da alianca entre Ibn Saud e Abd al-Wahhab deram lugar a lendas.
Os dois se conheceram quando Abd al-Wahhab e seus discipulos estavam
devastando a Peninsula Arabe, demolindo catacumbas, derrubando arvores
sagradas e massacrando qualquer mugulmano que nao aceitasse sua visao
implacavelmente puritanica do isla. Depois de serem expulsos de um oasis
onde tinham sido acolhidos (os moradores da vila, aterrorizados, exigiram
que Abd al-Wahhab fosse embora depois de ele ter publicamente
apedrejado uma mulher até a morte), eles seguiram para o oasis de Dariyah
e seu Shaykh, Muhammad ibn Saud, ficou mais do que contente de dar
protecdo incondicional a Abd al-Wahhab e seus guerreiros sagrados [35]
(p-243).

O primeiro emirado saudita forma-se a partir dessa alianca, mas, como nao
possuem as condigdes organizacionais e militares de resisténcia, s&o derrotados
pelo império turco-otomano. Os britdnicos almejavam o controle do golfo pérsico, e,
a partir de uma segunda alianga pactuada por meio do Tratado Anglo-Saudita em
1915, incentivam a familia Saud a recuperar o controle da peninsula arabica.
Provendo as condi¢des militares e financeiras necessarias, a familia Saud consegue

estabelecer o seu segundo emirado, presente até os dias de hoje, a Arabia dos
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Saud, ou Arabia Saudita. O segundo emirado impora como unica corrente religiosa o
wahhabismo, com o apoio dos /hwan (irmaos) — nao confundir com a Sociedade da
Irmandade Mugulmana —, seus guerreiros sagrados, agora melhor treinados [35].

Muhamad ibn abd al-Wahhab comecgara a pregar sua seita fundamentalista e
puritana a partir da experiéncia de ter vivido a grande diversidade religiosa provinda
do sufismo e do shiismo nas suas diversas conformag¢des locais. Por meio de uma
simplificagédo estupida da tawhid, Abd al-Wahhab se apregoara a miss&o de limpar o
isla de suas supersticdes e inovagdes apostas desde o seu surgimento, e restaurar a
pureza original do isla da Arabia do século VII [35]. Era preciso que os rituais,
ceriménias e costumes absorvidos pelo isld em sua expansdo pela Asia Central,
Europa, Sudeste Asiatico e Africa fossem considerados bidah, ou seja, inovagdes
que levam ao afastamento da crencga e da adoragdo a um sé Deus. Assim, rejeitou a
filosofia medieval islamica, o misticismo e, inclusive, grande parte da jurisprudéncia
dos séculos subsequentes ao surgimento do isla. Por meio de uma abordagem
literalista dos textos sagrados e um controle estrito da vida social, consideraria
idblatras e apostatas todos os que ndo coadunavamm com 0s seus ensinamentos
[22] (p.134), ou seja, quase cem por cento da comunidade mugulmana. Estabelece-
se, assim, a crenga de que é possivel aceder a um isla original.

Ainda mais controversa ¢ a ideia de que o isla tenha sido como o wahhabismo
nos faz crer, o que submerge a propria historia da tradigao islamica, que precisou
construir um ethos islamico sobre todos os assuntos pertinentes a vida em
sociedade, uma vez que a primeira comunidade nao obteve quase nenhuma
prescricdo pratica. Também, nunca houvera consenso absoluto em todos os
assuntos nem no primeiro século, quando as primeiras escolas de teologia juridica
séo formadas. O que torna mais discutivel a ideia de acedermos a um isla original é
o fato de que o que é hoje considerado o isla real e verdadeiro ter-se formado nos
séculos posteriores e em pouco se assemelhar as praticas e costumes da Arabia de
entdo [43]. Ademais, os costumes que reclamam ter relevancia e permanéncia néo
sao contemporizados, quando se sabe que contemporizar praticas desde seu tempo,
lugar geografico e pertinéncia sdo praticas comuns ao isla desde seus primordios
[41]. A religi&o islamica ndo é apenas um dado historico da Arabia do séc. VII, a ela
se agregou um enorme e diversificado corpus juridico-teolégico, bem como
manifestagbes culturais que, inclusive, influiram para o que hoje o wahhabismo

considera fundamentalmente islamico. Nao olhar para isso é uma forma de
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essencializar uma expressao cultural-religiosa que fora sendo construida ao longo
dos séculos. E, como nos diz Asma Barlas, o isla foi concebido para todos os
tempos, e, por isso mesmo, precisa estar apto a comungar com o seu préoprio tempo.

Ademais,

O isla é e sempre foi uma religido da diversidade. A nogédo de que houve um
dia um isla original, inadulterado, que se fragmentou em sectos heréticos e
em cismas é uma ficgdo histérica. Tanto o shiismo quanto o sufismo em
todas as suas maravilhosas manifestagdes representam tendéncias de
pensamento que existiram desde o inicio do isla, e ambos encontram sua
inspiracdo nas palavras e feitos do Profeta. Deus pode ser Uno, mas o isla
certamente ndo o é [35] (p.263).

Como é frequentemente dito por alguns analistas politicos, e pelas obras
consultadas para a confeccdo desta secdo, o wahhabismo tem conseguido
promover uma verdadeira guerra fratricida entre os mugulmanos, seja devido aos
discursos de odio infringidos contra os shiismos e sufismos, seja pelo apoio
ideolégico propiciado a organizagdes como a Al-Qaeda, os Talibdas, o Daesh e
diversas outras formas de fundamentalismo.

No entanto, a inser¢cdo dessa seita e de sua for¢a politica e econdmica é
apenas possivel porque atende aos interesses “politico-militares-econémicos
imperiais” [30] dos neocolonialismos. Tanto a conformagdo de um grupo como os
Talibas, quanto o processo contrarrevolucionario da Primavera Arabe (bem como o
apoio aos grupos que atuaram na resisténcia contra os governos sirio e iraquiano,
transformando dois dos paises de maior expressao intelectual e forte tradicdo em
diversas manifestagdes culturais em nada mais de que escombros) atendem aos
interesses do que Grosfoguel [30] denominou de o “Bloque Imperialista”. EUA,
Arabia Saudita e Israel: para o bloco, € preciso impedir o Ird de se tornar uma forca
politica na regido, assim, toda e qualquer manobra de intervengdo ou de armamento
de grupos opositores é financiada; € preciso impedir que o mundo volte a
bipolaridade EUA X URSS, dai o desmantelamento da Siria e do Afeganistédo; é
preciso que a Irmandade nao tenha forgas para questionar as monarquias corruptas
do Oriente Médio; ela devera ser combatida como o foi no Egito. E preciso dizer,
ainda, que as organizagbes terroristas tornaram-se t&o absurdamente
descentralizadas que ataques como os cometidos por “lobos solitarios” em janeiro
de 2015 em Paris, embora ndo orquestrados, sejam o resultado das politicas do
bloco [30]. O apoio vem em forma de inteligéncia e treinamento militar (CIA e
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Mossad), bem como os ideoldgicos e financeiros apostos pelos EUA e Arabia
Saudita. O Daesh nada mais é do que o resultado de uma cisdo dentro da Al-Qaeda,
que conseguiu atrair mujahadin, ou aqueles que lutam pela causa da jihad, para a
construgdo de um califado sem fronteiras, em que a ideologia do wahhabismo
pudesse imperar com o0 apoio das armas cedidas pelo governo americano aos
dissidentes da ditadura de Bashar al-Assad. A esse estado de coisas, os feminismos

islamicos decoloniais tém algo a dizer. E o que veremos nas préximas segoes.
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2 OS FEMINISMOS E O PROJETO DECOLONIAL: ISLA, GENERO E
INTERCULTURALIDADE

Em abril de 2013, o grupo feminista Femen, que possui sede na Ucrania e

adeptas no mundo todo, promoveu um manifesto conclamando as mulheres

mugulmanas a se libertar por meio do repudio ao isla. Com seios a mostra e

portando cartazes, as feministas conclamavam as mugulmanas a reivindicar seus

corpos, recusar a moral do opressor e lutar por liberdade. O movimento gerou

reacbes adversas tanto entre mucgulmanas que vivem no ocidente como entre

aquelas provenientes de sociedades que professam a fé islamica. Por meio da

criacdo de uma pagina no Facebook, deram a conhecer o manifesto que se segue.

“Islamofobia ndo é Feminismo™®
[Mulheres Mugulmanas contra o FEMEN]

Em resposta a islamofobia promovida pelo grupo de origem ucraniana
FEMEN, que no dia 4 de abril convocou uma Jihad de corpos nus contra o
isla, supostamente a favor das mulheres arabes-mugulmanas, um grupo de
muculmanas de diversas origens e atividades, convertidas e natas, maes,
estudantes e ativistas, criaram um grupo de “Mulheres Mugulmanas contra
o FEMEN” para denunciar a Islamofobia e o Imperialismo presentes na
campanha das representantes do grupo de loiras nuas.

Ola FEMEN,

Entendemos que deve ser dificil para muitas de vocés, feministas brancas
colonialistas, acreditar que as mulheres mugulmanas, assim como a demais
nao brancas, tem sua prépria autonomia e podem lutar e falar por si
mesmas.

Somos orgulhosas de ser mugulmanas e cansadas de sua verborragia
racista e colonialista, sempre disfargada de “Liberagdo Feminina”.

Por qué:

1 - Estamos fartas de escutar de parte de mulheres privilegiadas a
reprodugdo dos esteredtipos sobre as mulheres mugulmanas, as mulheres
nao-brancas e as mulheres do hemisfério sul como submissas, passivas e
indefesas, fadadas a necessidade do remédio do “progresso” do primeiro
mundo ocidental.

2 - Sabemos que estas atitudes colonialistas trazem mais danos do que
benesses, assim sua intencéo de nos iludir ndo tem sentido.

3 - Estamos cansadas de qualquer um se apropriar de nosso modo de vida
e costumes, para seus proprios fins, atropelando-nos, sem buscar
nossa aprovagao ou nossa colaboragao.

4 - Nao temos que copiar seus modos de protesto para nos emancipar.
Nossa religido ja é libertadora por si mesma, muito obrigada.

'° Fonte: <https://www.facebook.com/MuslimWomenAgainstFemen?fref=ts> ou
<http://conversasdeandrea.blogspot.com.br/2013/04/carta-aberta-das-mulheres-muculmanas-

ao.html>.
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5 - Aliar-se com grupos de extrema direita, racistas, islamofébicos e
antifeministas &, além do mais, muito perigoso.

6 - A vocés nao importam realmente as violéncias e o danos que sao
infligidos as mulheres. Apenas lhes importam quando perpetrados por
homens morenos, com barbas negras que rezam cinco vezes ao dia.

7 - Nao somos todas brancas, magras e sem deficiéncias. Nem todas estao
dispostas a mostrar os seios para conquistar a atengdo da midia. Revisem
seus proprios privilégios antes de sair as ruas de novo.

8 - Vivemos em um mundo de merda, oprimidas pela heteronormatividade,
a supremacia branca, o império, o sistema de classes e o capitalismo. Nao
obstante, vocés do FEMEN estao mais preocupadas em alimentar o clima
de crescente Islamofobia em que vivemos hoje em dia. Suas prioridades
estdo hediondamente fora de lugar.

Assim, da préxima vez que vocés decidirem tomar em suas maos a cruzada
pela libertagdo mundial das mulheres, lembrem-se que antes de existir o
FEMEN, existiram, existem e existirdo muitas mulheres em todo o mundo
sonhando e lutando para obter sua prépria emancipagao.

Nao Necessitamos que o FEMEN nos Salve!

Poder para as mulheres Mulgumanas!”

Depreende-se do manifesto acima o interesse em trabalharmos com as
retoricas provenientes de alguns dos feminismos islamicos na medida em que
respondem aos anseios de sublevacdo da islamofobia epistémica [6] e da
colonialidade do saber [16] por meio da decolonizacdo do pensamento e do
feminismo.

Decolonizar o feminismo passa por compreendé-lo desde a diferenca colonial,
desde o fato de que ha uma conformacgao das relagées de género que € racializada,
aquela engendrada pela modernidade/colonialidade com seus feminismos de cor,
suas lutas e praxis especificas. Esses feminismos resgatam seus proprios projetos
epistemologicos a partir tanto da praxis politica quanto da formulagdo de propostas
tedrico-criticas e epistemologicas [47] que deem conta das demandas provenientes
dos contextos em que atuam.

Desse modo, segundo Curiel [28], decolonizar o feminismo supde
compreender as relagbes de subalternizacdo na modernidade/colonialidade. Nesse
sentido, o feminismo decolonial ndo € apenas um processo epistemologico e politico
de desvencilhamento do projeto feminista ocidental, mas sim uma acepcgéo teodrica
critica e militante que pretende analisar todos os processos sociais de
decolonizagao, ja que tem como horizonte de analise as relagdes de subalternizagéo
daquelas consideradas “as outras”, sejam essas relagbes politicas, econémicas ou
de género.

Isso porque a colonialidade do poder, do saber, do ser e da vida sao fatores

de continua racializagdo e hierarquizagdo social, em que o género mostra-se nao
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apenas como mais uma faceta a ser utilizada como categoria analitica, mas um dos
fatores que conformam a proépria forma de atuacéo da colonialidade sobre os povos:
“categoria central capaz de iluminar todos os outros aspectos da transformacéo
imposta a vida das comunidades ao serem capturadas pela nova ordem

colonial/moderna” [25] (p.116).

2.1 O SISTEMA COLONIAL DE GENERO

O processo de descolonizacdo da Africa e da Asia, as lutas antirracistas e o
inicio do movimento pelos direitos civis nos EUA [28] deram ensejo a uma nova
onda feminista. Ainda se lutava contra o patriarcado, mas agora o patriarcado
moderno/colonial, aquele normatizado pelo aistema colonial de género, na
expressdao de Lugones [29]. Os feminismos das mulheres racializadas pela
colonialidade trouxeram para o campo tedrico e pratico do feminismo importantes
reflexdes referentes a necessidade de situar a luta das mulheres do sul historico a
partir dos processos de colonizagdo e subalternizacdo. Embora ndo falassem
necessariamente a partir de um marco tedrico construido pelos EC ou pelos estudos
pos-coloniais, as feministas chicanas, feministas de cor ou Black Feminism, e 0s
feminismos afro e indigena na América Latina se posicionavam de forma critica ao
feminismo ocidental cuja epistemologia e pratica politica ligava-se a experiéncias
proprias de mulheres situadas no norte geopolitico do poder. As experiéncias de
colonizacdo, escravizagao, racializacdo e de empobrecimento vividas por essas
mulheres demandavam que as militdncias restassem sobre aquilo que parecia
urgente e que ndo necessariamente se relacionava com o0 acesso ao mercado de
trabalho.

Primeiramente, era preciso cotejar a ideia de que o feminismo tivesse sido
apenas um projeto branco. Para Curiel [47], isso nada mais é de que decolonizar o
feminismo, legitimar para o pensamento desde o norte e desde o sul o fato de que
as mulheres sempre se opuseram ao patriarcado e/ou lutaram por melhores
condigbes de vida para si e sua familia, desde seus proprios contextos histéricos e
desde suas proprias ferramentas. A tal tarefa soma-se o desencobrimento de

inUmeras histérias dizimadas e/ou esquecidas, mas também aquelas atuantes hoje
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em dia que sdo invisibilizadas, uma vez que nao interessa ao discurso civilizatorio
dar a ver projetos historicos outros de sublevagao do patriarcado, bem como outras
configuragbes de relagbes de género que ja nao estejam inscritas no projeto
moderno/colonial.

Os racismos/sexismos, portanto, excluem outros projetos na medida em que
os  deslegitimam, impossibilitando sua  existéncia por meio  dos
epistemicidios/espiritualicidios. Os feminismos chicanos e/ou islamicos nao sao
legitimos desde que nossas perspectivas sobre que mulheres podem falar
provenham da categoria de raca das mulheres brancas; desde que tenham de ser
necessariamente seculares; desde que a heranca das culturas americanas e/ou o
isla seja visto necessariamente como o outro irracional, violento e barbaro a ser
combatido; desde que, enfim, acredite-se que os valores do centro devam ser
tomados como os unicos verdadeiros bons.

Ao centro irradiador, parecera absurdo que as mulheres brancas ocidentais
nao busquem a mesma coisa que as mulheres do resto da humanidade. Ou que as
conquistas advindas da luta das mulheres brancas ndo tenham se estendido as
mulheres colonizadas [29]: isso porque os feminismos brancos desconsideraram e
ocultaram o processo de racializagdo e subalternizacdo das mulheres de cor por
meio da suposicdo de que as demandas da “mulher” fossem equiparaveis as
demandas atinentes as “mulheres trabalhadoras ou de cor’ [29] que vivem as
consequéncias dos colonialismos. Nesse sentido, um feminismo universal, branco e
baluarte dos valores ocidentais ndo responde as expectativas das mulheres negras,
indigenas, mesticas ou mulatas; e acrescentariamos, nem também as das asiaticas
ou latinas, uma vez que “se demonstrou a exclusado historica e tedrico-pratica das
mulheres ndo-brancas das lutas liberatérias levadas a cabo em nome da mulher [29]
(p.77).

O “feminismo ilustrado, branco, heterossexual, institucional e estatal’, como
cita Curiel [47], ou, ainda, o feminismo colonial, como observa Leila Ahmed [43], por
nao realizarem a critica de seu lugar de fala, que é o lugar do colonizador, por nao
anteverem que seus discursos serviam a um determinado propdsito do poder, e por
pretenderem teorizar e agir em nome de todas as mulheres do mundo, procede a
mesma logica da colonialidade que é a de atuar em favor de valores ditos universais
a fim de salvar as mulheres dos outros, vistas sempre como “vitimas e ndo como

agentes de sua proépria historia com experiéncias importantes de resisténcias e lutas
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e teorizagdes” Curiel [47]. Sdo objetificadas e utilizadas para fins colonialistas: ou
pela utilizagdo de uma retdrica salvacionista [37] ou por meio da criagdo de
solidariedades masculinas que pretendem compelir os papéis femininos para o
campo agora privatizado do domeéstico [25].

2.1.1 Colonialidade de género

Os feminismos decoloniais, aqueles criticos as relacbes de poder
engendradas pela colonialidade/modernidade, procuram, pois, compreender o
patriarcado desde a colonialidade de género, ou seja, por quais meios as relagbes
existentes anteriormente a colonialidade do poder deflagraram o atual estado de
coisas em que as relagdes sociais enraizam uma determinada hierarquizacédo que se
da com a introducédo da subordinacdo da mulher colonizada em relagcdo ao homem
colonizado [29] (p.76). A colonialidade de género, portanto, diz respeito a uma
tentativa de “naturalizar diferengas sexuais”, invisibilizando relagbes de género
outras, anteriores a colonialidade.

A fim de exemplificar essa realidade, Maria Lugones [29] traz exemplos
relativos a introducdo das diferencas de género imposta pelos colonialismos na
sociedade Yoruba e entre os Nativos Americanos. Para além do surgimento de
categorias como a de homossexualidade, inexistentes nessas sociedades, o sistema
de género impora a subordinagdo do sexo feminino por meio dos processos de
“generificacdo” e hierarquizagao, que passaréo a fazer parte da organizagao social
colonial, inscrevendo o género no campo do privado, € ndo mais das “relacbes
comunais e igualitarias do pensamento ritual, da autoridade e o processo coletivo de
tomada de decisdes, e das economias” [29] (p.92-93).

Trazendo uma perspectiva oposta a de Lugones, Rita Segato [25] afirma que
desde “‘uma grande acumulacdo de evidéncias historicas e relatos etnograficos” €
possivel vislumbrar “a existéncia de nomenclaturas de género nas sociedades tribais
e afro-americanas”. No entanto, de modo nenhum elas seguem o padrdo imposto
pela modernidade/colonialidade, uma vez ser reconheciveis “praticas transgenéricas
estabilizadas” bem como “outras transitividades de género bloqueadas pelo sistema
de género absolutamente engessado da colonial/modernidade” [25] (p.117).

O ponto comum entre as duas autoras reside na constatagcdo de que houve
tanto uma normatizac&o das relagdes de género imposta pela moral do colonizador,
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quanto um estressamento das diferentes relagbes sociais comunitarias,
transformando aquilo que Segato nomeia como um patriarcado de baixa intensidade
no estabelecimento de processos coloniais que ensejaram inumeras rupturas no

tecido das diferentes comunidades. Em suas palavras:

O polo modernizador da Republica, herdeira direta da administragao
ultramarina, permanentemente colonizador e intervencionista, debilita
autonomias, irrompe na vida institucional, rasga o tecido comunitario, gera
dependéncia e oferece com uma mao a modernidade do discurso critico
igualitario, enquanto com a outra introduz os principios do individualismo e a
modernidade instrumental da razao liberal e capitalista, conjuntamente com
0 racismo que submete os homens nado brancos ao estresse e a
emasculagao [25] (p.110).

Da analise etnografica, Segato nos conduz a percepg¢éo dos efeitos perversos
forjados pelos processos coloniais da modernidade. Embora esses efeitos devam
ser analisados individualmente em cada sociedade em que esse padrao se instalou,
os resultados de sua analise nos conduzem a importantes diagndsticos sobre como
as relagbes de género se universalizaram de modo a contribuir para uma continua
fragilizagdo dos tecidos sociais.

Por meio da constituicdo de relagdes binarias, em que necessariamente se
essencializa estruturas e se condiciona tradigbes culturais a permanecerem
imutaveis por meio de uma idealizagdo do lugar ontologico do outro, Segato afirma
que se transformaram dois espagos anteriormente intercomunicaveis e com
“‘plenitude ontolégica e politica® em espagos agora considerados em
hierarquicamente distintos. A diferenciagcdo que hoje conhecemos como entre o
publico e o privado € essa criada pela modernidade, uma vez que o dualismo entre
as diferentes formas de atuagdo no mundo se valia de solidariedades previamente
existentes, tanto entre os espagos quanto entre os sujeitos legitimados a estar
nesses espagos. A supervalorizagdo da “esfera publica” como o lugar onde se
constituem as solidariedades masculinas, onde os homens fazem a politica e a
guerra, e a consequente transformacédo da esfera doméstica em esfera privada &,
segundo Segato [25], o que “alimenta e aprofunda o processo colonizador”: pela
ideia de que aqueles que permanecem no campo privado sao inferiores e
subordinados a outra esfera mais poderosa, pela ideia de que o campo do privado
nao poder mais aceder as solidariedades anteriormente estabelecidas, e porque

exacerbam as hierarquias de género.
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Ademais, o compelimento das mulheres para o campo do privado levara
consigo também todas as outras formas de subalternizagdo das comunidades, como
as religiosas e a dos costumes, uma vez que ai deverdo permanecer todas as
expressdes que nao sao condizentes com os valores modernos (algo visto em
tépicos anteriores em relagao ao isla). Essas categorias passam a fazer parte de um
arcabouco cultural que as politicas de identidade, de respeito a diferenca, bem como
os relativismos culturais consideraram como imutaveis, parte de uma heranga que
precisa ser preservada [25]. O antidoto da modernidade torna-se um engessamento
em relagdo as inumeras possibilidades de ressignificacdo das diferentes tradigdes
culturais. Segundo Segato, ndo ha comunidades que permanegam as mesmas nem
em dez anos. No entanto, a tentativa de preservacado dessas comunidades faz com
que se vejam compelidas a reificar tradicdes que nem sempre condizem com o0s
seus anseios atuais.

Segato ainda aponta para o fato de que as normativas passam a ser lidas
conforme o padrao positivista moderno: n&do haveria necessariamente punigdes e
leis que devessem ser aplicadas como no ordenamento juridico romano. As normas
comunitarias sdo, no mais das vezes, horizontes éticos que estao apostos nao para
serem alcangaveis, mas para que figuem no campo do dever ser, e, assim, possam
estabelecer alguma ordem terrena. Também, ndo estavam necessariamente
condicionadas para a eternidade, mas passavam por continuas revisbes sempre que
a deliberacdo interna achasse conveniente: Na modernidade, no entanto, as
comunidades tradicionais “positivam a norma, o mito e as cosmologias, fundando-se
em um relativismo cultural essencialista e metafisico que ndo contempla o pluralismo
histérico, o qual, como afirmei antes, é a dimensdo mais radical do direito a
diferencga [19][25][40].

Com a colonial/modernidade, essa realidade é esquecida. Ademais, segundo
Segato, sera no corpo das mulheres que os estressamentos hierarquicos e a
aplicagdo das normas se dardo com maior constancia. E a mulher quem é
conclamada a “preservar a cultura”, porque € no corpo da mulher que a norma
comunitaria deve se fazer presente. Um constructo essencialista como a ideia de
uma norma positivada que s6 pode causar ansiedades e aviltamentos a sujeitas que
vivem constantes mudancgas sociais. Assim, as mudangas que sempre ocorreram
passam a ser uma ameaca ao capital politico no reconhecimento dos direitos de

comunidade:
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Dai deriva uma chantagem permanente dirigida as mulheres que as ameaga
com o suposto de que, em caso de modificar este ordenamento, a
“identidade”, como capital politico, e a cultura, como capital simbdlico e
referéncia nas lutas pela continuidade enquanto povo, veriam-se
prejudicadas, debilitando assim as demandas por territorio, recursos e
direitos como recursos [25] (p.127).

2.1.2 Interseccionalidade

Os feminismos que provém de projetos histéricos nao ocidentais, “o
pensamento das mulheres de cor” [29], também chamados como feminismos negros
[48], apontam que as retoricas pela igualdade de género devem estar referidas a
perspectiva epistemoldgica que recepcione as categorias engendradas pelo sistema
moderno/colonial de género, bem como suas interseccionalidades, quais sejam,
raga/classe/sexualidade/género [29][28].

Segundo Lugones [29], a perspectiva de género aposta por Anibal Quijano,
que se refere a sua discussao sobre os recursos e produtos do sexo utilizados pela
economia da colonialidade capitalista eurocentrada, centra-se na ideia colonizada
sobre 0 que € o género: um constructo que, em sua perspectiva, pressupde o
diformismo sexual (ou seja, a biologizagdo dos sexos), a heterossexualidade e a
concentracao patriarcal do poder.

A perspectiva interseccional de categorias como as de raga/género, ao
contrario, pretende revé-las ambas em suas conformagdes coloniais, ou seja,
naquilo em que se conformaram pelo processo de objetivagdo realizado pelo
pensamento ocidental. Nesse processo, a racializagdo e o sexismo nao apenas
classificaram todas as populagcbes submetidas aos colonialismos, como também
normatizaram padrdes inscritos no imaginario sobre o que € ser uma mulher ou um
negro: “mulher’ designa como norma as fémeas burguesas brancas heterossexuais,
‘homem’ designa machos burgueses brancos heterossexuais, ‘negro’ designa
machos heterossexuais negros e assim sucessivamente” [29] (p.82).

A interseccionalidade serve a que outras variaveis se somem as analises de
raca e género, a fim de que nado figuem condicionadas a categorizagbes que

ignoram os diferentes contextos em que os fenbmenos sociais se inscrevem. Assim,
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a categoria de género deve ser vista desde a perspectiva de diferentes projetos
historicos e ndo apenas em conformidade com o padrao aposto pela colonialidade.
Do mesmo modo, se ela n&o for vista em acordo com a categoria de raca, perdera
substancialmente sua analise critica, uma vez que estara desconsiderando o

processo historico colonial que racializa as concepgdes de género.

Isso implica que o termo “mulher” da fusdo ndo tem sentido ou tem um
sentido racista, ja que a logica categorial historicamente selecionou
somente o grupo dominante, as mulheres burguesas brancas
heterossexuais, e, portanto, escondeu a brutalizacdo, o abuso, a
desumanizagao que a colonialidade de género implica [29] (p.82).

A analise interseccional torna possivel vislumbrar a racializagdo das
diferentes categorias, seja a de género, a de classe ou a de heterossexualidade [29].
O que significa que ndo apenas a categoria de raga inscreve a subalternizagdo, mas
também aquelas que sofrem o processo colonizador, como as de género, que
passam a ser condicionadas pela raga, pela classe social etc. O que a
interseccionalidade da a ver € que, no contexto académico e social da colonialidade
do poder, uma mulher branca e rica devera ter mais a dizer de que uma mulher
pobre e racializada do sul geopolitico. Dai que tanto a teoria e a praxis produzidas
desde um conhecimento e experiéncias situadas sao hierarquizadas em sua
legitimidade, desconsiderando-se que sao produtos de uma praxis social advinda de
um determinado contexto.

Para os feminismos islamicos, a interseccionalidade de algumas das
categorias referidas aos processos de subalternizagdo devera considerar
necessariamente os contextos de racializacdo e sexismos nas diferentes
comunidades mugulmanas, mas também fatores como a religido, contextos politicos
e econdmicos, inscrigdo no cenario geopolitico global, o orientalismo [48] e “outras
marcas potentes de sujeicdo ou dominagao” [29] (p.95), que as categorias de
raga/género podem se somar, como a de colonialidade e patriarcado, uma vez que
nem sempre a perspectiva interseccional considera a modernidade/colonialidade
como um horizonte analitico [48].

No caso dos feminismos islamicos, que sofrem multiplos processos de
exclusdo, Sara Salem [48] aponta que a interseccionalidade, combinada
necessariamente com o projeto decolonial, ou seja, com uma analise critica das

estruturas de poder engendradas pela colonialidade/modernidade, promove a
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decolonizagdo dos feminismos, uma vez que “uma perspectiva decolonial se
desvencilharia das ontologias liberais, seculares, e, no lugar delas, exigiria uma
ontologia radical segundo a qual a agéncia, a autonomia e a liberacdo séo
consideradas formas com as quais as feministas mugulmanas poderiam facilmente
se identificar” [48].

Para a autora, os feminismos islamicos se aprofundariam em suas analises
da situacado das mulheres mugulmanas se se atentassem para o fato de que sofrem
continuamente os efeitos coloniais das estruturas sociais, mas também o processo
de subalternizacdo de suas epistemologias, como a premente questao orientalista
sobre o status da mulher mugulmana, vista como submissa e, portanto, depreciada
em suas lutas por liberagdo feminina; e também pelo desenvolvimento de
ferramentas epistemologicas proprias, no caso em questao, relacionadas a religido,
uma vez que sido rechagadas devido a crenga de que o processo civilizacional
necessariamente acede ao secularismo. Essa discussdo sera vista no proximo

topico.

2.2 O GENERO COLONIZADO E O CASO DO ISLA

2.2.1 A cultura como interseccionalidade

Talvez a categoria que devesse se somar definitivamente a uma das
interseccionalidades fundamentais ao estudo de género nas sociedades
mugulmanas seja a de cultura.

Como nos diz Abu-Lughod [37], “tornamo-nos politizados acerca de raga e de
classe social, mas ndo em relagdo a cultura”. Embora o estudo de género, e o
estudo de género nas sociedades arabes mugulmanas sejam ja um campo de
teorizagéo inevitavelmente politizado [49], que devessem por si s6 agregar para o
campo de analise interseccionalidades relacionadas a historia, a geografia, a
colonialidade e as disputas de poder locais e globais, 0 campo dos estudos sobre a
mulher mugulmana esta sempre construido em torno da ideia de que a categoria de

cultura deveria dar conta de explicar ndo apenas as injustigas sociais observadas
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nessas sociedades, mas também a construgcdo das relagdes de género, “como uma
das formas primeiras de significar as relagcbes de poder” [50], inscritas nas
sociedades islamicas.

Para uma das mais longevas etnégrafas da area, Lila Abu-Lughod, é preciso
agir em duas diregbes quanto a categoria de cultura: é preciso “escrever contra a
cultura,” uma vez que “a ideia de uma ‘cultura’, com suas inevitaveis generalizagéo e
tipificagdes, se tornou um componente central de um grande projeto politico imperial”
[49] (p.4) e “permanecer critica da cumplicidade da antropologia na reificagdo da
diferenca cultural” [37] (p.452). A insergéo da categoria de cultura como analise
sobre as relagbes de género e o estudo sobre as mulheres arabes nao se refere,
portanto, a ideia de que o discernimento sobre a cultura do outro seja a chave de
compreensdo das questdes relacionadas ao oriente médio. Mas o contrario, a
reificacdo e essencializacdo da cultura do outro nada mais € de que um modo de
dizé-lo e de obriga-lo a se adequar as expectativas coloniais, enquanto o instiga a
pretender ser como o “nés” ocidental. A isso, Spivak [17] da o nome de violéncia
epistémica: “o mais claro exemplo disponivel de tal violéncia epistémica € o projeto
remotamente orquestrado, vasto e heterogéneo de se constituir o sujeito colonial
como Outro. Esse projeto é também a obliteragdo assimétrica do rastro desse Outro
em sua precaria subjetividade” [17] (p.47).

Ademais, reconstroi a retorica da alteridade radical, quando vimos ao longo
desse texto o fato de no caso do isla e do ocidente ndo se poder falar em caminhos
histéricos e de tradicbes/manifestacdes cultuais distintas. Também, encontra em um
pretexto “cultural” a solugédo para conflitos étnicos, politicos, militares, econémicos
que possuem causas diversas e que n&do podem ser justificados pela “cultura do

outro”.

Qualquer diagnostico de violéncia de género que a atribui ao retrogrado, ao
tradicional ou ao barbaro nos distrai das dinamicas locais, nacionais e das
politicas internacionais que sédo essenciais a uma analise da violéncia e dos
esforgos responsaveis de mobilizagao contra ela [49] (p.16).

Como visto no primeiro capitulo, as categorias de racializagdo se atualizam a
ponto de a raga ndo poder ser aceita mais como um fator cientifico de categorizagao
do outro, cedendo, assim, espago para o conceito de cultura, apto a conforma-lo por

meio de concepgdes monoliticas e essencializadoras. O termo é cunhado, ou ganha
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status de investigagéo cientifica, com a emergéncia da concepg¢do antropoldgica de
cultura e de religido [51], que ao tempo da segunda modernidade-colonialidade sera
utilizada como instrumento do poder colonial, portanto, de construgdo de um
imaginario que servira aos designios do processo civilizatorio-colonizador.

O termo cultura servira, portanto, a reificacdo do discurso relacionado a
islamofobia epistémica, uma vez que sera o recurso a cultura dos outro aquilo que
devera explicar os atentados terroristas, os fundamentalismos e as guerras no
oriente meédio, ou seja, a cultura de violéncia deflagrada pelo isla, mas
principalmente o tratamento ignominioso do islda com suas mulheres [52].
Desnecessario afirmar que essa abordagem desconsidera qualquer tentativa de
compreensao dos fatores historicos, geopoliticos e coloniais nessas sociedades.

Leila Ahmed, que, em seu Women and Gender in Islam, faz um longo retrato
histérico das relagdes entre as mulheres e as sociedades que professavam a religiao
islamica no oriente médio, aponta para o fato de que, irremediavelmente, a
referéncia a essas sociedades sempre sera o isla [43] (p.7), ou seja, uma referéncia
construida culturalmente pelo orientalismo. Assim, ndo nomeamos as civilizagdes
euro-americanas como sociedades cristds, uma vez que essas sociedades nao
podem ser classificadas pela religido que professam; ao cabo que os outros sao
vistos como possuindo como referencial simbolico formas primitivas e irracionais de
conduzir suas sociedades. “O ocidente nao tem cultura; os outros sdo nada mais do
que sua cultura. Segundo esse pensamento popular, as pessoas nao ocidentais
funcionam de acordo com suas culturas retrégradas” [49] (p.4-5). Enquanto que, nos
dizeres de Maldonado-Torres, poderiamos dizer que a Europa teria menos “cultura”
e mais “qualidades” tais como “iluminada, racional, ndo dogmatica, secular” [51]
(p.380).

A perspectiva historica apresentada por Ahmed no livro citado € bastante
esclarecedora para se compreender as relagbes de género anteriormente ao
advento do isla, mas também as novas configuragbes que essa comega a
apresentar com a expansao do isla pelo mediterraneo oriental, quando em contato
com civilizagdes diversas como as que habitaram a Mesopotamia, a Grécia, o Egito
e o lra.

O isla, quando se expande para essas regides, herda e mantém uma heranga
comum em relagdo a organizagdo de género, a ideia de comunidade baseada na

familia, ao padrao das religides monoteisticas, a cultura urbana das sociedades e
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aos seus mercados econdmicos. Da sociedade sassanida que compreendia o Ira-
Iraque, os mugulmanos herdam instituicbes e costumes que definem até hoje alguns
preceitos da lei islamica. Da mesma forma, a sociedade bizantina crista
apresentava-se como altamente hierarquizada devido a reclusdo feminina e ao
velamento como norma, a educagdo apenas para meninos, € ao casamento de
jovens meninas, pratica apenas relacionadas a “cultura islamica”. Sera de algumas
ideias judaicas, civilizagdo que provavelmente se originou na mesopotamia, e da
concepgao sobre as mulheres advindas dos gregos que o cristianismo
provavelmente herdara sua misoginia. Ao mesmo tempo, o isla, assumindo-se como
uma religido semitica de linhagem abraamica, assumira essa tradicdo como sua,
embora pretenda renova-la [43].

O isla, assim, recepcionara, por meio da conformacdo de suas escolas
teolégicas, normas legais e regras culturais aplicadas na regidao. O Cddigo de
Hammurabi (cerca de 1752 a.C.) e a Lei Assiria (cerca de 1200 a.C.) conterédo
preceitos e costumes mais restritivos em relacdo as mulheres de que a Arabia pré-
islamica. Embora Ahmed [43] diga que o status da mulher se altera com o advento
do isla, que ja vinha assumindo algumas das concepgdes de género presentes nas
sociedades cristds e judaicas da regido, sera a partir de sua expansao e da
construgdo das escolas juridicas que a shariah (0 corpo de leis islamicas) se
constituira. Portanto, muitas das prescricdes hoje ditas islamicas e que estéo
inscritas na shariah ndo sado encontradas no texto coranico, mas nos regramentos
observados no periodo de expansao da civilizagdo arabe-islamica, como, por
exemplo, a ndo aceitagdo do testemunho feminino em algumas praticas sociais.

A sociedade mais liberal e igualitaria da regido, o Egito, infelizmente, néo
podera estender sua influéncia sobre as demais, ja que, quando da chegada dos
povos arabes, o status da mulher ja havia decaido enormemente a partir do contato
com a civilizagdo grega e das leis europeias. Diz Ahmed [43] que contar essa
histéria é necessario a fim de se observar como o passado, as origens, e a historia
das civilizagdes ditas orientais é construido, como se sempre estivera em pior
posicao em relagao as civilizagdes ocidentais.

O reconhecimento de que algumas das relagbes de género, normatizagao
sobre os corpos, enclausuramento e velamento eram comuns a quase todas as

mulheres da regido, e que o isla comega a adotar como praticas genuinas, deflagra
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duas espécies de observagdes importantes para se entender as relagbes de género
no Oriente Médio.

A primeira € que, como a histéria nos conta por diversas fontes [41][53], o isla
possuia apenas poucas diretrizes éticas sobre o que deveria ser uma sociedade
justa e qual seria o papel do homem e da mulher naquela formagéo (uma vez que o
Coréo dirige-se a ambos em seus direitos e prerrogativas como representantes —
Khilafah — de Allah no mundo). Portanto, a primeira comunidade mugulmana sabia
que precisava forjar normas praticas para quase todas as questdes relacionadas a
vida cotidiana. Tarig Ramadan, um dos principais tedlogos do que poderiamos
chamar de uma teologia da liberagdo islamica, que pode ser definida como um
“discurso teoldgico que visa se transformar em uma teoria critica, porém sem
abandonar suas filiagdes religiosas” [51] (p.380), apresenta um importante hadith

que ilustra a constatagdo acima:

Ao examinar todas as tradicbes, se reconhece que existem siléncios no
texto que existem para deixar que as pessoas descubram o caminho por
elas mesmas, a luz do texto. O hadith de Mu’a dh ibn Jabal o demonstra.
Ele foi enviado ao 1émen como juiz, e, quando estava prestes a partir em
sua jornada, respondendo a pergunta do Profeta, “Em que vocé se
apoiara?” ele disse que primeiro se apoiaria no Corao, depois na Sunnah, e
que depois disso, se ndo conseguisse encontrar uma solugdo, ele se
voltaria a sua mente: “Me esforgarei ao maximo para fazer meus préprios
julgamentos.” A percepc¢do aqui é a de que as vezes o siléncio é necessario
para que se reconhega que se deve usar a propria mente. Assim, usar a
mente dentro do novo contexto, onde o contexto provoca as perguntas, e e
como o contexto é parte da fonte, a solugdo sera encontrada considerando
o contexto juntamente com o texto [54] (p.107).

Para alguns autores do chamado isla progressista, “O isla foi obrigado a fazer
concessdes as estruturas sociais patriarcais desde uma fase inicial e tem sido
interpretado como totalmente patriarcal em sua ‘era classica™ [55] (p.255). Embora
seja dito que, nesse processo, o isla tenha falhado em erradicar o patriarcado sob o
qual nasce e pelo qual configura suas prerrogativas religiosas (ainda que isso nao
possa ser observado em todas as sociedades islamicas), ou seja, que tenha havido
um fracasso da ética global coranica em seu intento de estabelecimento de uma
igualdade racial, social, econdbmica e de género, ndo é possivel desconsiderar a
enorme plasticidade apresentada pelo isla desde seus primordios.

A segunda observagao, portanto, se refere exatamente a essa plasticidade e
ao fato de que isso deve desestabilizar concepcbes tradicionalistas e/ou
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neotradicionalistas e/ou islamistas [55], bem como aquelas presentes nos estudos
de género advindas de um feminismo ocidentalocéntrico colonial [56] e dos recentes
feminismos globais: a ideia de que ha praticas com relagdo as mulheres que séo
proprias da “cultura islamica”. O outro argumento também bastante importante
referente a essa plasticidade islamica refere-se ao fato de a tradicdo islamica
classica, ou seja, a tradicdo de pensamento que se conforma nos primeiros tempos
até o século IX mostrar-se enormemente multipla, tendo existido varias “escolas de
pensamento” na maioria do mundo islamico [41]. E importante frisar que o isld néo
possui uma unica hierarquia religiosa que deveria ditar quais sdo as normativas mais
“corretas”. Dai que, com base no instituto religioso do ijtihad (esfor¢o individual para
se entender a mensagem divina), discutia-se e revia-se posi¢gées continuamente:
“‘juristas e tedlogos estavam abertos a discutir quase todas as questdes, incluindo
sexo e sexualidade” [55] (p.277).

Ainda sobre os termos utilizados no paragrafo anterior, cabe uma breve
observagdo. Seguindo a indicagdo dos autores citados [55] e também de Asma
Barlas [39], usaremos o termo tradicionalistas ou neotradicionalistas ou ainda
neoconservadores para nos referirmos aos ulemas contemporaneos, os doutos nas
leis islamicas, que buscam nas escolas islamicas de jurisprudéncia subsidios da
teologia classica para dar orientagées as comunidades mugulmanas e emitir fatwas,
que sdo opinides sobre um determinado assunto de jurisprudéncia islamica, n&o
necessariamente vinculantes as praticas de toda a ummah (comunidade
mugulmana), mas daquela comunidade que o elege como o seu representante. Por
vezes, encontraremos o termo islamista para nos referirmos a esse grupo, ja que ele
engloba os wahhabbita e os salafis, que, como vimos, alimentam tanto a ideologia
do islad politico quanto as concepgdes modernas sobre o isla originario, também
chamado de pietismo. Ambos os termos sdo utilizados a fim de se evitar o recurso
neocolonial de denominagao desses grupos por termos como radicais islamicos ou
fundamentalistas, ja que sao categorias construidas em outros contextos e
exogenas ao caso islamico.

Os neotradicionalistas alegam ndo haver mudangas nas tradi¢cdes religiosas
islamicas desde os seus primoérdios; costumam utilizar-se de teorias cientificas,
quase sempre ultrapassadas [55], para justificar suas fatwas sobre o corpo das
mulheres mugulmanas, e se veem como os defensores de inovagdes e do que eles

chamam de ocidentalizacdo das comunidades mugulmanas. Para tanto, costumam
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atacar movimentos como os dos feminismos islamicos, movimentos relacionados ao
que se convencionou chamar de islé progressista, bem como ativistas de direitos
humanos que procuram demonstrar que as tradigbes islamicas sao constructos
localizados em um tempo e espago especifico, que a narrativa ideologica dos
neotradicionalistas islamicos é bastante seletiva quanto a que elementos do passado
recepcionar no presente, que ha aplicagbes equivocadas dos versos coranicos de
forma proposital aos intentos dos lideres [55], e que muito do que hoje é
considerado “tradicional” ndo o fora em nenhum momento na historica islamica [57],
mas também que nao é possivel recepcionar praticas tradicionais, uma vez que elas
nao apenas se modificam como foram instituidas para um tempo-espaco especifico.
Ainda como mote para se pensar a cultura como uma interseccionalidade
importante nos estudos de género nas sociedades do oriente médio e norte da
Africa, Leila Ahmed [43] afirmara que ndo ha qualquer relacdo intrinseca ou
necessaria que se possa desenhar entre uma determinada cultura e sua relacéo
com as mulheres, haja vista o legado ocidental de androcentrismo e misoginia,
bastante préximo, inclusive, da historia da civilizagdo islamica. No entanto, como
Ahmed nos diz, as feministas ocidentais ndo advogam pelo fim da cultura ocidental,
pois ndo pretendem que a igualdade nas relagbes de género pudesse se dar pelo
abandono de toda a heranga historica, intelectual e religiosa como o ultimo recurso
das mulheres ocidentais. “Ao contrario, elas se envolvem criticamente e
construtivamente com essa heranga em seus proprios termos. Adotar outra cultura
como solugéo geral para a misoginia dentro de uma cultura em particular é ndo so6
absurdo mas também impossivel” [43] (p.128), embora, como veremos abaixo, a
justica de género em relagdo as mulheres mugulmanas tenha sido e continue sendo
até os dias de hoje advogada desde a necessidade de se extirpar a “cultura
islamica” por meio da colonizagao e da adog¢ao de modos de ser e viver desde fora.

2.2.2 O corpo das mulheres e as retoricas salvacionistas

A cultura como um discurso racista tem sido utilizada, portanto, como um
projeto civilizatério que incide, principalmente, sobre o corpo das mulheres dos

outros. Pode-se dizer que uma das armas mais potentes dos colonialismos da-se
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por meio de uma retdrica salvacionista sobre a necessidade de modernizar, ilustrar e
liberar mulheres que viviam sob o julgo de homens irracionais, inferiores e
incivilizados. Nada que a ilustragdo, ou um projeto de colonizagéo cultural (que
deveria se dar por meio da ocupagao e do controle politico e militar) ndo pudesse
arrefecer.

A ideia de que o status das mulheres de uma determinada sociedade revela o
quéo civilizada ela é parece ter origem nos discursos coloniais sobre as mulheres
dos outros. Assim que sobre o corpo das mulheres incide as retoricas sobre o atraso
das culturas orientais. “Tradicado e modernidade. Haréns e liberdade. Com véu e sem
véu. Esses sao os termos conhecidos em nome dos quais o oriente ha muito &
apreendido (e desvalorizado) e o ocidente se estabelece como superior” [36] (p.108).

Mas também as resisténcias a esse discurso (os nacionalismos anticoloniais
[36]) advindas dos neotradicionalistas e/ou islamistas pretendem resguardar a
cultura, a fé e os bons costumes por meio da jurisdigdo sobre as mulheres. O corpo
das mulheres torna-se assim o l6cus onde a sociedade se espelha; € no corpo das
mulheres que sera inscrita a autoridade do Estado, a filiagao religiosa ou mesmo os
processos de assimilagdo e indigenizagdo, vistos como o unico modo de elas se
salvarem [58]. Ou talvez permanegam nesse limbo em que as diversas formas de

barganhas discursivas sao operadas:

entre o patriarcado e o imperialismo, a constituicdo do sujeito e a formagao
do objeto, a figura da mulher desaparece, ndo em um vazio imaculado, mas
em um violento arremesso que e a figuragdo deslocada da “mulher do
terceiro mundo”, encurralada entre a tradicdo e a modernizagao [17] (p.119).

Joan Scott [58], em seu estudo sobre as politicas do véu na Franca
demonstrara que os diversos normativos referentes ao uso de simbolos religiosos
em lugares publicos ndo foram codificados efetivamente para todas as religides, e
nem ao menos para todos os membros de uma determinada religido, mas apenas
para as mulheres mugulmanas. Na década de 80, quando o primeiro normativo é
produzido, apenas quatorze por cento das mulheres mugulmanas usavam o véu,
embora mais de cinquenta por cento delas dissessem-se praticantes. Ainda assim, o
normativo ndo se aplicara a caracteristicas distintivas masculinas, como barbas,
roupas largas ou comportamentos relacionados a religido, mas se detera no veéu

como simbolo do que foi considerado “um emblema da politica radical islamita” [58]
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(p.3). Também, os normativos ndo estdo preocupados efetivamente com a lei de
familia islamica, muitas vezes praticada em territério francés sem qualquer tipo de
constrangimento, mas apenas se as desigualdades de género se relacionam
diretamente com as populagdes islamicas; “€ como se o patriarcado fosse um
fendbmeno particularmente islamico” [58] (p.4).

Do mesmo modo, € no corpo das mulheres mugulmanas que os
neotradicionalistas procuram legitimar seus discursos exclusivistas sobre “o que € a
religido”. E a mulher que é conclamada a dizé-lo, e a mostrar sua fidelidade a um
projeto que ja vem influido de praticas islamicas colonizadas, apagamento de
processos historicos proprios a toda tradigdo, e, principalmente, apagamento de
todas as lutas das mulheres mugulmanas, que, segundo Ahmed [43], tem inicio em
um Egito colonizado, no mesmo momento em que as lutas feministas ocidentais se
iniciam.

Assim, os corpos das mulheres mugulmanas sao “transformados em 'locus' de
uma dupla opressao” [59], aquele relacionado ao discurso colonial, que pretende
salvar as mulheres por meio da modernidade e do secularismo e aquele relacionado
aos ideais religiosos erigidos por homens doutos em uma lei que ja nasce construida

sob o patriarcado. Como diz Baldi,

sobre o corpo da mulher islamica tem sido construida toda uma “retérica da
vitimizagao” e de sexualidade, em que a utilizagdo do véu e a racializacao
disfargada da diferenca religiosa reflete uma histéria que une patriarcado,
colonialismo, sexismo e orientalismo, fazendo os sentimentos
eurocentrados variarem entre “desejo, pena, lastima, desprezo, ultraje” e,
pois, do harém ao véu, simultaneamente [33] (p.165).

A histéria que Leila Ahmed [43] nos conta sobre as relagdes entre o corpo da
mulher mugulmana e o colonialismo esclarecem a permanéncia do discurso
salvacionista até os dias de hoje. A conjungcdo de uma visdo pouco exata sobre a
sociedade islamica, ainda que advinda de viajantes e dos colonizadores, o pouco
acesso a vida das mulheres mugulmanas, embora existissem relatos como o de
Lady Montagu, a reafirmacé&o da inferioridade do homem oriental e, por conseguinte,
do mau tratamento relegado a suas mulheres, configurara um estado de coisas em
que a centralidade do discurso colonial em relagao ao isla restara sobre a figura da

mulher.
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Para Ahmed, a antropologia fora sempre vista como um dos instrumentos do
colonialismo; no entanto, fora esquecido o papel do feminismo ocidental na
consecucgao do discurso sobre os outros, uma vez que sera naquele momento que o
feminismo se configurara, por meio do fortalecimento das retoricas salvacionistas
sobre as mulheres dos outros. Para Ahmed, o colonialismo e o feminismo nao
apenas cooptaram as questdes relacionadas aos direitos das mulheres bem como
seus diferentes esforgos, mas os transformaram em um legado sobre a questdo da

cultura dos outros, a fim de debilitar outras tradicées de pensamento.

Foi aqui e na confluéncia das linguagens do colonialismo e do feminismo
que a fusdo entre as questdes da mulher e da cultura foi criada. Mais
exatamente, o que se criou foi a fusdo entre as questdes da mulher, de sua
opressao, e as culturas de Outros homens. A ideia de que Outros homens,
homens em sociedades colonizadas ou sociedades para além das fronteiras
do ocidente civilizado oprimiam mulheres deveria ser usada na retérica do
colonialismo para tornar moralmente justificavel seu projeto de prejudicar ou
erradicar as culturas dos povos colonizados [43] (p.151).

A concepcéo ocidental de que haveria uma inata relacdo entre a cultura e a
questdo da mulher nas sociedades islamicas, apresenta-se o discurso islamista,

reafirmando tal concepgédo como se fora de resisténcia:

A semelhanca entre as duas posi¢cdes nao € coincidéncia: elas sdo uma o
espelho da outra. A narrativa de resisténcia contestou a tese colonial por
meio de sua inversdo — assim, também, ironicamente, baseando-se nas
premissas da tese colonial [43] (p.166).

Lamrabet (2014) concluira que sobre o corpo das mulheres mugulmanas se
forma um lugar de tensado entre a modernidade e a antimodernidade. E se pergunta:
‘por que somente as mulheres mugulmanas devem carregar o ‘peso’ dessa
visibilidade multipla?” [53]. Em uma perspectiva que denomina como de dupla
critica, uma decolonial e outra interna, pretende desconstruir a visdo neorientalista
apregoada por alguns feminismos ocidentais, ao mesmo tempo em que pretende
rever o discurso islamico tradicionalista, que ela entende como refratario a toda
visdo reformista. Para tanto, utilizara o discurso do véu a fim de rever ambas as
opressbes, o que nos da uma ideia de como ambos os discursos vém sendo
construidos. Ela nos diz que, enquanto para as feministas laicas o véu representa
um mandato patriarcal, negando qualquer tipo de agéncia dessas mulheres sobre o0s

seus corpos, os islamitas veem-no como um simbolo de identidade e autenticidade
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religiosa. Ha inumeros estudos sobre o advento do véu no isla, se ha prescricao
religiosa para tanto, e qual a agéncia das mulheres mugulmanas quando optam pelo
seu uso (Lamrabet [53]; Mahmood [60]; Ahmed [43]; Afkhami [61] e tantas outras).
Mais, ainda, sobre como as feministas islamicas tém construido retéricas quanto a
essa dupla opresséao, “contra a racializagao da diferenga religiosa, o colonialismo da
diferenca tida como “cultural”’, o sexismo das autoridades e o etnocentrismo de
algumas propostas feministas” [33] (p.166), segue o que Lamrabet nos conta: “as
primeiras mulheres que reivindicaram o feminismo islamico foram as iranianas, que
desenvolveram um novo discurso do véu como ‘direito’ e criticaram sua imposi¢cao
pelo estado” [53] (p.39). O discurso do véu como direito também é reivindicado por
inumeras feministas mucgulmanas, e mesmo por mulheres que se dispuseram a
estudar e realizar o trabalho de interpretagao dos textos sagrados no inicio do século
passado, como Nazira Zin Al Din [62], para quem 0 véu e a segregac¢ao nunca foram

realmente uma prescrigao islamica. Lamrabet também nos diz que:

O Corao transmite com muito esmero algumas diretrizes e orientagdes
gerais de algo que pode ser mais adequadamente chamado de uma ‘ética’ e
ndo de ‘normas’ relacionadas ao corpo. Essa ética se volta igualmente a
mulheres e homens, porém existem dois versiculos especificos para as
mulheres (khimaar e jilbab). Esses sdo também os dois Unicos versos que
evocam uma ética da vestimenta, sem entrar nos detalhes de menor
importancia que se pode encontrar hoje em dia com precisdo meticulosa
nos livros para as “praticantes mugulmanas”. Lamentavelmente, hoje em
dia, toda essa ética coranica se reduz a um comportamento codificado
sobre o corpo das mulheres, dirigido somente a elas. A como devem se
cobrir, a cor e espessura do tecido, a uniformidade da vestimenta etc.
Contudo, dado que o Cordo nao insiste em uma maneira especifica de a
mulher se vestir, seria muito simplista analisar esses versiculos sem levar
em conta a orientagcdo geral da mensagem espiritual, que € mais uma ética
global de ‘decéncia’, ‘respeito’, ‘moderagcédo’ e sobriedade dirigida tanto a
homens como mulheres [53] (p.42).

De todo modo, como uma vestimenta ja bastante difundida entre algumas
populagdes, como a do sudeste asiatico, bem como a emergéncia do uso do veéu
advindas da resisténcia a modernidade a partir da ultima metade do século passado
[43], o uso do véu deve ser discutido levando-se em consideragcdo categorias de
analise ja apresentadas neste texto, como a de cultura e a de racismo epistémico.

Assim que o véu apresenta-se como um emblema do que Asma Barlas [52]
chama de a questdo da mulher mugulmana, que, desde os colonialismos da
segunda modernidade [43] apresenta-se como o fator primordial de

desvencilhamento ontolégico entre um eu e um eles, portanto, de reificagcdo da
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diferenga cultural entre um ocidente que ja conseguiu liberar suas mulheres e um
oriente que ainda as subjuga. Dai que a posicdo do ocidente sera sempre
salvacionista, afinal, como sociedades que alcancaram a iluminagao civilizacional,
faz-se necessario salvar as mulheres dos outros.

Como apontado por Lila Abu-Lughod [37], ha inumeros trabalhos sobre o
colonialismo britanico no sul asiatico (maior contingente de populagdo mugulmana
até hoje) e a instrumentalizagado das politicas coloniais que justificavam o dominio
com a pretensa intencédo de protegao das mulheres [37] (p.454). Outro trabalho
também bastante classico refere-se a obra de Spivak [17], Pode a subalterna falar?,
em que a autora demonstra que as proibi¢des de autossacrificio das viuvas na pira
de seus maridos (o0 sati) e outros regramentos sobre a populagdo colonizada nao
ocorriam devido ao testemunho dessas praticas pelo colonizador, mas serviam a
construgcdo de uma retorica de inferiorizacdo e dominio sobre o outro por meio da
normatizacao (lei) sobre o corpo das mulheres colonizadas.

Ja bastante citado também é o caso que Leila Ahmed [43] descreve em seu
livro Women and Gender in Islam, relacionado ao que a autora descreve como
Feminismo Colonial: o nascimento do feminismo no ocidente conjugado com uma
preocupacgao desses feminismos com a situagdo das mulheres colonizadas — pelos
homens das sociedades colonizadoras. Ahmed cita o caso do interventor Lord
Cromer — que governava o Egito para a Colbnia Britanica, redirecionando a
economia local para bem atender ao mercado europeu, 0 que empobrecia
substancialmente a populagdo egipcia — ao tempo em que se preocupava com a
situacdo da mulher mugulmana velada por um isla retrégrado. A politica de Cromer
direcionava-se a interrupcdo de politicas publicas de acesso das meninas a
educagao formal, no territério colonizado, e a lutar contra o sufragio universal em
seu proprio pais.

Lamrabet [53], no ja citado artigo, reconta uma histéria também narrada por
Abu-Lughod [37] sobre como manifestagbes em varias cidades argelinas foram
orquestradas pelas mulheres dos comandantes do exército francés, que,
comprometidas com a “batalha do véu”, organizavam cerimbnias em que meninas
argelinas clamavam a Franga como mae e libertadora, enquanto arrancavam seus
véus. Lamrabet vé repetir-se a mesma retorica salvacionista quando Oprah Winfrey
retira em publico a burca de uma menina afega, “Assim, essa mulher afegéa era salva

pela icdnica norteamericana, que a levou do espago escuro do véu ao espaco
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moderno e luminoso” [53] (p.38). E relembra também que Francgois Hollande, quando
da intervengao militar francesa no Mali, disse que “A Franca esta no Mali para que
as mulheres de Mali sejam livres” [53] (p.36).

Dai que Lila Abu-Lughod [37] em seu ja classico artigo As mulheres
mugulmanas realmente precisam de salvagdo?, se perguntara por que, na tentativa
de explicar os tragicos atentados como o 11 de setembro, ou mesmo justificar a
“guerra ao terrorismo” no Afeganistdo, realiza-se o recurso as explicagdes culturais,
como se saber mais sobre as crengas religiosas e o tratamento dispensado as
mulheres dos outros fosse suficiente para se entender os “talibas-e-os-terroristas”
[37] e seus atos irracionais, bem como escamotear os interesses geopoliticos em
questdo e a persistente influéncia americana na conformacado desses fatos

historicos. Ela nos diz:

Eu nunca teria imaginado o quéo carregado o cliché da ‘mulher mugulmana
oprimida’ se tornaria na esfera publica no século XXI. Depois dos ataques
de 11 de setembro, o salvamento dessas mulheres se tornou a razao parcial
da invasao do Afeganistdo pelos EUA em 2001 [36] (p-5).

Ao Saving Muslim Women, Abu-Lughod chama de “a ética e a politica da
circulagao internacional de discursos sobre a mulher mugulmana”.

E sabido que, quando da intervengdo americana no Afeganistdo, uma grande
ala da direita americana, bem como organizagées como a Maioria Feminista fariam
uma grande campanha pela intervengdo militar alegando que era preciso salvar a
mulher mugulmana [63][37]. Em nenhum momento sera explicado como um dos
inumeros grupos de resisténcia a URSS soviética torna-se um dos mais armados do
mundo, que esse grupo era um dos mais “extremistas, conservadores, brutais e
violentos da oposicdo afegd” e que sera treinado pela CIA e pelo Mossad para
expulsar os soviéticos com as armas advindas dos EUA e da Arabia Saudita [63].
‘Ao todo, os Estados Unidos destinaram mais de 3 milhdes de ddlares aos
mujahadin, e a Arabia Saudita, um dos aliados mais leais dos Estados Unidos, deu
uma ajuda financeira semelhante, sendo superior” [63] (p.4). E que os efeitos
colaterais dessa empreitada, a maior operagdo secreta americana desde a segunda
guerra mundial, serdo o trafico de armas ilicitas e o maior produtor de heroina da

regiao.
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Sob a bandeira da democracia, algo parecido aconteceu recentemente com
as intervengdes na Siria e no Iraque, com o desmantelamento dos estados do
Oriente Médio e uma forte chegada de apoio aos rebeldes, inclusive daqueles
ligados a grupos como a Al-Qaeda, dispostos a tomar a terra arrasada para a
construcado de um califado.

Do mesmo modo como ocorre com as recentes coberturas midiaticas, quase
nada é dito sobre as origens da guerra e porque ha, desde o seu deflagramento,
milhdes de refugiados sirios e iraquianos pelo mundo, também néo se deu ouvidos

quando organizag¢des de mulheres afegas imploravam pelo fim dos bombardeios.

A Maioria Feminista ndo tentou se juntar aos chamados feitos por algumas
organizagbes humanitarias — incluindo a Missdo de Mulheres Afegas para
conter os bombardeios de forma que a comida pudesse ser transportada a
esses 2,2 milhdes de afegéos antes da chegada do inverno [63] (p.3).

Nunca, em nenhum momento, sob o Taliba (grupo que governara a regiao a
partir de 1995 com a saida dos soviéticos), mulheres e criangas viveram sob tal
estado de vulnerabilidade [63]. “Pelo menos surge a pergunta de por que as
condigbes de guerra, militarizagado e inanigdo foram consideradas menos abusivas
para as mulheres de que a falta de educagao, de emprego e, mais notoriamente, de
vestimentas ocidentais” [63] (p.5). Principalmente quando se constata que a atuagao
do Taliba era urbana, ou seja, que a proibicdo de sair a lugares publicos, de ir a
escola ou trabalhar, atingiu menos de dez por cento de uma populagdo que era

quase toda rural [63].

2.2.3 Religiao e secularismo na modernidade/colonialidade

As retéricas sobre a/o outra/o, e sobre o status da “mulher do outro”, somam-
se categorias de analise que acentuam o racismo epistémico, como, por exemplo, a
ideia de religido e de secularismo, este como a contraluz do discurso metafisico e
antimoderno aposto pela primeira.

As narrativas racistas/sexistas produzidas na modernidade/colonialidade
engendraram a ideia de religi&o, moldada como o reflexo exato do cristianismo. A
religido como categoria que justifica a conquista, o epistemicidio e o espiritualicidio
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se configurara como a principal narrativa da colonizagdo na primeira modernidade.
“O cristianismo ndo foi somente uma religido na primeira modernidade. Foi a
narrativa organizadora que definiu propositos imperiais e moldou de maneiras
diferentes as instituicdes e subjetividades dos povos colonizados” [51] (p.365).

A partir da criagdo de uma nova categoria, a de religido, é possivel submeter
todas as outras epistemologias a esse conceito monolitico e limitante que a religido
se torna sob o cristianismo, principalmente com a institucionalizacdo de um papado
que procurara evitar desvios de interpretacdo e de emergéncia de outros tipos de
ascese religiosa.

A todas as outras cosmologias restara conformar-se com aquela considerada
universal, a fim de buscar ali a legitimidade para uma instituicdo social cujas redes
simbdlicas fundam uma determinada comunidade; ou, ainda, buscar adequar-se
cada vez mais a pressupostos que ndo apenas ndo se inscreviam em uma
determinada tradicdo, mas que agora sdo conformados por apenas uma narrativa
moderna/colonial sobre o que é ou o que deveria ser a religido e a cultura dos
outros.

As diferentes cosmologias que entram em contato com o ocidente
conheceram uma nova forma de vivéncia religiosa. Uma que gradualmente cedera
espaco para a emergéncia de um outro tipo de discurso, este realmente apto a agir
como uma narrativa de exclusao na modernidade/colonialidade, a esse discurso da-
se 0 nome de secularismo.

Segundo Maldonado-Torres [51], a narrativa secularista reproduz as
estruturas discursivas imperiais que se iniciam na cristandade europeia,
substituindo-a como o principal discurso na segunda modernidade. Uma vez que o
cristianismo deixa de ser uma narrativa imperial, e que ndo possui mais efetividade
como discurso colonizador, o secularismo apresentar-se-a como um discurso em
que os outros coloniais passam ser concebidos como “primitivos que vivem em fases
em que somente a religido ou a tradicdo dominam seus costumes e modos de ser”
[51] (p.366).

A narrativa secular sera, portanto, aquela que desenhara os argumentos
referentes a modernidade civilizacional para a qual todas as populagdes do planeta
deverdo evoluir, uma vez que possam abandonar o estagio primitivo em que se
encontram. Pode-se agregar a narrativa secular todos os discursos referentes a

racionalidade, civilidade, modernidade, liberalismo politico e econdmico, abandono
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das concepgdes metafisicas e tradicionais, apoio sob as perspectivas cientificas e
negac¢ao de uma vivéncia holistica sobre 0 mundo. Assim, o secularismo apresenta-
se como uma narrativa que, necessariamente, procurara acentuar diferengas entre
um “nds” e um “eles”, o que se configura ainda hoje como um discurso entre quem
sao os liberais [58], no aspecto moral, e quem ¢ tradicional.

O secularismo como discurso na segunda modernidade nao apenas justifica a
colonizagao e subjugacédo dos povos, mas possibilita a “instituicdo das estruturas e
dos valores coloniais” por meio do que Maldonado-Torres chamara de “aspectos
proeminentes da religiosidade”. Ou seja, embora o secularismo apresente-se como
um discurso que deveria substituir a religido, os ideais seculares estabelecem-se
pela forca de um discurso imperial religioso. “A essa luz, parece que se o
secularismo se opusesse a religido ndo seria por a religido ser imperial, mas
simplesmente por ndo ser imperial o suficiente” [51] (p.367). Mais ainda, muitas
vezes desconsiderando a porosidade existente no fato de que os valores seculares
sejam legatarios de valores cristdos, cujo império transformou em valores universais,
destituidos de um “conhecimento situado”. A porosidade, portanto, pode ser
percebida também entre o publico e o privado, como observado no estudo de Scott
[58].

Para o estudioso dos EC, o secularismo €& uma narrativa provincial,
relacionada a um evento intraimperial, que, para continuar o projeto colonizador,
substitui a religido por outro discurso que devera mantera as mesmas formas de
subjugacao constitutivas da primeira modernidade [51].

Assim, as subjetividades racializadas/colonizadas [51] sera legado o espago
da invisibilidade, uma vez que nado podem aceder a mesma arena publica de
deliberagcdo em que opera a racionalidade e a civilidade. A essas subjetividades
(incluida a mulher, principalmente, pelos motivos ja expostos em segbes anteriores)
restara o espaco privado, para onde a narrativa secular relega aquilo que n&o deve
estar em confluéncia com o espaco publico. A religido e os conhecimentos pensados
como advindos da “mulher’ estardo, portanto, entre as narrativas relegadas ao
campo do privado, tornando-se a contraluz moderna ao discurso do secularismo.
Ambos coexistem, no entanto, porque ambos sdo constructos modernos que
atendem a fins coloniais bastante especificos.

Baldi [33] resume acertadamente o processo de secularizagéo e racializacao
das subjetividades colonizadas:
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a) o processo de secularizagdo implicou o desprezo pelos conhecimentos
tanto da mulher, quanto da religido, ao mesmo tempo em que procurou
“apagar” marcas de um racismo epistémico; b) n&o ha vinculagdo
automatica e imediata entre secularismo e direitos da mulher, nem mesmo
direitos humanos; c) o privilégio da razdo secular subordinou a linguagem
religiosa; d) o espaco publico foi construido como o ambito da racionalidade,
da civilizagdo e da normalidade (inclusive sexual), ao passo que o espaco
domeéstico foi visto como incivilizado/barbaro, irracional/religioso e anormal;
e) a decisdo sobre o que é publico e privado e, portanto, religioso e profano
é, fundamentalmente, uma decisdo “publica”, com base em determinadas
“normatividades”, que estabelecem o que é aceito, rejeitado ou tolerado; f)
se, por um lado, a compreensdo do mundo excede em muito a
compreensao ocidental do mundo, por outro, a propria modernidade
ocidental tem uma compreensao limitada de si propria e dos seus
pressupostos. Colonialidade, sexismo e racismo sdo o outro lado desse
processo. [33] (p.149-150).

Para Maldonado-Torres, a religido s6 pode se apresentar se opondo ao
secularismo porque esta é reificada como dogma, ou seja, como uma narrativa com
a qual seja impossivel dialogar, e, portanto, que precisa ser subjugada pelo
secularismo. Em nenhum momento resta as instituicbes religiosas qualquer
possibilidade de apresentarem papéis politicos progressistas [51], elas ndo deveriam
ser vistas como instancias de producao filosdéfica, ou como possuindo mecanismos
internos de revisdo e proposicdo de novas solugbes nao oferecidas pelo
secularismo. A tarefa, portanto, desde de uma decolonizagdo epistémica como
apresentado até aqui, ou de uma justica cognitiva [33], seria repor o lugar de outras
formas de produgdo de conhecimento e subjetividades no debate sobre questdes
eéticas, de justica social e modos de vida.
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2.3 DIREITOS HUMANOS: ENTRE AS RETORICAS DE ACOMODAGAO AS
RETORICAS DE DECOLONIZACAO

A literatura classica sobre os marcos teoricos e as possibilidades de aplicacéo
pratica dos assim chamados direitos humanos possui, em sua maioria, uma
caracteristica comum: procuram solucionar a controvérsia que acreditam existir entre
as normas morais que regem comunidades étnicas, historicas e religiosas e as
normas de direitos humanos.

Sob a perspectiva liberal e atomizada, os direitos humanos n&o s&o tanto
questionados em sua legitimidade normativa, ou seja, se descendem de regras
morais advindas de um centro produtor e irradiador de um unico projeto global
modernizador-civilizatorio. Acredita-se que, de forma geral, o direito a vida, o direito
a propriedade, os direitos culturais, os direitos religiosos possuem tal abrangéncia de
aceitagao e aplicabilidade que a tarefa dos 6rgédos estatais ou internacionais de
fiscalizagdo seria fazer cumprir (por meio da lei ou do convencimento) em paises,
comunidades e minorias vulneraveis os assim considerados direitos minimos.

Uma vez que a pratica mostra que a recepg¢ao dos direitos humanos é
deficiente mesmo em paises que assumem determinada filiacdo com a “cultura
ocidental”, que esses mesmos direitos ndo possuem o necessario pluralismo moral e
juridico na defesa de minorias étnicas [64], que os direitos humanos sdo muitas
vezes questionados e infringidos por grupos que alegam n&o os reconhecer como
uma fonte de sua prépria cultura [64], entende-se que o esforgo dessa literatura
consiste em buscar solucbes de acomodagao entre direitos que se propdem
universais e aqueles que regem de forma tradicional ou consuetudinaria as demais
comunidades humanas.

As solugbes provindas dessa literatura partem do reconhecimento de que a
efetivacdo dos direitos humanos ocorre na medida em que a carta de direitos possa
ser construida por meio da recepgao de projetos historicos outros. Para tanto,
trabalharemos com categorias como a de hermenéutica diatdpica [65]; impulsos
eticos [19]; multiculturalismo ilustrado [66]; justica etnocultural [64]; perspectivas
culturais em cruzamento [67]; interculturalidade [68][6], bem como com as
possibilidades retéricas de decolonizacéo oferecidas pelo feminismo islamico.
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A motivacdo das teorias em direitos humanos que procuram acomodar
normas universais com os direitos de diferentes coletividades esta na esteira de uma
politica de reconhecimento [69], bem como de respeito as diferengas [64]. Em sua
maioria, o outro tem o status de totalmente outro, possui uma tradicdo cultural que
nao admite revisdo e com quem, portanto, & preciso dialogar considerando um ponto
de vista imutavel. Embora o ponto de vista dos direitos humanos devesse ser visto
como uma construgéo historica (e efetivamente o é), na maioria dos casos em que
ha a proposicdo de convergéncias teoricas e praticas entre diferentes projetos
historicos, o outro € sempre aquele que precisa ser convencido para dentro do
projeto epistémico iluminista e ilustrado das normativas sumo boas universais.

Para além do necessario reconhecimento de alteridades historicas [26] e da
consequente possibilidade de engendramento de projetos politicos, epistémicos e
eticos proprios, torna-se indispensavel, a fim de equacionar igualitariamente as
posicoes e as relacbes de poder entre as diferentes comunidades culturais,
atentarmos ao O6bvio: nenhuma cultura € monolitica, pois esta sempre se
conformando, influindo e se deixando influir por outros movimentos culturais; e
também que qualquer projeto comunitario ndo se realiza sem fissuras e constantes
revisbes. Segato [19] aponta nessas possibilidades de revisdo o fator de agéncia
ética dos sujeitos. Enquanto as comunidades possuem regras morais que as
normatizam, ao sujeito caberia um apelo ético intransferivel, responsavel por
questionar o status quo, transformar sua existéncia e, consequentemente, sua

cultura:

Como observei anteriormente, através das fendas e das inconsisténcias do
sistema normativo que nos aprisiona, acedemos a algum grau de percepgao
dos outros, das oufras solugdes, das outras moralidades, das outras
legislacbes. Tudo o que permanece como virtual e ndo realizado em nosso
horizonte de cultura infilira-se através dessas brechas abertas pela prépria
imperfeicdo da trama de ideias que habitamos [19] (p.224).

Para Segato, o apelo ético adviria da possibilidade de vislumbrar outras
percepcdes e solugdes quando em contato com outras culturas e horizontes de
sentido. Esse apelo estaria disponivel, no entanto, a apenas uma minoria disposta a
ir contra a moralidade do grupo, a fim de acatar seus proprios anseios éticos. Talvez
se desconsiderarmos que “a visdo programada de uma época” [19], a que estamos
todos expostos, ndo nos transforma nem em maquinas nem em multiplicadores fiéis

seja admitir que absolutamente todos tenhamos de rever continuamente nossa
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programacgao. Nesse sentido, precisamos sempre decidir entre uma norma de
carater moral comunitaria e outra que nos apela individualmente. E ai também se
constroi os momentos de fissuras, brechas abertas para novas reprogramacgdes
culturais.

Do argumento exposto advém a constatagcdo do carater proprio que cada
cultura possui de se redefinir, de reelaborar seus conteudos simbodlicos de acordo
com a necessidade e o momento histérico (por meio de efeitos internos proprios,
ainda que sob influéncia de outros tantos externos). E o que a torna habil a buscar
em seus proprios conteudos as solugdes para os conflitos, bem como para atuar em
qualquer arena publica de discussdo com base em seu projeto epistémico, t&o
legitimo quanto qualquer outro (hipotese ainda a ser defendida).

E importante salientar que, ao invés de essencializarmos a cultura como um
lugar de onde é possivel retirar todo e qualquer conteudo simbdlico para usos a
disposicdo, o que se quer, ao contrario, € olha-la como uma trama de multiplas teias
que se tramaram e que continuam a se tramar. Cultura nenhuma é uma ilha ou
possui todos os recursos necessarios a resolugdo de seus conflitos, como bem
salienta Sousa Santos [65], porém lega-la apenas a esse lugar onde ela subsiste
estavel, & querer, sim, essencializa-la, desconsiderando o fato de que sua unica
possivel esséncia é sua mutabilidade.

No contexto tedrico apontado, o caso do isla € paradigmatico. Embora tenha
sido uma importante influéncia na conformag¢ado do pensamento ocidental, o projeto
identitario que logrou a existéncia de uma Europa [5] e, posteriormente, de um
ocidente, legou-o ao lugar de um outro; ainda que interno, ignobil, e que deveria ser
expulso (a tomada de Al-Andaluz que ocorre em 1492) ou colonizado (vide
imperialismos do século XIX). Assim, para o isla, concepgbes como democracia e
direitos humanos serdo sempre consideradas de carater exdégeno, ndo estando
disponivel em sua histéria ou em sua tradicdo religiosa nenhuma categoria de
tradugdo que remeta aos valores de igualdade, liberdade e fraternidade. Pensar,
ainda, que algumas categorias creditadas como ocidentais tenham, em algum
momento, sofrido influéncia ou sido ainda conformadas pelo pensamento arabe-
islamico torna-se, senao ofensivo, visto como de aceitagdo extravagante.

Ao propor um contraponto que deflagrasse o racismo epistémico dessas
teorias, transvestido de um etnocentrismo quase desculpavel, Kymlicka defende a
ideia de que a justica etnocultural, aquela que diz respeito a protegédo dos direitos de
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minoria (usufruto da terra e suas riquezas, direitos culturais e de lingua, bem como
protecéo perante orgaos estatais), deve ser resguardada a fim de que as minorias
internas de culturas desprotegidas possam aceder igualitariamente aos direitos

humanos.

Atualmente, sempre que ha um conflito entre “praticas locais” e “normas de
direitos humanos transnacionais”, os estudiosos tendem a localizar a fonte
do conflito na “cultura” ou nas “tradigdes” do grupo para, depois, buscar
encontrar formas pelas quais essa cultura difere da cultura “ocidental”. Essa
tendéncia é exacerbada pela retérica de uma “politica da diferenga” ou uma
“politica de identidade”, a qual encoraja os grupos a basear suas demandas
em termos de respeito pela “diferenca” cultural [64] (p.48). [...]

Em suma, o conflito atual entre praticas locais e normas transnacionais
pode ndo ser o resultado de um vinculo profundo a alguma *“tradigdo”
duradoura da comunidade local, mas, sim, o infeliz resultado de alguma
nova vulnerabilidade que tenha emergido da recusa aos seus direitos de
minoria [64] (p.50).

Os argumentos do autor, fundamentados em casos praticos, levam ao menos
a duas conclusdes importantes: primeiramente, a de que, quando em analise dos
conflitos existentes entre praticas locais e normas de direitos humanos ou quando
em tentativas tedricas de acomodacédo entre um e outro, ndo acorremos ao que
temos mais a mao, que sdo nossos racismos epistémicos, conformados para ver
sempre no outro aquele inadequado ao projeto modernizador. A segunda, e mais
constrangedora conclusao, é a de que, apds as duas barbaras empresas coloniais, é
quase impossivel encontrar alguma comunidade que n&do se encontre em estado de
vulnerabilidade.

Ao retomarmos os argumentos sobre a invisibilidade corrente a que o outro
(seja esse um outro interno seja esse um outro externo) esta submetido desde
nossos parametros etnocéntricos, vemos as tentativas de intelectuais de direitos
humanos na acomodacdo do que consideram uma impossibilidade imanente da
cultura de aderir a parametros normativos de direitos humanos. Para esses
intelectuais, apenas as minorias [67], quadros religiosos esclarecidos [65] ou
correntes ilustradas [66] — como, por exemplo, os feminismos islamicos — de
determinadas tradigdes culturais tém capacidade de trabalhar retoricamente as
“fissuras do sistema” para entdo extrair a interpretagdo de maior abrangéncia de

direitos [65] e, por conseguinte, aquela apta a arena publica.
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A hermenéutica diatépica baseia-se na ideia de que os fopoi de uma cultura,
por mais fortes que sejam, sdo tdo incompletos quanto a propria cultura a
que pertencem. Tal incompletude nao é visivel do interior dessa cultura,
uma vez que a aspiragao a totalidade induz a que se tome a parte pelo todo.
O objectivo da hermenéutica diatépica nao €&, porém, atingir a completude —
um objectivo inatingivel — mas, pelo contrario, ampliar ao maximo a
consciéncia de incompletude mutua através de um dialogo que se
desenrola, por assim dizer, com um pé numa cultura e outro, noutra. Nisto
reside o seu caracter diatépico [66] (p.23).

Obviamente, esse deve ser sempre o carater dialégico ou diatépico, seja
hermenéutico seja desconstrutivo, que permite as culturas se reinventar e conseguir
sobreviver pelos séculos. O que parece contradizer a pratica e o reconhecimento da
pluripotencialidade de sobrevivéncia das tradigbes culturais € a tese de que
precisariamos sempre de um carater etnocéntrico iluminista de “ilustragcdo” que
promovesse o dialogo e a adesao a parametros normativos universais.

Para todas as autoras e autores tratados neste texto que escrevem sobre
direitos humanos, o multiculturalismo como possibilidade de encaminhamento de
demandas na arena de direitos humanos € a confirmacdo do etnocentrismo e a
negacdo das relagbes de poder existentes entre as diferentes comunidades, ao
invés de um projeto intercultural critico que “descolonizasse” a formulagdo e a
pratica de direitos humanos universais e, portanto, também os direitos de minoria.
Assim, os projetos citados buscaram sempre uma solugdo que permitisse nao
apenas a convergéncia das diferentes comunidades na formulagdo de normativas
universais, mas especialmente que essa convergéncia adviesse de uma elite
intelectual, cultural ou religiosa que pudesse trazer contribuicbes a amplificagdo dos
direitos, sobretudo das minorias vulneraveis. Essa literatura vé, portanto, com
bastante desconfianga a ideia de que as culturas possam usufruir de seus projetos
epistemologicos sem passar pela peneira da ilustragéo, seja ela ocidental ou n&o.

Por aqui ha toda uma linha do pensamento pdés-colonial que converge com
o multiculturalismo. Todas as culturas, afirma a proposta multiculturalista,
sdo totalidades autorreferentes cujos paradmetros acabam por ser
incomensuraveis. Nessa mesma medida, sdo equivalentes entre si. De
nossa parte, discordamos das teses multiculturalistas, entre outras razdes,
porque igualam por baixo. Nao haveria nada nas culturas que geraram — de
forma, como veremos, sempre enddégena e exégena ao mesmo tempo —
processos critico-reflexivos com virtualidades universalizadoras que as
fizesse preferiveis a aquelas que, no limite — posto que se trataria de um
limite abstrato —, ndo haveriam conhecido processos tais. Chamaremos aqui
aos processos critico-reflexivos desse tipo de “veios do lluminismo” [66]

(p.68).
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Desconsidera-se, portanto, que as culturas possam problematizar suas
questdbes desde seu proprio arcabougo simbodlico, que os individuos lidam
continuamente com o conflito entre a moralidade do grupo e seu impulso ético, seja
este motivado por um fator externo ou nao, e também que possuam, no tempo e no
espago, categorias morais que possam concernir, de algum modo, a toda a
humanidade.

A titulo de ilustragcdo do que venho expondo, cito o filme Moolade, do diretor
senegalés Ousmane Sembene. Em determinado momento do filme, uma mulher
consegue convencer as demais mulheres da tribo de que a mutilagdo genital
feminina ndo era uma necessidade, n&o fazia parte de sua tradigao originaria, e que,
por fim, ndo havia prescrigao religiosa para tanto. A pequena tribo africana em
questao era de tradigdo oral, ndo podia retirar uma ilustragdo dos livros sagrados,
nem formular uma ilustracdo feminista [66] contra a mutilagdo; antes, mesmo o
argumento de que a prescricdo ndo era religiosa ira aparecer de modo subsidiario,
quando as mulheres ja se encontram convencidas de que a mutilagdo Ihes causa
deficiéncias fisicas e ceifa-lhes vidas. Se pudermos falar em ilustracdo, esta adveio
da possibilidade de revisitar suas proprias necessidades e tradicbes para dai decidir
o que melhor Ihes cabia naquele momento. A solugdo n&o adveio, necessariamente,
de uma minoria ilustrada, mas da premente necessidade de mudanga das regras
morais do grupo (no caso, conduzido inicialmente por uma mulher para logo em
seguida ser defendido pelas demais). Antes de se considerar esta uma posi¢cao
otimista ou ingénua, & preciso reconhecer que até mesmo os mais tradicionalistas
precisam reconsiderar, legitimar ou revisar suas préprias concepgoes.

Para An-na’im [67], os feminismos islamicos sdo uma resposta ao dominio de
uma elite sobre os recursos simbolicos do islamismo. Tal processo dialético € e sera
sempre uma constante, uma disputa entre maiorias confortaveis e minorias

insatisfeitas:

No decorrer normal dos eventos, individuos e grupos poderosos tendem a
monopolizar a interpretagdo de normas culturais e manipula-las em seu
favor. Dada a extrema importancia da legitimidade cultural, é vital para
individuos e grupos em desvantagem desafiar esse monopdlio e essa
manipulacao. Eles deveriam usar discursos culturais internos para oferecer
interpretacdes alternativas que apoiam seus proprios interesses. Esse
discurso interno pode se utilizar de trabalho intelectual, artistico e
académico assim como de varias formas de acao politica [67] (p.27-28).
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A contribuicdo indiscutivel do autor diz respeito ao reconhecimento de que
s&0 os processos internos de uma cultura (bem como o dialogo intercivilizacional)
que possibilitam a esta acorrer as retéricas de revisao, reforma ou mudancga radical.
Novamente, no entanto, as solu¢des sdo apresentadas pela via da ilustragcao: “Nao
obstante, eu acredito ndo somente que a legitimidade cultural universal seja
necessaria, mas também que €& possivel desenvolvé-la retrospectivamente em
relagao a direitos fundamentais por meio de interpretacdes esclarecidas das normas
culturais” [67] (p-20-21). Para legitimar seu argumento, An-na’im traz a normativa de
pena prescrita pela shariah (normativos e jurisprudéncias islamicas) de amputagao
da mao direita do ladrdo que rouba sem a necessidade premente de se alimentar.
Para o autor, a contribuicio ilustrada estaria no fato de que a pena de amputacéo sé
pode ser aplicada no caso fantastico de inexisténcia de qualquer tipo de injustica
social, econdmica, cultural. Embora essa regra seja realmente prescrita em alguns
lugares em que a shariah nao é historicizada (e, ainda pior, é vista como elemento
cultural originario do isld), a reconsideragao que o autor faz, referente a normativa
acima, ndo pode ser vista como um elemento exdgeno ou ilustrado: ela ja esta
prescrita em algumas das normas da propria shariah.

A intelectual Asma Barlas, ao trabalhar uma epistemologia coranica que
reponha o lugar dessas normas com base na leitura dos textos sagrados, afirma que
a volta aos canones nao significa um novo fundamentalismo sobre a palavra escrita,
mas um recurso indispensavel em tempos de islamofobia [6], quando € preciso ter
de dizer o tempo todo que os mugulmanos também foram, sdo ou podem ser

“ilustrados”.

Independente do que se pense sobre essas leis, a verdade é que grande
parte do que se considera como direito divino nas sociedades mugulmanas
nao se sustenta, ou, na melhor das hipéteses, tem apenas uma sustentacao
minima ou especifica, na palavra divina. Por exemplo, a shariah/figh permite
a morte por lapidagdo em caso de adultério, ao passo que o Cordo nao faz
referéncia a essa pena em qualquer contexto. A shariah/figh d4 menos peso
ao testemunho de uma mulher em geral, enquanto o Cordo déa precedéncia
ao testemunho da esposa em detrimento do de seu marido quando este a
acusar de adultério somente com base no proprio testemunho. A
shariah/figh universaliza a poligamia; ja o Cordo a vincula a garantia da
justica para as 6rfas e, mesmo nesses casos, aconselha a monogamia. A
shariah/figh permite que os homens se casem com meninas de nove anos,
sob o pretexto de que estdo seguindo a suna do profeta; o Coréo, por sua
vez, diz que nem tudo o que foi permitido ou proibido a ele ou a suas
esposas também o sera para o resto de nés. (Para dizer o ébvio, os homens
que queiram emular o profeta também poderiam seguir sua principal suna,
que foi se casar com uma mulher duas vezes vilva, 15 anos mais velha do
que ele, e nao voltar a se casar enquanto ela estivesse viva). Também ha
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discrepancias semelhantes entre o Coréo e a shariah/figh sobre a questao
do divércio. O problema é que existe uma anomalia no centro da estrutura
em que as leis mugulmanas foram formadas historicamente, que é a
separagao entre o Corao, suna, shariah e figh, para nao falar entre elas e
costumes e tradigdes populares mugulmanos. Uma consequéncia disso é
que os mugulmanos muitas vezes ndo sabem a diferenga entre o Cordo ou
a shariah e os embusteiros do Taliban, o cla al-Saud, os jihadistas e muitas
outras coisas. (Na verdade, a midia ocidental se refere a suas praticas
como simplesmente uma forma “severa” de shariah) [70].

Faz-se compreensivel por que a autora em questdo ndo deseje ser
reconhecida como feminista islamica. Estar associada a um feminismo ja € para ela
participar do discurso do racismo epistémico, visto que a denominacao, ainda que
religiosa, parecera artifice de um movimento de ilustragcdo. Para ela, ndo é dificil
admitir que também o isla possa ser o arauto de normas de igualdade, de protecéo
de suas minorias e de justica social, uma vez que ha varias precedentes em sua
propria histéria. A ideia de que o isld nunca vivera um secularismo como o do
ocidente e de que a ummah compde, em qualquer tempo e espaco, apenas a
comunidade de mugulmanos [65] pode ser facilmente confrontada com
historiografias de amplo acesso. Embora os feminismos islamicos sejam realmente
0s grandes arautos de discursos que precisam se contrapor a concepgdo da
existéncia de um unico caminho possivel, vide o wahhabismo saudita — recente
teorizagdo conservadora sobre o que seria o isla original e formador ideologico dos
jihadistas afegdos e do ISIS —, & preciso considerar que a maioria das apostas de
revisdo que as autoras realizam se encontra amplamente disponivel na longa e
diversa, cultural e geograficamente, tradigéo islamica.

O pensamento descolonial de Catherine Walsh [68] pode trazer importantes
contribuigcdes a essa empreitada. A Interculturalidade Walsh [68] apresenta-se como
um projeto alternativo a maioria das teorias de direitos humanos investigadas até
agora, uma vez que constroi a partir da decolonialidade do pensamento, do recurso
aos projetos subalternizados e/ou situados, um modo de se pensar a teoria e a
praxis politica e epistemoldgica que possibilita por em dialogo conhecimentos
dispostos horizontalmente, ou seja, fora de uma estrutura epistemoldgica

hierarquica, aquela que vem se constituindo nas ciéncias sociais ocidentais.

Ao compreender a interculturalidade desde a perspectiva da diferenca
colonial, se introduz de inicio a dimensdo do poder que geralmente é
esquecida nas discussoes relativistas da diferenga cultural e no tratamento
de orientacao liberal da diversidade étnica e cultural que o multiculturalismo,
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particularmente em suas versdes oficial e académica, sustenta [68] (p.48-
49).

O pensamento fronteirico ndo deixa de lado o pensamento dominante, mas
0 aciona, questionando-o, contaminando-o com outras histérias e outros
modos de pensar. Seu projeto, entdo, €& “abrir’ episttmicamente o
pensamento eurocéntrico, um projeto um tanto diferente que o proposto
pelo pensamento “outro”; € uma pratica que leva o pensamento “outro” a
uma dimensado diferente no caminho para a interculturalizagcdo do
conhecimento, um caminho que ja n&do é “casa adentro” mas sim “casa
afora” [68] (p.56).

Desse modo, entende-se que a interculturalidade critica como indicada por
Walsh propde-se contribuir efetivamente com a decolonizagdo do pensamento, pois
nao oblitera que a construcdo de um multiculturalismo faz-se de cima: compreende
tanto o poder subjacente as posi¢cdes de fala quanto a importancia de combater a
colonialidade do saber para que projetos epistémicos proprios possam se reinventar
e sobreviver; e, sobretudo, que retéricas como as relativas aos feminismos islamicos
se encontram em uma colonialidade de poder; podem falar, portanto, desde dentro e
desde fora de suas proprias fronteiras de pensamento: descolonizando a lingua, o
pensamento e as formas de vida.

As feministas islamicas, portanto, ndo buscam legitimar uma determinada
tradicao religiosa na qual estdo inscritas, mas resguardar um projeto epistémico e de
deliberagdo interna proprios. Se o perseguem, € porque possuem recursos
simbdlicos para tanto, lidam com as fissuras e as contradicdes inatas as tradicoes
culturais que vivenciam; vislumbram, tanto a partir da moralidade de grupo quanto a
partir de seus anseios éticos, retéricas libertarias para a propria comunidade. Antes
que o advento de um discurso iluminado na busca pela revisdo de um determinado

status quo, procuram sobreviver e sobrelevar-se a colonizagéo.
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2.4 FEMINISMOS ISLAMICOS E A CONSTRUGCAO DE UM PENSAMENTO
ISLAMICO DECOLONIAL

Ha, contemporaneamente, diversos movimentos reformistas mugulmanos,
cuja linha historica pode ser tragada a partir das origens das primeiras revisdes
modernistas aos colonialismos. Pode-se dizer que muitos deles surgem no bojo dos
OU mesmo como reagdo aos islamismos e/ou salafabismos (termo cunhado por
Abou EIl Fadl [71] para se referir ao revivalismo islamico posterior a década de 70,
geralmente relacionado a reformas estatais retrogradas em relagdo ao status da
mulher e a um maior apelo a identidade religiosa). O que se chamara aqui de
feminismo islamico/mugulmano — termo que procuraremos manter no plural a fim de
deixar ver as diversas e divergentes orientagdes reformistas — pode ser lido como
um movimento derivado daquele que se observara a partir da década de 70, quando
as mulheres passam a participar ativamente da Irmandade Muculmana, e a
desenvolver uma militancia intelectual e politica sobre qual deveria ser o papel da
mulher em sociedades islamizadas [72].

Mas n&o apenas. Desde o final do século XIX e inicio do século XX, a questao
feminina como vinha sendo utilizada pelo colonialismo clamara a sociedade
intelectual egipcia (estudo de caso realizado por Ahmed [43]) um posicionamento
referente as retoricas que retratavam as mulheres dos outros. Alguns dos primeiros
modernistas citados no primeiro capitulo tinham em sua agenda a educagao
feminina como uma prioridade para o bom desenvolvimento das sociedades
islamicas, e apelavam, concomitantemente a isso, para que a pratica de velamento e
recluséo feminista fossem abolidas (além da poligamia, das regras de heranga e
outras).

As mulheres arabes e/ou mugulmanas, no mesmo passo do surgimento do
feminismo ocidental, passam a ser organizar em torno de publicagdes como revistas,
semanarios e jornais, bem como movimentos e entidades, militando a fim de
denunciar as condi¢gdes entdo atuais das mulheres e quais deveriam ser as
prementes reformas a fim de se lograr relagées de género mais justas [43]. Essas
serdo chamadas de as primeiras feministas ou feministas seculares e nacionalistas,
uma vez que falavam desde a tentativa de reforma das sociedades islamicas

colonizadas, como também em busca de uma modernizagdo ocidental de suas
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sociedades. As primeiras feministas seculares em sociedades mugulmanas sao,
portanto, legatarias tanto dos feminismos articulados no inicio do século XX, quanto
do movimento modernista islamico, do nacionalismo secularista e dos discursos
humanistas [73].

Para Ahmed [43], o discurso colonial sobre o uso do véu conformou a praxis
politica e intelectual dos primeiros reformistas e das primeiras feministas,
transformando um trago cultural algo marginal em significagées simbdlicas variadas
até os dias de hoje, ora de filiacdo a identidade religiosa islamista, ora como
resisténcia politica e/ou identitaria de imigrantes em paises ocidentais. Ou seja, 0
véu torna-se o simbolo da antimodernidade por exceléncia aos olhos ocidentais,
mas também um recurso de reafirmacédo e de recuperacdo de uma identidade que
se cré islamica.

Para Ahmed, é possivel ja vislumbrar duas ou mais tendéncias nos discursos

feministas fundantes:

Tensdes criticas também emergiram dentro do discurso feminista; das duas
vertentes divergentes do feminismo, uma se tornou a voz dominante do
feminismo no Egito e no Oriente Médio Arabe pela maior parte do século, e
a segunda permaneceu como uma voz alternativa e marginal até as ultimas
décadas do século, geralmente ndo reconhecida nem mesmo como uma
voz do feminismo. A voz dominante do feminismo, que se afilia, ainda que
discretamente, em geral, com as tendéncias ocidentalizantes e
secularizantes da sociedade, predominantemente as tendéncias das
classes alta, média-alta e média-média, promoveu um feminismo que
assumiu a conveniéncia do progresso em dire¢cdo as sociedades do tipo
ocidental. A voz alternativa, desconfiando e eventualmente contraria aos
modos ocidentais, procurou uma maneira de articular a subjetividade e
afirmagao feminina dentro de um discurso nativo, vernacular islamico —
tipicamente em termos de uma renovagao social, cultural e religiosa geral
[43] (p.174-175).

Os discursos divergentes provenientes de outras militdncias femininas ora
defendiam a busca por uma identidade religiosa islamica que se acreditava que
estabeleceria a igualdade de género inscrita no isla — ao mesmo tempo que
corroborava papéis sociais especificos para cada um dos sexos — ora se
posicionavam frente aos colonialismos que ditavam quais deveriam ser as lutas
daquelas mulheres, clamando pelo reconhecimento de histérias particulares e de um
engajamento teodrico e politico desde sua propria tradicdo de pensamento;

ensaiando, assim, o que poderiamos chamar hoje de uma critica decolonial.
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Ainda, falar em um feminismo — categoria em tese formulada desde o
ocidente — e que fosse islamico — e isso significaria, desde as concepg¢des
ocidentais, vé-lo como uma religido monolitica e inalteravel, ou ainda vislumbrar o
pensamento islamico como um “quadro acabado, hostil a qualquer dinamica de
renovagao e de releitura” [72] (p.125) e que, portanto, ndo possa oferecer condigbes
intelectuais e/ou politicas de sublevacao da realidade — torna-se um constructo de
dificil acepgéo tanto para algumas tedricas da area de feminismo ocidental quanto
para as proprias teoricas e feministas islamicas. Essas precisaram explicar
correntemente o que significa se afinar com correntes feministas, e se lhes parecem
exdgenas a suas proprias histérias de luta, bem como explicitar o que o adjetivo
mugulmano e/ou islamico significam, como visto em Barlas [39].

Quanto a utilizagdo do nome feminismo, é possivel vislumbrar na literatura
produzida por historiadoras da area, bem como pelas proprias autoras e agentes do
pensamento e da agao feminista desde o isla, dois posicionamentos divergentes. O
primeiro refere-se aquelas mulheres que, na maioria dos casos, se consideram
efetivamente feministas, sdo formadas pelo paradigma das ciéncias sociais
ocidentais, e estdo inseridas desde as perspectivas tedricas e politicas desse
feminismo. O campo de estudo desses feminismos ainda sao as relagdes de género
nas sociedades islamicas. Eles costumam ser bastante enfaticos quanto ao papel do
islamismo politico ao demonstrar que o “feminismo” das islamistas, enquanto busca
por uma visibilizacdo das vozes das mulheres mugulmanas, atua na perpetuacéo do
status quo [74]; mas também atuam sob a possibilidade de rever naturalizagdes de
praticas sociais. E bastante representativo deste grupo de mulheres o trabalho de
Fatima Mernissi [75], que procura demonstrar a recepcgao patriarcal dos hadith.
Assim que, utilizando-se da tradicional metodologia islamica de reconhecimento da
legitimidade dos hadith, Mernissi conclui que, dentre os milhares e discordantes
hadith existentes, muitos dos que foram compilados e considerados legitimos pelos
estudiosos da shariah nao possuem rastro historico que os validem, e foram, muitas
das vezes, produzidos tempos depois e com propodsitos bem definidos, a saber,
atender as necessidades de um narrador especifico, responder a exigéncias
historicas e deslegitimar leituras igualitarias em relagdo as mulheres.

No entanto, para Mernissi, bem como para autoras como Haideh Moghissi
[74] e Mahnaz Afkhami [61], o isl& é essencialmente uma religido sexista e patriarcal,

e ndo ha nada que se possa fazer a respeito disso, uma vez que seus textos
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sagrados, sua tradicdo religiosa e intelectual corroboram posicionamentos
hierarquicos relativamente aos papeis sociais que devem ser empenhados por
homens e mulheres.

As autoras costumam rebater alguns posicionamentos que dizem ser possivel
encontrar na ética islamica, desde os primeiros tempos, condicbes de leitura de
liberagdo feminina, ainda mais aquelas que procuram ler um “feminismo” insurgente
na Arabia do séc. VII. Para elas, movimentos politicos identitarios conformaram os
corpos das mulheres mugulmanas e as transformaram em cumplices de uma
agenda patriarcal [73]. Servem para justificar praticas injuriosas como o uso do veu,
a corroboragao de regras morais e outras praticas que passam a ser vistas como
escolhas individuais em vez de imposi¢des sociais. Ademais, consideram ingénuas
tentativas de reformas dos sistemas legais e politicos islamicos, uma vez que as
estruturas de poder estdo centradas nas figuras masculinas a quem legam os
posicionamentos mais conservadores e tradicionalistas em relacdo as leituras
coranicas, interpretacdes, leis e instituicbes islamicas [76]. Como Afkhami
(estudiosa iraniana radicada nos EUA e uma das primeiras a escrever sobre

mulheres mugulmanas e direitos humanos) nos diz:

Nossa diferenca das feministas islamicas é que nao tentamos adequar o
feminismo ao Cordo. Dizemos que as mulheres tém certos direitos
inalienaveis. A epistemologia do isla & contraria aos direitos das mulheres.
Mas vocé pode usar o que precisar [para promover a posi¢ao das
mulheres]. Me autodenomino mugulmana e feminista. Ndo sou uma
feminista islAmica — isso € uma contradicdo em termos 76] (p.1152).

O outro posicionamento que tem se tornado cada vez mais marginal [72], diz
respeito a recusa do termo feminismo, por ndo compreender que o trabalho
intelectual e politico realizado pelo movimento que procura “abrir o Coréo a leituras
antipatriarcais” [77] (p.15) seja necessariamente legatario do movimento de
mulheres que teve inicio no fim do século XIX no ocidente.

Uma das intelectuais que veio a ser considerada figura emblematica do
feminismo islamico (conjuntamente com Amina Wadud), Asma Barlas, € a principal
representante dessa corrente. E afirma, citando Margot Badran — a principal
historiadora do feminismo islamico — que as mulheres mugulmanas estavam
buscando por sua liberagdo desde o quadro de referéncia islamico, mas também a

despeito dele, muito antes do feminismo ocidental. Barlas, portanto, se posiciona
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radicalmente contraria as perspectivas descritas acima, definindo-se, antes, como
uma “believing woman”, uma vez que deriva o seu proprio entendimento sobre
igualdade, bem como sua concepgéo de patriarcado, de suas leituras do corao.

A partir de uma epistemologia que chama de coranica, Barlas afirmara ser
possivel distinguir leituras, interpretacbes e praticas islamicas naturalizadas das
multiplas possibilidades de leitura ética desde o cordo, reafirmando o potencial
tedrico e politico do isla, para além das diversas realidades existentes no mundo
mugulmano: “Especialmente no que diz respeito ao Cordo, uma série de académicos
demonstrou que ele tem sido continuamente descontextualizado e recontextualizado
a luz da politica sexual mugulmana. E essa politica € esmagadoramente
masculinista [centrada no homem]” [77] (p.18).

Portanto, diferentemente das feministas que nasceram em culturas islamicas,
mas que ndo se consideram “a believer’, Barlas apresenta-se como uma estudiosa
que pensa ser possivel ndo apenas o vislumbre de uma ética de género coranica,
mas também que esta ética ndo seja necessariamente derivada de uma

fundamentagéo epistemoldgica e ontoldgica ocidental:

Em contraste a tais feministas, minha prépria posicdo é a de que
mugulmanos leem o islda como um patriarcado em parte por causa de como
leem o Corédo, de quem o &, e dos contextos nos quais ele é lido. Em outras
palavras, acredito que textos sejam sempre lidos a partir de e dentro de
lugares materiais e ideoldgicos especificos e que temos de tomar cuidado
com esses lugares quando tentamos entender leituras da escritura [77].

Assim que Barlas recusa o conceito de feminismo porque considera que um
constructo utilizado para definir posicionamentos tdo divergentes nao pode dar conta
de diferengas epistemoldgicas fundamentais. A utilizagdo de tal guarda-chuva
conceitual, segundo ela, constrange outras perspectivas a utilizar a linguagem
desenvolvida pelas ciéncias sociais ocidentais, apagando, assim, teorizagdes e lutas
pela igualdade de género que ndo estejam inscritas naquele paradigma,
procedimento imperialista e redutor de todas as multiplas possibilidades de liberacéo
existentes para além da configurada desde o ocidente: “quer dizer, a histéria
feminista somente pode tomar o encontro da mulher mugulmana com sua religido e
com o texto sagrado como sendo real no sentido ontoldgico e epistemoldgico se ela

pode chamar esse encontro de feminismo” [77] (p.22).
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Margot Badran [73] oferece-nos respostas aos posicionamentos de Barlas
reivindicando a premissa de que, uma vez que nao € possivel identificar quais lutas
foram reivindicadas primeiramente, nem ao menos se pode excluir diferentes lutas
nos diferentes espacos-tempos em que afluiram reinvindicagbes por igualdade e
direito de género, ndo ha que se usar o termo feminismo apenas para aquela

manifestagéo cultural advinda do ocidente.

O feminismo como um fendmeno que lida com questbes de direitos das
mulheres, de libertacdo das mulheres e de igualdade de género como parte
do pacote de direitos, libertacdo e igualdade para todos foi construido e
moldado concomitantemente por mugulmanas e outras no oriente (uso esse
termo em contradistingdo ao ocidente, referindo-me aos paises da Africa e
da Asia) e por ocidentais no final do século XIX e inicio do século XX. A
histéria atesta que o feminismo é criagao tanto de orientais quanto de
ocidentais, de muculmanas e de pessoas de outras religides, de
colonizados e colonizadores, € de mulheres de diferentes ragas e etnias. Os
que reivindicam que o feminismo € “ocidental” e “branco” ndo conhecem sua
histéria e perpetuam a circulagdo de mitos [73] (p.25).

O que a autora denomina como feminismo islamico refere-se especificamente
a um movimento de mulheres que se propde a subverter o projeto islamista e\ou
neoconservador patriarcal, uma vez que se viam cada vez mais coagidas por
politicas de Estado que, em diferentes paises, aplicavam leis que julgavam divinas.
Sua leitura é a de que as feministas seculares lograram buscar mais direitos as
mulheres na esfera publica, como acesso a educacéo, ao mercado de trabalho, além
de outros. No entanto, ndo lograram adentrar a esfera privada, ou o que ela chama
de “dominio da familia”, que permaneceu sob o jugo de praticas e crengas
patriarcais. Apenas em fins do século XX, as mulheres poderiam adentrar esse
terreno, uma vez que agora se encontravam habilitadas a realizar releituras,
reinterpretagdes, abrir a novas perspectivas os textos da tradicdo islamica.
Utilizando-se do instrumental presente na tradicdo de jurisprudéncia islamica, o
jjtihad, “analise critica independente de textos religiosos”, viam-se possibilitadas a
realizar um tafsir — “interpretagao corénica” — a fim de “cunhar um novo paradigma
‘feminista’ baseado na escritura”, refinando e desenvolvendo novas categorias
analiticas e vocabularios conceituais [73].

No entanto, como observa Zahra Ali [72], socidloga francesa de origem
iraquiana e importante tedrica do feminismo islamico, as inumeras militdncias de
mulheres mugulmanas, crentes ou nao, estdo presentes no cenario mundial. O fato

de ndo as nomearmos faz com que incorramos na mesma violéncia epistémica
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geralmente imputada as feministas coloniais. Ali define trés categorias de
feminismos islamicos que se diferenciam pelo modo como lidam com as fontes do
isld como o Cordo, a Sunnah'' e os demais textos sagrados. A reformista tradicional
definiria a militdncia islamista, ja descrita acima. A reformista radical é aquela
comumente relacionada ao feminismo islamico como descrito acima por Badran.
Segundo Ali, a orientacao reformista radical compartilha com a reformista tradicional
a ideia de sacralidade das escrituras, enquanto buscam questionar os diferentes
contextos de produgdo das fontes que legitimam tais escrituras.

Para elas, o direito a interpretacdo dos textos islamicos esteve nas maos de
uma elite masculina, o que teria levado a um tafsir (exegese) e a uma shariah
denegadoras dos direitos das mulheres [39]. O texto sagrado do Alcorao contém
prescricdes de igualdade e justica entre os géneros e os povos. Haveria apenas de
reivindicar o direito ao ijtihad (interpretacdo individual dos textos e tradigbes
sagrados) para a realizagdo de um tafsir (exegese) que recuperasse as nogoes de
igualdade e cooperacgéo presentes nos textos, ao invés de creditar ao islamismo o

local do unico outro patriarcal.

Aqui, a questdo do status das mulheres se entende de maneira
radicalmente diferente do pensamento religioso classico: ja ndo é questéo
de direitos e deveres, nem de papéis ou fungbes sociais de sexo, mas sim
de ser, de sujeito de sexo feminino e masculino fundamentalmente iguais
para além dos contextos culturais e sociais. Aqui se formula um repensar
sobre a impregnacdo patriarcal e sexista da constituicdo mesma da
jurisprudéncia mugulmana, uma critica por cima de marcos interpretativos
culturais e contextuais através dos quais se pensa a concepgao e a
jurisprudéncia islamica relativas as relagdes sociais de sexo [72] (p.133).

E haveria ainda as reformistas liberais, que se referem a mulheres de origem
mucgulmana cujo feminismo encontra-se dentro de um quadro de referéncias
islamicas, mas para quem o isla deve ser visto antes como uma tradicdo de
pensamento filosofico e ético. Buscam, portanto, rever as jurisprudéncias islamicas a
fim de relegar-lhes um papel apenas marginal no que deveria ser a busca por uma
ética igualitaria desde o isla. Desnecessario dizer que é impossivel categorizar uma

enorme pluralidade de pensadoras e correntes reformistas.

" A Sunnah é considerada a segunda fonte mais importante, depois do Coréo, de orientacdes sobre
como a/o crente deveria conduzir sua propria vida e 0os assuntos mundanos. A Sunnah é reportada
por meio dos hadiths e € composta por ditos e praticas do Profeta do isla.
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O que hoje é denominado feminismo islamico engloba, portanto, uma enorme
pluralidade de diferentes projetos epistémicos. No entanto, continuaremos utilizando
o termo feminismo nesta dissertacdo, embora reconhegcamos que os argumentos de
Asma Barlas possuem relevancia devido aos constantes epistemicidios operados
pela colonialidade. O termo é utilizado menos como um guarda-chuva conceitual e
mais na tentativa de apreender “contextos comuns de luta®, como abordado por
Shaikh:

O valor de manter o termo “feminismo” esta no fato de que ele possibilita
que mulheres mugulmanas situem sua praxis em um cenario politico global.
Isso, por sua vez, cria maiores possibilidades de aliangas, trocas e interagao
mutuamente enriquecedora entre diferentes grupos de mulheres. Essas
conexdes permitem que grupos variados de mulheres compartiihem e
aprendam com as experiéncias umas das outras, seja como troca de
ferramentas de andlise feministas oucomo maneiras variadas de
implementar iniciativas de ativismo, ou simplesmente uma exposi¢do a
outras formas de praxis de género orientadas para a justica. Ademais, o uso
de linguagem feminista & util por criar um vocabulario afinado para uma
constelacao de ideias que séo ligadas a uma consciéncia critica em torno
de politicas de género. Aceitar o feminismo como um conceito ocidental é,
em ultima analise, conceder que os discursos mais visiveis sobre direitos da
mulher e justica de género sdo propriedade do ocidente e marginalizar as
histérias indigenas de protesto e resisténcia ao patriarcado por mulheres
nao-ocidentais. Assim, eu uso o termo “feminista” como uma descrigdo das
atividades das mulheres mugulmanas que tém o objetivo de transformar
estruturas sociais masculinistas [78] (p.155).

Grosfoguel [30] nos diz que nem todos os feminismos islamicos devem ser
considerados decoloniais. No entanto, para ndo incorrermos em mais uma forma de
colonialidade do saber, que € a de informar qual feminismo € o mais critico ou
decolonial, ou qual se adequa dentro dos parametros de emancipacéao e liberagao
ocidentais, e que, portanto, sdo aqueles aptos a serem recepcionados pelo
feminismo ocidental e trazidos a arena publica de discussdo, nos limitaremos
apenas a procurar entender desde que perspectivas ontologicas e epistémicas falam
as mulheres que militam por algum tipo de igualdade de género nas sociedades
islamicas. Para fins desta dissertagdo, procuraremos trabalhar com as perspectivas
que pretendem uma reforma radical quanto ao status das mulheres mugulmanas,
ainda quando sdo provenientes de “believers”, ou seja, de mulheres que apenas
buscam nas escrituras sagradas inspiragdes éticas sobre justica e igualdade, uma
vez que, conforme nos diz Barlas, “a crenga ndo esta ligada tanto a certeza quanto a

abertura para continuar procurando aquilo que se considera verdade. Talvez uma
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maneira mais apropriada de me definir, portanto, seria como alguém em busca da
graca de Deus, que suplica por ela” [77] (p.23).

Podemos dizer, entdo, que trabalharemos com os diversos feminismos
islamicos que fazem uso dos caminhos que se encontram abertos pela cultura ou
tradicdo de pensamento, e que se permitem reinventar a partir de discursos,
mecanismos e registros divergentes, muitas vezes a margem, porém sempre
presentes ao longo de seu projeto histérico. A isso chamaremos retoricas de
decolonizagdo do pensamento provenientes de feminismos islamicos que
denominaremos decoloniais (FID); ndo ha apenas uma disputa com a tradigao
relativamente a se os textos sagrados possuem divergéncias ou contradigbes entre
si, nem ao menos a simples operagcdo de uma hermenéutica como a conhecemos
tradicionalmente: mas a crenga de que os textos de toda e qualquer tradicdo devem
e estdo dispostos a novas leituras que contradigam os racismos/sexismos
epistémicos. E é essa caracteristica dos feminismos islamicos que os fazem ser
‘uma das mais empenhadas respostas contemporaneas a injungéo central coranica
por justica social de nosso tempo” [78] (p.159).

Os feminismos islamicos s&o um projeto em expansao (auxiliado pela
emergéncia da internet e das redes sociais) e que tém se firmado como campo
tedrico e influido nos projetos epistémicos e sociais em que se encontram presentes.
O esforgo inicial para que se alterasse os Muslim Personal Status Codes (estatutos
civis inspirados na “lei islamica”) em paises como Tunisia e Marrocos, que obtiveram
grande éxito [79][72], logo se expandiram na formagdo de movimentos
transnacionais de militantes e advogadas de direitos humanos que se utilizam da
prépria lei islamica a fim de garantir ndo apenas direitos as mulheres mugulmanas,
mas também a consecucgao de projetos historicos préprios. A organizagdo global de
maior relevancia foi fundada na Malasia na década de 1980, a Sisters in Islam,
também a rede Musawa, a Sous Lois Musulmanes e a rede situada nos EUA,
Karamah — Advogadas Mugulmanas pelos Direitos Humanos [72], que possuem em
comum o estudo das fontes religiosas do isla em busca de leituras que resgatem os
direitos das mulheres e que as empoderem a rediscutir seu proprio status. Paralelo a
isso, as mulheres conseguiram posi¢des que antes lhes eram negadas com base em
leituras religiosas misdginas, como as de juizas em cortes seculares e religiosas,
bem como as de mufti, “o oficial que langa opinides religiosas chamadas de fatwas”
[73].
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Os FID costumam imbuir suas reflexdes e perspectivas sobre igualdade de
género desde as concepgoes, creditadas a primeira comunidade mugulmana, de que
haveria uma mensagem imperativa de justica social que transcenderia fronteiras
relacionadas a solidariedade tribal. Como nos diz Merali [80], a lei coranica procura
prevenir de tal modo a ocorréncia de sociedades opressoras, que tal prescricao
encontra-se como dever da/o mugulmana/o. Posteriormente, a ummah, que deveria
ser entendida como “um sentido da unidade e de mutua corresponsabilidade da
comunidade mucgulmana”, passa a ser entendida, ainda no tempo classico do isla,
como se estendendo “aos crentes de outras religides e aos oprimidos de todo o
mundo”. Os FID operam, portanto, desde a ideia de que a justica, seja a de género,
seja a social, seja a racial, seja a econbmica, pode e deve ser buscada desde a
mensagem ética coranica, mas também que esta deve ser estendida, o tanto quanto
for necessario, as lutas por dirimir todo e qualquer tipo de injustica presente no
mundo.

Como uma “pessoa humana com género além de uma devota”, Sa’'diyya
Shaikh — feminista islamica sul-africana, uma das maiores especialistas feministas
na corrente mistica islamica, o sufismo — credita a busca por justica social, como
emblema islamico, seus questionamentos sobre o patriarcado e qual seria ou
deveria ser o legado islamico. E conclui: “Meu envolvimento académico com os
estudos islamicos se baseia em uma visdo da integridade da relagdo entre
atividades intelectuais, responsabilidade social e compromissos espirituais” [78]
(p.148).

Nesse sentido, para além da busca por justica de género desde o quadro de
referéncia islamico, o movimento reformista conhecido como feminismo islamico,
bem como aquele relacionado ao que se convencionou chamar de isla progressista
(pela ideologia e metodologia diferenciadas das ortodoxias e do revivalismo islamico
[81])"%, vem promovendo uma real possibilidade de recepcdo de uma ética coranica
igualitaria e expansiva, ao tempo em que promove questionamentos sobre as

diferentes motivagdes para as hierarquias existentes e reificadas de género, também

12 “Progressista,” nesta acepgao, refere-se a luta indefatigavel pela nog&o universal de justica
segundo a qual a prosperidade, a retidao e a dignidade de nenhuma comunidade vem antes da de
outra. Centrais a essa nogdo de uma identidade mugulmana progressista sdo valores fundamentais
que acreditamos serem essenciais a uma interpretacao vital, renovada e urgentemente necessaria do
isla para o século XXI” [46] (p-3).
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sobre o islad ortodoxo, configurado séculos depois de seu surgimento [43], e ainda o
isla colonizado — também chamado de Islamic literalist-exclusivist [46] — aposto pelo
século XX e que subsiste como unica possibilidade epistémica, ética e politica de
vivenciar a ummah e a espiritualidade coranica. Os FID respondem, portanto, a
necessidade de recuperagao de projetos epistémicos outros, geralmente dizimados
pela colonialidade do saber, ao tempo em que procuram inscrever a igualdade de
género desde seus projetos historicos e necessidades prementes as mulheres
colonizadas e subalternizadas por diversos fatores nas sociedades islamicas.

Entre os elementos mais revolucionarios nos trabalhos do feminismo
islamico esta a visdo de que o compromisso feminista é integral ao isla e
que responde ao apelo central coranico a justica. Os incentivos primarios de
alguns estudos académicos feministas mugulmanos é a realidade da
dissonancia entre os ideais do isld que se baseiam em uma ontologia da
igualdade humana radical e o fato de que em varios contextos sociais, as
mulheres mugulmanas vivenciam injusticas em nome da religido. Alguns
veem a maneira pela qual ensinamentos islamicos s&o sujeitos aos
contextos sociais e argumentam que interpretacbes patriarcais sao
resultado de uma constituicdo exclusivamente masculina de grande parte do
isla institucional. Outros admitem que ha tensdo entre patriarcado e
igualitarismo no legado islamico mas defendem o primado do igualitarismo
como representante dos ideais espirituais e éticos do isla, ideais que se
pelos quais se precisa lutar sempre [78] (p.156).

Na medida em que compreendem que nenhuma tradicdo de pensamento
subsiste sem amplas trocas com as diversas possibilidades de pensamento
existente, a questdo central quanto a tentativa de recuperagdo de um projeto
historico préprio estaria na visibilizagdo de um amplo arcabouco de retoricas
libertadoras inscritas e a serem recuperadas em todo e qualquer projeto. O uso de
retdéricas é preponderante na abjegéo da cultura do outro, mas também seréo elas, e
este tem sido o papel dos feminismos islamicos, que reconhecerdo os multiplos e
diversos papéis que as retoricas possuem na reconstrugdo de projetos politicos,

epistémicos, estéticos e éticos sob outros termos.
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3 POR UMA BIQETICA DECOLONIAL: EPISTEMOLOGIA FEMINISTA E O
CASO DA BIOETICA ISLAMICA

3.1 BIOETICA LATINO-AMERICANA E BIO-ETICA DECOLONIAL:
COLONIALIDADE DO SABER E PLURALISMO BIOETICO

Uma interpretagdo bastante corrente sobre o inicio da filosofia ocidental nos
da a conhecer a subjugagédo do pensamento racional sobre o mitico, legitimando o
primeiro como via privilegiada de acesso a realidade das coisas do mundo. O olhar
para a producédo de pensamento na Antiguidade, seja das comunidades gregas ou
de impérios como o do Egito e de culturas do extremo-oriente, como as chinesas,
engendra a ideia de que nao haveria distintos suportes para o pensamento, fosse
ele religioso, literario ou cientifico. Um poema ou uma peca literaria qualquer poderia
conter tanto prescrigdes religiosas quanto investigagdes sobre as causas primeiras
das coisas que sao.

A filosofia que surge na Grécia Antiga, e que se opora a mitologia e a
sofistica, cré na diferenciacdo e ascendéncia radical de um conhecimento pautado
no principio de razao e que busca causas, consequéncias, fundamentos e verdades
ultimas que possam nao apenas dizer o mundo, mas afluir em sua praxis — dando,
assim, ensejo a fantasia de que o unico modo de aceder e influir sobre a realidade
seria aquele informado pelo conhecimento filoséfico-cientifico.

O principio de razao sera, portanto, o novo encaminhamento para a
conformagao do pensamento que devera ser medido segundo critérios de verdades
l6gicas — vide o surgimento da ldgica classica aristotélica, bem como sa maiéutica
socratica que pretendia atingir a verdade ultima por meio de exaustiva inquiricao.
Por 6bvio, ndo sera a razado questionada em seu uso instrumental em busca de
conhecimento e sabedoria; mas a ideia de que a razdo possui a qualidade de atingir,
por meio do convencimento e do dialogo, uma certeza comum sobre a realidade e a
melhor definicdo de como deveria ser o bem viver.

Se o surgimento da filosofia enseja a diferenciacdo entre o conhecimento
estético-religioso-mitico e o0 conhecimento racional-principiolégico-cientifico,
relegando a segundo plano afetividades, subjetividades, corporeidades e multiplas
afetagdes afins, o pensamento que engendra as ciéncias modernas estabelecera a



112

necessidade de partirmos os diferentes campos do saber para a possivel realizacao
de pesquisas especializadas. As disciplinas curriculares sao, portanto, uma outra
face da metafisica (filosofia ocidental) iniciada em Aristoteles e acabada por meio da
filosofia de Descartes. Quando o fildsofo que denuncia a tecnizagdo do pensamento,
Martin Heidegger (mas também poderiamos citar Maria Zambrano, Octavio Paz
etc.), e o franco-argelino Jacques Derrida, em sua esteira, procuram pensar a
desconstrugdo como caminho necessario de abertura do ser pela linguagem, estédo
as voltas com um pensar outro, que nao pretenda querer objetificar a realidade por
meio de asser¢des metafisicas — visto que o pensar sobre algo ndo € nunca passivo,
mas contém a vida ativa do “objeto”; é parcial e limitado, pois ndo se encerra na
ideia de objeto a ser perscrutado, possuindo multiplas formas de ascensédo; ainda
mais, as agéncias que o conformam e que conformam o olhar sobre o “objeto” sao
nunca estaticas, mas em diferenciagao, legando a realidade rastros de diferencgas,
conforme enunciado por Jacques Derrida. Embora o pensamento cujo principio de
razao universal trabalhe com parametros, padrdes, repeticdes, ou seja, em busca de
codificagdo e previsibilidade, a realidade escapa a tentativa de conformagéo e se
mostra sempre diferente de todo e qualquer padrédo buscado.

A metafisica denunciada por Heidegger e Derrida € a mesma que pensa ser
possivel categorizar o pensamento por vias disciplinares, pretendendo que haveria
objetos de conhecimento proprios a seus respectivos campos de saber. Sob tal
concepgao, as hard sciences (ciéncias matematicas, fisicas, quimicas, biologicas) e
as soft sciences (ciéncias humanas, histéria, sociologia, antropologia, literatura,
filosofia, linguistica) ndo poderiam produzir discursos sobre os mesmos objetos de
realidade, visto que, em tese, ndo estariam acorrendo a uma mesma realidade.

Salientemos que o movimento do pensamento delineado acima ocorre em um
espaco-tempo especifico, aquele referente a um determinado ocidente, que se
constroi em oposicdo as demais alteridades histéricas [26] com a qual ja teve
contato. Segundo os Estudos sobre a Colonialidade, a Europa, como inscrita em
nosso imaginario, branca, cristd, moderna, ilustrada, s6 foi possivel porque se
operou retdricas de identidade do ser europeu e do ser o outro: o outro expulso da
conformagdo do que viemos a conhecer por Europa, cuja constituicdo étnica e
cultural reside nos povos do norte, nos fenicios, egipcios, e, posteriormente, nos
povos germanico, latino-ocidental e arabe-islamico; mas também os outros

subjugados nas duas grandes empresas coloniais (conquista da América no século
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XV e imperialismos do século XIX), sdo extirpados para fins de uma iluséria
constituigcdo europeia, original e eugénica.

Para além da constatacdo Obvia de que a espoliagdo econdmica e humana
possibilitou a formacdo de uma Europa rica e prospera e de seus respectivos
Estados-Nacédo, que surgem pela ficticia homogeneizacao de diferencas culturais, o
lugar privilegiado de enunciacdo dessa Europa moderna da-se devido a uma
organizagéao colonial do mundo.

O pensador peruano Anibal Quijano [8] argumenta ser impossivel entender a
modernidade sem a possibilidade de mencionar o que a engendra, a colonialidade.
O mundo moderno-colonial se compora a partir das duas empresas coloniais que
nao apenas subjugam continentes, impérios e povos, mas estabelecem a crenga de
que haveria apenas o projeto historico europeu como fim ultimo para toda a
humanidade. A modernidade-colonialidade logra éxito em seu projeto de
colonizagéao, portanto, na medida em que consegue ser imperativa sobre os diversos
projetos histéricos existentes.

A partir da modernidade havera apenas um unico projeto epistémico, politico,
econdmico, cultural e estético para todos os povos do mundo, hierarquizando as
narrativas histéricas das comunidades, seus espagos e tempos, saberes,
linguagens, memoria e imaginario para aquém do discurso hegemonico relacionado
ao modelo civilizatorio unico, globalizado e universal.

A diferenga colonial [12] engendrada pela modernidade/colonialidade se
estabelecera entre incomensuraveis, ou, novamente, o outro da razao (barbaro,
primitivo, incivilizado), conformando a subjetividade moderna que estara em
consonéncia com o projeto de ser humano universal: branco-europeu, cristao,
heteronormativo, liberal, letrado e crédulo quanto ao iluminismo e ao valor da
ciéncia. A denominagéo colonialidade do saber pelos estudos sobre a colonialidade
refere-se aos racismos epistémicos que pretendem deslegitimar, inviabilizar e
impossibilitar toda a ordem de conhecimento que ndo o eurocentrado como
irracional, primitivo, incipiente e desqualificado como projeto a ser perseguido.

As ciéncias sera relegada mais uma forma de controle nas colénias, além da
experimentada pelo controle territorial e politico. Os dispositivos de saber-poder que
hierarquizam os modos de conhecer o mundo, estabelecendo as diferengas
coloniais entre saberes “racionais” e saberes “primitivos”, servem para o controle de

projetos epistémicos outros, para a construgdo de representagdes sociais e para a
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legitimagdo do conhecimento dessubjetivado porque objetivo, descorporificado
porque universal, e descontextualizado porque valido para qualquer época e lugar.
Assim que o chamado eurocentrismo promove a violéncia epistémica a que estamos
hoje submetidos, pois os conhecimentos produzidos fora dos centros hegemonicos e
em linguas ndo-hegemonicas s&o passiveis de serem desconsiderados ou julgados
com parcimobnia, ja que sao vistos como saberes regionais ou tradicionais, ainda
quando se encontram em dialogo com os principais centros hegemoénicos de
irradiacéo de filosofias, teorias e praticas cientificas.

O eurocentrismo torna-se responsavel por apresentar a narrativa histérica da
modernidade-colonialidade como conhecimento objetivo, cientifico e universal,
sendo, portanto, visto como o unico projeto epistémico que pode dar conta de todas
as formas de conhecimento existentes.

A esse projeto da-se o nome de “universalismo”, ou projeto da modernidade:
capitalista, neoliberal, eurocéntrico, cristdo, heteronormativo, que teria dado ensejo a
ideia de que existiria apenas um unico projeto politico-econémico, uma unica
conformagdo moral possivel, bem como um uUnico modo de apreender e se
relacionar com o0 mundo — apenas uma possibilidade de existéncia. Assim, o projeto
colonial ndo ensejou apenas a subjugacao das terras, dos corpos e das culturas —
senao que é um projeto em fluxo, pois continua promovendo racismos epistémicos a
outras concepc¢des de mundo. E nesse contexto que surge a bioética, em meio a

imposigao de um projeto global para a humanidade.

3.1.1 Bioéticas latino-americanas, decoloniais e plurais

Ja na década de 1970, quando do seu surgimento, a bioética aparecera como
uma nova perspectiva epistemoldgica do como aceder a uma determinada realidade,
a realidade global, ao se pensar as consequéncias éticas advindas do
desenvolvimento das ciéncias biomédicas, biotecnoldgicas e industriais que se
resguardavam o direito de ndo realizar qualquer autocritica, advogando atender a
um bem geral, ao bem do desenvolvimento da humanidade, ignorando
consequéncias desde entdo bastante conhecidas: objetificacdo e destruicdo da
natureza e da biodiversidade [82]. O que ficou conhecido como bioética de Potter,

em nome do primeiro formulador do termo, Van Rensselaer Potter, ou, ainda, ética
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da vida, tinha, portanto, a intengdo de unificar as diversas areas do saber a fim de
impedir catastrofes ecoldgicas ocasionadas pelo desenvolvimento do capitalismo e
da tecnociéncia. Relacionava-se nao apenas as questdes vistas como exclusivas da
bioética hegemobnica, como as biomédicas e biotecnoldgicas, mas também aquelas
relativas a saude do meio ambiente, as sociais, e a preservagao da espécie [82].

Devido a sua vocagédo de origem, e a despeito da tentativa hegemodnica de
deter a bioética dentro dos limites disciplinares da biomedicina, Débora Diniz afirma
que “A Bioética € um campo do conhecimento na interface de diferentes saberes.
Por ser um campo emergente, uma de suas caracteristicas € a disputa entre os
especialistas pelos fundamentos epistemoldgicos e objetos de pesquisa” [83]
(p-207). Pode-se dizer, entdo, que a bioética inscreve-se no presente contexto como
um movimento de confluéncias disciplinares, uma vez que advoga a impossibilidade
de particdo da realidade. Entende-se que, por ter se constituido originalmente pela
necessidade de olhar para o contexto global de posse de todo o instrumental
existente (ou ao menos aquele produzido pelos centros hegemdnicos), a bioética
surge frente a constatagdo de que é preciso mudar o modo como se produz
pensamento na modernidade, e, portanto, qual deveria de ser o carater da agéncia
no mundo. Assim, ao menos, parecera para as emergentes bioéticas latino-
americanas.

O caso da bioética brasileira € paradigmatico da necessidade de se pensar a
bioética para além das questdes éticas sobre saude clinica e autorizagdo dos
sujeitos de pesquisa, uma vez que se configura com a reforma sanitaria ocorrida na
década de 1980 [84]. Pensar a saude como direito universal a partir dos contextos
sociais, politicos, econdmicos, de acesso aos bens de saude, a informacédo, ao
esgotamento sanitario, ou, nos dizeres de Porto e Garrafa, da

importdncia do ambiente, condigdes geograficas, acesso a agua,
alimentagdo, habitagdo; de condicionantes relacionados a dimensao
socioecondémica, como renda, trabalho, educagdo e habitos pessoais, e,
ainda, de fatores decorrentes do acesso aos servigos de saude [84] (p.723).

transformou ndo apenas a politica de saude no Brasil, dando ensejo ao
Sistema Unico de Saude (SUS), mas também a bioética brasileira e latino-americana
ha quase 30 anos.
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A bioética de intervengéao (Bl), marco tedrico da bioética brasileira, nada mais
e de que fruto da reforma sanitaria apontada acima. A Bl surge como contraponto
critico as bioéticas hegeménicas dos paises centrais que ndo vislumbram em seus
horizontes (tedrico e pratico) os problemas macroestruturais relacionados a justica
social. A Bl preocupa-se, portanto, com as situagdes persistentes (exclusdo social,
violéncia, discriminagao, restricdo de acesso a saude) que estruturam o modo como
lidamos com a ética, a politica e com questdes relacionadas a vida [82]. A Bl, assim,
re-politiza as questdes morais (conflitos biotecnocientificos, sanitarios, sociais e
ambientais) e pensa a necessaria politizagdo da propria epistemologia desde a
realidade latino-americana (e, poderiamos dizer, também desde a perspectiva da
decolonialidade do saber) [85].

Dai que a bioética sera concebida ndo apenas como um novo campo
epistemologico multi-inter-e-transdiciplinar, mas também como um movimento social
[86]. Outros sinbnimos que serdo encontrados para a palavra bioética pretenderao
dar conta da sua vocacéao “politica e pratica”, tais como, ética da vida, ética aplicada
(termo advindo da filosofia) e ética pratica.

O movimento de politizagao e internacionalizacdo da bioética [87], referido no
documento UNESCO: Declaracdo Universal sobre Bioética e Direitos Humanos [88],
bem como 0 quarto momento da Bioética como  disciplina
(fundagao/expansaol/critica/conceitual) que, segundo Garrafa e Azambuja [89],
refere-se a uma ampliacdo conceitual de suas bases tedricas, por meio de novas
bases epistemoldgicas para a bioética, ensejaram o que tem se chamado de bioética

latino-americana, cujas bases conceituais recaem sobre

0 respeito ao pluralismo moral; a necessidade de aprofundamento da
contradicdo universalismo-relativismo ético; a abordagem bioética como
ética pratica ou aplicada; um enfoque ndo somente multi e inter, mas,
essencialmente, transdisciplinar; a visdo das questbes a partir dos
paradigmas da complexidade e da totalidade concreta. [89].

Por sua peculiar constituigdo, qual seja, dialogar com a biomedicina, filosofia,
sociologia, e estar sendo informada pelos novos conhecimentos biotecnocientificos,
bem como, por ter se apregoado, nos ultimos anos, como uma proficua arena para
pensar os conflitos morais relacionados as questdes sociais e sanitarias, a bioética
latino-americana pode ser vista como uma “insurgéncia epistémica” [90] que se

realiza para além dos demais campos de conhecimento. Com isso, afirma-se que a
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bioética pode deflagrar um movimento maior do que aquele que pensa as questbes
filosoficas, sociais, ambientais relacionadas apenas a saude, e que pode nos ajudar
a realizar o programa decolonial de expans&o de projetos epistémicos, politicos e
estéticos outros para além do projeto hegemdonico eurocentrado.

Tendo em vista os dois movimentos de revisdo da metafisica apresentados
acima, o primeiro referente a prevaléncia do pensamento tecnocientifico sobre os
demais, algados a categoria de ‘literatura”, e o segundo referente a tentativa de
(des)encobrimento de projetos e alteridades historicas inscritos sobre o estigma da
colonialidade, entende-se que a bioética surge no bojo da preméncia da revogagéo
dos dualismos, binarismos, da objetificacdo e tecnificacdo presentes na heterodoxia
do pensamento contemporaneo.

A bioética, pelos temas com os quais trabalha e pela diversidade de
estudiosas/os que atrai para o seu escopo, pode realizar um movimento de
pensamento para além dos campi disciplinares, pelo abarcamento de
conhecimentos tradicionais e populares, pelas multiplas possibilidades de afluéncias
éticas em questdes relacionadas a vida (seu inicio e seu fim), ao processo saude-
doencga, ao corpo — no que diz respeito a género e sexualidade —, a questdes étnico-
raciais, a questdes ecologicas, aludindo, portanto, aos diferentes modos de viver e
conviver relacionados a projetos historico-culturais outros que n&o apenas o
moderno-colonial.

Para tanto, a bioética hegeménica e a bioética que fala para o sul, mas nao
desde o sul [85], se ndo quiser ser mais uma ferramenta de dominio geopolitico e
violéncia epistémica, precisara rever seus fundamentos, pressupostos e finalidades.
Embora seja, com suas declaragbes, cdédigos e normativas, a “disciplina” que
procura organizar o arcaboucgo de reflexdes sobre conflitos éticos relacionadas a
saude, a biotecnologia e as questdes sanitarias, ela ainda corre o risco de se realizar
desde o projeto hegeménico global.

Uma das tentativas de n&o se incorrer na critica apontada por Nascimento e
Garrafa [85], referente a utilizacdo do instrumental tedrico e conceitual produzido no
norte, bem como de seus discursos sobre direitos humanos universais e bem
comum, refere-se a constante citagao do buen vivir andino como um horizonte desde
as populagdes originarias da América Latina sobre concepgdes éticas outras n&o
inscritas no projeto hegemonico. Nas palavras de Fulgéncio e Flor do Nascimento:
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A nocado de buen vivir emerge como o principio que estrutura a producéo
material da vida, a regulacdo das relagbes sociais, a partir de uma
percepcao moral e politica que atua ao mesmo tempo como critério de
redistribuicdo da riqueza socialmente produzida e a reprodug¢do do sentido
da pertencga das pessoas a comunidade [91] (p.49).

Portanto, para fins de exemplo, € ainda importante problematizar valores
considerados comuns como “qualidade de vida” e “bem viver’; conceitos que so6
podem ser compreendidos nos contextos especificos em que se forjaram, para que
nao nos deem a falsa ilusdo de que podemos saber o que deveria ser o melhor para
cada uma de nos.

Assim, pensemos nos programas de qualidade de vida de funcionarias/os
estatais ou de grandes empresas privadas que oferecem ginastica laboral, auxilio
academia, orientagao nutricional para as/os suas/eus trabalhadoras/es, sem por em
pauta que qualidade de vida talvez se referisse a diminuigdo da jornada de trabalho,
ou, mais radicalmente, formas de producéo de riqueza que nao fiquem nas méaos do
capital, mas que sejam produzidas apenas na medida das necessidades coletivas, o
que ensejaria, inevitavelmente, mais tempo para vivéncias comunitarias, 0 que
deveria recuperar lagcos sociais de solidariedade que pudessem influir em questdes
como seguranga, criagao da prole, autogestédo de recursos, de tempo, e de reflexdo
sobre projetos morais que poderiam ocasionar, assim, intercambio de informagdes e
de orientagbes relacionada a saude, para além das produzidas pelas instituicoes
meédicas presentes na sociedade moderno-colonial.

As bioéticas hegemobnicas, portanto, apresentam-se como perspectivas
afirmativas sobre quais seriam os melhores mecanismos de protecao, sobrevivéncia
e bem viver, mesmo quando procuram falar desde o ponto de vista daqueles que
“sofrem” o descaso social. A tal perspectiva, em que fundamentacdes tedricas sdo
buscadas no “tradicionalismo filosofico”, Costa e Diniz nomeiam de a “ilusdo da
tranquilidade ética” [92] (p.26), pois as referéncias de valores para o que se
considera ser a boa vida encontram-se em principios éticos genéricos supostamente
aplicaveis e estendidos para a humanidade. O principialismo (ou, em tradugao livre,
o principlismo) ndo € uma abordagem simplista porque aborda questbes bioéticas a
partir de quatro principios (autonomia, justi¢ca, beneficéncia, ndo-maleficéncia), mas
exatamente porque pretende resolver conflitos morais a partir de principios, como
se, de uma concepc¢ao abstrata sobre o certo e 0 errado, descontextualizada de sua

concepgao histérica e etnocultural, fosse possivel aceder “ao sumo bom e bem”, ou
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seja, como se a concepgao principialista pudesse pensar e orientar as formas de ser
e agir referentes a vida, ao corpo, a morte, a saude, a sexualidade, a reproducao, de
maneira universal.

As bioéticas das assimetrias (Volnei Garrafa) — “bioética antirracista e
feminista”, “bioética de fundamentagdo epistemoldgica de raiz latino-americana”,
assim como a “bioética de intervengao” (Porto e Garrafa) e a “bioética de protegao”
[93], “bioética narrativa® [94], “bioética decolonial” [85] e também a “bioética
existencialista e/ou radical’, em formulagéo pelo fildsofo argentino-brasileiro Julio
Cabrera — sdo movimentos desde a perspectiva de deslocamento das bioéticas
hegemonicas, seja as produzidas pelos grandes centros de irradiagdo e imposi¢cao
de saberes, seja aquelas referentes a codigos morais que servem ha muito o
imperialismo moral do norte sobre o sul global. Compreende-se que elas se realizam
frente a lacuna deixada pelo projeto bioético principialista.

As propostas tedricas acima referidas se alcunham a prerrogativa de
denunciar o projeto bioético hegeménico produzido desde a colonialidade do saber,
portanto, a partir dos ideais sobre a ciéncia neutra, objetiva e universal. Os
pressupostos das bioéticas da assimetria estdo, assim, na esteira das criticas
realizadas pelos estudos sobre a colonialidade, uma vez que apontam para a falacia
de um projeto que se quer necessariamente cientifico e ético-pratico e que
desconsidera realidades histoéricas, locais, sociais e étnico-culturais.

Assim, pode-se dizer que o pluralismo apregoado pela bioética do século XXI
esta presente por meio da diversidade de projetos bioéticos referidos acima: pela
tentativa de inclusdo da perspectiva da colonialidade e das discussbes sobre raca,
género e decolonizagdo do pensamento; pelas discussdes sobre biopolitica, que
procuram compreender a reconfiguragao historia de como os dispositivos de saber-
poder, desde a incipiente configuragdo dos Estados-Nagé&o, atendem ao controle dos
corpos; bem como pela relevante perspectiva feminista que agrega concepgdes
tedricas para a discussdo sobre a producdo de subjetividades na
modernidade/colonialidade, uma vez que estas se mostram condizentes com
padrbes rigidos de definicdo de género e heteronormatividade nunca antes vistos,
sobre os limites e ndo limites entre humanos/animais e sua relagdo com a natureza,
portanto [95]; pela tentativa de desconstruir a nogao de pessoa, do valor absoluto da
vida e de seu sentido, por meio do arcabouco da filosofia existencialista europeia,

mas também da recuperagao do pensamento filosofico latino-americano, que, no
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Brasil, tem o filésofo Julio Cabrera como um dos seus principais entusiastas; e,
finalmente, utilizando e reconfigurando a nogdo de vulnerabilidade presente nas
bioéticas desde o sul — re-politizando as questdes morais para poder realizar um
projeto que enfrente as situagdes persistentes relacionadas as condigdes politico-
econdmicas de fragilidades sociais e comunitarias.

Entende-se, portanto, que a bioética deveria pensar a sublevagao de formas
de opresséao social que dificultam ou impossibilitam a maioria dos projetos coletivos;
algo que a bioética latino-americana e a Bl, com o auxilio da bioética decolonial, ja
ensaiam ao influir para que a bioética pense nédo apenas o sul, mas desde o sul,
para o sul e com o sul [85], a fim de que as ferramentas decoloniais realizem a

critica a biopolitica hegemodnica, que conforma a colonialidade da vida,

Que é exatamente o processo de criar uma ontologia da vida que autorize
pensar que algumas vidas s&o mais importantes do que outras, desde o
ponto de vista politico, fundando assim uma hierarquia e uma justificativa
para dominagao, exploragdo e submissdo, sob o pretexto de ser esse um
caminho para o desenvolvimento da vida menos desenvolvida [85] (p.292).

Do exposto até agora, entende-se que ha a necessidade premente de
recuperar o anseio inicial sobre o que deveria ser a bio-ética, a fim de realizar a
transposicdo do conceito ou do movimento bioético para além das disputas
disciplinares. Quer se pensar a bio-ética, portanto, como um suporte para o
pensamento, como um poema pré-socratico que comporta reflexdes estéticas,
religiosas e normativas éticas sobre o “bem viver” de cada projeto comunitario
existente.

Nesse sentido, pensar a bioética deveria ser pensar ja a multiplicidade de
bioéticas existentes e em fluxo desde o inicio dos projetos comunitarios da
humanidade. Do contrario, pensa-se inevitavelmente desde projetos globais sobre
direitos universais em que as certezas sobre o bem-estar das pessoas estdo
inscritas desde a modernidade-colonialidade — a despeito, portanto, das
interseccionalidades. “No sul, a vulnerabilidade social e econémica esta relacionada
com as questdes de raca e género: um projeto de descolonialidade da bioética deve
averiguar as inter-relagdes entre as diversas vulnerabilidades [96] (p.426).
Relaciona-se, portanto, ao surgimento da categoria de raga, do direcionamento do
trabalho produtivo ao capital, dos racismos epistémicos e da falacia

desenvolvimentista. Se ndo se leva em consideragdo as diferentes
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interseccionalidades, ndo ha como se atender as demandas mais diversas
existentes no que estamos chamando de bio-ética, mas que poderia ser também

compreendido como uma reivindicagao pelo direito a propria vida.

Nesse sentido, a Bl assumiu a tarefa de denunciar e desmistificar a imagem
colonizada de vida, que se afirma por imperialismos de diversas ordens
(politico, econémico, moral, biomédico etc.) e que findam por ndo apenas
estruturar as desigualdades sociais, mas contribuir para que elas se
mantenham. A colonialidade da vida — como faceta da colonialidade do
poder — tem dispositivos silenciosos de reprodugdo que, sem duvida, se
articulam com muitas ideias progressistas dos pensamentos hegemdnicos
[85] (p.293).

Ora, bioéticas plurais deveriam ser aquelas despreocupadas com as
fundamentacgdes ultimas calcadas no principio de razdo e zelosas de poder servir
como padrao universal de moralidade. A menos que fosse possivel pensar a bioética
como projeto epistémico de cada alteridade histérica, ndo haveria que se falar em
busca pelos fins primeiros e ultimos do pensamento, uma vez que seria das
vivéncias localizadas a experiéncia do pensamento — o que deveria ensejar também
maior equilibrio social e de género no interior das diferentes comunidades. “A
bioética preocupa-se, portanto, com as situa¢des de vida, especialmente dos seres
humanos, situagdes estas que estejam em meio a diferentes escolhas morais quanto
aos padrdes de bem-viver” [92] (p.19).

Entende-se, do exposto, que diferentes projetos historicos podem construir
continuamente mecanismos de sobrevivéncia e de ajustes sociais internos,
conquistados desde que haja também um ambiente externo propicio, o que Kymlicka
[64] nomeia de justiga etnocultural — o direito a terra, a cultura e a lingua, bem como
a possibilidade de desenvolvimento em contato e em confluéncia com os outros da
cultura. E talvez ai estivessem também bio-éticas que procurassem dar conta, de
modo particular, dos conflitos morais cotidianos. Nesse sentido, a bioética cuja
preocupacao se assenta sobre a busca de padrdes universais de acesso a saude e
a boa vida desenvolve-se em um contexto onde ndo podemos assegurar nem o
pleno desenvolvimento de diferentes projetos histéricos, nem ao menos a
socializac&do dos bens e servigos dispostos pela biotecnociéncia a infima parcela da
humanidade.

Para algumas/alguns bioeticistas “a pluralidade moral” inscreve-se ja a partir

da configuragao da bioética, uma vez que esta se rege opostamente ao imperialismo
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moral, e pela clareza de que ndo ha um unico projeto ético comum a toda

humanidade:

Com o reconhecimento da pluralidade moral da humanidade e,
consequentemente, da ideia de que diferentes crengas e valores regem
temas como aborto, a eutanasia ou a doacdo de o6rgaos, tornou-se
imperativa a estruturagdo de uma nova disciplina académica que mediasse
esses conflitos cotidianos, comuns ndo apenas a pratica médica. E é sob
esse espirito tolerante que a bioética ndo elege certezas morais para a
humanidade. A resposta definitiva para os conflitos ndao estd em nenhum
bioeticista ou corrente histérica, mas sim no préprio desenrolar da histéria
moral das sociedades e dos individuos” [92] (p.19).

Dai que, para além das certezas de um pluralismo académico, ou mesmo da
ideia de um pluralismo moral que pode incorrer nas prerrogativas do
multiculturalismo liberal, a antropdloga Rita Segato vem procurando desenvolver —
por meio da criagdo de uma linha de pesquisa e de um grupo de estudos
pertencentes ao Programa de Poés-Graduagdo de Bioética da Universidade de
Brasilia — a ideia de pluralismos bioéticos.

Para além da conformagdo de um novo paradigma, e desde a
decolonialidade, o conceito de pluralismo bioético converge para a necessidade de
reconhecimento de que ha inumeros projetos historicos outros, fluidos e em
constante transformacdo, e que possuem a prerrogativa de influir sobre suas
proprias questbes morais, o que Segato chama de deliberagcdo interna [19]. A
proposta refere-se, assim, a tentativa de “mapear e examinar outras éticas da vida”,
e suas “concepgdes de humanidade, corpo humano, natureza, vida, morte, bem-
estar, saude e praticas curativas dos povos amerindios, africanos e afro-americanos,
asiaticos e da Oceania”™.

Para além da ideia de que ha pluralismos morais em oposicdo a um unico
projeto global, Segato adverte para a necessidade de ndo se incorrer em
relativismos morais, apregoando a ideia de que sao dos projetos histéricos, quando
possibilitados, a revisao, transformagao e alteracdo do curso de sua histéria como
comunidade [19]. E tal reconhecimento difere da ideia de relativismo e/ou pluralismo
moral. Em suas palavras: “o pluralismo bioético n&o faz referéncia s6 a pluralidade

de doutrinas dentro do pensamento bioético ocidental, mas pretende mapear e

3 Fonte: <http://fs.unb.br/ppgbioetica/?page_id=54>.
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examinar outras éticas da vida nao regidas pela biopolitica inerente a histéria
europeia contemporéanea, isto é, pela universalizagao e consequente biologizacéo da
ideia de humanidade” [90].

Assim que, para além da busca de padrdes universais de bem viver, a
bioética continuara sendo, ainda por muito tempo, a ferramenta mais apta a
denunciar as injusticas apregoadas e reificadas pelo projeto moderno-colonial.
Esperemos que, na busca por mais justica e acesso a saude e a boa vida, a bioética
abra caminhos ha séculos obstaculizados, promovendo mais que visualizagao e
resolucdo de conflitos morais relacionados a saude; esperemos que a bioética

enseje a conformacé&o de bio-éticas plurais.

3.2 A SHARIAH E OS FUNDAMENTOS JURIDICO-RELIGIOSOS DA BIOETICA
ISLAMICA

Embora a literatura sobre uma ética biomédica de origem cristd tenha dado
subsidios ao que se convenciona denominar hoje bioética [97], a bioética secular ou
mais propriamente a bioética principialista firmou-se como a referéncia teorica
propriamente apta a solucionar os conflitos morais relacionados a area da saude em
ambito global. Ainda que inumeros estudos insistam em apontar a influéncia de
origem “cristd” ou religiosa (mas necessariamente ocidental) na formulagdo dos
quatro principios, e ainda que vislumbremos a insurgéncia de bioéticas nao
hegemoénicas advindas do sul global, mais propriamente da América Latina, a
recepgdo de bioéticas que abarquem epistemologias ndo ocidentais como um
projeto necessario de decolonialidade do pensamento precisa atentar-se a influéncia
das concepgoes religiosas sobre modos de ser, viver e realizar escolhas éticas.

Para além da necessidade de se pensar a acomodacao ou ndo da confluéncia
de inumeras agéncias em possiveis arenas democraticas de deliberagéo, ou ainda,
a dicotomia forjada entre o Estado religioso e o secular (ja discutido em segdes
anteriores), € preciso reconhecer que as bioéticas seculares, embora se pretendam
plurais, ndo reconhecem a ética religiosa como possivel campo de influéncia tedrica

e de deliberacdo. Portanto,ndo estdo aptas a responder aos diferentes conflitos
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morais surgidos em comunidades que buscam no campo do simbodlico, e nao
apenas no do cientifico, a compreensao e a resolucédo de suas duvidas éticas.

A bioética islamica como campo de estudo surge precisamente para atender
as especificidades de comunidades que veem a bioética principialista com
desconfianga, visto compreenderem a sua localizacdo epistemoldégica como
necessariamente ocidental, e ndo global [98], e por n&o a reconhecerem como apta
a solucionar seus conflitos morais, aqueles relacionados as areas de saude,
biomedicina e biotecnologia — visto que essas tém sido as areas de investigacao da

bioética islamica contemporaneamente.

3.2.1 Shariah como tradigao ético-legal islamica

O isla é um horizonte comum para 1,5' bilhdes de pessoas que vivem em
estados arabes ou nao, seculares ou ndo. Embora possuam projetos historicos
étnico-culturais bastantes distintos (o tempo e a geografia ndo nos permite falar em
apenas uma experiéncia islamica, visto existir uma grande variedade de
pensamentos e escolas ao longo dos hoje Estados-Nagao pertencentes a civilizagao
islamica), uma crescente literatura tem buscado agregar, em um corpus teodrico, o
direito e a praxis islamica daquilo que vem sendo chamado de bioética islamica.

E dito que a bioética islamica no século XX era quase inexistente [99], uma
vez que nao havia produgdes académicas relevantes na area, e o pouco do que era
formulado em ambito dos Estados e/ou em instancias religiosas nao estava
disponivel aos falantes de outras linguas que ndo o arabe ou o persa (linguas em
que originalmente se escrevia a bioética islamica). Em pouco mais de uma década,
ja adentrando o século XXI, & possivel dizer que a bioética islamica firmou-se como
campo proficuo de discussao e producédo tedrica, sendo considerada hoje uma das
areas de maior relevancia contemporaneamente do pensamento ético-juridico
islamico [100], uma vez que atende a exigéncias cada vez maiores de respostas a

questdes biomédicas prementes, demandando de escolasticos e intelectuais da area

“ Fonte: OIC - Organization of Islamic Cooperation. Disponivel em: <http://www.oic-
oci.org/oicv2/page/?p_id=52&p_ref=26&lan=en>. Acesso em: 24 de novembro de 2015.
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a producdo de um conhecimento que comungue o0s parametros e principios
religiosos com a recente producao cientifica.

O nascimento do que estamos considerando a disciplina de Bidetica Islamica
€ auxiliado por uma enorme variedade de eventos como conferéncias e seminarios
internacionais — tendo como palestrantes também os representantes das bioéticas
hegemoénicas —, a organizagdo de artigos, edicdo de livros-bases e de uma
Enciclopédia de Bioética Islamica em andamento, monografias, dissertacbes e
doutorados escritos sobre topicos relacionados a bioética islamica por estudiosas/os
muculmanas/os, além da edicdo de volumes editados por eminentes autoridades
religiosas [100]; e, mais propriamente, pela formagcdo de comissdes e comités de
bioética em diversos paises mugulmanos [101].

Hoje é possivel realizar buscas nas principais bases bibliograficas mundiais
na area de saude, como a PUBMED-MEDLINE (Base da Biblioteca Nacional de
Medicina dos EUA), indexadora das principais e mais relevantes revistas
académicas na area, Bireme, bem como naquelas bases relacionadas a
Organizacao Mundial de Saude para o Mediterraneo Oriental e outras, ainda, de
acesso livre, como a PJC (Project Muse), e encontrar milhares de artigos,
produzidos tanto no mundo mugulmano como nas sociedades ocidentais,
relacionados ao que seriam o0s principios e/ou as normas originarias de uma bioética
islamica, e, ainda, o posicionamento dessa bioética frente as questdes relacionadas
a biomedicina. Os trabalhos costumam versar sobre reflexbes ético-juridicas
islamicas, codigos nacionais em bioética, bem como sobre a conduta dos fiéis
relativamente a como recepcionam as normativas religiosas frente aos conflitos
morais relacionados a area de saude.

Antes que adentremos as especifidades do que seria uma bioética islamica, é
preciso tracar um quadro de qual epistemologia islamica € acionada a fim de se
chegar ao corpus ético e juridico de uma “disciplina” que pretende auxiliar na
resolucao de conflitos morais em saude.

A Dbioética islamica, como configurada hoje, deve ser vista como uma
derivacéo da shariah. Embora a literatura islamica englobe areas como a de filosofia
islamica, teologia islamica, e mais bem uma ética islamica, os preceitos morais,
religiosos e juridicos da comunidade islamica estdo mais propriamente inscritos em
um conjunto de normas religiosas, normas processuais e principios denominados de

o0 caminho, ou shariah — ou ainda, desde os colonialismos, “direito islamico”.
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E preciso reafirmar, como feito no Capitulo I, o carater assimilacionista do
embrionario direito islamico. Uma vez que ndo havia normativas suficientes para
todos os aspectos relacionados ao que seria um “bom viver’, e uma vez que 0O
império arabe seguia em constante expansao para o norte da Africa, sul da Europa e
sul asiatico, foram as legislagbes locais que serviam de subsidios e influéncia na
discussdo sobre os fundamentos e normativas que deveriam ser empregados a
comunidade mugulmana — ummah. Como nos diz Quesada [102], o incipiente direito
islamico se apoiara nas estruturas juridicas ja encontradas, a fim de se evitar
lacunas legislativas.

E dito que os conceitos de direito e lei islamica passam a fazer parte do
repertorio religioso a partir do século XIX, quando académicos europeus procuram
realizar um trabalho de adaptagdo de categorias entre diferentes experiéncias
normativas [103]. O orientalismo no século XIX colocara um assento maior aos
aspectos religiosos concernentes as sociedades islamicas, transformando o “direito”

em fonte subsidiaria da religiao;

visdo inequivocamente falsa, inexata e excessivamente simplista. E, pois,
necessario, livrar o ente juridico do manto religioso e estudar o Direito
islamico e suas instituicbes como um elemento histérico, fruto do
desenvolvimento da sociedade islamica [102] (p.215).

Assim, embora as sociedades islamicas tenham-se constituido como
eminentemente religiosas, o assim denominado “direito islamico” deve ser visto
como uma construgdo histérica, regrado dentro de um tempo e um espaco
especificos, e tendo-se desenvolvido ao longo dos séculos [103].

Quando do inicio do isla, é dito haver pouquissimas orientacbes sobre quais
deveriam ser as normas a guiar a nova comunidade em busca da sociedade justa
que espelhasse tanto a ética coranica, quanto aquela vivenciada pelo Profeta do
isla. A primeira fonte sera vista como sendo, portanto, o proprio Cordo. Uma vez que
existiam inumeras versdes de trechos ndo compilados e disponiveis ao longo do ja
bastante extenso império arabe (inclusive uma editada por Hafsa, uma das mulheres
do profeta), o Califa Osman (644-656) instituiu uma comissao que julgou, desde
quinze codices principais e doze codices secundarios, qual deveria ser a versao

considerada a original, relegando todas as outras a condigao de apdcrifas [102].
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Como nem mesmo o Cordo poderia instruir sobre todos os aspectos
relevantes da vida em sociedade (embora possua inumeras recomendagdes sobre
questbes civis, militares, penais, de guerra e de status pessoal), a primeira
comunidade buscara nos ditos e atos do profeta (a Sunnah) a orientagdo necessaria
a fim de construir paulatinamente o edificio normativo e legal islamico. A Sunnah
literalmente significa em arabe tradigao e refere-se a como o profeta Maomé guiava
sua vida, quais orientagdes dava para as pessoas da comunidade, como se portou
nas diversas situagdes de guerra, politicas, econdmicas, sociais e de vida privada.
Sao também os depoimentos orais dos companheiros do profeta e das duas
geragbes seguintes, bem como o de suas esposas sobre as situagdes referidas
acima. Essas tradigbes serdo nomeadas de hadith, que significa, literalmente,
narragao ou o caminho por onde se costuma transitar [102], e cuja compilagdo forma
a propria Sunnah. O Cordo e a Sunnah s&o considerados os textos sagrados da
tradicdo islamica, ou seja, as fontes originarias que ensejam a identificagdo dos
pilares e principios nos quais deveriam se basear as normativas ético-legais.

Ainda em relagao aos hadith, é preciso notar que ao longo do tempo surgiram
milhares de narragcdes dos ditos e atos proféticos sobre os mais variados assuntos,
muitas vezes contraditérios entre si, como também destoantes da realidade do
tempo em que foram produzidos ou do tempo em que eram narrados. A fim de
averiguar a procedéncia de um enorme material atribuido ao profeta, desenvolveu-
se na literatura religiosa métodos de reconhecimento da validade das narragdes (ilm
al-hadith). Esses foram organizados em compéndios e considerados auténticos pela
ortodoxia, que erigiu-os como parte das escrituras sagrados junto com o Corao.

O método consistia, pois em averiguar a cadeia de transmissores (isnad) na
qual deviam perfilar personagens consideradas idéneas porque conviveram com 0O
profeta, ou porque conviveram com companheiros ou parentes do profeta, e,
portanto, legitimariam o hadith. Os hadith passam a ser classificados como se
segue: sahih, os saudaveis; hasan, os belos; daif, os débeis; matruk; os
abandonados e mawdu, os falsos. As adjetivagdes referem-se a garantia que se
buscou quanto a saber se a cadeia de narragdo possibilitava alguma certeza em
relacdo a existéncia dos narradores na cadeia de transmissao [102].

Na tentativa de normatizar aspectos sociais deixados vagos pelos primeiros

mugulmanos, os hadith se constituiram em fonte fundamental:
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Pouco a pouco, ja esgotada a memdria, e sem, contudo, esgotar-se a
necessidade, foi-se transitando do mais seguro ao menos firme: infundiu-se
a ideia de que fora Maomé quem completara as narracbes e passagens
apenas apontadas no Cordo, e impbs-se que se detalhasse
minuciosamente tudo o que era permitido e proibido em todo tipo de
questdes, como pureza legal, alimentos e bebidas, Direito civil e penal,
Direito de familia, instrugbes morais, maximas edificantes, urbanidade, boa
educacéo e criacao [102] (p.224).

O método mostrar-se-a problematico, uma vez que os critérios ndo avaliavam
a logica inerente ao texto, ou seja, se o conteudo tinha alguma validade légica
quanto ao contexto em que supostamente fora produzido. Assim, € comum, por
exemplo, haver um hadith que faga referéncia a ursos quando ndo se tinha
conhecimento sobre essa espécie animal no tempo do profeta. Em analise sobre a
construgdo da veracidade dos hadith, observar-se-a que o surgimento de alguns
deles servirdo, desde o século VII, a propositos religiosos, politicos e pessoais dos
estudiosos da lei. Assim, um hadith aparecera em favor de uma determinada facgao
politica, enquanto outro dira respeito a situagdes vivenciadas cotidianamente:
“apareceram muitos hadiths em que o Profeta favorecia ora a um ora a outro partido,
além de interesses particulares, chegando-se ao ponto de que bastava, por
exemplo, que um mestre castigasse o filho de um especialista em hadiths, em
tradicdes, para que este se saisse com um hadith no qual os mestres eram
desacreditados [102] (p.224).

Ao longo dos primeiros séculos de historia islamica, e fiando-se no hadith que
afirmava ser obrigagdo de toda/o crente proceder a um esforgo intelectual pessoal
(fjtihad) em busca de uma sociedade islamica justa, surgird uma grande variedade
de orientagbes, escolas filosofico-racionais, misticas, bem como escolas juridicas
que pretenderam desenvolver técnicas de interpretacdo e acess&o aos textos
sagrados. O intuito dessas escolas (madhahib — sendo quatro as sunitas — Hanafi,
Maliki, Shafi e Hanbali — que representam noventa por cento do sunismo
mugulmano, enquanto que os outros dez por cento dividem-se entre algumas
escolas juridicas xiitas [101]), sera o de normatizar todos os aspectos relacionados a
vida da/o crente, fazendo-se presente em todas as facetas da vida de uma pessoa e
da comunidade, e conferindo normatividade para o estado, a politica, os direitos de
familia, a sexualidade e todas as demais circunstancias éticas que porventura

possam surgir.
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Nao € de outro modo que a shariah é costumamente descrita, como um
cbédigo moral cuja amplitude abrange todos os aspectos da vida pessoal bem como

daquela em comunidade:

Enquanto na cultura ocidental a lei regula somente alguns setores do
comportamento, a influéncia da shariah € muito mais extensa na esfera da
vida privada, social, politica e religiosa do fiel. O resultado é um carater
totalizante do isla como sistema de vida que entrelaga religido e politica, o
sagrado e o prodano, o mundo material e a esfera espiritual de maneiras
que sao dificeis de entender de acordo com categorias ocidentais
conceituais e juridicas [101], (p.1).

O termo shariah literalmente “significa em arabe o caminho trilhado que
conduz ao bebedouro e é também o termo técnico utilizado para designar a Lei
canodnica do isla, tal como apresentam as obras elaboradas pelos alfaquis e ulemas
de qualquer escola juridica” [102] (p.219). Passa a ser usado, portanto, com o intuito
de agregar as investigagdes das escolas juridicas sunis e xiitas como pertencentes a
um legado religioso originario e fiel aos preceitos islamicos e indubitavelmente aptas
a apresentar as normativas necessarias a sociedade. O termo shariah indica,
portanto, “o principio da legalidade no sentido lato em referéncia ao codigo religioso
do islao” [103] (p.243).

O direito islamico € um direito eminentemente pratico, refletido a partir de
casos concretos surgidos na comunidade [102]. As disciplinas de teoria juridica e
teoria da teologia “surgiram como reflexdes tedricas apos a pratica da lei, da ética e
da teologia especulativa se encontrarem em voga ha algum tempo” [81] (p.277). As
inumeras escolas existentes até o inicio do século IX surgem em diferentes regides
geograficas da Africa, da Asia e, inclusive, da Europa, e tinham como preceito
fundamental a discussdo e revisdo das normas a fim de ou adequa-las ao caso
concreto, ou bem revé-las a partir do contexto em que estavam inseridos. E bastante
comum encontrar na literatura casos semelhantes sendo legislados diferentemente,
em tempos ou em sociedades distintas. Ramadan [41] nos dira que isso se deve ao
fato de, desde os primordios, o “contexto” social e o “contexto” inscrito pelo
conhecimento das coisas da natureza terem servido de fonte para o direito islamico,
inclusive como recomendacgao profética (visto ja no primeiro capitulo). “A concepgao
e a pratica juridica tomaram as mais variadas formas ao longo da histéria e entre os
diferentes pontos geograficos e culturais mugulmanos” [103] (p.243). Dai as
madhahib terem surgido e se desenvolvido em diferentes contextos historico-
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geograficos e cujas orientagbes divergentes terem sido desde sempre uma

caracteristica propria do isla.

Tradicionalmente, as instituicbes do direito islamico eram
descentralizadas e a epistemologia islamica tolerava e até mesmo
celebrava diferengas de opinido e uma variedade de escolas de
pensamento. O direito islamico ndo era centrado no Estado ou gerado
pelo Estado, mas sim desenvolvido por juizes e juristas por meio de
um processo lento, criativo, indeterminado e dialético, de forma
semelhante ao direito consuetudinario. O isla classico desenvolveu
instituicbes semiautbnomas e direito e teologia que treinavam e
qualificavam juristas, gerando, entdo, uma classe de individuos que
falava com autoridade em nome da lei divina, frequentemente
discordando entre si. As instituicbes de religido e direito eram
sustentadas por um sistema complexo de doagdes privadas (awqgaf), o
que possibilitou que estudiosos mugulmanos gerassem uma tradi¢cdo
intelectual notavelmente rica [71] (p.46).

Embora o direito islamico ortodoxo afirme que as escolas se complementam,
e nao se opdem no essencial sobre a lei divina, sabe-se que reais diferencas
existem [57], e que elas s6 ndo sdo maiores hoje devido ao fato de apenas algumas
escolas terem sobrevivido a um crescente controle do Estado sobre a producéo de
normativas juridicas, além da teoria sobre o encerramento dos portdes do ijtihad
(insidad bab al-ijtihad), que se vera mais adiante [103]. Uma definicdo do que se

tornou a shariah nas sociedades islamicas € dada como se segue:

O direito fundado no estudo atento dos casos tratados pelos especialistas
em leis, pelas obras desses sabios juridicos, tornadas infaliveis e
inapelaveis pelo consenso da comunidade islamica, que se convertem em
critério e norma de vida, em que cada mugulmano encontra expressada, de
forma imperativa, a vontade de Allah, segundo a proépria escola juridica na
qual se move; é o termo mais préximo do nosso conceito de direito [102]
(p-220).

Os estudiosos da lei islamica, os ulemas (os cientistas da lei que se
empenharam na sistematizagdo das metodologias e, portanto, na conformagao das
escolas juridicas [103]) os fuqgaha, os estudiosos do figh, os mufti (aqueles que
emitem as opinides legais sobre uma determinada matéria) recolhem nas fontes do
direito islamico (Alcoréo e Sunnah) os subsidios para se pensar o figh, a “lei islamica
e a jurisprudéncia” [41][54]. O figh, procedimento anterior a formulagdo da norma
(hukm), refere-se a busca sobre qual o entendimento da lei divina relativamente aos

“méritos e obrigacdes relacionados a uma agao” [98] (p. 68). Consiste no corpus da
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literatura que pensa os métodos e os processos pelos quais se realiza a reflexdo
tedrica a fim de se alcangar a normativa melhor qualificada a uma determinada
situacdo. Para tanto, os fundamentos do figh sdo analisados e validados por meio de
uma ciéncia nomeada de usul-al-figh, que literalmente significa “os fundamentos da
jurisprudéncia ou da lei” [41]. Usdl al-figh identifica as fontes do saber ético-legal e
estabelece regras discursivas para a argumentagao ético-moral. “O produto final da
deliberagdo ética islamica que emprega a metodologia usdl al-figh é figh, geralmente
traduzida como direito” [98] (p.68). Os fuqgaha, os peritos da lei habilitados a
proceder a consulta ao usul-al-figh desenvolveram uma ciéncia considerada tao ou
mais importante de que a consulta direta ao Corédo e a Sunnah, uma vez que
advogavam que apenas a correta interpretacdo poderia fornecer as/aos crentes as
diretrizes éticas que seguir [101].

A literatura candnica recepciona 11 diferentes aproximagdes ao conteudo da
lei, ou seja, 11 diferentes instrumentos com os quais os estudiosos e juristas
poderiam acercar-se do conteudo juridico do Cordo e dos hadith, que se referem,
por exemplo, ao raciocinio logico, similitude, adaptagcdo, e bem geral sobre o
particular. Sao elas as fontes secundarias da jurisprudéncia isléamica: ijjma, qyias,
iitihad e rays, istihsan, istislah, maslaha mursala, urf, istishab al-hal, sar man
gablanat e madhab al-sahabi [102]. Sdo comumente usadas e legitimadas as quatro
primeiras (jma, qyias, ijtihad e rays). Embora se encontre discussdes na literatura
sobre a importancia da istihsan (principio da preferéncia juridica que possuem os
doutos da lei quando deliberam), a istislah (deliberagao legal justificada por interesse
publico [103]) e a maslaha (interesse publico e bem comum [54]).

Diz-se que o jjtihad (interpretacdo racional critica e auténoma ([41] €&, na
verdade, o instrumento soberano e anterior a jjma, a qyias e a rays, uma vez que o
ijtihad refere-se a uma deducgao racional que conduz as qyias (analogias), a ray
(argumentacao), e posteriormente a ijjma (consenso). Assim, o ijtihad como um
esforco em busca da melhor compreensdo da norma e das fontes da shariah é o
instrumento juridico que possibilita chegar-se a uma decisdo judicial ou mesmo a
renovacgao do figh [41] a partir de uma averiguagao sobre o que pode fornecer as
escrituras quanto as necessidades e desafios éticos de uma determinada sociedade,
‘como desafios atuais devem ser enfrentados para desenvolver implementagao
adequada, ou ao menos para lidar com regras vigentes para ser relevantes para o
nosso tempo” [54] (p.106).
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ljitihad deriva do verbo jahada, que significa empreender, lutar etc. Sua
conotagcdo técnica legal implica o exercicio do intelecto do jurista para
determinar a aplicagdo adequada dos ensinamentos do Corao e da Sunnah
para uma situacéo particular com o objetivo de encontrar uma solucdo para
um caso juridico. Em outras palavras, a decisdo do mujtahid (o estudioso
que pratica a ijtihad) seria inferencial, e, assim, provavel (zanni). (...). As
duas vertentes da Jjithad séo ljma’ e Qyias [104] (p.40).

A ijjma representa um consenso sobre um determinado assunto ou sobre um
determinado tipo de interpretacdo a fim de apresentar solugdes nédo encontradas
nem no Cordo, nem na Sunnah, mas, indubitavelmente, desde os seus preceitos
eticos. Geralmente, se diz que esse consenso € gerado no seio da comunidade ou,
mais especificamente, entre os mujtahid (os qualificado para exercer o ijtihad)
[103][102], provenientes de uma mesma escola ou de diferentes regides. A partir do
momento em que ha uma “jurisprudéncia’ estabelecida, deve-se seguir tal

deliberagéo.

Quando as escolas concordam quanto a algum ponto especifico, se diz que
esse € o efeito da igma’ ou consenso, e, portanto, “doutrina compulséria”
para fiéis. Quando, por outro lado, existem diferengas, as regras de cada
escola tém importancia particular para os seguidores de cada escola [101]

(p-6).

Do contrario, caso seja impossivel a utilizagdo da jjma por falta de uma norma
que legisle sobre um caso especifico, a qyias, ou dedugado analdgica, € um recurso
utilizado a fim de se concluir por solucbes similares referentes a problemas
considerados semelhantes, ou que possuam caracteristicas que lhes permitam ser
comparados.

No entanto, quando nem a jma e nem as qyias oferecem a justa
compreensao do problema — bem como a normativa que Ihe caberia, caso fosse
necessario — volta-se ao recurso do jjtihad, emprego do “raciocinio e da
interpretacdo criativa”, uma vez que as demais fontes da lei devem ser vistas como
sujeitas ao ijtihad, portanto, a cada consenso sera necessario uma nova reflexao
criativa que se adeque ao tempo e ao espaco [103]. O jitihad é considerado fard
kifaya, o que significa ser uma obrigatoriedade a todas/os as/os mugulmanos, ainda
que nao sejam todas as pessoas consideradas aptas a legislar desde o sistema
juridico islamico. A importancia do instituto refere-se ndo apenas a necessidade de

que a comunidade possa apreender dos textos sagrados as normas e interpretagdes
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disponiveis, inclusive com o intuito de repensar suas deliberacdes internas, mas
também aquilo que permitiu a shariah a evolugao histérica a fim de adequar-se a
situagdes novas e continuar produzindo deliberagdes que a alcangassem [103].

O Jjtihad encontra-se em meio a uma polémica ocasionada a partir do
momento em que os académicos ocidentais, ao estudar o direito islamico,
concluiram que os portdes do jjtihad (“teoria da abdicagdo do uso da razao humana
para fins de extrapolagao da lei a partir das fontes islamicas” [103] (p.243)) haviam
sido fechados logo apos a conformacgao das escolas juridicas. Embora fosse uma
teoria corrente entre os doutos da lei islamica, ha controvérsias sobre quando esses
portdes teriam-se fechado. No entanto, inumeros estudos demonstram a
impossibilidade de tal fechamento exatamente pela necessidade imperiosa de se
pensar os casos concretos ndo abrangidos pela lei.

O que teria ocorrido seria a coexisténcia de dois institutos: o taqlid, referente a
obrigatoriedade de se proceder a imitagdo das jurisprudéncias e deliberagdes
anteriores, utilizado posteriormente ao século Xll pelos qadis (juizes) ou também
mugqallid (muftis comuns ou seguidores de deliberagdes) e o ijtihad, realizado pelo
mujtahid na figura do mufti-mujtahid, aquele que € instado a interpretar e emitir uma
opinido legal (fatwa) sobre a aplicagdo das normas ou mesmo a emitir pareceres
sobre alguns de seus aspectos tedricos [103].

A jjma possibilitara as escolas juridicas se legitimar como as pertencentes a
ortodoxia sunni, estabelecendo-se por meio um corpo de regras juridicas concretas,
bem como por meio de métodos comuns de aplicacdo pratica da lei. O taqlid
(imitacdo e continuagdo das normas e procedimentos) sera o instituto que
possibilitara as escolas protegerem-se das intervengbes do Estado nos assuntos
juridicos [103], uma vez que a partir do estabelecimento de um status quo legislativo
tornar-se-a mais dificil proceder a alteragdes da norma. Mas nao impossivel, como
se vera mais adiante.

Ainda, é preciso notar que nao apenas as fontes originarias do isla eram
reconhecidas como fontes do figh, mas também o contexto em que o figh era
produzido servia de matéria para pensar as normas ético-legais islamicas. Sendo
assim, o estabelecimento definitivo de um corpo juridico de regras encontra-se em

oposicao a proposta da tradigao islamica dos primeiros tempos:
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Os assim chamados juristas fundadores do Il e Il séculos também n&o
estavam envolvidos em um processo de determinacdo de uma shariah
imutavel por toda a eternidade. Ao invés disso, estavam lidando com as
necessidades imediatas de suas comunidades naquele contexto historico
particular, mas seu trabalho veio a ser considerado por geracoes
subsequentes como a interpretagdo final e conclusiva do Cordo e da
Sunnah, e como aplicagdo da argumentacéo juridica islamica (ijtihad) [105]
(p-58).

Ainda que o jjtihad tenha sido mais comum no periodo formativo do isla, o
instituto continuara a existir, principalmente, por meio de uma investigacao teorica, e
devido a necessidade de revisbes na jurisprudéncia e na lei. Nas circunstancias
apontadas acima, torna-se mais dificil vislumbrar o jjtihad operando, uma vez que

isso ocorrera por meio de alguns poucos institutos — o dos muftis e das fatwas.

No geral, ndo ha nenhuma duvida de que os muftis ndo discutiam as
doutrinas das suas escolas como um corpus juris inalteravel, mas antes
como uma tradigdo em permanente mudanca, que deveria ser ajustada e
adaptada as mudancas do tempo e da sociedade [103] (p.254).

Os muftis continuam a refletir sobre as doutrinas, a jurisprudéncia e as
normas de modo a orientar, por meio de uma opinido legal, o licito e o ortodoxo a
comunidade, desde que a analise dos casos particulares seja realizada a partir dos
preceitos contidos no figh. A fatwa, sendo este instituto da opinido de um douto da
lei, serve a que o figh comungue a doutrina a realidade concreta [102]. No entanto,
os muftis ndao podem oferecer solugbes juridicas novas aos problemas, mas
proceder a uma interpretacéo técnica ja presente na jurisprudéncia a fim de adapta-
las a novas situagdes [101]. Essa adaptabilidade ou real mudanga requerida pelo
figh a partir do jjtihad sera discutida na proxima secéo.

Historicamente, ha dois tipos de muftis, o mufti individual (ijjtihad fardi)
escolhido pela comunidade devido ao seu conhecimento juridico-religioso, adquirido
por esfor¢co proprio, e aqueles muftis que sao servidores do Estado (mufti da
Republica, o Sheikh de uma determinada universidade ou de comités de fatwas de
universidades). Esses sdo geralmente chamados a emitir opinides que coadunem
com a politica estatal, uma vez que as normas advém do Estado, mas possuem

legitimidade moral desde os institutos religiosos.

A inclinagédo religiosa-politica de qualquer pessoa mugulmana sem duavida a
leva a seguir um mufti “liberal” ou um “conservador”’, um “fundamentalista”
ou um “moderno”; de novo, tudo depende das interpretagcbes e dos
entendimentos associados com tais rétulos (que s&o eles préprios sujeitos a
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receber definicbes populares vagas e a uma abundancia de pesquisa
académica). A maioria das pessoas seguiria seus parentes, seus vizinhos e
seus colegas na decisdo de quem reconhecer como lider religioso. Mas, no
fim, quem eles seguem permanece uma questdo pessoal; cada pessoa por
si reconhece autoridade do mufti que escolheu simplesmente ao seguir a
opinido dele [108] (p.17).

A fatwa, geralmente emitida por conselhos de muftis presentes tanto em
instituicdes religiosas quanto nas estatais, e ainda nas instituigbes religiosas que
agregam muftis de varias nacionalidades, também s&o emitidas apés uma consulta
realizada por uma pessoa individualmente. Considerada uma opinido legal; para
alguns, deve ser seguida ao menos pelas pessoas que participam de uma mesma
comunidade juridica (madhahib). No entanto, as pessoas podem decidir seguir
orientagcdes de muftis locais ou de outros paises pela influéncia que estes exercem
na comunidade ou ainda midiaticamente, uma vez que tem sido bastante comum
recorrer a orientagdes de muftis que possuem espago nas revistas, jornais, TVs e
radios religiosas do mundo todo. As fatwas, no entanto, podem ser revistas pela
opinido de outros juristas e o mesmo jurista pode modificar sua fatwa com a
passagem do tempo, ou, ainda, se vier a se encontrar em situagbes cujas

problematicas tragam novos elementos de analise [101].

3.2.2 Epistemologia, Metodologia, Principios e Regras da Bioética Islamica

A shariah deve ser apreendida, como exposto no tépico anterior, como um
constructo historico, que se valeu dos diferentes contextos sociais e das regras
religiosas presentes no Alcordo e na Sunnah para legislar normas para uma
determinada sociedade. Ainda que, tradicionalmente, a shariah tenha sido
construida a fim de oferecer respostas a todas as questdes relacionadas a vida da
comunidade, e que tenha, em um determinado momento histérico, se eternizado
como codigo juridico-religioso, o seu desenvolvimento, ao longo dos séculos e dos
diferentes tempos geograficos, possibilitou uma ampla variedade de interpretagdes e
vivéncias religiosas.

A partir da proeminéncia das escolas juridicas, que se sobrepdem, inclusive, a
interpretacdes solitarias das fontes sagradas, reconhece-se o saber da shariah como
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superior as investigagdes filosdficas, teoldgicas ou politicas, uma vez que virdo
daquela formulagcdo as interpretacbes e normativas sobre um “bem viver’. Em
verdade, a shariah como um caminho € compreendida como um constructo ético-
legal que englobaria ndo s6 as questdes referentes as “regras”, mas também
aquelas referentes aos fundamentos morais da lei (usul al-figh), ou seja, as fontes
ético-legais do conhecimento do caminho, mas também de al-maqasid-al-shariah, os
objetivos supremos da lei, 0 motivo primeiro pelo qual as regras sdo impostas.

Nesse sentido, para alguns estudiosos, pensar a tradigédo intelectual islamica

a fim de adequa-la as categorias filosoficas ocidentais de “lei”, “ética” ou “moral’,
desconsiderando que a shariah pretende ja englobar tanto o conteudo ético quanto o
conteudo legal da norma, corrobora a visdo de que no isla ndo haveria uma
discussédo real sobre ética, sendo que um punhado de regras [98]. Como apontado
por Ramadan [54], a palavra “ética” em arabe (akhlaqiyyat) possui um significado
diferente daquele refletido pelos gregos antigos, e refere-se ao campo de
conhecimento sobre o comportamento humano ao se relacionar a maslaha (bem
comum e interesse publico) — um dos principios do usul-al-figh. Assim que, para a lei
islamica, cada ato humano pertence a uma das seguintes cinco categorias:
compulsorio (fard, wagib), recomendado (mandub, mustahabb), livre (ja’iz, mubah),
repreensivel ou desaconselhavel (makruh) e proibido (haram, mahzur) [101].

A bioética islamica (e ndo os estudos realizados por académicos ocidentais, e
encontrados na base MEDLINE sobre o comportamento das comunidades
mucgulmanas [107][108] vem sendo desenvolvida por académicas/os provindos das
ciéncias biomédicas [100], bem como por sabios religiosos mugulmanos que a
vislumbram como mais um campo de conhecimento da shariah, de onde é possivel
retirar normativas sobre o “permitido” e o “proibido” relativamente as questdes
relacionadas, mormente, a bioética hegemodnica. Nesse sentido, a produgédo de
fatwas ocorre, principalmente, a fim de responder a questbes consideradas como
“persistentes”, como também aquelas sobre as quais que a tradicdo n&o se
expressou claramente ou n&o fez pronunciamento algum [101]. As questdes
referem-se, portanto, desde aquelas chamadas de “bioética especial” por Atighetchi,
tanto a validade da contracepgao, ao aborto antes da chegada da alma ao feto, fim
da vida, quanto aquelas relacionadas aos novos conhecimentos cientificos e
intervengdes tecnoldgicas relativas a medicina reprodutiva, genética, doagao e

transplante de érgéos etc. [100].
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Embora a constituicdo dos Estados mugulmanos (bem como outros
normativos estatais e interestatais) contenha um artigo em que a shariah é
apresentada como uma, ou a principal, das fontes das leis do Estado, a maioria
desses paises € governada por codigos, legislagdes e instituicbes inspiradas nos
sistemas ocidentais. Ainda assim, ao se tratar de bioética, tem-se observado que os
legisladores estatais consideram a opinido dos doutos da lei religiosa. Essas
opinides sado geralmente emitidas por comités de fatwas [101].

Importante notar que, a partir da década de 90, os muftis individuais, que
eram os principais formuladores das fatwas existentes, sdo gradativamente
substituidos, também em importéncia, por grupos de muftis de diferentes
nacionalidades, pertencentes a instituicdes religiosas tais como a IOMS (/slamic
Organization for Medical Sciences), estabelecida em 1994), IFA (I/slamic Figh
Academy, estabelecida em Meca (Arabia Saudita) desde 1977), IIFA (International
Islamic Figh Academy, estabelecida em Jeda (Arabia Saudita) desde 1981), ECFR
(European Council for Fatwa and Research, estabelecida em Dublim desde 1997)
[106]. A IOMS é uma entidade ligada a MWL (Muslim World League) e a Academia
em Jeda &€ um 6rgao da OIC (Organization of Islamic Conference). Academias
juridicas islamicas como essas vém se estabelecendo também na Jordania, na india
[104], e nos paises do Golfo [100]. Também encontramos em paises como Turquia e
Ird um esforco em pensar a bioética desde o isla.

Os membros dessas academias, geralmente representantes da ortodoxia
islamica atual, reunem-se a fim de deliberar sobre uma ampla variedade de assuntos
relacionados a todas as esferas da vida, tais como a social, a politica, a econdmica,
a cientifica e a tecnoldgica, como também aquelas relacionadas a biomedicina ou
bioética. Posteriormente, suas resolugdes sdo compiladas e publicadas em livros de
fatwas. No entanto, as fatwas permanecem opinides legais, podendo ser
contestadas por outros juristas e ndo necessariamente acatadas pelo Estado.

Dai que se torna impossivel nos referir a uma colegédo de regras como se fora
concernente a uma determinada bioética islamica, visto a diversidade de opinides
existentes, ao passo que a ideia de pluralismo também é combatida por alguns dos
autores consultados, uma vez que nao ha diferentes corpora juridico-teoldgicos nos
quais se debrugar, mas diferengas e variedades de interpretagcdes em um contexto
religioso comum, em que se admite apenas um legado especifico como candnico, e

variadas formas de lidar com cada interpretacdo [101][54]. Para um exemplo da
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diversidade de opinides concernentes as questbes biomédicas no isla, citemos

Ramadan:

Aceitar a diversidade é essencial para tudo o que se discute com relagao a
bioética islamica. Na ciéncia e na medicina, se aceita que estudiosos nao
concordardo em tudo. Na discussdo sobre morte cerebral, por exemplo,
existem por volta de 14 opinides mencionadas por conselhos juridicos
islamicos. De fato, os estudiosos textuais ndo concordam nem mesmo
quanto ao significado de morte cerebral. Ha uma diversidade de opinides, e
esse exemplo demonstra por que temos de traduzir o termo fatwa como
uma opiniao legal [54](p.109).

Ademais, como apontado por Padela [98] e Arda; Chaim-Rispler [106], a
bioética islamica ainda ndo se debrugou sobre a recepgao das fatwas nas diferentes
comunidades, bem como sobre as escolhas que realizam as pessoas que professam
a fé islamica, estimulando a concepg¢ao de que sao as autoridades religiosas quem
decidem sobre todo e qualquer comportamento humano referente as questdes
bioéticas.

Independentemente do fato de escolhermos discorrer sobre a bioética
islamica ou bioéticas islamicas, o fato é que essa bioética se circunscreve a partir
das perspectivas relacionadas a bioética hegemdnica, uma vez que tem se ocupado
em definir as regras de conduta referentes as questdes biomeédicas, relegando
pouco ou nenhum espacgo a reflexdes referentes a uma epistemologia da bioética de
caracteristica religiosa concernente ao isla. Esse tem sido um diagndstico comum
das autoras e autores consultados, que estdo em busca de delinear uma
epistemologica islamica para a bioética de suas comunidades, mas também &
bastante observavel da pesquisa bibliografica realizada por este estudo, em que a
maioria dos artigos preocupa-se em discutir regras concernentes a questdes

biomédicas. Como nos diz Atighetchi:

Em consequéncia, existem poucos estudos razoavelmente aprofundados
sobre a metodologia e sobre o “status” da bioética mugulmana; por essa
razao ela nao é ainda caracterizada como uma disciplina independente e
separada comparada a todas as outras disciplinas, em particular em relagao
ao direito mugulmano, do qual, por enquanto, a bioética mugulmana parece
derivar. Esse fato é importante ja que essa reflexdo ainda é
prevalentemente orientada para identificar regras e solugbes a problemas
ao invés de desenvolver reflexdes independentes com relagéo a fase clinica
de tomada de decisbes. Um dos resultados é a reduzida inclinagao
especulativa (isto é, filosofica) da bioética no mundo mugulmano [101]

(p.19).
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Ademais de discorrer sobre a necessidade de que o campo da bioética
islamica se alargue por meio da recepcédo de tedlogos e filosofos [100][101], as
criticas a bioética islamica apontadas por académicos vém se referindo ao fato de a
bioética islamica ter se resumido a um ramo da lei, especializada em ditar as regras
que devem ser seguidas, ao invés de se apresentar antes como um campo da ética
islamica (tedrico e pratico), disposta a discutir questdes prementes apostas pela
globalizagdo, como o acesso a saude, a pobreza, desigualdade, degradacéo
ambiental, pandemias, fome, e traficos de orgados [100]. Para Ghaly, alguns
académicos comegam a discutir a necessidade de a bioética islamica expandir seus
horizontes epistemologicos a fim de oferecer mais que solugdes para problemas
biomédicos. Apenas um estudo atento da ética teoldgica islamica poderia fornecer a
orientagdo moral que estes novos casos e situagdées demandam [109].

Nesse sentido, a ética islamica € apresentada como se diferenciando da lei,
nao porque a lei ndo englobe aspectos da ética, mas porque nao se poderia olvidar
que o lugar da ética encontra-se anteriormente a formulagdo de regras por escolas
juridicas. Para Filiz [110], apenas a ética islamica pode oferecer a epistemologia
para uma bioética condizente com os desafios que sao apontados como préprios de

uma discussao sobre a ética aplicada a vida.

O direito mugulmano foi uma fonte indireta para o isla, mas a ética islamica
€ baseada na palavra direta de Deus, isto €, Deus como fonte da vida e da
vitalidade. Consequentemente, a ética islamica é mais flexivel, exaustiva e
inclusive, nao limitada por tempo ou espaco [110] (p.12).

Assim, diz-se que a epistemologia ética islamica esta ancorada na teologia, e,
portanto, a discussdo sobre a ética no isla ndo deveria se encontrar circunscrita as
questdes legais da shariah, uma vez que a tradi¢ao islamica é bastante proficua em
discussbes sobre os desejos e as agbes divinas, bem como quanto as
responsabilidades humanas no cumprimento de um plano ético para a humanidade
[109].

Ainda, segundo Sachedina [109], a despeito de uma ja presente tradicéo ética
islamica inscrita no bojo das concepgdes teoldgicas desenvolvidas nos primeiros
séculos, aquilo que é considerado como ética islamica nos estudos religiosos refere-

se a ética aristotélica, visto que a ética islamica se desenvolvera por meio da
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confluéncia de tradigcbes quando da introdugdo da filosofia grega nos estudos de

falsafa (filosofia arabe) e, portanto, também de ética.

A ética aristotélica tal qual ensinada no mundo mucgulmano lida com o
desenvolvimento de uma vida virtuosa como parte da disciplina moral e
espiritual. Consequentemente, o que tem circulado como ‘bioética islamica’
tem muito pouco a dizer sobre a ética enquanto disciplina que tenta
entender o raciocinio moral por tras de decisbes éticas [109] (p.12).

A bioética islamica, segundo Sachedina [109], precisa reivindicar seus
parametros epistémicos a fim de desenvolver tanto uma metodologia quanto uma
razao moral que substitua as fatwas por recomendacgdes éticas em questdes sobre
saude humana e pesquisa médica nas sociedades mugulmanas.

Mesmo quando a literatura se preocupa em buscar os “fundamentos” da
bioética islamica, observa-se uma investigagcao na tradigao religiosa, na tentativa de
um projeto de “traduc&o entre culturas”, pelos principios constantes na teoria ética
de Beauchamp & Childress [111]. A bioética islamica acaba por apresentar-se como
uma projecao da bioética caracterizada por uma matriz individualista-liberal, apesar
de n&o possuir nem a shariah nem sua ética fundada naqueles valores [101].

A despeito disso, Sachedina [109] nos diz que a fundacio ética da tradicédo
juridica islamica apresenta-nos inumeros principios, mormente relacionados a justica
social — os principais principios referindo-se ao principio da justica e o do interesse
publico (maslaha). A ética comunitaria islamica, portanto, dificilmente reconheceria a
autonomia como um dos principais principios bioéticos [109]. Como exemplo dos
principios islamicos, citemos aquele que diz que a “necessidade maxima faz o ilicito
licito” utilizado para permitir a doagado de orgaos advindos de cadaveres, uma vez
que, pela tradicdo islamica, esses ndo poderiam ser violados de modo algum [104].
Para Sachedina [109], esse principio representa a ampla adaptabilidade requerida a
fim de que as normas atendam as exigéncias do tempo e do espago, como também
aquelas referentes ao interesse publico.

Conforme nos diz Ramadan [41], a ética islamica aplicada, ou bioética
islamica, deve valer-se do instrumento juridico-teolégico da islah, ou reforma, a fim
de que possamos distinguir o que nos textos € imutavel e o que pode ser mudado.
Para ele, o figh e as fatwas apenas tentam adaptar-se a novas circunstancias, em
vez de procurar reformar o mundo a fim de que este se torne um lugar melhor.

Assim, em vez de se preocupar com as regras (hukm), ou com os objetivos da



141

by

norma (al-maqasid-al-shariah), o desafio ético islamico sera retornar a ideia de
“contexto”, que inicialmente motivou as reflexdes das primeiras escolas, como uma

das fontes de reflex&o da ética islamica. Ele nos diz que:

A hadtth do Profeta “Ala envia este ummah a cada 100 anos alguém (ou um
grupo de estudiosos) que renovara esta religido para a comunidade” € bem
conhecida. Essa renovagdo ocorrera somente na maneira pela qual a
religido é entendida, implementada e vivida em tempos e lugares diferentes
e ndo nas proprias fontes, nos principios e nos fundamentos [54] (p.106).

Para tanto, sera necessario ampliar a autoridade dos doutos da lei para além
dos fugaha. Ramadan defende que aqueles “sabios do contexto”, que melhor
entendem da teoria e da pratica da medicina, da biologia, das ciéncias humanas,
devem ser também considerados ulamas, ou cientistas: tdo aptos quanto os “sabios
do texto” (das escrituras sagradas) a oferecer reflexdes e propostas para uma ética
aplicada islamica, propria de nosso tempo. Mas nao apenas isso: uma que O
revolucione para melhor.

Embora Ramadan afirme que, quanto a bioética, exista uma relagdo melhor
estabelecida entre os cientistas do “texto” e os cientistas do “contexto”, uma vez que
os conselhos de ulamas vém procurando integrar o conhecimento cientifico com o
conhecimento religioso, ele sugere que, para todos os assuntos relacionados a ética
aplicada haja comités duplos em que a autoridade dos religiosos seja tdo importante
quanto a dos estudiosos do contexto social e do contexto natural. Afinal,

quando se permite que a interpretacédo e a pratica do isldo sejam impelidas
pelo contexto, também se assegura uma diversidade e um pluralismo
sélidos. Mas sobretudo, leva-se as experiéncias de cada contexto a sério.
Embora a ideia e a pratica do islao tenham sido inspiradas por impulsos nao
histéricos de profecia e de revelagdo, tudo depois desse momento inicial
ocorre em plena luz da histéria [81] (p.276).

3.3 DECOLONIZAR A BIOETICA ISLAAMICA DESDE OS APORTES
EPISTEMOLOGICOS DOS FEMINISMOS ISLAMICOS

Talvez a bioética islamica ainda nao tenha se empenhado em atender aos
designios de uma bioética plural, decolonial, desde o sul e para o sul porque, como

a bioética hegemodnica, sente-se confortavel em resumir-se a responder a alguns
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questionamentos biomédicos a partir de instituigbes, sejam estatais, sejam
religiosas, legislando, assim, sempre por meio de normativas inscritas de um lugar
hierarquico, positivadas pelas leis estatais, e desde onde as populagdes e
comunidades interessadas nao sejam instadas a participar sobre questdes
relacionadas a ética aplicada a vida.

A partir das primeiras reflexdes sobre a necessidade de decolonizar o isla,
visto a sua inscricdo em um projeto de modernidade questionado por sua
perniciosidade em relagdo aos demais projetos historicos, mas, principalmente, pelo
fortalecimento dos discursos tradicionalistas e neoconservadores dos salafabismos e
fundamentalismos, o nosso intento sera pensar a decolonizagdo de uma bioética
inscrita sob os termos expostos no capitulo I, e a partir dos aportes epistemoldgicos
provindos dos feminismos islamicos.

Decolonizar a bidetica islamica devera atender, assim, primeiramente, ao
abandono dos discursos puristas e neoconservadores, relacionados a historia
moderna de colonialismos, resisténcias aos colonialismos e fundamentalismos
islamicos. Embora haja uma rica tradigdo sobre a ética médica islamica, sobre a
construcao e o tratamento de instituicbes de saude que tratavam as/os pacientes de
modo holistico, e de um desenvolvimento da medicina e de principios éticos médicos
louvaveis de serem descritos em qualquer texto sobre isla e saude, ndo podemos
inscrever essa histéria como ancestral a uma bioética islamica. Essa ultima
encontra-se colonizada por pressupostos modernos relacionados a vinculagdo da
ética islamica a um figh que fora pensado para os primeiros anos das sociedades
islamicas, a um jjtihad pouco democratizado em sociedade, e a prevaléncia dos
discursos religiosos advindos de uma unica corrente, vide wahhabismos; relegando
aos doutos da lei a possibilidade de repensar praticas relacionadas a vida.

Embora se fale da enorme variedade de interpretacdes e fatwas relacionadas
as normativas ditas da bioética islamica, comumente encontramos opinides legais
que ndo atentam a justica social, a justica de género e muito menos aos interesses
de uma bioética decolonial e plural [101], visto advirem de conselhos de muftis
treinados e mantidos por instituicdes religiosas que possuem estreita vinculagdo ao
que Abou EIl Fadl [71] chama de uma teologia do poder: essa que possui 0S recursos
necessarios para impor, por meio de armas e ideologia, sua visdo unilateral de

mundo a quase globalidade das comunidades mugulmanas. Ou seja, ndo apenas
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impedem o avango do dialogo relacionado as questdes biomédicas, como todas e
quaisquer questdes relacionadas a uma ética aplicada a vida.

A fim de decolonizar a bioética islamica, devemos vislumbrar a bioética
hegemdnica como um pensamento localizado, elaborado a partir de aportes
epistemologicos da filosofia, medicina e do capitalismo ocidental, que n&o
necessariamente atende as demandas sociais, ambientais, religiosas e de saude de
todas as comunidades globais. Para tanto, € necessario que a teoria ética
principialista n&o seja vista como um norte pelo qual deveria se orientar toda e
qualquer formulagcédo de pensamento que desejasse pensar a bioética.

A bioética islamica deve e pode formular sua epistemologia a partir de uma
ética coranica e/ou islamica que seja plural, que possa se reiventar a partir das
demandas de um determinado contexto, que recupere os discursos libertarios que
Ihe foram comuns, mais de uma vez, na longa histéria da civilizagao islamica, e que,
enfim, possa abarcar a elucidagdo de questdes que nao apenas aquelas
relacionadas aos conflitos morais em saude.

Para isso, a bioética islamica devera acomodar, em seu discurso, bioéticas
plurais desde aportes epistemologicos comuns ou ndo, uma vez que se faz
necessario compreender que as retoricas que permitem novas e atuais deliberagdes
internas sao formulagdes que se inscrevem atuando e revendo seus préprios
pressupostos, aqueles multiplos e inscritos desde uma tradicdo de pensamento, ou
ainda abarcando aqueles provindos de comunidades diferentes e em confluéncia
com seus proprios projetos historicos.

Os Feminismos Islamicos Decoloniais (FID) podem nos auxiliar a decolonizar
a bioética islamica porque se tratam de uma variedade de pensamento que advém
de um dos polos de resisténcia aos colonialismos e as suas consequéncias, vide o
sistema colonial de género ja discutido em se¢des anteriores. Também apresenta-se
como um pensamento desde a tradicdo de pensamento religiosa, ndo porque
absolutamente realizado por “mulheres crentes”, mas pela compreensao de que um
pensamento decolonial precisa recuperar projetos epistemologicos escamoteados
pela colonialidade do poder e do saber.

Nesse sentido, pode-se dizer que os Feminismos Islamicos Decoloniais
coadunam com a proposta das “bioéticas feministas e antirracistas” latino-
americanas, uma vez que essas nao procuram apenas desenvolver os pressupostos

epistemologicos de uma bidetica que promova a justica de género, mas trabalhar por
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meio da propria perspectiva critica do feminismo “‘como um agente potencial de
provocagao dos pressupostos universalistas e abstratos da bioética principialista”
[83]. Assim, como as demais teorias criticas em bioética ja tratadas neste capitulo,
essas

procuram desvendar as sutilezas das relacées morais que envolvem jogos
desiguais de forca (sejam eles frutos de hierarquia, poder ou de quaisquer
outras desigualdades sociais), isto é, teorias que procuram modificar o
carater da bioética: de facilitador da ciéncia e da medicina para uma
instancia critica de seus pressupostos. A bioética feminista sugere, portanto,
uma sociogénese critica da disciplina: por um lado, destituindo a ética
tradicional de seu papel sobreregulador na resolugdo dos conflitos e, por
outro, ndo reconhecendo o principio-niilista do “tudo vale” em nome da
tolerancia face a incomensurabilidade da diferenga [97].

Os projetos epistemologicos dos FID s&o recuperados por meio de retéricas
que se preocupam em historicizar uma determinada tradicdo de pensamento,
vislumbrando tanto as caracteristicas modernas, bem como aquelas que fornegam
elementos que questionam o discurso referente a legitimidade de um dnico projeto
historico. Portanto, costumam se apresentar como movimentos que se opdem as
normativas clericais advindas de um pensamento unico — e que ndo pode ser
questionado — visto referir-se, em tese, ao pensamento originario, salvaguardado
pelo pais bergo da civilizagao islamica. Questionam, assim, os pressupostos de uma
ética que nao seja critica a necessidade de historicizar o figh e a shariah que nele se
apoia.

Embora as retdricas desenvolvidas pelas Feministas Islamicas Decolonias
(FID) fornegam uma ampla gama de elementos e desenvolvimentos discursivos a
propdsito de questbes relacionadas a igualdade de género desde uma ética
islamica, importa-nos, a fim de pensar aportes epistemoldgicos para uma bioética
decolonial islamica, os provindos por aqueles discursos que se relacionam a uma
ética islamica n&o restrita ao figh. Portanto, a possibilidade de que haja outras
autoridades da lei que n&o sejam clérigos homens decidindo isoladamente pela vida
em comunidade e pela vida das mulheres, abrangendo um projeto igualitario que se
estenda a toda comunidade, quer seja de humanos ou n&o, de mugulmanos ou néo.

Exatamente porque

O “direito islamico” nem sempre é coerente com os ensinamentos do Corao
nem com sua epistemologia geral, uma expressdo que definirei em breve.
Isso ndo significa que uma maior coeréncia possa, em si, gerar leis
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melhores. Ao contrario, sera dificil reimaginar a Sharia ou figh diante de
interpretagdes supremacistas brancas do Cordo enquanto a maioria dos
mugulmanos continuar a usar a suna ou hadith para passar por cima ou
prejudicar suas disposicdes mais igualitarias. E por isso que acredito que os
estudiosos do direito também devem cumprir um papel nas novas leituras
libertadoras do Coréo [70].

Também é possivel explicitar a revisdo da legitimidade dos hadith como um
desses aportes epistemoldgicos, uma vez que, em tempos posteriores, ndo apenas
serviram para reificar um papel social especifico das mulheres mucgulmanas, sendo
cada hadith apresentado a fim de atender as diferentes necessidades politicas do
momento, mas, presentemente, impossibilitando algumas revisbes de normas
legisladas por institutos que pensam o que chamamos, desde um contexto
disciplinar, de bioética islamica; revisbes necessarias a fim de confluir para
deliberagbes internas quanto aos conflitos morais relacionados a ética aplicada a
vida da comunidade, bem como das mulheres.

Assim, os aportes epistemologicos provindos dos FID referem-se a
possibilidade de desenvolver uma epistemoldgica coranica que questione o adjetivo
de islamico a uma tradicdo de pensamento que legou normas e modos de viver
patriarcais [39].

A fim de “reimaginar a shariah” e promover “leituras libertadoras do Corao”, a
epistemologia corénica de Asma Barlas propde-se a ler o Cordo como a mensagem
ética divina a partir dos versiculos fundacionais sobre a ontologia divina e a
igualdade entre os seres humanos, e levando-se em consideragdo os ensinamentos
coranicos como um todo, exatamente como ele mesmo nos pede que seja lido [112].
Portanto, o cordo deve ser lido em sua integralidade, ou seja, desde uma ética de
justica que faga jus as exortagdes nele constantes, como o acolhimento aos 6rfaos,
aos pobres, aos escravos e as mulheres, ou seja, aqueles que permaneciam
excluidos de uma sociedade que os esqueceu a partir do fosso criado pelos ricos
comerciantes [113].

Se, como diz Barlas, Deus diz no Cordo que ndo comete zulm, ou seja,
transgressdes aos direitos dos seres humanos, e que, também, criou o homem e a
mulher a partr do mesmo nafs (pessoa ou alma), designou-os khalifa
(representantes de Deus na terra), bem como awliya (guias e companheiros mutuos
uns dos outros), dotando-os da mesma capacidade moral [70], entdo as leituras e

interpretacbes do Corédo deveriam corresponder a essas maximas epistemoldgicas
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coranicas: de que mesmo a justica divina baseia-se no fato de as criaturas néo
poderem sofrer privagdo de seus direitos [112]. Se Deus ndo comete injustigas, por
que nos deveriamos fazé-lo, a comecgar pelas leituras patriarcais e misdginas
cometidas pelos doutos da lei, e pela consequente desigualdade de direitos entre
homens e mulheres.

Ademais, para Barlas [39], a epistemologia coranica € antipatriarcal porque
rejeita a ideia de um Deus androcéntrico. Para ela, qualquer tentativa de
antropormofizagdo de um deus que fosse masculino legaria-nos necessariamente o
reconhecimento de uma superioridade dos homens sobre as mulheres. Leitura essa
que Barlas considera improvavel [39], uma vez que os versiculos coranicos sao
claros quanto a admoestagao de que nenhum homem ou mulher devem obediéncia
a outro homem que transgrida as leis divinas: ou seja, € obrigatéria a desobediéncia,
seja a quem for, a alguém que cometa zulm.

Portanto, Barlas n&do 1é nos versos corénicos nem uma hierarquia biologica
entre os sexos, nem ao menos uma hierarquia social. Para ela, os poucos versos e
as quatro palavras que sdo levadas em consideragdo para se advogar um sistema
patriarcal de género deveriam subsumir a ética coranica igualitaria. O seu argumento
parece-nos ser o mesmo exposto por aqueles que nao pretendem desconsiderar o
novo e o velho testamento devido aos textos e situagdes controversas nele
presentes em face de uma visdo de mundo igualitaria atual. Para ela, o patriarcado
arabe do séc. VII, bem como os versos coranicos que a ele se referiam, devem ser
lidos como historicamente contigentes, distinguindo-se entre o que deve ser visto
como universal e o que era proprio de um contexto.

Apenas desta forma o Cordao pode ser lido, ndo como um produto de seu
tempo, mas “exatamente o contrario: como as escrituras sao para todas as épocas,
elas também devem englobar uma série de formagdes e possibilidades historicas,
incluindo as que séo apresentadas pelo presente e pelo futuro, e ndo apenas pelo
passado” [70].

Busca-se, portanto, uma ética coranica anterior a formagdo das escolas de
pensamento, ou seja, anterior a uma shariah ndo apenas denegadora dos direitos
das mulheres, mas também impossibilitada de atender as necessidades do
“contexto”, aquelas referentes a ampliagcado da justica de género, social, econémica,
politica e comunitaria. O figh, como o conhecemos, torna-se inabil devido ao nao

vislumbre do fato de que o significado de um texto é contingente a quem o I&, como
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o |é, e em que contexto, o que o torna produto da conformacédo de um pensamento
que se torna monolitico em alguns momentos historicos e na modernidade. Isso
posto, Barlas defende que a falha nao estaria nas prescri¢ées divinas, mas na falta

de uma leitura ética e igualitaria:

Os mugulmanos continuam resistentes a novas leituras do Cor&do alegando
que elas destroem sua integridade ao forgar ideias
modernas/ocidentais/feministas a caber nele. Ainda que essa critica possa
ser verdadeira em alguns casos, esse tipo de argumentacdo sugere
problematicamene que o Cordo € um texto historicamente especifico cujos
significados eram melhor entendidos por académicos homens nos séculos
VIl e VIl in, a maioria dos quais enxergava patriarcado e igualdade and
inequality nele [112] (p.6).

Ziba Mir-Hosseini [114], uma das principais autoras do FID iraniano,
recepciona o processo retorico desenvolvido por algumas feministas islamicas na
producao de uma distingdo entre a shariah e o figh, inclusive influenciando algumas
dessas concepgdes por meio da conceituagao da shariah como sagrada e universal
e do figh como mundano, ou seja, um sistema juridico humano, falivel, sujeito a
especulacbes e extrapolagdes, e, portanto, a mudangas. Para ela, a partir do
momento em que o figh é visto como a prépria lei divina, ele frustra a possibilidade
de que as diversas comunidades mugulmanas busquem e deliberem por um mundo
melhor.

No entanto, para a autora, que possui uma militdncia principalmente
relacionada a mudanga dos codigos civis em sociedades islamicas que vivem sob
algumas normas concernentes a shariah [113], ndo ha que se falar em uma ética
coranica sem que o figh seja visto também como um l6cus de disputa desde onde é
possivel desafiar a tradigdo em busca de normas mais justas do que as comumente

praticadas. Isso porque

Os mugulmanos ndo conseguiram criar um sistema viavel de ética baseado
no Cordo. Desde o inicio, a jurisprudéncia no isla suplantou a ciéncia da
ética; estudiosos mugulmanos se apoiaram mais em fontes gregas e persas
para desenvolver uma ética islamica do que no Coréo [113] (p.25).

Nesses termos, Kecia Ali [57], embora reconhega a relevancia do trabalho de
feministas islamicas como Asma Barlas, Amina Wadud e Rifaat Hassan em busca
de uma ética coréanica igualitaria, exorta-nos a que o figh ndo seja relegado aos
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doutos da lei, aqueles que podem manejar seus meétodos e que se apresentam
comprometidos com séculos de exegese tradicional e neoconservadora. Para ela,
embora o cordo possua alguns normativos e orientagdes éticas, ele ndo é um codigo
de lei apto a atender os multiplos aspectos concernentes a nossa sociedade.
“Muculmanos qualificados devem comecar a trabalhar para fazer novas leis, partindo
de novas premissas — incluindo aquelas que académicos feministas e progressistas
do Corao trouxeram a tona” [57] (p.182). Ainda precisaremos de normas que
atendam a nossa sociedade, sejam elas concernentes a igualdade de género, sejam
elas concernentes a bioética.

Ademais, os FID recuperam conceitos ja inscritos na tradicdo de pensamento
islamica, como os de tutelamento do homem sobre a mulher (Quiwamah e wilayah
[113]), o conceito de ad/ (justica), o de shura (a ideia de consulta entre pessoas de
uma mesma comunidade, e requerida quando da tomada de alguma decisao [112]),
bem como o da ética do fawhid ou a ética da unicidade divina, referente a nao
existéncia de hierarquias entre os géneros, povos ou qualquer outra forma de
discriminagao social [115][116], a fim de inscrever um discurso ético islamico desde
0s principios coranicos que procure conciliar a peculiaridade da tradicdo islamica,
mormente relacionada a busca por justica e igualdade, com as demandas
relacionadas a um pensamento critico que ndo se submeta as injustas apostas pela
colonialidade do poder e suas consequéncias.

A apresentagao desses conceitos ocorre na tentativa de instiga-los a abranger
novos significados discursivos que, embora ja inscritos na propria ideia que
carregam, ainda precisam ser rememorados, alargados e atualizados para os reais
fins a que se propéem. A titulo de exemplo, a shura, embora fosse um conceito
utilizado para fins de deliberagdo, onde nao acorriam distingdes entre quem poderia
participar dessa arena, hoje, segundo Barlas, os neoconservadores apontam que, no
contexto familiar, a shura ndo implica um dialgo entre iguais ou o direito estendido
de dialogo. E embora a shura seja um principio sem condicionamentos, “poucos
mugulmanos gostam de aplicar o conceito de adl ou shura a relagdes sexuais ou
incorporar igualdade sexual em suas definigdes de democracia e justiga” [112] (p.1).

Como complementacgao ao seu discurso, Barlas nos diz que se torna cada vez
mais insustentavel afirmar que as mulheres e os homens s&o iguais perante os olhos
de Deus, mas que perante os olhos dos homens elas sejam desiguais. Para ela, isso

demonstraria que as escrituras sagradas possuem contradi¢des irreconciliaveis; o
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que, para as/os crentes sado afirmativas dificeis de sustentar. Ao invés de
dispensarmos o texto devido a nossa incapacidade de leitura, Barlas sugere que a
atitude correta seria 1é-lo buscando por seu melhor significado, compreendendo que
todo processo de interpretagcado € dialdgico e esta inscrito em um contexto. Esse
seria 0 metodo a fim de acedermos a uma leitura ética e justa, justamente como o

préprio texto nos propde.

Como o proprio Corao reconhece, textos estdo abertos a leituras multiplas
ou mesmo conflitantes, e é por isso que ele nos pede para que seja lido
buscando os melhores significados. Para mim, a ideia de “melhor”
pressupde tanto a multiplicidade de leituras quanto a liberdade de escolher
entre eles por meio de discurso livre e racional, ja que ndo se pode alcangar
uma compreensdao compartilhada de “melhor” sem fazer uso de dialogo
[112] (p.5).

E é por esse processo dialogico, em que nem o texto tenha autoridade
absoluta, nem tampouco os clérigos do século VIl ou os neoconservadores atuais,
que a bioética islamica deve ser pensada: acorrendo as vozes plurais, sejam elas
dos feminismos islamicos, das/os mugulmanas/os progressistas ou das/os
tedlogas/os da libertacao desde o isla. A bioética, como a compreendemos neste
texto, ndo se resume a assung¢des sobre se o aborto é ou ndo uma escolha ética ou
sobre normas de higiene, interdictos alimentares ou cuidados com o corpo pos-
mortem (preocupagdes concernentes a bioética islamica). Embora esses
regramentos religiosos possuam preceitos éticos bastante interessantes para serem
tratados dentro da concepg¢ao de um pluralismo bioético, resumir-se a eles reduziria
nosso olhar a uma ética casualistica e/ou de principios.

O pluralismo bioético, como ja discutido, langa o olhar para o horizonte das
questbes relacionadas a formas de vida, ao bem viver das populagdes, ao
acolhimento da alteridade ética e a possibilidade de aprender a pensar
diferentemente do que se pensa. Se houvesse uma bioética islamica nesses termos,
ela teria muito a nos ensinar. Primeiramente porque toda e qualquer experiéncia
comunitaria nos ensina algo, e também porque os ensinamentos éticos islamicos
sdo historicamente multiplos, distintos e muito mais libertarios do que aquele
pensamento em que a modernidade islamica ortodoxa nos faz crer.

Recuperar esses espacos de deliberagéo interna, sob um processo dialégico,
buscando preceitos éticos superiores e abrangentes (a l6gica da ética do tawhid) é o

que, basicamente, nos propdem os feminismos islamicos. E € desse modo, e nao de
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outro, e em confluéncia com a busca pela igualdade de género, por justica social,
pelo fim da exploragao capitalista e, enfim, pela sobrelevagéo dos diferentes tipos de

colonialidade que uma bio-ética islamica do porvir se delineara.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Compreendo este trabalho ndo apenas como uma tentativa de apreender
epistemologicamente e metodologicamente a disciplina de Bioética Islamica, senéo
de posicionar o isla dentro da modernidade, procurando dar a ver as alternativas ao
status quo neoconservador presente contemporaneamente em quase todas as
sociedades islamicas existentes.

A tarefa de reflexdo a que se propds este trabalho refere-se, assim, a
tentativa de delineamento do pensamento islamico contemporédneo desde a
conformacgao do isla moderno até a apresentagcdo dos feminismos islamicos como
possiveis contrapontos relativamente a ortodoxia neoconservadora vigente. Este
recorte fez-se necessario por reconhecermos que qualquer tarefa de reflexdo
relativamente a produgéo intelectual islamica atual exigir-nos-ia compreender em
que termos o que é tido como “islamico” se apresenta.

Nesse sentido, a bioética como um campo do conhecimento que envolve
reflexdes sobre temas diversos como os biotecnocientificos, sociais e ambientais,
concomitantemente as questbes morais relacionadas a saude, ndo poderia ser
analisada como se fora uma producdo académica destituida da historicidade do
pensamento, aquela que se conforma em consequéncia da modernidade.

O pensamento a que estamos chamando de moderno afigura-se com os
colonialismos da segunda modernidade na medida em que o ocidente passa a ser
um horizonte de comparagdo para as populagdes colonizadas da Africa e da Asia.
Primeiramente como um lugar para onde se quer chegar e, posteriormente, tendo
em vista a politica dos centros imperiais, tomado como um mote de resisténcia
nacionalista e cultural. Essa resisténcia logra agregar ideologias politicas cujo idioma
identitario sera o religioso. Visto como um caminho de resisténcia aos colonialismos
e depois aos nacionalismos arabes, esse idioma religioso pendulara desde agdes
sociais, atuacgao politica, como também de resisténcia armada.

Tendo sido uma ideologia que, em varios aspectos, procurou recuperar uma
ética islamica originaria, aquela praticada pelos primeiros salafis, ou
contemporaneos do profeta, esse novo pensamento religioso, que estara sempre se
restabelecendo conforme as questdes politicas do momento, passara a ser

configurado pela ideologia wahhabi proveniente da Arabia Saudita. Primeiramente
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pelo acolhimento de uma resisténcia que sofre grande baixa em seus paises de
origem; e, em um segundo momento, por meio da influéncia bilionaria dos
petroddlares na construgdo de mesquitas e madrasas, na formagao dos clérigos
mugulmanos, e no treinamento dos jihadistas nos campos de guerra do Afeganistao,
€ outros espagos em que a resisténcia armada fora chamada a atuar.

O que atualmente se entende por islamico, portanto, refere-se a um
pensamento que se vé como eminentemente politico e comprometido com a
realidade, cuja inspiracdo advém de um tempo, no mais das vezes ficticio, em que
houvera justica social e um ethos islamico que correspondia as prescrigdes
proféticas, e a vida da primeira comunidade. Desse modo, para o isla moderno, os
séculos posteriores ao nascimento do isla contribuiram pouco ao seu
enriquecimento, uma vez que agregaram elementos que s&o considerados
exdgenos a sua identidade como religido.

E nesse sentido que entendemos o conteldo dessas ideologias como
pertencente a modernidade, visto que procura diferenciar-se de outras tradicbes de
pensamento, acorrendo a um suposto lugar de origem, e pretendendo que esses
conteudos possam orientar eticamente os conflitos morais. Tal pensamento recolhe
da tradicdo apenas elementos que considera interessantes a fim de reificar seus
discursos, desfazendo-se de analises historicas necessarias para se compreender a
sociedade da Arabia do séc. VII.

Esse movimento ocorre de duas formas, a primeira sacralizando as escrituras
(como os hadith, as sunnah, e o figh), ou seja, nao realizando o processo critico de
pensamento que exige tanto uma analise historica das formulagdes destes textos, e
mesmo uma critica ao Corao (a sua compilagao, a sua linguagem figurada, ao fato
de seus versiculos atenderem as necessidades do momento, a sua
plurissignificancia, bem como outras especificidades), como também se apropriando
desses textos de modo a forjar interpretagcdes e orientagcbes normativas e éticas
inexistentes a época, desconsiderando, inclusive, os debates, as sutilezas e as
diversas orientagbes e escolas existentes anteriormente ao que se denominou de o
fechamento dos portdes do jjtihad.

Contrariamente a essa posicao, os feminismos islamicos, principalmente os
decoloniais, procuram recuperar elementos da tradigdo que possibilitem
interpretacdes que acorram ao que consideram o espirito ético do Cordo. Em vez de

apresentarem leituras normativas do texto, buscam por uma ética de igualdade e
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justica que faca frente as assergdes misoginas, exclusivistas e reacionarias relativas
ao que consideram préprio de uma época. Trata-se ndo apenas de criticar os
salafabismos, mas também fazer ver que o pensamento islamico comportou uma
grande quantidade de interpreta¢cdes desde suas origens e em varios momentos de
sua historia. O totalitarismo da interpretagcao que hoje estd em méaos de uma teologia
do poder, produzida por homens que sao financiados por um centro exclusivo de
controle da ortodoxia, deve ser revisto ndo em busca de um pensamento de origem,
mas, ao contrario, por meio das brechas, fissuras, e suspensdo presentes em
qualquer tradicado de pensamento: € nesses espacos que € possivel fazer existir
uma tradigdo que se renova com o intuito de atender as demandas e deliberagbes
internas continuamente.

A bioética islamica ainda precisara reconhecer que se desenvolve desde
pressupostos bastante recentes, embora pense refletir seus préprios fundamentos e
metodologias desde um lugar de pensamento que tivesse sido originario e que nao
apresentasse, em quase 1500 anos de historia, variagdes profundas tanto na sua
epistemologia quanto nas conclusdes normativas que dela séo retiradas. Aquilo que
€ considerado “a ortodoxia” nada mais € do que a recuperagao de assuncdes
localizadas em espacos/tempos especificos, desde onde o debate sobre a shariah
fora suprimido, apagando tanto as diversas manifestacbes referentes aos
posicionamentos relativos a decisdes éticas, quanto executando releituras a fim de
atender a reificacdo de um discurso de poder.

O intento da dissertagao, portanto, refere-se a possibilidade de discutir os
pressupostos acima desde uma critica que seja interna, ou seja, realizada desde
dentro, desde um pensamento critico as autoridades de um pensamento que alegam
poder normatizar para uma imensa e diversa comunidade, desconhecendo vozes
femininas, bem como outras vozes minoritarias, por ndo engrossarem as fileiras do
status quo islamico.

Para além deste trabalho de compreenséo, localizagdo e discussdo de uma
ética islamica contemporaneamente, pretendeu-se apresentar elementos que
qualifiquem o debate sobre o isla politico e/ou os jihadismos contemporaneos, visto
0os ultimos acontecimentos ocorridos em janeiro e novembro do presente ano,
mormente relacionados a faléncia de alguns Estados do Oriente Médio, a

prematuridade do término da primavera arabe em tantos outros paises, os



154

neocolonialismos e, € claro, a criagdo, hum vacuo de poder, na pobreza, destruicéo,
e contrabando de armas, do Daesh.

Desnecessario dizer que esse debate restara em alguns poucos meios
académicos, fortalecendo posicionamentos sobre um nds e outro cujo dialogo
restara impossibilitado pela total “inexisténcia” de vinculo ou qualquer outra
familiaridade e/ou compatibilidade histérica, existencial e moral.

Se devemos falar em lados, entdo, de um lado temos a destruicdo de Estados
por interesses escusos, o fortalecimento de uma resisténcia apoiada pelos
vendedores de armas, ideologias e caos, que “acolhem” refugiados sem se
preocupar em apontar o fato de que estdo despatriados também por consequéncia
de suas agdes. De outro, temos o fortalecimento de um discurso reacionario, que se
vale dos desmandos do Império para angariar guerreiros as suas fileiras, que se
fortalece com a supremacia branca dos discursos civilizatérios e dos ataques
indiscriminados em uma guerra dita justa por ambos os lados.

Mesmo que nao estejam nas fileiras do Daesh, as comunidades mugulmanas
precisaram rever seus posicionamentos em relagédo a que religido e/ou ideologia
defenderdo com sua vida e com a vida de suas filhas e filhos, ainda que fragilizadas
e receosas de realizar uma critica desde dentro que seja frequente, revigorante,
atual, reformadora e radical. Essa tarefa ndo sera facil, pois que, de um lado, a
colonialidade do poder continua operando a fim de destruir todo e qualquer projeto
epistemologico proprio, por meio, principalmente da dizimagao de milhdes de vidas.
De outro, que fazer, desde onde lutar e que discurso de paz e igualdade manter se
nao ha mais que escombros?

Ainda sim, entendemos que o trabalho realizado por esta dissertagao de dar a
ver as vozes dissidentes, principalmente aquelas que vém sofrendo um poderoso
ataque tanto dos neoconservadores quanto dos neoseculares, forneca subsidios, e
talvez mais ainda, esperanga, para que os conflitos morais sejam solucionados em
outras bases de militancia politica. Dificil dizer se uma ética de igualdade e justica
sobrelevaria situagdes de completo abandono social, econémico, politico, enfim, de
uma ideia de pertencimento e possibilidade de existéncia comunitaria.

No entanto, resta-nos o poder da palavra, da linguagem e do discurso; esse,
que promoveu as maiores atrocidades, grande parte delas na modernidade, pode vir
a ter também alguns frutos que ndo sejam apenas os de destruicdo. Esperemos que

nao tenhamos contar com as consequéncias nefastas advindas de situagdes-limites



155

como esta que enfrentamos, esperemos que em momentos como o experienciado
pelas duas grandes guerras, em que todos sdo chamados a admitir seu quinhao de
responsabilidade, as relagbes possam se realizar sob outros termos. Esperemos,
entdo, que o sistema aposto pelos colonialismos, pelo capitalismo e pela
colonialidade possa desaparecer e que, em algum momento, as diversas
comunidades étnicas, de pensamento e de afinidade possam se desenvolver e
subsistir.
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