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TERESA MARTINHO TOLDY

“Sonhos secularistas” e “direitos das mulheres”:
Notas acerca de uma “relagao ambigua”*

Pretende-se analisar o impacto da manipulagdo tanto do religioso, como do secular,
nos discursos e praticas dos direitos das mulheres. Problematiza-se o conceito de
secularizacdo e de des-secularizag¢do a luz de um reconhecimento dos limites da
modernidade. Procurar-se-4 ainda contribuir para equacionar a possibilidade de um
discurso p6s-colonial e pds-secularista sobre os direitos humanos e das mulheres
que abra a porta a possibilidade de reconhecer o potencial emancipatério de algu-
mas formas de feminismos de inspiragdo religiosa. Para tal, serd necessdrio equa-
cionar o contributo dos vdrios tipos de feminismos para compreensdes e préticas
alternativas do ponto de vista de uma interpretagdo emancipatéria e ecolégica dos
direitos humanos.

Palavras-chave: direitos humanos, feminismos, movimentos sociais, religido, secula-
rizagdo.

We are in a historical moment in which feminism
can be easily annexed to the project of empire

Razack (2007: 7)

A questao dos direitos das mulheres parece constituir um lugar privilegiado
de visualizacao e encenacao das potencialidades, limites e ambiguidades do
discurso e das praticas da modernidade no que diz respeito a duas das suas
traves-mestras fundamentais: a secularizacao (com o que esta implica de
discurso de reducao da religiao ao dominio privado) e os direitos humanos.
A discussao dos direitos humanos das mulheres é frequentemente mani-
pulada por aproximacoes que parecem colocar ainda mais véus sobre elas
(tanto nos paises ocidentais, como orientais), alguns deles, de iniciativa de
outras mulheres, influenciadas por um modelo tGnico de feminismo. Esta

* Agradeco reconhecidamente a Cldudia Ramos, ao Francisco Queiroga e ao Rui Estrada a leitura
atenta e critica deste texto.
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questao, que, segundo alguns autores, vem do tempo dos impérios coloniais
(Ahmed, 1992), ganhou uma nova acuidade, nomeadamente na Europa, na
sequéncia do 11 de Setembro e torna-se especialmente visivel nas interpre-
tacoes e avaliacoes dos estilos de vida das mulheres islamicas, tanto dentro
do territério europeu como fora dele, e, consequentemente, da populacao
islamica migrada, em geral, ou da residente nos paises mugulmanos. Nestas
visoes e opinides as mulheres islimicas constituem, muito frequentemente,
“o0 outro do outro”, isto é, o mais radicalmente diferente do diferente, o
“residente” mais “estranho/estrangeiro”, parafraseando Gayatri Spivak
(2002: 47). Valera a pena analisar alguns dos cartazes utilizados pelos par-
tidos de direita na Suica, aquando do referendo do dia 29 de Novembro
de 2009, relacionado com a construcao de mesquitas (o célebre “caso dos
minaretes”), para perceber como o tema da “estranheza cultural” também
é associado 2 ameaca e ambas as coisas sao “hiper-ritualizadas” nas imagens
que se fazem das mulheres: um dos cartazes incluia, em primeiro plano, uma
mulher velada, mas com um olhar ameacador.!

Mas neste “palco” joga-se também a questao da “reemergéncia” ou “per-
manéncia” do impacto piblico da religiao, ja que os papéis que as diversas
religides atribuem as mulheres, e portanto a concepcao que cada uma delas
tem dos fundamentos e expressdes dos direitos humanos das mulheres e as
formas como esta “tdbua de valores” afecta a sua vida, também sao utiliza-
dos crescentemente como uma arma de arremesso nas disputas entre cos-
movisoes diferentes. Tornou-se frequente atribuir a “religiao dos outros”
um incumprimento dos direitos das mulheres que serve como escala de
mediciao do grau de perfeicao de determinada cultura, sociedade e estilo
de vida.? Assim, por um lado, é frequente no Ocidente a invocagao “orien-
talista” (Said, 2004) do “desrespeito dos direitos das mulheres” como um
suposto “sinal” do “atraso” sociopolitico e cultural das sociedades alheias
e como mais um alibi para uma interferéncia nem sempre fundamentada
nos direitos humanos. Valera a pena citar aqui, a titulo de exemplo, uma

! Cf. noticias na imprensa: http://www.spiegel.de/politik/ausland/0,1518,664135,00.html;
http://www.publico.pt/Mundo/suica-mais-de-57-por-cento-da-populacao-votou-contra-
-minaretes-nas-mesquitas_1411922; http://www.spiegel.de/politik/ausland/0,1518,664337,00.
html; http://www.lemonde fr/europe/article/2009/11/30/suisse-les-affiches-de-choc-de-la-droite-
-populiste-decryptees_1274290_3214.html. Este assunto merece um aprofundamento posterior
e monografico.

2 Recordem-se, a este propdsito, as palavras do Cardeal Patriarca de Lisboa, D. José da Cruz
Policarpo, que, no més de Janeiro de 2009, no Auditério do Casino da Figueira da Foz, na terttlia
“125 minutos com Fitima Campos Ferreira”, a propésito de portuguesas com relagdes amorosas
com mugulmanos, afirmou: “Cautela com os amores. Pensem duas vezes em casar com um mugul-
mano, pensem muito seriamente, é meter-se num monte de sarilhos que nem Al4 sabe onde é que
acabam.” (http://ultimahora.publico.clix.pt/noticia.aspx?id=1356031).
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mensagem de rddio emitida no dia 17 de Novembro de 2002 na qual Laura
Bush, dirigindo-se a nacao americana, afirma: “Os povos civilizados em
todo o mundo manifestam-se, horrorizados, nao s6 porque os nossos cora-
coes se partem pelas mulheres e as criancas do Afeganistao, mas também
porque, no Afeganistao, nés vemos o mundo que os terroristas gostariam
de nos impor” (apud Hirschkind e Mahmood, 2002: 341).

Por outro lado, a rejeicao do Ocidente pelo Islao inclui, muito fre-
quentemente, o reptidio dos comportamentos supostamente “liberti-
nos” que aquele permite as “suas mulheres” e que constituem mais um
sinal da sua “decadéncia moral”, encarada, frequentemente, como resul-
tado da secularizacao. A este propdsito valera a pena ler, por exemplo, os
comentarios de Akbar S. Ahmed (1997: 212) acerca dos meios de comu-
nicacao ocidentais, que ele responsabiliza pela divulgacao de uma ima-
gem das mulheres que reforca o “estere6tipo comum da promiscuidade
das mulheres ocidentais”, confirmada, na sua perspectiva, “pelos retratos
das mulheres ocidentais que actualmente visitam os paises mugulmanos”.
Esse estereotipo, que, na sua opiniao, “agitaria o espirito de qualquer pai
mugulmano”, explica a visao das mulheres ocidentais “caracterizadas pelas
suas pernas 2 mostra, a espera de sexo sobre capotas de carros”, algo que
o autor considera “um insulto, ndo apenas ao Ocidente, mas a todas as
mulheres” (Ahmed, 1997: 212).

Mas a religiao também é invocada frequentemente pelas mulheres, no
Ocidente e no Oriente, como um lugar de inspiragao para a defesa dos seus
direitos. Possuira ela, afinal, um potencial emancipatério para elas? Sera
possivel articuld-la como uma ferramenta de libertagao, passivel de conci-
liacao com uma interpretacao também ela emancipatéria dos direitos huma-
nos? E serao estes, de per si, direitos das/para as mulheres?

O presente texto pretende analisar o impacto da manipula¢ao tanto
do religioso, como do secular, nos discursos e praticas dos direitos das
mulheres, comecando por problematizar o conceito de secularizagio e
de des-secularizacio a luz de um reconhecimento dos limites da moder-
nidade, bem como a utilizacao de ambos como formas de colocar “do
outro lado da linha” (Santos, 2007) aqueles que sao considerados alheios
ao discurso “eurocéntrico”. Pretende, em seguida, contribuir para equa-
cionar a possibilidade de um discurso sobre os direitos humanos e os
direitos das mulheres que seja pds-colonial e pés-secularista, sem defen-
der a imutabilidade de referéncias, mas abrindo a porta a possibilidade
de reconhecer o potencial emancipatério de algumas formas de feminis-
mos de inspiracao religiosa.
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1. A secularizacdo, a des-secularizacio e “o outro lado da linha”

As sociedades ocidentais parecem ter acordado do “sonho secularista”.
Habermas, como é sabido, fala de uma “sociedade pés-secular” (2005) e
Berger (1999) de uma “des-secularizacao do mundo”. Se, para alguns auto-
res, a propria secularizagao foi um projecto quimérico ou inacabado, para
outros ela esta agora ameacgada por um recrudescimento de expressoes reli-
giosas que reputam como estranhas 2 cosmovisao dominante no seu espago
geografico e cultural.

Estas questdes e realidades desafiam a compreensao que o mundo ociden-
tal tem de si mesmo, assim como o paradigma moderno como um projecto
de emancipacao, secularizacio e, mais recentemente, multiculturalismo. De
facto, subjacente a todos estes referentes para a identidade europeia e euro-
céntrica estd aquilo que alguns autores, por exemplo Kaufmann (1989: 34),
consideram necessitar de passar por uma “desmitologizacao”, no fundo, uma
desconstrucao do proprio projecto de modernidade. Parece poder dizer-se
que esta desmitologizacao supde a desconstrucao da modernidade como
uma teoria geral e o reconhecimento da existéncia de diferentes interpre-
tacoes da secularizacao.

1.1 A desconstrucio da modernidade como uma teoria geral e as varias interpre-
tacoes da secularizaciao

A modernidade emergiu e impds-se nao s6 como uma nova fase da histéria
do Ocidente, mas acima de tudo como um projecto global de “sociedade
perfeita”, baseada nos principios de uma racionalidade universal iluminada,
da qual a Declaraciao dos Direitos do Homem e do Cidadao constitui um
expoente inspirador de uma ordem social radicalmente nova. Gragas aos
movimentos sociais de reac¢ao a revolucao industrial e ao capitalismo nas-
cente, bem como as correntes liberais de afirmagao dos direitos de cidada-
nia, por contraposicao a formas absolutas de poder régio, juntamente com
o “sangue, suor e lagrimas” sobre o qual a primeira metade do século XX
se construiu, essa ordem nova levaria a Declaracao dos Direitos Humanos.

A modernidade resultou também do desejo legitimo de independéncia
face a religiao e a cristandade europeia ocidental, estruturada sobre um
duplo sistema de classificacao igualmente dualista: por um lado, um dua-
lismo entre “este mundo” e o “outro mundo” e, por outro lado, um dua-
lismo “neste mundo”, entre a esfera “religiosa” e “secular”, na qual a Igreja
era, de facto, detentora de duas espadas — a espada do poder do “Além” e
a espada no poder religioso neste mundo. A modernidade significa, pois,
que o reino do religioso deixou de ser a realidade omniabrangente. Agora,
o reino secular assumira este papel e a religiao tera de encontrar o seu lugar
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dentro dele. Significou isto que o projecto de uma racionalidade universal
levou a separacao entre o Estado e a Igreja, algo que mostrou a Igreja Caté-
lica que o sonho da cristandade numa mais regressaria e que era impossivel
reconciliar dois projectos de universalidade: o da racionalidade moderna,
geradora da no¢ao de “cidadania por direito”, e o de uma Igreja com uma
autoridade urbi et orbe sobre o mundo secular.

A sociedade secularizada gerou mal-estar nas instituicdes religiosas,
nomeadamente no seu projecto de remissao destas para o dominio privado.
Este mal-estar nao é exclusivo dos sectores cristaos; encontra-se também,
de forma mais vincada, no Islao, em particular nos sectores que encaram
o secularismo como produto da modernidade e, portanto, do Ocidente.
Assume, obviamente, contornos mais agressivos e radicais nas formas de
fundamentalismo — islimico mas também evangélico® — irmanadas na iden-
tificacao do secularismo como o seu “principal inimigo”, devido a “visao
antropocéntrica” do mesmo, que “coloca o homem e a sua razio no centro
do universo” (Zeidan, 2002: 207). Existem também, contudo, diversas for-
mas de compreensoes, expressoes e dimensoes de secularizacao, pelo que
vale a pena debrugarmo-nos brevemente sobre elas.

O conceito de secularizac¢ao é muito discutido e controverso. Comegou
por significar a separacao entre o Estado e a Igreja, assim como a apropria-
¢ao dos bens eclesiasticos pelas autoridades civis, mas estendeu-se mais tarde
a cultura, significando a sua autonomia face a simbolos religiosos (Berger,
1969). Wilson (1966: 149) define-a como “o processo através do qual as
instituicoes, pensamentos e praticas religiosas perderam a sua relevancia
social”. Luckmann, na sua obra The Invisible Religion (1967), radicaliza
esta compreensao do processo de secularizacao, considerando que o mesmo
consiste numa “perda da relevancia publica da religiao”. Do seu ponto de
vista, a expressao e realizacao individuais tornaram-se a “religiao invisivel”
da modernidade, uma vez que as instituicoes religiosas tradicionais se esta-
vam a tornar cada vez mais irrelevantes e marginais para o funcionamento
do mundo moderno e a religiao moderna j4 nao habitava os templos. Esta
intui¢ao de Luckmann foi seguida por Niklas Luhmann (1977), que con-
sidera a secularizacao uma consequéncia da reducao da religiao a um ele-
mento voluntario dentro do sistema social que, em si proprio, deixou de
ser determinado pela religiao e pelos seus substitutos.*

> Para uma anélise aprofundada das diversas tendéncias da teologia politica (pluralistas ou revela-
cionistas, sobretudo no cristianismo e no Islao), cf. o texto incontornavel de Santos (2009).

4 Reportando-se a convicgao durkheimiana de que a religido, ainda que banida do mundo moderno,
seria substituida por uma espécie de “religido civil”, uma vez que toda a sociedade necessitaria de
rituais de reforgo dos seus valores.
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Taylor (2007), por sua vez, acrescenta um terceiro traco a defini¢ao da
secularizacdo como separagao entre as instituicdes religiosas e o Estado e
como afastamento da pratica religiosa. Na sua perspectiva, o cerne do pro-
cesso de secularizacao, que o leva a falar da era actual como sendo “secular”,
estd num “humanismo exclusivo” (zbidens: 19), que consiste na passagem
de uma sociedade na qual “era praticamente impossivel nao acreditar em
Deus” para uma sociedade em que a fé “constitui uma possibilidade humana
entre outras” (zbidems: 3).

Casanova (1994), pelo contrario, refere que, nos anos 80 do século
passado, a religiao “entrou na vida publica”, abandonando o lugar que
lhe tinha sido atribuido na esfera privada. E sua conviccdo que, nesta fase,
houve poucos conflitos que nao tivessem relacao com a religiao, que apa-
receu sob a forma de protestos sociais, de lutas pela justica e de teorizacao
do papel revolucionirio da religiao: as diversas formas de teologia da liber-
tacao constituem um exemplo disto mesmo.’

Este autor, cuja obra ja citada — Public Religions in the Modern World
(1994) — é incontornavel para o debate em torno da secularizacao, consi-
dera que, para compreender as nuances deste fenémeno multifacetado, é
necessario separar a critica ideolégica da religiao, que considera “tipica do
Tluminismo”, da teoria da secularizacao e distinguir entre a perda das fun-
coes tradicionalmente assumidas pela religiao na vida piblica e a sua pura
e simples privatizagao ou marginalizagao. Na sua opiniao, a diferenciagio
e perda das funcoes sociais da religiao nao significam, necessariamente, a
sua privatizacao. Assim, sendo, Casanova considera existirem trés facetas
diferentes da secularizagao:

a) a secularizagio como um processo de diferenciacio: reconhecimento de
que a fusdo da comunidade religiosa e politica é incompativel com o prin-
cipio moderno de cidadania; a perda do caricter de obrigatoriedade leva
a que a liberdade religiosa transforme todas as religioes em denominacoes,
deixando estas de lado funcdes que nao sao religiosas;

b) a secularizacio como declinio da religido: tese com as suas origens
na critica iluminista da religido, que previa o fim da religiao por perda de
relevincia, e que, na perspectiva de Casanova, levou alguns movimentos
politicos e governos a aplicarem politicas de Estado impositivas de uma
secularizacao compulsiva;®

> Para um panorama das diversas teologias politica e da libertacdo, cf. Santos (2009).

¢ De facto, tal parece ter acontecido em alguns paises africanos e drabes nos quais os governos
saidos de lutas e movimentos (maior parte deles marxistas) de emancipagdo tentaram erradicar a
religido, com base numa “profecia auto-realizada” de desaparecimento da religido, devido a sua
falta de relevancia para uma sociedade socialista perfeita.
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) a secularizacio como confinacio da religiio d esfera privada: a especia-
lizac4o resultante da modernidade, isto é, da pluralidade de saberes, com
a consequente segmentacao institucional, reduziu a religido a uma opgao
sectorial, dependente da consciéncia e decisio individual, privada.

Ora, de acordo com a tese central de Casanova (um dos primeiros auto-
res a fazer esta afirmacao, alis), estamos actualmente a assistir a uma “des-
-privatiza¢io da religiao no mundo moderno” (1994: 5). A religiao ja nao
aceita (resta saber se alguma vez aceitou) o papel marginal e privado que
as teorias da modernidade e da secularizacao lhe atribuiram. Na realidade,
a religiao recuperou o seu papel politico e a vontade de influenciar a vida
social e publica. Este facto poe em causa a visao iluminista da religiao como
algo do dominio privado, destinado a desaparecer.

Esta tese central de Casanova parece ser problematica para alguns autores
— e tomemos o exemplo de Pollack (2003) — que consideram que a mesma
nao permite compreender e regular a relagao e compatibilidade entre res-
ponsabilidades individuais e sociais de forma a garantir que a liberdade de
expressao de convicgdes religiosas nao ponha em causa a 16gica e a estru-
tura secular do Estado. Além disso, o papel ptblico ou privado atribuido
a religiao depende, também, do papel que é (ou nao) reconhecido a reli-
gido, em geral. Para o mundo ocidental, a questao parece residir nos limites
da secularizacao e da propria sociedade moderna globalizada, na qual, nas
palavras de Boaventura de Sousa Santos (2009: 14), a reducao do espaco
publico, isto é, a “despolitizacao da vida colectiva” corresponde uma expan-
sao do espaco da religiao. Perguntar-se-4, entao, por um lado, como articular
a reemergéncia do religioso (a “des-secularizacao”), que a modernidade
havia relegado para o mundo privado, com a referéncia paradigmatica aos
direitos humanos, “filhos emancipados” desta mesma ordem social, tendo
em conta, por outro lado, que as sociedades secularizadas com elementos
de des-secularizagao recorrem cada vez com mais frequéncia as raizes reli-
giosas para tracarem a linha que as separa dos “outros”, que possuem refe-
réncias religiosas diferentes.

1.2 A des-secularizacdo e “o outro lado da linha”

A expansio do espago do religioso, mas também de uma argumentagio
eurocéntrica baseada na religiao manifesta-se, de facto, em algumas das
reaccoes de perplexidade’ face a acontecimentos inegavelmente violentos

7 As reac¢oes de perplexidade podem ir do esforco de compreender o que se estd a passar a
afirmacoes xendfobas, nomeadamente contra o Islao. Pense-se a titulo de exemplo (relevante) nas
afirmacoes de Umberto Bossi, da Lega Norte (Italia), segundo o qual “a Europa é e tem de continuar

~»

a ser crista”. Para este e mais exemplos devidamente documentados, cf. Skenderovic (2006).
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e atentatérios dos direitos humanos (dos quais os ataques terroristas e os
assassinatos constituem a face mais notéria, que inclui os chamados “crimes
de honra”, perpetrados contra mulheres) parecendo, por vezes, fazer jus a
légica da “arvore que esconde a floresta”. Ao tomarem fenémenos mino-
ritarios essas reac¢oes escondem e invisibilizam a “normalidade” do quo-
tidiano da grande maioria dos mugulmanos, nomeadamente na Europa.
Esses acontecimentos também se tornam um 4libi para justificar uma reac-
ca0 de estranheza e rejeicao face a algo que é entendido como sendo “dife-
rente de nés”. Esta classificacao que distingue entre o “nés” e “os outros”
radica, na perspectiva de Boaventura de Sousa Santos (2007: 3), num “pen-
samento abissal”, tipico da modernidade, no qual se cria a ilusao da “impos-
sibilidade da co-presenca dos dois lados da linha”.

Amartya Sen (2006) considera este processo de classificacao de acordo
com “linhas civilizacionais”, que insiste em identidades antagdnicas, como
uma forma de “confinamento”, uma vez que encerra as pessoas num inico
grupo, isto é, numa tnica identidade, pretendendo, simultaneamente, que
todas as relacoes entre seres humanos diferentes podem ser analisadas do
ponto de vista das relacdes entre civilizacoes diferentes. A categorizagao
também revela uma aproximacao estereotipada (e que estereotipa) do outro,
como alguém que tem de caber na representacao que fazemos dele, inclu-
sivamente do ponto de vista religioso.

O “outro lado da histéria”, o lado dos mugulmanos na Europa, €, pois,
muito frequentemente desconhecido ou sujeito a uma “hermenéutica da sus-
peita”, na qual “este lado” tenta desconstruir o que, aos seus olhos, cons-
titui, alegadamente, uma tendéncia agressiva disfarcada, inerente a religiao
islamica. Esta perspectiva nao concede qualquer legitimidade a uma pers-
pectiva critica do estilo ocidental de vida por parte de intelectuais mucul-
manos, estilo esse que podemos resumir como “moderno e secularizado”,
quando, de facto, a “questao muculmana” nas sociedades ocidentais poe
o problema dos limites da modernidade, tanto enquanto “fronteira cultu-
ral”, como nos seus “becos sem saida”. Talvez seja também por isso que
provoca reaccoes defensivas as manifestacoes, demonstracoes e visibiliza-
coes da existéncia de “outras vozes” ou de “vozes de outros” e de “outras
religioes” dentro da Europa.® Esta tendéncia revela, entre outras coisas, o

8 Cf. o debate em torno da construcdo de mesquitas em capitais europeias, ja referido, e que cons-
titui um bom exemplo deste medo da religiao de “nao-europeus”: Der Spiegel Spezial (2008). Cf.
ainda um debate televisivo disponivel on-line, entre Tariq Ramadan e Yvan Perrin, do U.D.C., o
partido mais votado nas eleigdes suicas em 2006: http://sport-trops.com/marocfoot/2008/05/26/
debat-tarig-ramadan-vs-yvan-perrin-emission-infrarouge/ (consultado em 20.10.2009). Para uma
compreensao da dimenszo da questio na Europa, cf. Evans (2009).
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medo do regresso de expressoes publicas da religiao, em geral misturado
com resquicios conscientes ou inconscientes de uma compreensao crista da
identidade europeia. Parece confirmar-se a tese de Hervieu-Léger (2006: 3),
segundo a qual a expressao tipica da atitude dos europeus face a religiao
consiste numa “pertenca sem crenga’;

Esta atitude compreende uma meméria distante partilhada que nao necessita de uma
crenca partilhada, mas que — mesmo a distdncia — continua a orientar os reflexos
colectivos em termos de identidade. Os cidadaos dinamarqueses que nao acreditam
em Deus e nunca vao 2 igreja, mas que continuam, fielmente, a pagar os impostos
para a Igreja Luterana, porque gostam de ver os monumentos bem conservados, e
os cidadaos franceses que sao nostalgicos de uma bela liturgia na sua infancia e se
queixam por causa da construgao de mesquitas em Franga, apesar de nunca porem
os pés na Igreja, até que ‘os sinos dobrem’ por eles, ilustram como se pode ‘pertencer

sem acreditar’, o contraponto europeu para a expansio de crencas sem pertenga.

Este “pertencer sem crer” parece ser perfeitamente compativel com a
secularizagao e parece, por vezes, ser utilizado como um 4libi para suprimir
e silenciar diferencas culturais na Europa, algo que nos poderia levar a per-
guntar se a “seculariza¢ao”, em si, nao é um tipo de “religiao” para alguns
Estados, se nao se tornou uma desculpa para reforcar outras formas de abor-
dagem eurocéntrica aos povos considerados “do outro lado da linha”, se
nao existira uma “orientalizacao” da religiao dos outros. De facto, parece
ser licito perguntar se nao existe uma nova forma de pensamento e de dis-
curso constituido por uma “hegemonia secularista pds-crista”, que justi-
fica a superioridade eurocéntrica pelo facto de o estilo de vida europeu ser
secularizado, mas que é resultante de uma secularizacao de sociedades cris-
tas, isto é, da distin¢ao entre publico e privado, tipica da modernidade oci-
dental, afinal, “uma solugao local”. Para retomar as palavras de Boaventura
de Sousa Santos, para quem “o secularismo (que deve distinguir-se da secula-
ridade) faz tanto parte do cristianismo como a religiao crista. Secularismo e
religido crista eram parte do mesmo ‘pacote’ colonial” (Santos, 2009: 15).

Tariq Ramadan poe o dedo na quase-aporia que a identificacao (por
vezes, postuma) da Europa com o cristianismo e/ou o pds-cristianismo
coloca, insistindo na possibilidade de ser “mugulmano europeu” e na neces-
sidade de “estruturar uma identidade islimico-europeia para além da crise”
(1999: 101), isto é, capaz de ultrapassar a sensacao de exclusao que leva a
uma atitude reactiva. Caso contrario, se o Islao é estranho a Europa, entao é
impossivel ser muculmano e europeu a0 mesmo tempo. E se esta afirmacao
se baseia numa alegada identidade religiosa europeia, nomeadamente crista
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ou pds-crista, entao fica posto em causa o sucesso do projecto moderno de
seculariza¢io (uma vez que as referéncias para a construcao da identidade
continuam a ser religiosas).

Assiste-se, assim, a um jogo complexo de utilizagio do argumento do
secularismo (aqui no sentido de “laicidade”) para excluir ou invisibilizar
aqueles que (muitas vezes, alegadamente’) possuem uma identidade religiosa
nao crista. Portanto, gera-se um paradoxo: se, por vezes, o secularismo é
simplesmente o referente para considerar a religiao, em si, um trago indica-
tivo de um “atraso cultural” lesivo para determinados grupos, outras vezes
¢ utilizado para reforcar uma “identidade cultural” (secularizada), da qual,
afinal, se considera fazer parte uma determinada religiao, que, por sua vez,
tendo sido relegada para o dominio privado, é agora invocada no domi-
nio puablico (muitas vezes, por autoridades seculares) para reduzir alguns
(nomeadamente mulheres), mais uma vez, ao privado.

2. O alibi dos direitos das mulheres

Estas questoes sao reproduzidas nos discursos sobre os direitos das mulhe-
res, assumindo contornos especificos, isto é, gerando aquilo que Razack
(2004 e 2007: 5) identifica com o “eterno tridngulo da mulher mugulmana
em perigo, do homem muculmano perigoso e da Europa civilizada”. Este
triangulo pode estar presente tanto em discursos estatais de rejeicao de sinais
exteriores e tragos culturais identificados como “alheios”, como em campa-
nhas acriticas de grupos feministas relativas a situagdes lesivas dos direitos
humanos. Em ambos os casos, ainda que de formas diferentes, o resultado
poderi ser a reproducao do esteredtipo da atribui¢ao do dominio privado
as mulheres. Ora a remissao da religido para o dominio privado constituia
ja o desiderato do processo de secularizacao. Na “era” da pés-secularizacio,
“a religiao dos outros” é remetida para o dominio privado também através
da remissao das mulheres, novamente, para esse dominio. E essa estratégia
recorre, muitas vezes, consciente ou inconscientemente, ao alibi da pretensa
defesa dos seus direitos no dominio piblico. Analisemos, pois, exemplos
desta estratégia, nomeadamente a argumentacao de Sarkozy contra o uso
da burka em Franca e as argumentagdes de movimentos feministas norue-
gueses no caso dos casamentos forcados, analisada por Razack (2004).

° Recordo-me de ter ouvido Abdourahman Waberi, um escritor africano nascido no Djibouti,
dizer, ironizando, que tinha descoberto a sua identidade islamica quando chegou a Europa e
lhe disseram que ele era islimico. Waberi fez esta afirmagao na Conferéncia da The Networking
European Citizenship Education (NECE) sobre “Rethinking Citizenship Education in European
Migration Societies: Political Strategies — Social Changes — Educational Concepts” (Lisbon, April,
26-28,2007). Para aceder a sua pagina pessoal: http://waberi.free.fr/index00.html.
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Em 2009, numa visita a Drome, mais concretamente a Capela de Vercors
(lugar simbélico da resisténcia francesa durante a 2* Guerra Mundial),
Sarkozy (2009) inclui num discurso de elogio do amor a patria e de exalta-
¢ao dos valores franceses uma passagem na qual se refere a incompatibili-
dade da burka com a Franca. Depois de se referir a Franca como um pais
pluralista, onde reina a diversidade, Sarkozy evoca aquilo que considera
ser comum a todos os franceses: “a unidade profunda da nossa cultura, e,
ouso dizer, da nossa civilizacao” (¢bidenz: 3). E-se francés, no seu entender,
“porque se encara a Cristandade e as Luzes como duas faces de uma mesma
civilizagao da qual se é herdeiro” (2009: 4).

Apesar de acrescentar que ser francés é “nao se deixar encerrar numa
religiao” (2009: 4), Sarkozy nao fala de um pluralismo religioso que admita
a convivéncia de religices diferentes, mas antes de um pluralismo de ideias
que inclui o ateismo, o cristianismo e o laicismo, que ele define como “o res-
peito de todas as crencas e a neutralidade do Estado”, ao mesmo tempo que
faz notar a respeitabilidade existente em sentimentos religiosos “que vém
do fundo dos tempos” (ibiderns: 7). Isto que Sarkozy identifica como a tole-
rancia, propria da nagao francesa, leva-o a dizer que “por esta razao, meus
caros compatriotas, serao expulsos todos aqueles que vierem para Franca
para apelar a violéncia e ao 6dio contra o outro” (ibidemn:: 7).

E neste contexto de evocacio da Franca e do ser francés como “aderir a
uma forma de civilizagao, a valores e a costumes” (zbidem: 5) que Sarkozy
insere a declaragao sobre o uso da burka e a sua incompatibilidade com a
Franga:

A Franga é uma terra de liberdade e de igualdade. A Franga é um pais de emancipacao
onde cada um aspira a enobrecer-se de acordo com os seus talentos, os seus méritos,
o seu trabalho. A Franga é um pais onde a mulher é livre. A Franga é um pais onde
a Igreja est4 separada do Estado, onde as crencas de cada um sio respeitadas. Mas a
Franga é um pais onde nao ha lugar para a burga, onde nao hé lugar para a sujeicao

da mulher, sob qualquer pretexto, condigao ou circunstancia que seja. (zbidemz: 5)

A anilise do discurso de Sarkozy parece permitir concluir que existe uma
manipulacao da questao dos direitos das mulheres, ao servico de um pen-
samento que poderiamos designar como “neocolonial” ou, para utilizar a
terminologia de Anibal Quijano (2000), ao abrigo de uma epistemologia
marcada pela “colonialidade”, isto é, pela “imposicao de uma classificacao
racial/étnica da populag¢ao do mundo como pedra angular deste padrao de
poder”, que “opera em todos os planos, ambitos e dimensdes materiais e
subjectivas da existéncia social quotidiana e a escala societal”. A referéncia
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aos direitos das mulheres, como 4libi para proibir o uso da burka trai uma
utilizacao do tema como uma arma de ataque cultural, cujo objectivo Gltimo
parece ser afirmar a suposta superioridade civilizacional do Ocidente (neste
caso, mais concretamente ainda, da Franga). Repare-se que a questao da
religiao é também articulada como um critério de distin¢ao entre “os que
estao dentro” e “os que sao de fora”: niao ha referéncia a um pluralismo
religioso que inclua o Islao, mas hé referéncia a uma laicidade pluralista
que tem de respeitar os valores religiosos da Cristandade (os que “vém
do fundo dos tempos”). Esta laicidade e esta Cristandade, como faces da
mesma medalha da identidade francesa, sao invocadas para invisibilizar as
mulheres que usam burka, isto é, para afirmar que nao tém lugar (publico,
visivel) em Franca.

Avancemos para o segundo exemplo, invocado pela analise de Razack
(2004) as formas como alguns movimentos e personalidades feministas oci-
dentais olham para “a situacao das mulheres islimicas” e que, no seu dizer,
como ja vimos, revelam a existéncia de um triangulo que perpetua a ideia
da mulher islamica em perigo, as maos do homem islamico perigoso e da
solidariedade da Europa “civilizada” como pressuposto no debate entre
correntes e grupos feministas, concretamente na legislacio norueguesa
sobre os casamentos for¢ados.!® Nao iremos deter-nos na analise da legisla-
¢ao mencionada, mas t30-s6 na critica apresentada por Razack, que faz uma
acusacao grave as feministas ocidentais, ao considerar que elas “comecaram
a partilhar o terreno conceptual e politico com a extrema-direita” (zbidernn:
130). Porqué? Porque, do seu ponto de vista, se deixaram embalar pelo dis-
curso “culturalista” acerca da violéncia contra as mulheres islAimicas, como
se fosse algo “préprio” de determinada cultura. Por um lado, e, por outro
lado, defendem a existéncia de controlos rigidos da imigracao como forma
de supostamente proteger as raparigas e mulheres muculmanas de casamen-
tos forcados, ja que, de acordo com a interpretacao dada pelos relatérios
citados pela autora e realizados na Noruega, estes ocorrem em consequén-
cia de “os imigrantes quererem casar entre si” (zbidens: 134-135). Razack
considera este tipo de abordagem racista, pois “limita-se a presumir que
os casamentos contraidos com parceiros com a mesma origem étnica que
vivem fora da Noruega envolvem necessariamente coerc¢ao” (ibiden: 136) e
nao se preocupa em analisar, por exemplo, a percentagem de noruegueses
de origem que também casam entre si, dentro e fora do pafs.

10 Razack (2007) analisa também a existéncia deste “triangulo” no debate ocorrido no Canad4
(Ontario) e conhecido pelo “debate sobre a lei da sharia”.
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Ora, a questao que Razack, ela prépria de origem mugulmana e feminista,
coloca é a da possibilidade de conciliar a luta pelos direitos das mulheres
com uma visao que nao caia naquilo que os estudos feministas e pds-coloniais
designam como “o universalismo colonial da racionalidade ocidental”, como
se existisse um modelo tnico de equacionar o desenvolvimento e o pro-
gresso humanos, também do ponto de vista dos direitos humanos e, mais
concretamente, dos direitos das mulheres. Inscreve-se aqui, mais uma vez,
todo o debate em torno da “ocidentalidade” ou nao do discurso (e das pra-
ticas) acerca dos direitos humanos e dos direitos das mulheres e aquilo que
algumas autoras designam como a marca imperial das formas de feminismo
que concebem o modelo ocidental como a tGnica referéncia possivel para a
emancipacao das mulheres, “guetizando” assim as feministas do Terceiro
Mundo (Mohanty, 1991 e Spivak, 1994).

Mas inscreve-se também, ainda que de modo eventualmente mais paula-
tino, a inclusao da referéncia a religiao como um mecanismo de refor¢o da
interpretagao culturalista. Assim, de acordo com Hege Storhaug’, no seu
livro Human Visas: A Report from the Front Lines of Europe’s Integration
Crisis, baseado num relatério submetido pelo Servico dos Direitos Humanos
ao Parlamento Noruegués e citado por Razack, o problema dos casamen-
tos forcados reside na persisténcia em sociedades nao-ocidentais da ideia
de que “o valor do individuo é completamente dependente da religiao, do
cla, da casta e da classe” (apud Razack, 2004: 135). A interpretacao cultu-
ralista, da qual a religiao constitui um elemento importante, oculta, assim,
as mulheres concretas: por um lado, porque se refere a um estereétipo, o
que nao permite reconhecer cada caso concreto como um caso (inico; por
outro lado, porque o ataque cultural “a uma comunidade que j4 teme pela
sua sobrevivéncia cultural”, como diz An-Na'im (2000: 2), a propdsito da
analise desta situagao na Gra-Bretanha, leva a tendéncia para o “reforco
das praticas que aqueles que estao de fora procuram alterar”. Este reforco
significa, mais uma vez, “uma ma noticia” para as mulheres.

Coloca-se, portanto, a questao fundamental de saber se serd possivel um
discurso feminista que seja pds-colonial e pds-secularista, isto é, que defenda
o respeito pelos direitos das mulheres sem cair em formas de feminismo
racistas. E pergunta-se qual o lugar da religiao no mesmo.

3. Religido e mulheres: espaco publico e espaco privado

Cruzar, pois, a questao dos direitos humanos das mulheres com a questao
da secularizagao e da religiao, implica, mais uma vez, nao se furtar a com-
plexidade do tema e a filigrana da diversidade de fun¢des e papéis que uma
religido pode ter em sociedades diferentes ou na mesma sociedade, em
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tempos diferentes. Mas implica também tentar superar um discurso colo-
nial sobre a religido e a secularizacao, bem como sobre a articulacao de
ambas as coisas com os direitos das mulheres, sobretudo com as mulheres
“do outro lado da linha”. Ora, do “outro lado da linha” (geoestratégica
e/ou mental) a religiao também pode desempenhar virias fungdes e as ques-
toes relacionadas com a secularizagao colocam-se de outros modos, o que
desafia os esquemas mentais eurocéntricos. De facto, como se dizia no ini-
cio, a questao dos direitos das mulheres constitui um lugar privilegiado de
visualizacao dos limites e potencialidades dos discursos sobre a seculariza-
cao e os direitos humanos. Quando as mulheres sao protagonistas e nao
objecto(s) desses discursos, o enunciar feminista dos seus direitos, a partir
“do outro lado da linha”, constitui um dos lugares privilegiados de ques-
tionamento de um dos alicerces fundamentais da construcao real e/ou ima-
gindria do secularismo ocidental: a dicotomia entre o ptblico e o privado,
nomeadamente a remissao da religido e dos seus impactos para o universo
privado, isto é, a sua despolitizacao.

Tanto feministas secularistas em paises islamicos, como feministas isla-
micas'' reconhecem que a religiao pode ser utilizada como discurso de legi-
timacao da submissao das mulheres. Recorde-se aqui, como exemplo das
primeiras, a obra de Mernissi (1987, 2001) uma das pioneiras na analise
dos enviesamentos na interpretacao do Corao, que denunciou a utilizacao
politica dos textos sagrados e dos Had:t para a prossecucao de uma poli-
tica de submissao das mulheres. E tenha-se presente, como ilustracao da
segunda, a obra de Barlas, segundo a qual “o Corao nao é um texto patriat-
cal” e “abre possibilidades aos mugulmanos para teorizaram a igualdade
sexual radical” (Barlas, 2009: 8).

Contudo, os feminismos secularistas em paises islamicos tém sido alvo
de critica por parte de dois sectores muito distintos: os sectores nacionalis-
tas e sectores feministas islamicos. De formas diferentes, ambos os sectores
mencionados consideram que os feminismos secularistas representam uma
concessao ao Ocidente (cf., por exemplo, Razack, 2007 e Asad, 2003). Pres-
sionadas entre as aspiracdes nacionalistas de libertacao dos impérios colo-
niais, que partilharam e abracaram, e a acusa¢ao de “importarem” conceitos
ocidentais, as feministas secularistas em paises como, por exemplo, o Egipto,
se conquistaram lugar para as mulheres nos espacos ptblicos do mundo do
trabalho, da educacao e da politica (mais enquanto eleitoras), parecem nao
ter conseguido mover os governos, mesmo quando saidos da independéncia

I “Feminismo secularista”: movimento social laico; “feminismo islamico”: movimento religioso
de inspiragao religiosa (Badran, 2009).
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e mesmo quando de orientagao socialista, no sentido do reconhecimento de
direitos igualitirios para homens e mulheres no contexto do direito da fami-
lia. Os direitos privados das mulheres parecem ter sido o preco a pagar pela
paz social com sectores mais conservadores, para os quais alteracoes neste
dominio constituiam algo “contra natura” (Badran, 2009: 31).

Por outro lado, as feministas secularistas sao também acusadas de “cum-
plicidade com representacoes orientalistas” (Barlas: 2009), tanto por con-
firmarem estereétipos que dicotomizam o Islao e o feminismo, como por
cairem, por vezes, nas mesmas generalizacdes, resultantes de um “femi-
nismo global” e traduzidas por exemplo na utilizacao da expressao: “estatuto
das mulheres em contexto islamico”, uma vez que existe uma diversidade
imensa no interior dos paises islamicos (Chowdhury, Farsakh e Srikanth,
2008: 446).

O emergir dos movimentos de emancipacao das mulheres de cariz isla-
mico, nos anos 90, parece, pois, constituir, em grande parte, uma reac¢ao
a incapacidade que os movimentos islamicos secularistas tém manifestado
para resolver aquele que parece constituir o problema fundamental para as
mulheres: o direito de familia. O feminismo islamico poe em causa a dico-
tomia entre o publico e o privado e a eficicia de lutas pelos direitos das
mulheres e/ou de politicas de Estado de regulacao dos direitos das mesmas
para a sua efectiva emancipaczo. Portanto, é na vida privada que se joga
o “destino politico” dos direitos das mulheres no seu quotidiano. Badran
(2009) considera impossivel alterar este estado de coisas sem um retorno a
uma interpretacao emancipatdria dos textos do Corao, nos quais o discurso
e a lei patriarcal argumentam fundamentar-se. E, do seu ponto de vista, tal
significa que o feminismo eficaz para as mulheres islamicas serd, cada vez
mais, o feminismo isldmico, isto é, que procura no Corao a alavanca para a
libertacao das mulheres, ja que é o Corao que é invocado para justificar a
sua submissao. Neste percurso, a dicotomia entre publico e privado é, de
novo, posta em causa, como ja o foi nos movimentos feministas ocidentais.
A religiao constitui um instrumento de uma politica patriarcal que submete
as mulheres no espaco privado. Mas é nesse espaco privado que a sua inter-
pretacao emancipatoria corrdi a rede politica patriarcal-piblica. Os papéis
privados das mulheres, nomeadamente como educadoras dos filhos, tém
um impacto puablico e reproduzem uma ordem social prescritiva, é certo,
mas também podem “esticar os limites”, para utilizar as palavras de Mir-
-Hosseini (1996), tornando-se lugares de apelo a justica de género. E nesse
lado que muitas feministas islAmicas também apostam (porque é o tltimo
“reduto” da sua submissao). A revolucao do lado privado terd impactos
publicos, portanto o seu apelo é politico.
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4. Aspectos em aberto

A pretensa protec¢ao dos direitos das mulheres (com recurso a manipula-
cao da questao do “véu” ou da “burka”) a que se assiste neste momento
no mundo ocidental podera resultar, como vimos, no refor¢o do confi-
namento das mulheres ao espaco privado (o que resulta, também, numa
tentativa de invisibilizacao da sua religiao). Vimos, ainda, como este
pode ser também um dos efeitos colaterais e contraditérios de um femi-
nismo ocidental com pretensoes universalistas, que fez, ele préprio (na
sua segunda vaga) da luta contra o confinamento das mulheres ao espaco
privado uma das suas principais causas, descobrindo nele um lado poli-
tico. A discussao em curso parece evidenciar que nos movemos em ter-
renos movedicos, em argumentacoes frequentemente pendulares ou
apodicticas, que apelam a necessidade de um pensamento complexo e
dialéctico, sob pena de se cair em novos reducionismos de consequéncias
nefastas, acima de tudo para as mulheres. Esse exercicio de um pensa-
mento complexo exige a colocacao de algumas perguntas e o questiona-
mento de alguns pressupostos.

O pressuposto do caracter universal e abstracto dos direitos humanos,
mesmo das mulheres, se nao for acompanhado de um enquadramento poli-
tico complexo pode correr o risco do a-historicismo, resultante do univer-
salismo abstracto e cego as circunstancias histéricas que condicionam a sua
aplicacao (eventualmente diferente) em tempos e espacos diversos, mas tam-
bém concomitantes. A primeira pergunta que se podera colocar é a de saber
se a “universalidade dos direitos humanos” das mulheres nao podera cons-
tituir uma “falsa universalidade”, isto é, se 0 “préprio postulado do univer-
sal” ndo podera constituir uma “operacao de censura”, que, ao enunciar-se
a si mesmo como tal, codifica as exclusoes através das quais procede, como
se pergunta, alids, Judith Butler (2002: 48-49).

A problematizagao (pés-moderna e pds-colonial) do caracter univer-
sal dos direitos humanos, em nome do respeito pela diversidade cultu-
ral e religiosa e da necessidade de evitar falsas generalizacoes, pode, por
outro lado, correr o risco de acabar por obter o contrario daquilo que pre-
tende, isto é, retomando as palavras de Moller Okin (1997), pode resva-
lar para um “multiculturalismo téxico”, “mal parado”, porque baseado
no pressuposto (ainda que nao explicitado) de que as tradicoes culturais
sao estaticas e de que se autolegitimam, mesmo que seja a custa dos direi-
tos das mulheres.

Podera4 ser til procurar uma “via estreita” para um discurso sobre os
direitos humanos das mulheres que nem elimine os direitos, em nome
da defesa de um multiculturalismo acritico, nem apague a realidade das
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mulheres e os atropelos aos seus direitos, em nome de uma nogao abstracta
de “ser humano”. Para tanto, parece ser necessirio responder ao desafio
maior de defender uma abordagem pds-moderna, tao critica da racionali-
dade universal ocidental como de um relativismo atentatério dos direitos
humanos e, aqui, concretamente, dos direitos humanos das mulheres.

E Sbvio que a mencéo ao secular ou ao religioso, por si s6, ndo enuncia
ainda se os movimentos sociais e intelectuais de defesa dos direitos das
mulheres sao realmente emancipatérios: tudo depende das suas consequén-
cias para todas e todos os implicados. Além disso, parece dificil equacionar
o lugar dos feminismos seculares ou religiosos na defesa dos direitos das
mulheres iludindo uma outra questao, a saber, a da relevancia de um espaco
ptblico de debate. Pergunta-se se este lugar nao devera ser um “espaco”
onde a hibridizacao, o “contigio” (Appiah, 2006) sejam possiveis, tanto
mais que o discurso da imutabilidade e impermeabilidade das culturas é
irrealista. Vivemos em “zonas de fronteira” (Santos, 2007), nas quais se
poderia produzir uma “ecologia” de experiéncias de emancipagao (Santos,
20006) (seculares e religiosas). Para tanto, é necessario que o espago ptblico
nao se configure, ele préprio, como “arenas pré-definidas, imutaveis” (Gole,
2007: 5) e se deixe desafiar pela necessidade de “redefinir as suas frontei-
ras e os seus valores normativos”. Tera futuro a proposta desta autora turca,
residente e investigadora em Franca, segundo a qual o espaco ptblico,
nomeadamente europeu, poderia ser imaginado como “um enquadramento
ético e fisico que nos permita desenvolver uma civilidade comum, resul-
tante do pluralismo liberal, assim como de uma pluralidade de experién-
cias religiosas?” (zbidems). O futuro (préximo) o dira.
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