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APRESENTACAO

A teologia das religides vem ganhando destaque na contemporaneidade. Deste
modo a Editora Atena, realiza uma edicdo, dirigida especialmente a quem da os
primeiros passos académicos nos estudos teoldgicos, acolhe neste e-book a proposta
de responder no meio de tantas questbes que surgem do debate teoldgico das e
sobre as religides, quais seriam os caminhos mais adequados para nos situarmos. Os
diversos autores investigam as questdes mais prementes e que nos tocam mais de
perto, tendo em vista a diversidade de contextos eclesiais e académicos em que cada
pessoa ou grupo esta envolvido.

E se propéem a mostrar o que pesquisadores da religido, de diferentes areas:
teologia, sociologia, histéria e antropologia, ao analisarem o que diferentes confissdes
e partes do mundo, estdo dizendo a respeito do tema.

Desde o século XIX, a teologia das religides tem desafiado a cientistas da religiao,
a observarem os encontros e o desencontros do cristianismo com as demais religides.

A perspectiva pluralista das religides interpela fortemente o mundo atual e,
particularmente, o contexto teolégico latino-americano, especialmente pela sua
vocacéo libertadora e pelos desafios que advém de sua composicao cultural fortemente
marcada por diferencas religiosas que se interpenetram nas mais diferentes formas.
A Teologia Latino-Americana da Libertacdo, dentre os seus muitos desafios, tem
elaborado uma consistente reflexao sobre os desafios do pluralismo religioso.

Sendo assim, “Teologia das Religides” € uma abordagem impactante, por vezes,
controverso e até mesmo conflitivo, os autores consideram que apresentar um leque
de diferentes autores e perspectivas seria uma contribuicdo significativa e relevante.

Boa leitura!

Denise Pereira
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CAPITULO 1

A DESPEDIDA DA METAFISICA
E O CRESCIMENTO DOS SEM RELIGIAO

Omar Lucas Perrout Fortes de Sales
Pontificia Universidade Catolica de Goias

Departamento de Ciéncias da Religiao
Goiéania - Goias

Clévis Ecco

Pontificia Universidade Catoélica de Goias
Departamento de Ciéncias da Religiao

Goiania - Goias

RESUMO: A contemporaneidade tem a marca
da critica as pretensdes absolutas da razao.
Trata-se de periodo de crise da objetividade
metafisica e da emergéncia de novas e
multifacetadas formas de se viver as crencgas e
as pertencas ideolégicas, politicas e religiosas.
No ambito religioso acentua-se o fenédmeno
crescente do alheamento dos sujeitos perante
as instituicées e diante dos dogmas, uma vez
as praticas religiosas e o uso da autonomia
configurarem-se cada vez mais independentes
de mediagbes prescritivas. Redesenha-se o
cenario investigativo para os que se debrucam
sobre o impacto exercido pelas questdes
apontadas sobre o sujeito atual. Os ultimos
dados censitarios atestam o crescimento de
grupo denominado os crentes sem religi&o
ou simplesmente os sem religiao. O presente
texto estabelece o nexo entre a despedida da
metafisica e o crescimento dos semreligiao, bem
como delimita a compreensao desse fenébmeno

Teologia das Religioes 2

ao explicita-locomo expresséo e desdobramento
original do ateismo contemporaneo.

PALAVRAS-CHAVE:
Despedida da metafisica. Crentes sem religido.

Contemporaneidade.

Ateismo.

THE FAREWELL OF METAPHYSICS AND THE
GROWTH OF THE RELIGIOUSLESS PEOPLE

ABSTRACT: According to research published
by the IBGE in 2012, within the religion axis
the census group denominated with no religion
covers 8% of the Brazilian population. This
percentage is relevant because it is the third
most expressive group in quantitative terms,
preceded only by the Roman Catholic (64.6%)
and Protestants (22.2%) categorizations.
Among the questions arising from the scenario
of the expressive presence of the non-religious
people, we intend to approach the nihilist (as a
consummate nihilism) present in this group. For
this, the non-religion collective is considered as
heralds of a positive and non-violent response
to contemporary ills such as fundamentalism,
religious intolerance and xenophobia. It is
defended the hypothesis that the non-religion
people embodies a markedly nihilistic attitude in
tune with the growing loss of the absolute and
metaphysical values of the past.

KEYWORDS: Census 2010 — The non- religious
people - nihilism - consummate nihilism.
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11 INTRODUCAO

O processo de constante e gradativo enfraquecimento da VERDADE obijetiva,
aqui denominada despedida da metafisica, favorece a emergéncia de outros relatos
e a possibilidade de configuracdo de novos arranjos e de modos diversos de se
estabelecer pertencas e despertencas religiosas. Tal cenario abre espaco para a
irrupcao de identidades e de posicionamentos pessoais antes subjugados por valores
e principios a reger a esperada ordem vigente. Assim sendo, tem-se aberto o percurso
pessoal de “emancipacédo do dogma” (VATTIMO, 2002, p. 54) caracterizado pela busca
de conquista da autonomia perante os principios metafisicos a regerem os valores
objetivos e absolutos.

A despedida desses valores universais favorece em duplice via a possibilidade de
o0 sujeito atual distanciar-se de rede de sentido de crencas e de “lugares” tradicionais
antes em voga; e a aproximacao da afirmacéo de suas convicgbes pessoais e de
seu universo de pertencas e posicionamentos religiosos. Com isso descortinam-
se caminhos outros para o individuo situar-se ao ser interrogado sobre sua crencga/
denominacéo religiosa. Afinal:

Desde que se afirmar catdlico deixou de ser obrigatodrio, os individuos passaram
a transitar mais livremente, em uma sucessao de processos de desconversao e
reconversao, assumindo outras afiliacoes e estilos de religiosidade, o que deixou
transparecer o pluralismo religioso, evidente na listagem de categorias religiosas
identificadas nos recenseamentos. (RODRIGUES, 2012, p. 1.142).

Como se depreende, ndo ha mais o comprometimento quase irrenunciavel com
respostas de acento “tradicional” como afirmar-se cristdo e ou catdlico; emerge a
chance de o sujeito narrar-se sem religido, ou crente em Deus e desvinculado de
instituicbes e de ritos ou dotado de fé pessoal independente de preceitos e normas
externos. Nesse contexto, como se propde, da-se o aumento da categoria censitaria
dos sem religido, sempre crescente nos ultimos censos realizados.

Diante do exposto importa demonstrar 0 nexo presente entre despedida da
verdade e os sem religido, bem como delinear as nuances e as caracteristicas a
configurarem esse grupo enquanto possivel desdobramento e nova faceta do ateismo.

21 O PROCESSO DE ENFRAQUECIMENTO DA VERDADE OBJETIVA

A cancéo “Modinha para Gabriela”, composta por Dorival Caymmi (1975), exalta
um mundo estavel e determinado a prevalecer caracteristico até as décadas iniciais da
segunda metade do século XX: “Eu nasci assim, eu cresci assim e sou mesmo assim.
Vou ser sempre assim Gabriela, sempre Gabriela” (MODINHA ..., 1975). Desde entao
cada vez mais a realidade deixa de ser concebida como um dado determinado a ser
apreendido, para ser considerada uma rede de sentido passivel de interpretacoes
segundo as circunstancias historicas e existenciais dos sujeitos. Para Vattimo (2009,
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p. 18-29), ndo mais existem dados objetivos, mas relatos e interpretacdes interessadas
da realidade. Desse modo, o mundo até entdo estatico de Gabriela comeca a ser
minado pela nova racionalidade em curso.

Tal constatacdo permite vislumbrar o fortalecimento do questionamento da
ordem univoca garantidora do mundo e a construgcao/proposicao de verdades
(escritas em minusculo e no plural) sempre disponiveis a novas leituras e formulagdes.
Consequentemente, a emergéncia do plural e do multiplo se opde transgressoramente
a afirmacdo dos valores absolutos. Estes, por sua vez, ja foram legitimadores de
guerras, de totalitarismos e de garantia do status quo de instituicoes e de governos.

A quebra da unidade totalizante de sentido permite o vir a tona de outros modos
de ser e de se ler e interpretar os acontecimentos. O real deixa de ser ordinariamente
dado para apresentar-se como extraordinariamente proposto. No ambito religioso, a
possibilidade de se vivenciar outros modos de ser faz-se notar mediante a perda da
crenga incondicional nos dogmas e nas instituicées. Ilgualmente tem-se reconfigurado
o universo das crencas (fé) e das pertencas (instituicdo). De um lado, cresce o
distanciamento do sujeito crente das instituicdes religiosas; de outro, a prdpria crenca
alicercada em dogmas e principios de igrejas deixa de ser algo inerente aos sujeitos
de fé. Ademais, nesse simulacro, por um lado os temas religiosos ganham visibilidade
midiatica e se valem dos meios de comunicag¢ao para se difundirem; por outro, “...]
diminui o interesse pelos dogmas e pelos conteudos tradicionalmente centrais da
doutrina das Igrejas” (VATTIMO, 2010, p. 167). Assim sendo, assiste-se ao crescimento
de colagens e de bricolagens a redefinir o sistema de crencas pessoais e a pertenca
do sujeito as instituicdes, ndo so religiosas, mas também politicas e culturais.

A pluralidade de ideias e de modos de ser negativamente por vezes propicia o
acirramento de conflitos e de intolerancia. A intolerancia para com praticas religiosas de
matriz africanatem adquirido contornos exponenciais. Preconceitos sempre hostilizados
ganham nova roupagem numa sociedade plural, porém em certa medida marcada
pela “tentagéo” do retorno ao fundamento. Para além dessas contradi¢des mantém-
se em curso o processo de distanciamento do sujeito de principios caracterizados por
anunciarem valores a serem aceitos sem o crivo da critica e da discusséo.

31 A DESPEDIDA DA METAFISICA E OS SEM RELIGIAO

Como ja se pode depreender do ja exposto, a despedida da metafisica apresenta
impacto direto no aumento da categoria autodeclarativa dos sem religiao, bem como
na constatada ampliacdo da diversidade de grupos religiosos presentes no Brasil
(INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2012, p. 90).

O ocaso da objetividade metafisica cede espaco a irrupg¢ao de religiosidades e
de crencgas antes suprimidas pela for¢a coercitiva e legitimadora do fundamento. No
campo cultural emergem novas tribos, estilos diversos e arranjos familiares e sexuais
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multiplos. Encontra-se em voga transformacdes a perpassar varias instancias da vida
em sociedade de modo que o aumento dos sem religi&o nao configura per si um fato
isolado.

Conforme especifica o0 “Manual do Recenseador”, pergunta-se pela religiao das
pessoas entrevistadas no intuito de se “[...] conhecer quais as religides declaradas pela
populacédo e o numero de seus adeptos” (INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA
E ESTATISTICA, 2010, p. 195). Metodologicamente: “Para a pessoa que n&o
professa qualquer tipo de religido, registre sem religiao (INSTITUTO BRASILEIRO DE
GEOGRAFIAE ESTATISTICA, 2010, p. 196). Considere a seguir o grafico comparativo
dos resultados obtidos pelos dois ultimos censos no quesito religido:

Grafico 37 - P tual da populacao residente, segundo os grupos de religiao
Brasil - 2000/2010
%
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|
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Romana

| 2000 2010

Fonte: IBGE, Censo Demografico 2000/2010.

Grafico 01: Os sem religido nos ultimos dois censos demogréficos
Fonte: INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2012, p. 91.

A autodeclaracdo sem religiao apresenta-se opcdo mais frequente entre
jovens e adultos jovens, com idade compreendida entre 15 e 29 anos (INSTITUTO
BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2012, p. 99). Como se pode observar,
a idade declarada dos sem religido coincide com a intensificacdo do processo de
enfraguecimento dos valores ultimos e objetivos ora denominado despedida da
metafisica. O bloco tipificado pela tradi¢cdo, pelo habito, pelo costume e pela norma
incide cada vez menos sobre a autonomia dos individuos nascidos a partir da ultima
década do século XX.

Pesquisa realizada nos anos 2015 e 2016 junto a oitenta discentes pertencentes
a trés cursos de graduacao da Pontificia Universidade Catélica de Goias possibilitou
concluir: “[...] julgou-se consideravel o grupo dos denominados ‘crentes sem religiao’
que, [...] logrou a terceira posicdo em termos quantitativos, o que representou
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aproximadamente 14% do total da populacao pesquisada” (ECCO; MARTINS FILHO,
2017, p. 1.008). Conclusivamente os autores registraram:
Enfim, com respeito a crenca e a descrenca generalizadas, tanto o resultado do
senso [sic] de 2010, quanto nossa pesquisa de campo indicaram n&o apenas para
0 crescimento no numero de ateus, mas para o surgimento de uma nova categoria
de analise para as Ciéncias da Religido, como segue: os crentes sem religiao.
(ECCO; MARTINS FILHO, 2017, p. 1.010).

Os dados obtidos nessa pesquisa corroboram os dados censitarios em escala
maior (aqui se trata de 14%) e a hipdtese segundo a qual a despedida da metafisica
faz-se sentir mais notadamente no grupo cuja faixa etaria corresponde ao processo
de despedida da metafisica. Afinal, o indice 14% (pesquisa PUC Goias — cujo grupo
discente entrevistado possui idade entre 18 e 24 anos) sobrepde-se a 8% sem religiao
(INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA, 2010).

41 A CONFIGURACAO DOS SEM RELIGIAO

Uma parcela relevante dos sem religido acredita em Deus ou numa forca
superior. Outra parte se distancia da relacdo com o transcendente (ateus e agndsticos).
Macicamente ocorre a privatizacdo das crencas e das pertencas agora delegadas a
insténcia pessoal do préprio sujeito “crente”. A crenca na divindade superior ou no
sagrado sem a necessidade de mediacdo configura o processo de emancipacao
religiosa das instituicdes. Isto porque os sem religido sao “[...] por nés aqui percebidos,
muitas vezes, como cidaddos que questionam dogmas, privatizam sua relacdo com
o transcendente e, de certa forma, ratificam o exercicio do direito de nao estabelecer
nenhum vinculo com instituicdo religiosa” (RODRIGUES, 2011, p. 55). No caso dos
sem religiao o alheamento da instituicdo da-se mais por indiferenca e por perda da
credibilidade do que por atitude reativa de negagao institucional.

Sobre a constituicao do grupo dos sem religido ha de se considerar que estes “...]
congregam tipos distintos: de ateus e agndésticos até individuos com uma religiosidade
particular” (RODRIGUES, 2011, p. 49). A relagdo entre o ateismo e os sem religi&o
carece de explicitacdo, donde cabe a pergunta: como o classico fenébmeno do ateismo
permite dilucidar o surgimento dos sem religido? Afinal, porque h& maior grupo de
pessoas sem religido do que de ateus?

A discussao sobre as razoes filoséficas do ateismo perderam espago quando a
filosofia se afasta da questao do problema de Deus. Com a secularizagédo, cada vez
mais se fala dos absolutos, da metafisica, eticamente da alteridade humana do que
necessariamente sobre Deus. A teologia das religides abre novo horizonte de reflexao
sobre o pluralismo religioso e sobre Deus. Ja nao se pode afirmar a primazia de um
deus desta ou daquela religido. Os novos estudos de cristologia acentuam o Jesus
humano e a face histérica do homem de Nazaré. Do céu a terra a secularizagao do
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discurso religioso conduz a ndo necessidade de se negar Deus e o ateismo cada vez
menos se importa com a existéncia de deste, afinal ndo mais prevalece o consenso
de um Deus a criar a e reger todo o universo. Nesse cenario ganha for¢a a categoria
dos sem religiao como desdobramento e um modo de ser do ateismo contemporaneo.

Os sem religiao apresenta-se como bloco heterogéneo e fluido de identidades
alheias aos dogmas, porém nao necessariamente desvinculadas do sentimento
religioso t&o tipico do humano como ser de buscas e de necessidade de dar sentido a
sua existéncia. Hermeneuticamente esse grupo se abre a possibilidades interpretativas
e vivenciais mais amplas do que o universo aberto pelo ateismo, o qual pode ser
visto metafisicamente como negacéo de Deus. A despedida da metafisica enfraquece
o ateismo enquanto concep¢ao mais fechada e uniforme de descrever o estado de
coisas em torno da ideia de Deus. Por sua vez, o campo semantico dos sem religiao
traduz melhor o espirito contemporéneo de despedida de discursos univocos e, desse
modo, tende a ganhar novos adeptos.

51 CONSIDERAGCOES FINAIS

O nexo estabelecido entre a despedida da metafisica e os sem religido demonstra
positivamente a autonomia do sujeito no &mbito da vivéncia de suas crencas e (des)
pertencas religiosas. Negativamente, para grupos e instituicdes, encontra-se em
marcha o processo secularizante de independéncia dos sujeitos. Curiosamente tal
processo de secularizagao imbrica-se a propria mensagem crista portada por Jesus,
este ja um intérprete do judaismo.

A crescente afirmacéao do grupo denominado sem religido nos dois ultimos censos
congrega individuos que se desvincularam das religides tradicionais e afirmaram suas
crengas a partir de si e de novos arranjos pessoais estabelecidos. Muitos destes
representantes se encontram em transito entre identidades e constroem suas redes
de sentido desde o n&o lugar da pertenga vinculante.

Nesse horizonte, declarar-se sem religiao pode constituir a negacao do primado
absoluto da crenca apregoada por determinada instituicdo, assim como a realizacao
de sinteses e de construgcdes pessoais a partir da colagem de elementos de diferentes
tradicbes, quer sejam estas religiosas, quer se apresentem nutridas por ventos
estritamente seculares. O caminho segue aberto para sempre novas e inusitadas
interpretacoes.
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RESUMO: Este trabalho visa o estudo de
documentos da curia romana e da CNBB —
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil ,
sobre o impacto da Teologia da Libertacédo e
da Hermenéutica da Continuidade no ambito
interno do catolicismo romano e brasileiro, bem
como, sua influéncia na organizacdo social e
politica no Brasil, notadamente na década de
1970 e 1980. Interessa-nos ainda, entender a
partir da perspectiva da histéria das religides,
os diferentes posicionamentos da curia romana
sobre o tema tendo como recorte temporal
os pontificados de Paulo VI a Francisco.
Como arcabouco tedrico e metodologico para
a compreensao das fontes, recorreremos
hermenéutica, ao conceito de
representacoes
sociais e por fim, buscaremos entender como

ao uso da
representacoes coletivas e

se processou a construcdo das identidades
sociais dos individuos e grupos envolvidos no
embate entre essas duas correntes teoldgicas.

PALAVRAS-CHAVE: catolicismo, hermenéutica
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da continuidade, teologia da libertacéo,
interpretacoes
INTRODUGCAO

Uma das questdes latentes, ja as

vésperas do Concilio Vaticano Il ( 1962-1965),
dizia respeito a posicao da Igreja perante a
pobreza, mazela que persistia nos paises
desenvolvidos e se disseminava em paises de
capitalismo periférico e nas ex-colénias que se
emancipavam dos paises neocolonialistas a
partir do final da Il Grande Guerra.

O grupo de bispos intitulados pela
imprensa “progressistas” defendeu, durante
o Concilio, uma “Igreja dos pobres” ou “Para
os pobres”, chegando, inclusive, a assinar um
pacto que instituia a simplicidade como forma
de vida e a abstinéncia ao luxo e a riqueza.
Tal documento, conhecido como Pacto das
Catacumbas, sintetizava claramente o ideario
desse grupo de bispos dos quais, o brasileiro D.
Hélder Camara era um dos lideres.

Apesar do empenho dos bispos
progressistas, nao constou nos documentos
conciliares uma mencao direta a Igreja dos
Pobres, ou seja, de uma Igreja engajada cuja
acao prioritaria fosse voltada a pobreza como
seria, mais tarde, definido pelo CELAM em

Medellin . A década de 1960 é vista como um

Capitulo 2




marco divisorio entre o otimismo ocidental P6s-Guerra e a contestagéo, sobretudo
dos jovens, a opressao capitalista e aos modismos da sociedade de consumo que se
impunham, a todo custo, naquele contexto de opressao politica e social, especialmente
por conta da Guerra Fria. O ano de 1968 foi, especificamente marcado por uma série
de manifesta¢des politicas no &mbito mundial , considerado até hoje ndo s6 o marco
contra as imposi¢oes sociais e politicas fruto da sociedade de consumo, mas também
do totalitarismo soviético, no caso dos paises do leste europeu. Nos anos 60, tem-se no
Brasil, um crescimento econdmico que ainda reflete o nacional desenvolvimentismo de
Juscelino Kubitschek, porém, a desigualdade social crescia num ritmo ainda maior que
a economia, de forma que: N&o bastasse a concentracéo de renda nas méos dos mais
ricos, no periodo, a partir de 1958 a 1969, constantes perdas salariais contribuiram
para a perda do poder aquisitivo da populacéao mais carente. Além dessas questdes
latentes, o endurecimento da ditadura com flagrante desrespeito aos direitos humanos,
notadamente apos o Ato Institucional n° 5, levaram amplos setores da Igreja Catblica
a se engajarem numa luta silenciosa contra os abusos cometidos pelos militares em
nome da “defesa nacional” .

A Igreja Catodlica brasileira, progressivamente deparou-se com um panorama
desolador: a repressao politica aliada a uma politica econémica que estava atrelada
aos interesses do capitalismo internacional sobretudo, norte-americano, que conduzia
a uma inflacao constante, dilapidando os salarios e comprometendo a ja cambaleante
renda dos trabalhadores.

Os militares conseguiram assegurar o crescimento econémico a custa de obras
farabnicas como a Rodovia Transamazobnica e a Hidrelétrica de Itaipu, gerando,
contudo o aumento crescente da divida externa brasileira. Em meio ao desenrolar
desse quadro cada vez mais cadtico para a Igreja latino-americana aconteceu em
26.08.1968, a Segunda Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano em
Medellin, cujas discussdes convergiam para os problemas sociais ( ampliacdo da
densidade demografica, baixa renda per capita, indice de analfabetismo inaceitavel )
e para os problemas internos da Igreja, a crise nas vocacoes e a crise no sacerdocio.

Infelizmente, o embate entre os bispos progressistas e os tradicionalistas que,
num primeiro momento se mantinha num patamar meramente retérico, foi assumindo
propor¢des cada vez maiores, gerando um mal-estar dentro da Igreja e comportamentos
antagdnicos entre os lados oponentes pois, enquanto bispos progressistas como
D.Hélder Camara, buscavam a todo custo implementar uma acéo pastoral voltada
para 0os mais carentes e, a0 mesmo tempo, combater os abusos cometidos pela
ditadura militar contra os opositores do regime. Os bispos tradicionalistas, por sua
vez, apoiavam incondicionalmente a ditadura militar - entre eles, D. Geraldo Sigaud
foi 0 que acabou tendo maior destaque .

O grupo progressista, por sua vez, queria sim, fazer uma “revolucéo no pais”,
porém, ndo no sentido marxista do termo, mas, no sentido de conscientizacdo das
massas, de melhorias nas condi¢des de vida da populacéo e, pelo caminho da n&o
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violéncia.

De fato, os discursos progressista e conservadores-tradicionalistas declaram um
“‘engajamento de Deus”, presente nos textos de maneira explicita, principalmente na
fala tradicionalista que preceituava a demoniza¢ao nao sé do comunismo mas também
de seus seguidores e simpatizantes. Bradavam os tradicionalistas € preciso derrota-
los para que o bem triunfe sobre as “forcas das trevas”, para isso, &€ necessario estar
do lado de Deus, ou seja, da tradicdo. No discurso progressista, as sutilezas séo
maiores, estéo presentes em frases como “caminhada libertadora”, “o povo de Deus”
- ndo ataca o adversario diretamente mas sugere que 0s opositores dessas idéias
se vislumbrem como tal; afinal, se existe uma caminhada rumo a libertacéo, visa a
libertacao de qué ? Pode ser tanto do pecado e dos males causados por este, como da
opresséo politica e econdmica que predominava na época. Outro ponto interessante
€ a expressao “povo de Deus”, quase sempre vislumbrado como os oprimidos e o0s
pobres - se estes sdo o povo de Deus, a burguesia opressora, o que seria? Ou melhor,
seriam o povo de quem?

Teologia da Libertacao x Hermenéutica da Continuidade : Primeiras

Aproximacoes

Giuseppe Alberigo definiu o Vaticano Il como um verdadeiro evento, ou seja,
seus efeitos foram muito além dos documentos que produziu. Se analisarmos as
interpretacdes sobre os documentos conciliares a partir das Conferéncias Episcopais
de Medellin e Puebla veremos que, ao menos em relacdo a Igreja Latino-Americana,
Alberigo estava certo.

No caso de Medellin, o préprio tema do CELAM era : A igreja na atual
transformagdo da América Latina a luz do Concilio: uma oportunidade de repensar
os textos conciliares a partir de uma realidade diferente da realidade europeia, uma
tentativa de buscar novos caminhos para a Igreja latino-americana.

No caso especifico da Igreja Brasileira, podemos observar que mesmo apds o
Concilio, o modelo de catolicismo romanizado acabou se mantendo na maioria das
dioceses, em parte devido a apreensao dos bispos ante o novo regime instaurado,
em parte devido a sua inércia na aplicagdo do novo modelo pastoral indicado
nos documentos conciliares . Assim, Medellin significou, antes de mais nada, um ponto
de partida para a Igreja do Brasil repensar seus problemas, suas especificidades e
partir para um novo projeto de Igreja nao mais europeizado, mas ao encontro das
necessidades do povo brasileiro e latino-americano .

O Cardeal Juan Landazuri abre a Conferéncia com um discurso bastante
contundente em defesa da necessidade de mudancgas na Igreja, sustentando-se nas
palavras do proprio Paulo VI : “No pastor define-se uma primeira tomada de posigéo:
defender o que existe; mas isto ndo basta, seja porque o que existe ndo € adequado
a totalidade da populacédo e das necessidades, seja porque o0 que existe € atingido e

Teologia das Religioes 2 Capitulo 2



arrastado pelo movimento e transformacéao”. ( ORTH, 1977, p. 23)

O novo projeto para a Igreja, ndo significou, contudo, um rompimento com
Roma. Foi, antes de mais nada, uma nova diretriz pastoral surgida como resposta
aos desafios que se impunham diante da complexidade dos problemas enfrentados
pela igreja latino-americana — vale dizer, 0s mesmos problemas da Igreja Europeia em
relacdo ao mundo moderno somados a pobreza, a exploragdo e ao estabelecimento
de regimes politicos autoritarios . Neste sentido, Medellin frisou ndo uma oposigao,
mas, sobretudo as diferentes caracteristicas entre a Igreja catélica europeia e a latino-
americana .

A preocupacao fundamental da maioria dos bispos era repensar as estratégias
pastorais da Igreja Latino americana, levando-se em conta ndo s6 o contexto religioso
, mas também o politico, o social e o cultural.

Abase das discussdes em Medellin eram os textos do Vaticano Il, a interpretacéo
dos mesmos a partir do contexto latino-americano, avangando durante as discussdes
em Medellin, quando surge a base para uma nova teologia que, visualizando os
documentos do Concilio, sobretudo a Gaudium et Spes e a Lumen Gentium, propde
uma Igreja mais voltada para o mundo, aberta a seus problemas e agindo no sentido
de conscientizar os pobres sobre a libertacdo e superacédo da pobreza.

Nas conclusbes de Medellin, aparecem oito pontos principais que muito
sinteticamente enumeramos a seguir : 1° A Igreja Latino-Americana “ se voltou para
o0 homem” ou seja, “para conhecer a Deus é necessario conhecer o homem?”. 2° Para
tomarmos conhecimento do presente € preciso voltar ao passado da Igreja na América-
Latina, aceitando o julgamento da historia sobre os momentos de “luzes e de trevas”
da instituicdo. 3° N&o basta refletir, obter maior clareza e falar. E preciso agir. 4° E
preciso aceitar a rapidez das transformacdes da América-Latina e ser consciente de
que tais transformacodes afetam todos os niveis do homem, desde o econémico até o
religioso. 5° As transformacgdes, anteriormente citadas, devem ser acompanhadas da
valorizaco do homem em sua totalidade. 6° Assim como o povo de Israel no Exodo, o
povo latino-americano, como Povo de Deus”, deve caminhar rumo ao desenvolvimento
com condicBes de vida verdadeiramente humanas. 7° E preciso unir, numa sintese, o
novo e o antigo, o espiritual e o temporal. 8° Renovou-se,em Medellin, o Mistério de
Pentecostes , em torno de Maria a Mae da Igreja.

Apos Medellin, a percep¢ao de uma Igreja latino-americana com caracteristicas e
peculiaridades proprias surgiu e permaneceu até hoje. Para tanto, o documento-sintese
de Medellin, fugiu do discurso de neutralidade, proprio dos documentos produzidos em
Roma, eapontousituagcbes concretase conflitivas. Suasconclusées apontamtréstdpicos
fundamentais para uma nova atitude pastoral: a promo¢ao do homem e dos povos aos
valores da justica, paz, educacao e familia; evangelizacao e maturacéo na fé, dos
povos e de suas elites, através da catequese e da liturgia; o papel dos membros
da Igreja na intensificacdo de sua unidade e da acéao pastoral através de estruturas

visiveis, adaptadas as novas condi¢cdes do continente.
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Um ano apés a Conferéncia Episcopal de Medellin, o secretariado Geral da
CNBB enviou ao episcopado brasileiro um importante documento preparado por um
grupo de peritos sobre a “ Realidade politico econémico-social —cultural o Pais e a
Lei”, tratava-se, segundo as palavras de Dom Aloisio Lorscheider, de um documento
confidencial para uso interno, e que poderia servir para orientacao e acompanhamento
dos acontecimentos.

Quase onze anos depois, realiza-se a terceira conferéncia do episcopado latino-
americano em Puebla de Los Angeles no México e o texto oficial dessa conferéncia
mostrou, a nosso ver, um reconhecimento da validade de Medellin quanto as questdes
sociais, porém, ao mesmo tempo, serviu como um verdadeiro “freio” a qualquer tentativa
de radicalizacdo na atuacao da Igreja rumo a uma transformacgéo social e politica.

O termo “libertagao” foi bastante discutido, porém despojado de seu sentido
ideoldgico: a libertacéo passou a ser, sobretudo, libertacéo do pecado . A exploragao e
as mazelas de um sistema econdmico predatorio sobre os paises latino-americanos foi
denunciada, mas o comedimento sobre o papel da Igreja para reverter esta situacao
predomina em todo o documento - os radicalismos ficaram em Medellin .

Os grupos de interesse, defensores da Teologia da Libertacdo, de um lado, e
de outro, os de posi¢cdes mais conservadoras, que se formaram até mesmo antes
da Conferéncia, nao se deram por vencidos, ainda que ndo concordassem com 0O
documento final fruto de acomodacgdes, em parte, possiveis pela postura do papa e
pelo desejo de uniéao da Igreja Latino Americana . Finda a Conferéncia, representantes
dos dois grupos mostram, muitas vezes, leituras completamente antagbnicas sobre
as conclusdes de Puebla. Tomemos como exemplo Frei Beto e Monsenhor Truijillo .
O primeiro realiza a leitura dos documentos de Puebla de uma maneira inteiramente
voltada a valorizacédo da op¢ao pelos pobres e pela profecia, publica, entdo, um livreto
voltado para as Comunidades Eclesiais de Base intitulado “Puebla para o povo” -
neste trabalho, Frei Beto mescla suas interpretagdes a respeito das conclusées de
Puebla e dialogos com personagens ficticios do meio camponés e operario os quais
colocam suas duvidas para, em seguida, serem esclarecidas por Frei Beto que, alias,
nao disfarcou sua referéncia pelo socialismo neste livro.

Frei Beto em seus “didlogos, aponta que Puebla lembra o Concilio Vaticano Il no
gue tange a opcéao pelos pobres que, por sua vez, devem exigir justica e nao receber
ajuda e caridade. A classe operaria precisaria, pois, se organizar e se fortalecer
para conseguir sua libertacdo. Diametralmente oposta era a visdo de Monsenhor
Trujillo. Sua posicéo era de que, alguns tedlogos, desde Medellin, teriam extrapolado
completamente o sentido original da op¢ao pelos pobres e, apds Puebla, continuariam
insistindo em opinides em que a base ‘pobres’ toma a forca de uma classe social ‘o
proletariado’ e as comunidades eclesiais de base se apresentam como engrenagem
da luta proletaria” ( TRUJILLO, 1979, p. 08-09).

As comunidades de base eram, para Trujillo, um campo fértil para a implantacéo
de ideologias marxistas. Por isso, defendia que estas deveriam, segundo sua
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interpretacdo dos documentos de Puebla, adaptarem-se as pastorais das grandes
cidades latino-americanas, evitando um isolamento. A visao de Trujillo sobre as CEBs
€ de que elas seriam fortemente influenciadas “pelos desvios e interpretagcdes com
gue alguns desvirtuaram o espirito de Medellin” .

A percepcéo de Igreja como Mae e Mestra, da Igreja como mistério de comunhéo
e verdade sobre o homem, prevaleceu no documento de Puebla e € justamente essa
concepcgao que Trujillo ird defender durante o Pontificado de Jodo Paulo Il e Bento XVI,
até sua morte aos 72 anos de idade.

Nas visbes antagOnicas expostas, temos uma prévia do que ocorreria em termos
de conflito entre os defensores da Teologia da Libertacdo e os Neoconservadores
na década de 1980: a Igreja Latino-americana continua, em seu discurso, utilizando
referenciais proprios da Teologia da Libertacdo, porém as praticas pastorais vao,
cada vez mais, se afastando da praxis marxista e do viés politico muito presente nas
décadas de 1960 e 1970.

Ao longo dos anos 80, o neoliberalismo econémico vai se firmando como modelo
econémico hegemdnico nos paises capitalistas. Ao mesmo tempo, as ditaduras
militares patrocinadas pelos EUA sofrem um desgaste cada vez maior causado, em
grande parte, pelas politicas econémicas catastréficas e a corrupcao.

Enquanto isso, do outro lado do Atlantico, em 13 de maio de 1981, o Papa Joéo
Paulo Il sofreu um atentado, na Praga de Sao Pedro, no Vaticano. O turco Mehemed
Ali Agca desferiu contra o Papa trés tiros, a poucos metros de distancia, ferindo
gravemente o Pontifice no estdbmago, no cotovelo e na mao esquerda. O Papa foi
submetido a uma cirurgia de mais de cinco horas para estancar a hemorragia interna
e teve uma parte do intestino retirada. Recuperando-se do incidente, Jodo Paulo Il
creditou a Nossa Senhora o fato de ter sobrevivido. Curiosamente, em 13 de maio
teria ocorrido uma das apari¢cdes de Nossa Senhora as criangcas em Fatima, e o papa,
pouco tempo depois de sua recuperacao, foi la para agradecer a virgem por ela ter
salvo a sua vida .

As apari¢des da Virgem em Fatima passaram a ser lembradas pela Igreja Catolica
como um sinal e um chamado para a luta contra 0 comunismo e, ao que tudo indica,
apos o atentado, a determinacdo do papa em lutar - ndo sé contra 0 comunismo, as
também contra a disseminacao de ideologias de inspiracdo marxista na Igreja.

Em meados dos anos 1980, as ditaduras militares apresentavam um desgaste
insustentavel e, no caso brasileiro, a abertura politica é vista pela populacdo como a
cura para todos os males. Pensava-se que a participacao popular, através das eleicoes
livres e do voto direto resolveria a situacéo cadtica na qual o pais se encontrava. A
realidade, porém, foi bem diferente. Ap6s a mobilizacéo nacional através do movimento
“Diretas Ja” e a grande comocao causada pela morte do Presidente Tancredo Neves,
sucederam-se inUmeros planos econdmicos que nao obtiveram sucesso, agravando
ainda mais as financas o0 governo e consequentemente, as condicbes de vida da

populagao.
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Neste contexto de desiluséo, os paradigmas tradicionais do marxismo, com o
colapso do Império Soviético, sofrem também um abalo, era o fim das grandes utopias.

Em 1981, o Frei Leonardo Boff, ja reconhecido internacionalmente como um dos
maiores teoricos da Teologia da Libertagao, publicou o livro Igreja:carisma e poder . Tal
obra, causou inicialmente, a reacdo da Comisséo arquidiocesana para a Doutrina da
Fé o Rio de Janeiro, que Ihe teceu varias criticas.

A polémica em torno do livro se avolumou nos anos seguintes e, em 11 de marco
de 1985, a Congregacao para a Doutrina da Fé publica a Notificagdo sobre o livro
“Igreja:carisma e poder. Ensaios de eclesiologia militante” de Frei Leonardo Boff,
O.F.M. , buscava-se, entretanto, entender em que este livro se diferia das demais
obras publicadas a cerca da Teologia da Libertagao.

Em outras obras, Boff ja havia enfatizado questdes ligadas a acao pastoral da
Igreja em especial na América Latina, chamando a atencéo para a necessidade de um
maior engajamento nas causas sociais e politicas — nem por isso foi censurado. Na
obra Igreja: carisma e poder vieram a tona as interpretacdes sobre a Igreja a partir do
Vaticano Il: para o tedlogo brasileiro, a Igreja instituicdo havia sufocado o carisma da
verdadeira Igreja, e isso soou como um questionamento da hierarquia eclesiastica e
do poder de Roma .

A reacao por parte da Cdria nao tardou. Através do Prefeito da Congregacéao
para a Doutrina da Fé, o Cardeal Joseph Ratzinger, o conteudo do livro passa a
ser investigado e, em 06 de agosto de 1984, vem o primeiro contra-ataque com a
publicacédo de “Instrucdes Sobre Alguns Aspectos da Teologia da Libertacdo”. Neste
documento s&o retomadas algumas posi¢des que predominaram em Puebla, tal como
a ideia de libertacdo integral, ou seja, uma libertacdo voltada ndo s6 aos aspectos
materiais, mas, sobretudo, aos espirituais.

Com seu pais dividido, vitima de dois posicionamentos ideol6gicos antagdnicos,
com grande parte da populacdo ainda marcada pelos traumas , consequéncias e
mazelas da Il Guerra Mundial, em sua visdo a possibilidade de aceitacdo do marxismo
na teologia levaria fatalmente, a um envolvimento com a prépria ideologia marxista e,
dai ao totalitarismo.

No documento, varias praticas e posicionamentos dos seguidores da Teologia
da Libertacdo sao descritos e reprovados em sua leitura mais radical e militante. Eis
alguns desses apontamentos: Na Notificacdo da Congregacéo para a Doutrina da Fé,
de 11 de margo de 1985, o Cardeal Ratzinger aponta claramente as opgdes presentes
no livro que, segundo ele, sdo “insustentaveis”, a estrutura da Igreja, a concepg¢éo do
dogma, o exercicio do poder sagrado e o profetismo”.

Fica evidenciado na Notificagcdo que as questdes que mais incomodaram a Curia
Romana foram aquelas que questionaram a hierarquia e a estrutura de poder da Igreja.
O cardeal selecionou cuidadosamente os trechos do livro que tratam desse assunto
para, a partir dai, serem desqualificados.

Nos tépicos que envolviam a concepg¢ao do dogma e o profetismo, as observagdes
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da Congregacao para a Doutrina da Fé ndo foram tdo contundentes. Prevaleceu
uma discussdo de diferentes pontos de vista teologicos, evidenciando ainda mais a
“defesa” da estrutura administrativa e hierarquica da Igreja.

A censura a obra de Boff teve um significado muito mais amplo do que a
condenacao de uma obra poderia representar: foi, sobretudo, um freio definitivo a
Teologia da Libertagdo e um marco na luta da curia ao “enquadrar” as leituras mais
progressistas do Vaticano Il .

Durante todo o Pontificado de Joao Paulo Il e de seu sucessor, Bento XVI, a
Teologia da Libertacdo permaneceu praticamente “proscrita” dos meios catolicos
havendo apenas alguns focos de resisténcia na América Latina por conta de poucos
bispos progressistas que ainda permitiam seu estudo e suas praticas .

No Pontificado de Bento XVI é feita uma releitura dos documentos produzidos no
Concilio Vaticano Il de forma que pudesse prevalecer a visdo conservadora baseada
nas tradicdes e no magistério da Igreja, esta releitura foi intitulada de Hermenéutica da
continuidade e buscava sepultar definitivamente qualquer tentativa de interpretacées
progressistas sobre o Concilio , particularmente, as de Medellin .

Atacando a hermenéutica progressista, chamada por ele de “da ruptura” ou
da “descontinuidade”, Bento XVI, propde uma releitura do Concilio, com base na
tradicao e no magistério da Igreja; de certa forma, reforcando ainda mais a posicéo de
seu antecessor, de colocar a Igreja na condicdo de “mestra da verdade” proxima da
condicéo que gozava no pré-concilio e ndo mais de “Povo de Deus”.

Neste embate entre as hermenéuticas, surge uma outra problematica, quando
se fala em continuidade ou ruptura das representagdes, as visdes de mundo que cada
grupo construira. Vao além de qualquer método hermenéutico, por isso nada mais
relativo do que a fala de ambos o0s grupos quando apontam para aquilo que seria “uma
correta interpretacao”.

Todo o esforco de Bento XVI na defesa da tradicdo e do conservadorismo
no entanto, sofre um duro golpe com uma série de escandalos que assolaram seu
pontificado, crimes de pedofilia envolvendo religiosos da Europa e EUA, vazamento
de documentos secretos do Vaticano, problemas de gestdo no Banco do Vaticano,
além de diferentes facg¢des constantemente se digladiarem na Curia Romana. N&o
resistindo a esta série de acontecimentos, o papa renuncia a 11 de fevereiro de 2013.

Pouco mais de um més apds a renuncia e apos quinto escrutinio do 2° dia do
conclave Jorge Mario Bergoglio € eleito Papa aos 76 anos de idade.

Interpretac6es no Campo Religioso : Apontamentos Teérico-Metodolégicos

O estudo das religides, de modo geral e, particularmente, do catolicismo, é
uma Atividade instigante. Dentre os problemas tedrico-metodoldgicos enfrentados
pelo pesquisador da (s) religido(6es), elencamos dois como principais: a amplitude
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e complexidade do campo religioso, que se mistura com outros campos, aos quais
se mistura, influenciando-os e sendo influenciado por estes; outro aspecto a ser
considerado, é a multiplicidade de métodos a serem utilizados na pesquisa haja vista
a abrangéncia, do fenbmeno religioso tanto na esfera individual quanto na social .
Em relacdo ao estudo das repercussées do Vaticano Il, apresenta-se necesséria a
retomada o conceito de representagdes, individuais ou coletivas, situando-se ambas
entre o limiar da sociologia e da psicologia.

Na busca de edificar o lastro da pesquisa, propomo-nos a compreensao dos
caminhos assumidos pela Igreja apés o Concilio, como também a verificacdo dos
caminhos que levaram ao surgimento de um neoconservadorismo catélico. Destarte,
impbe-se um duplo desafio: interpretar os rumos do Vaticano Il a partir dos anseios
institucionais em sua época, como por exemplo, a busca de aproximag¢ao com o bloco
socialista para tentar diminuir a perseguicao aos religiosos nestes paises ou ainda, a
partir de seus desdobramentos e em termos pastorais, colocar o clero em contato com
0 mundo e nao mais “acima” dele.

Além dos aspectos teoldgicos e pastorais do Concilio, as interpretacdes sobre
este evento, por parte do clero brasileiro, podem ter sido influenciadas pelo préprio
panorama politico da época, 0 embate entre o capitalismo e o socialismo num contexto
de ditadura militar. Por outro lado, nos anos 80, o panorama politico favoravel a
redemocratizac¢ao brasileira e, num contexto mais amplo, a queda do Muro de Berlim,
fizeram o foco das atengbes mudar, assegurando a sobrevivéncia da Igreja perante
o socialismo. Era, portanto, 0 momento de fortalecer a instituicdo como grande guia
espiritual ou, no dizer de Libanio ( 1983), “A volta a grande disciplina” com énfase
ao embate entre os neoconservadores e 0s progressistas . Neste caso, podemos
ter como fonte os textos elaborados pelos teéricos de ambas as vertentes, sobre
a visao de suas comunidades, a respeito do Concilio e de seus desdobramentos,
ou ainda, de como seus autores interpretaram as mensagens de Roma. Aqui, nos
parece util a proposta hermenéutica de Paul Ricoeur, especialmente a andlise das
praticas apreendidas dos bens simbdlicos, produzindo diferentes usos e significacoes,
um trabalho que busque as relagdes entre os fenémenos religiosos, as interacdes
entre as instituicoes religiosas e os fiéis, seja ao longo do processo histoérico, seja na
sociedade atual . Tal escolha se justifica pelo fato de Ricoeur ter buscado, sobretudo,
compreender como um texto pode ser interpretado pelo leitor, uma vez que, o texto traz
consigo uma diversidade de informagdes que precisam ser extraidas em seu sentido,
precisam ser interpretadas.

O texto guarda a sua pretensdo de dizer alguma coisa sobre a realidade. Ele

exprime um certo “mundo”. “Com efeito, 0 que deve ser interpretado num texto &
uma proposicdo de mundo, de um mundo que eu possa habitar para projetar nele
um de meus possiveis mais préprios ... E o que eu chamo de mundo do texto, o
mundo proprio desse texto Unico.”Devemos, por isso, rejeitar a alternativa de uma
hermenéutica polarizada na compreenséo da intencédo do autor, e de um método

estrutural polarizado na explicacéo da estrutura do texto. “ A alternativa da intencéo
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ou da estrutura é va. Porque a referéncia do texto — o que eu chamo a coisa do texto
—n&o é nem uma nem outra. Intencéo e estrutura designam o sentido; o mundo do
texto designa a referéncia do discurso, n&o o que é dito, mas aquilo sobre o que ele
¢é dito. A coisa do texto é o objeto da hermenéutica . E a coisa do texto € o mundo
que o texto desdobra diante de si”. ( RICOEUR apud GEFFRE, 1989,p.51)

Para Ricoeur, todo o pensamento moderno torna-se, assim, interpretacédo, de
modo que, a questao essencial ndo estaria em descobrir 0s “erros” ou “mentiras”, nem
em procurar estabelecer a “verdade”, mas em perceber a ilusdo. Assim, nos coloca:

A esse respeito, direi de bom grado que a fungdo simbdlica, vale dizer, a
possibilidade de designar o real mediante signos, s esta completa quando é
pensada a partir do duplo principio da diferenca e da referéncia, logo, a partir de
uma categoria “inconsciente” e de uma categoria “egologica”. A fungédo simbdlica
é, certamente, a capacidade de colocar todo intercambio (e, entre eles, os
intercambios de signos) sob uma lei, sob uma regra, logo sob um principio anénimo
que transcende os sujeitos. Mas ela é, mais ainda, a capacidade de atualizar
essa regra num acontecimento, numa instancia de intercambio, cujo protétipo é a
instancia de discurso (apud Ricoeur, 1978, p. 218).

Diante do exposto, torna-se importante também a compreensdo do conceito
de representacbes, pois estas exerceriam uma influéncia direta nas diferentes
interpretacdes acerca do mesmo acontecimento historico.

O termo representacdes, ao que tudo indica, teve sua origem na ideia de
representacdes coletivas proposta por Durkheim. Seu surgimento portanto, teve ligacéo
direta com a elaborac¢ao de uma teoria da religido - para Durkheim, fenbmenos como a
religi&o, magia e misticismo, ndo poderiam ser explicados em termos individuais pois
seriam produto da coletividade.

Como um sistema de conhecimentos e de crengas que teriam origem na sociedade
e na experiéncia social, surgiriam as representagcdes coletivas, as quais, por sua vez,
seriam resultado desse sistema e serviriam para dar plausibilidade e justificativa
a organizacao social . Todo o arcabouco soécio-cultural de uma coletividade serviria,
assim, para legitimar, dar sustentacao e logica as divisdes da sociedade.

No final do século XIX, inUmeros te6ricos operaram na tentativa de classificar
os fenbmenos humanos sob dois aspectos: o individual e o coletivo.Dentre eles, o
proprio Durkheim, distinguiu representacdes individuais de representagdes coletivas;
j& Wundt, um dos pais fundadores da psicologia, vai distinguir a psicologia sob o
aspecto fisioldgico da psicologia das pessoas ( volkerpsycologie).

Tedricos mais recentes como Moscovici (2003, p.29-88, passim), fizeram uma
diferenciacao entre as representacdes sociais e as representacoes coletivas propostas
por Durkheim. Estas ultimas seriam menos adequadas a complexidade e ao pluralismo
das sociedades modernas, ou mesmo das pés-modernas.

O conceito de representacao social, portanto, situa-se entre a sociologia e a
psicologia. Originou-se das teses de Durkheim que apontavam que o conhecimento
s6 poderia ser encontrado na vida em sociedade, 0 que assenta, as representacoes
coletivas num conjunto de conhecimentos e crengas derivados do corpo social.

Para Durkheim, o conceito de representacdes coletivas estaria mais ligado a
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transmissdo da heranca dos antepassados; ja para Moscovici (loc.cit.), a representacao
social, além de uma maneira de transmitir a heranca coletiva, seria um reflexo de como
os individuos conseguem interagir na construgcdo da sociedade, ndo sendo apenas
influenciados por ela, mas também contribuindo para sua transformacdo. Assim,
coloca-se contrario a ideia de que grupos e individuos estejam sempre dominados,
em termos ideoldgicos pelas classes sociais, pelo Estado, pela Igreja etc. Em sua
tese, defende que a autonomia do ser humano como produtor de representacdes
aponta para duas vertentes de conhecimentos percebidos pela sociedade: de um lado,
as representacdes dos cientistas, como especialistas das diversas areas do saber;
de outro, os conhecimentos produzidos pelos proprios membros da sociedade, por
pessoas leigas que se agrupam em torno de ideias comuns.

CHARTIER (1991, p. 173-188, passim), retomou a visao de Durkheim e Mauss
a respeito das representagdes coletivas e, para entendermos como a realidade é
contraditoriamente construida pelos diferentes grupos sociais, propés trés interessantes
caminhos: um, através de praticas que visam fazer conhecer uma realidade social;
outro a construcdo dessa realidade de maneira contraditoria pelos diferentes grupos
sociais; por fim, as formas institucionalizadas pelas quais os representantes garantem
a continuidade do grupo.

O autor nos coloca uma dupla via* para entendermos a construcao das identidades
sociais: como resultantes de uma relagdo de forga entre as representacdes impostas
pelos que detém o poder” ou, como “recorte social objetivado como a tradu¢do do
crédito conferido a representacdo que cada grupo da de si mesmo”( CHARTIER,
op.cit. p. 183) .

Com efeito, devemos considerar “néo haver pratica ou estrutura que néo seja
produzida pelas representacdes, contraditdérias em confronto, pelas quais os individuos
e 0s grupos dao sentido ao mundo que é deles”( CHARTIER, op.cit. p. 177 ).

Retomando as teorias de Ricoeur, o proprio Chartier volta sua atencdo para o
encontro entre o0 mundo do texto e o mundo do leitor e as consequéncias disso. Sua
pesquisa leva em conta que a construcdo de sentido efetuada pelo leitor faz parte
de um processo historicamente determinado cujos modos e modelos séo variaveis
conforme o tempo, 0 espacgo e as comunidades a que esta inserido. Portanto,

paraele :

Contra uma definicdo puramente semantica do texto, é preciso considerar que as
formas produzem sentido, e que um texto estavel em sua literalidade investe-se

de uma significacdo e de um estatuto inéditos quando mudam os dispositivos do
objetivo tipografico que o propde a leitura ( CHARTIER,op. cit. p. 178).

Chartier é enfatico quanto ao papel das representacbes no individuo e na
sociedade, para ele:

As representacbes n&o sao simples imagens, veridicas ou enganosas, do
mundo social. Elas tém uma energia propria que persuade seus leitores ou seus
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espectadores que o real corresponde efetivamente ao que elas dizem ou mostram’(
CHARTIER apud ROCHA, 2011).

Assim considerando, o campo religioso apresenta uma multiplicidade de
elementos simboélicos que podem ser interpretados de diferentes maneiras e com
olhares diversos, pelos leitores, construindo o “seu préprio mundo” e imprimindo-lhe
sentido.

CONCLUSAO

Embora a opgao preferencial pelos pobres remonte ao inicio da década de 60
com o ja citado Pacto das Catacumbas e mais tarde no inicio dos anos 70 tenha
ganhado énfase com a Teologia da Libertacdo, a maioria dos estudos académicos
sobre o tema falam ou das questdes teologicas em si, ou da repercusséo social dessa
teologia. Propusemo-nos a ir além, ainda que de forma breve, interessou-nos os
impactos da Teologia da Libertacédo na sociedade e na Politica, porém, vistos num viés
que priorizou a compreensao da perspectiva interna da Igreja, os posicionamentos da
hierarquia em relacéo a este assunto e, em especial da Curia Romana.

Na busca de interpretacdes sobre os mesmos documentos por parte das diversas
correntes politico-teolégicas na Igreja , surgiram diferentes posicionamentos e diversas
visbes de mundo as vezes complementares, as vezes excludentes umas as outras ,
interessou-nos desvendar esta dindmica no seu contexto histérico porém, dentro de
uma perspectiva tedrico-metodoldgica propria da Historia das Religides.
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CAPITULO 3

A BIBLIA HEBRAICA NA TRADICAO RABINICA: UMA
ABORDAGEM ACERCA DA LITERATURA JUDAICA

Daniela Susana Segre Guertzenstein
(PNPD CAPES / PPGS DS FFLCH USP)

RESUMO: O Judaismo fundamenta-se
na Tradicdo Escrita (Biblia Hebraica) e na
Tradicao Oral (Literatura Rabinica). Este artigo
tem como objetivo apresentar a evolugcéo da
exegese biblica hebraica de acordo com a
literatura rabinica e revelar os quatro niveis do
modelo rabinico de interpretacdo exegética, o
qual fundamenta-se na abordagem ritual dos
textos canonizados compilados pelas escolas
massoretas judaicas. A pesquisa é importante
porque expde conhecimentos restritos de
ambientes judaicos rabinicos e deseja
despertar reflexdes que analisem a influéncia
dos processos de validacao de textos religiosos
e de seus modelos de interpretacbes, uma
vez que esses recursos servem para justificar
e legitimar simbdlicamente a imposicédo de
discursos de autoridades literarias e liderancas
comunitarias como entrelinhas do texto biblico.
PALAVRAS-CHAVE: Literatura; Hebraico;
Biblia; Religiao; Judaismo.

THE HEBREW BIBLE IN THE RABBINICAL
TRADITION: AN APPROACH TO JEWISH
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LITERATURE

ABSTRACT: Judaism is constituted by the
Written Tradition (Hebrew Scriptures) and by the
Oral Tradition (Rabbinical Literature). This article
exposes the development of the Hebrew biblical
exegetic studies in the rabbinical literature and
the four levels of the rabbinical interpretation
exegetic model, based on the ritual perception
of the Masoretic scriptures compiled and
canonized by Jewish academies. This research
is important because exposes Jewish rabbinical
studies restricted to their environments and aims
to encourage the development of researches
that analyses the influence of the religious texts
validation and interpretations models processes
as resources to impose authorities and leader
speeches as bible underlines.
KEYWORDS: Literature;
Religion; Judaism.

Hebrew; Bible;

BIiBLIA

A Biblia é o conjunto de volumes formado
pelo e pelo “Novo

Testamento”. Os textos do Pentateuco, dos

“‘Antigo  Testamento”

Livros dos Profetas e das Escrituras canonizados
na Biblia Hebraica sdo encontrados no Primeiro
Testamento, conhecido também como Antigo
Testamento. O Antigo Testamento incorpora o
Livro dos Macabeus, entre outros textos, que
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nao fazem parte da Biblia Hebraica.’

O Segundo Testamento, conhecido como Novo Testamento, contém textos dos
evangelhos. O Novo Testamento € conhecido em hebraico como HaBrit HaHadasha,
que significa, em portugués, “A Nova Alianga”. As edi¢cdes da Biblia com o Novo
Testamento simbolizam a ruptura entre o cristianismo e os principios das liderancas
farisaicas continuados no judaismo rabinico.

A Biblia Hebraica é a Tradicao Escrita do Povo de Israel (Tora ShebeKtav, em
portugués, Ensinamento Escrito). A Tradicdo Oral do Povo de Israel (Tora SheBealPé,
em portugués, Ensinamento Oral) € identificada no judaismo rabinico como as normas
legislativas transmitidas por Moisés (nesse contexto conhecido como Moshe Rabénu,
em portugués, Moisés nosso Rabino) ao seu sucessor Josué e de geracdo em geracéo.?

Os sacerdotes judeus discipulos de Sadoc® se opunham a Tradicdo Oral
e a imposicao de suas interpretagcdes nos servigcos sacerdotais. O sistema judicial
composto por Batei HaDin (Tribunais Rabinicos) tem como instancia superior o
San’hedrin (Sinédrio; Corte Rabinica; Supremo Tribunal). A popularidade de Shemaya
e Avtalyon, convertidos ou filhos de convertidos ao judaismo, que foram lideres de
Tribunal Rabinico é maior do que a fama de sacerdotes judeus da mesma época. *°

ATradicdo Oraldo Povode Israeltraz as leis que determinam os costumes judaicos,
estabelece os critérios pelos quais sao identificadas as autoridades rabinicas em cada
geracéao e que legitima a transmissao das fontes literarias biblicas hebraicas e de sua
exegese rabinica. A doutrina judaica, portanto, o judaismo rabinico propriamente dito,
€ a sobreposicao da Tradigcdo Oral sobre a Tradicao Escrita da coletividade conhecida
como Povo de Israel (Berger, 1998), e, que posteriormente passou a representar todos

1 Biblia Hebraica: E a antologia representada em hebraico pelo acréstico TaNaKh (Tora = Ensinamento
/ séo os cinco livros do Pentateuco; Nevyim = Profetas; Ketuvim = Escrituras) dos textos canonizados
dos escribas rabinicos. A Biblia Hebraica impressa pela primeira vez em Veneza no século XVI recebeu
o titulo em hebraico de Mikraot Guedolot (Mikraot = Antologia no sentido de Leituras, propriamente as
Escrituras Biblicas e Guedolot = Grandes). Atencéo: a transliteracéo no inglés &€ Mikraot Gedolot. Nas
edicOes posteriores foram acrescidas traducdes para 0 aramaico e comentarios de exegetas rabinicos.
Ja o Antigo Testamento € de um modo geral a antologia das escrituras que precedem o Novo Testamen-
to incluindo narrativas judaicas posteriores aos textos canonizados no TaNaKh.

2 Tratado Avot (1:1) do Talmude Babil6nico: “Moisés recebeu a Tora no Sinai e a transmitiu a Josué;
Josué aos Ancidos; os Ancidaos aos profetas; e os Profetas transmitiram-na aos Homens da Grande
Assembléia. Estes [os Homens da Grande Assembléia] disseram trés ditos: Sejam prudentes no julga-
mento; formem muitos discipulos; e ergam uma cerca para a Tora.” * Atencéo: essa € a Tora (Tradicao;
Ensinamento; Instrucdo) Oral. A transmissao da Tora Escrita (iniciada com as escrituras de Moisés), se-
gundo um texto no préprio Pentateuco, Moisés entregou um manuscrito para cada lider de tribo e uma
copia foi colocada na Arca da Alianga junto com as Tabuas da Lei (vide em Deuterondémio 31- Versao
rabinica).

3 Sadoc: Os discipulos de Sadoc sao conhecidos como saduceus.

4 A introducdo do Compéndio Mishne Tora de Maiménides (1135-1204) cita os Tribunais Rabinicos
liderados por convertidos ao judaismo. Os Tratados San’hedrin, Yoma, Pessahim, Guittin e outros do
Talmude Babilénico citam o Tribunal Rabinico presidido por Avtalyon convertido ou filho de convertidos
ao judaismo (descendente de Senna’herib) e colega de Shemaya no século | da era comum.

5 Ao ver Shemaya e Avtalyon a multiddo que homenageava o sumo sacerdote judeu, na saida do ser-
vico do Dia do Perddo no Templo de Jerusalém, abandonou o seu sacerdote para homenagear esses
lideres (Tratado Yoma p. 71b - Talmude Babilénico).
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aqueles identificados como judeus.®

As afirmacdes: “esta escrito na Biblia» e «esti escrito no Antigo Testamento»
confundem. A Biblia Hebraica e o Antigo Testamento tém origens em comum e
desenvolvimentos literarios diferentes. Na realizacdo de estudos biblicos pluralistas e
pesquisas interdisciplinares é importante apresentar a localizagao biblica e referéncia
da edicédo publicada de cada texto citado. Isto porque os versiculos podem ter sido
divididos de maneira diferente nas mais diversas versoes.

O que conhecemos como Biblia é a unido da literatura biblica hebraica (redigida
em hebraico biblico e aramaico babilénico), traduzida ao grego’ (no século Il antes
da era comum) e traduzida ao aramaico® (no inicio da era comum) como “Primeiro
Testamento”, sendo essa uma literatura que antecede a literatura biblica do “Segundo
Testamento”. O termo “antigo”, que se subjuga ao “novo”, para os testamentos surgiu na
criacdo de uma obra unica com énfase no Novo Testamento. A classificacédo “Primeiro
Testamento” e “Segundo Testamento” tém como objetivo ressaltar a sequéncia
temporal, contribuindo, assim, para o estudo da formacé&o e desenvolvimento dos
textos biblicos e de suas exegeses no decorrer da historia.

Os textos da Biblia Hebraica, segundo a tradicao judaica foram redigidos em
hebraico e aramaico biblico. Segundo a mesma tradi¢cdo o judaismo segue o canone
dos textos compilados pelo escriba Esdras (em hebraico Ezra HaSofer), no século V
antes da era comum, em letras assirias quadraticas.®

As escrituras hebraicas traduzidas ao grego'® e os textos do Novo Testamento,
possivelmente também redigidos em aramaico', foram editados e canonizados em
grego. Narrativas semelhantes as dos textos da Biblia Hebraica sdo encontradas
também em outras tradi¢cdes religiosas orientais. A Biblia foi traduzida para o siriaco,
copta, arménio, gotico. Edicbes essas todas invalidadas como obras apostatas ou
pagés na sequéncia da tradicéo farisaica ao judaismo rabinico.?

A Igreja Catdlica Apostolica Romana utilizou as tradugdes para o grego como
referéncia mais antiga (Silva, 2009). Amultipla atestacdo dos textos biblicos por cristaos

6 Nas escrituras hebraicas do Livro de Esther: Mardokeu € denominado Mordekhai Halehudi (Mardokeu
o Judeu). O termo judeu passou a identificar todas as pessoas oriundas ou associadas ao Reino de Juda
apobs a destruicao do Primeiro Templo de Jerusalém e desaparecimento de dez das doze tribos israelitas.
7 Septuaginta - século Il antes da era comum e versdes posteriores.

8 Targum Onkelus (Akilas), Targum Yonathan (Jonathan).

9 Ketav Assuri: Escrita assiria quadratica (escrita assurita). Tratado de San’hedrin do Talmude Babil6-
nico.

10 A adocgao da Septuaginta (tradugéo biblica hebraica ao grego) desacreditou a transmissao tradicional
posterior das fontes literarias biblicas hebraicas utilizadas na tradugao ao grego. Portanto, para os cris-
tdos a Septuaginta prevalece sobre suas proprias fontes e seus desdobramentos rabinicos hebraistas
massoretas.

11 Em aula ministrada pelo professor Reginaldo Gomes de Araujo no ano de 2002 (professor docente do
Departamento de Letras Orientais da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universida-
de de Sao Paulo) foi explicado que “...apostolos cristéos redigiram textos em aramaico”.

12 A traducédo das escrituras hebraicas ao grego por judeus na Alexandria foi realizada por imposicéo
externa (Tratado Meguila p. 9). As tradugcdes ao grego s&o comparadas a idolatria e associadas a des-
truicao do Templo de Jerusalém.
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tem como ponto de partida as tradugdes ao grego. Essa perspectiva considera que a
tradicao dos textos anteriores foi perdida.

O texto massoreta dos judeus é considerado por autoridades cristds como um
canone que tem origem entre o século Vlao século X daeracomum.'* Nessa perspectiva
Jerénimo (345-419) antecede a canonizagdo massoreta dos textos biblicos hebraicos
(Silva, 2009).™ Contudo, a analise de textos anteriores a Jerdbnimo, por exemplo, das
reliquias do Mar Morto, em que sao reconhecidas as letras semelhantes a grafia dos
massoretas, perpassa o objetivo desse artigo.

Conhecer a exegese rabinica é fundamental, como introdug¢éo para o estudo da
mistica que envolve a literatura biblica hebraica desde seus primordios, na perspectiva
da literatura rabinica. A literatura biblica hebraica é a literatura iniciada com as Tabuas
da Alianca (Dez Mandamentos) e com o Pentateuco, como um cédigo mitico, uma
linguagem fundamentada no sobrenatural (na fé da autoria Divina) e um meio de
comunicacéo peculiar (a mistica que envolve o hebraico como um idioma mitico, como
a linguagem magica que fundamenta o criacionismo na exegese rabinica), transmitida
de Adédo aos seus descendentes e que foi publicamente revelada e entregue a
humanidade através de Moisés.

A exegese rabinica explora a simbologia e significados das letras, palavras,
narrativas, textos e contextos imersos entre espacos e linhas dos manuscritos hebraicos
em pergaminhos na maneira em que se encontram editados em concordancia com as
regras precisas dos escribas massoretas hebraistas que, portanto, escapam das mais
diversas traducdes.™

No Livro Séfer ha-Yetzirah, em portugués “Livro da Formacgao”, composto por
seis poemas de autoria, segundo a tradicédo rabinica, atribuida ao primeiro humano
foi transmitido até o patriarca Abréo e desse para a sua descendéncia israelita e
posteriormente judaica. No final do primeiro poema consta: “E Ele criou Seu universo
com trés livros: com texto, com niumero e com comunicagao” (Kaplan, sem data).'®

A segunda palavra da Biblia Hebraica é Bara, que significa em portugués “criou”.
Os judeus ortodoxos eruditos tementes as crencas de suas tradi¢des n&o vocalizam
a frase Abra KeDabra, porque essa significa “Criarei como Digo/Objeto” e serve
para bruxaria. A letra hebraica (O) é pronunciada com o som da letra “B” e também
como “BH=V”. O conceito Daber Davar significa em portugués “Dizer Objeto”. No

13 De acordo com a tradi¢éo rabinica os manuscritos hebraicos biblicos foram canonizados pelos es-
cribas mencionados nas proprias escrituras hebraicas. Narrativas das escrituras hebraicas ilustram as
discussbes que constituem os textos da Mishna e da Guemara que, conjuntamente, fazem parte do
Talmude, editado simultaneamente e em contraposicdo ao Evangelho e as traducbes das escrituras
biblicas ao grego.

14 PONTIFICIA COMISSAO BIBLICA (org.). A interpretacdo da Biblia na Igreja. SP: Editora Paulinas.
1994.

15 As palavras hebraicas séo analisadas pelas letras (simbologia dessas), pela raiz liguistica e con-
jugacao (composicao) e associacdes numéricas (guematria). As letras hebraicas sdo simbolos com
varios significados e representam nimeros de uma escala que o (-0-) ndo existe (KAPLAN, 1982).

16 O idioma sagrado, o hebraico criacionista, &€ entendido como a linguagem na qual o criador se ex-
pressa na sua criacdo.
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criacionismo rabinico o universo € a materializacéo da fala divina e Adao, o primeiro
humano, denominou as criaturas segundo a emanacéo literaria divina revelada em
cada uma delas.

Biblia Hebraica

A Biblia Hebraica € conhecida em hebraico como Tanakh: O termo Ta-Na-Kh é o
acrostico das iniciais das palavras Tora, Nevyim e Ketuvim. A palavra Tora se refere a
Lei de Moisés, conhecida em grego como Pentateuco. As palavras hebraicas Nevyim
e Ketuvim significam, respectivamente, em portugués, “Profetas” e “Escrituras”. O
Tanakh é a “Tradicdo Escrita do Povo de Israel”.

No Deuterondédmio (17:8) 7, portanto no quinto livro do Pentateuco, esta escrito:
“ ...para nédo se desviar a direita ou a esquerda de tudo que eles vao te dizer”. A
terminologia “o que eles vao te dizer” concede uma autoridade suprema, apoiada no
proprio texto da Tradicdo Escrita do Povo de Israel, aos lideres que de geracdo em
geracéo transmitem e interpretam o texto biblico hebraico orientando seus fiéis.

A “Tradicao Oral do Povo de Israel” acompanha a “Tradicdo Escrita do Povo de
Israel” na literatura rabinica. Moisés é o primeiro lider israelita denominado rabino.
Moshe Rabénu, “Moisés Mestre-Nosso”. A lideranca rabinica ndo é transmitida de pai
para filho.'® O titulo de lider &€ passado de um mestre para o discipulo que faga jus,
concedendo-lhe a autoridade de lecionar e julgar de acordo com as tradi¢cdes orais que
compdem as leis judaicas.

A Tradicdo Escrita sdo os manuscritos de Moisés, Josué, Profetas e Escrituras
que acompanham a Tradi¢do Oral, essa composta por leis e costumes transmitidos
oralmente pelos lideres israelitas. ATradicao Oral representa a doutrina, a hermenéutica
do pensamento que determina a legitimidade das liderancas e dos ensinamentos de
geracao em geracao que resultam na redacao e edi¢cdo dos textos da literatura rabinica
que fundamenta o judaismo ortodoxo.

O Midrash Raba (12:12), que € um compéndio exegético rabinico que terminou
de ser compilado e editado no século IV e V da era comum, explica que a Biblia

17 Biblia Hebraica (Versao Rabinica).

18 Vide nota 2: [Tratado Avot (1:1) do Talmude Babilénico: “Moisés recebeu a Tora no Sinai e a transmi-
tiu a Josué; Josué aos Anciaos; os Ancidos aos profetas; e os Profetas transmitiram-na aos Homens da
Grande Assembléia. Estes [os Homens da Grande Assembléia] disseram trés ditos: Sejam prudentes
no julgamento; formem muitos discipulos; e ergam uma cerca para a Tora.” * Atencéo: essa é a Tora
(Tradicao; Ensinamento; Instrucao) Oral. A transmissao da Tora Escrita (iniciada com as escrituras de
Moisés), segundo um texto no proprio Pentateuco, Moisés entregou um manuscrito para cada lider de
tribo e uma copia foi colocada na Arca da Aliancga junto com as Tabuas da Lei (vide em Deuteronémio
31- Versao rabinica).

19 Na impressao dos textos biblicos hebraicos as divisdes, por exemplo: do Livro de Samuel em duas
unidades, Samuel | e Samuel II; do Livro dos Reis nas unidades Reis | e Reis Il; a contagem de capi-
tulos e numeracéo de versiculos (inicialmente nas laterais das linhas) do século XIll na Franc¢a foi inse-
rida na exegese rabinica nos textos biblicos hebraicos impressos. O exegeta Rabino Shelomo Its’haki,
Rashi, do século XI-XIl, ndo utiliza essas referéncias.]
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Hebraica é composta por 24 tomos ou volumes.™

A traducao do Pentateuco para o grego, conhecida como Septuaginta, feita por
Setenta Ancides no século Il antes da era comum, nao é aceita na literatura rabinica.
Um dos motivos é que as tradugdes transformam os conteudos originais, dando-
lhes novos sentidos e, também, por questbes técnicas, por exemplo, a tradu¢ao dos
nomes.

O tetragrama do nome de Deus em hebraico pode ser transliterado para outros
idiomas, traduzido e adaptado, como posteriormente ao portugués, na palavra Deus;
gue tem como origem a divindade grega Zeus. Os nomes hebraicos tém significados,
alguns apresentados no préprio texto biblico: O nome Agar da concubina de Abrao
origina-se na palavra gar (habitar); Sara origina-se na palavra sar (ministro); Reuven
(Rubens) origina-se em raa (viu); Shimon (Simao) origina-se em shamaa (escutou) e
assim por diante.

As escrituras hebraicas biblicas nos pergaminhos massoretas nao se dividem
propriamente em livros e muito menos em capitulos e versiculos. Elas sdo um
conjunto de textos manuscritos sobre pergaminhos em hebraico biblico e finalizados
e em aramaico, compostos por sequiéncias abertas (o paragrafo comeca no inicio da
linha a mais de nove espacos de letras depois do paragrafo anterior) ou fechadas (o
paragrafo geralmente comec¢a no meio da linha). Contudo, ja a edicdo da primeira
versao da Biblia Hebraica impressa Mikraot Guedolot incorporou as divisdbes dos
textos e dos capitulos do te6logo Stephen Langhton, professor da Universidade de
Paris e bispo de Canterbury na Inglaterra no século Xlll da era comum (entre 1234
e 1242).

A edi¢cdo da primeira versdo de Mikraot Guedolot ocorreu em 1524-1525 em
Veneza. Nesta edi¢cdo a Biblia Hebraica foi organizada por Yaacov Ben Hayim segundo
0s comentarios exegéticos rabinicos e foi impressa pelo néo judeu Daniel Bomberg a
pedido do Vaticano. A versao de Mikraot Guedolot impressa em Veneza foi utilizada
como textus receptus para a elaboracdo da versao da Biblia do Rei James (KJV ou
KJB#) publicada em 1611 e também por exegetas rabinicos posteriores.

Somente no século XX foram publicadas as primeiras edicées bilingues
brasileiras do Pentateuco em que o texto biblico em letras hebraicas € acompanhado
pelatraducéo ao portugués, assim como, também, de outras partes da Biblia Hebraica.
A Trejger Editores foi a primeira a apresentar uma publicagéo trilingue com texto em
hebraico, acompanhado pela traducédo ao aramaico de Onkelus (Aquilas) e pelos
comentarios do exegeta Rashi (acrostico de Rabino Shelomo Its’haki) em hebraico
medieval traduzidos palavra por palavra ao portugués. Editoras como a Editora Séfer?!,

20 King James Version Bible (KJV ou KJB) - http://www.thekingsbible.com/

21 https://sefer.com.br/

22 https://www.maayanot.com.br/

23 Edson de Faria Francisco é linguista e professor do Departamento de Biblia da Universidade Meto-
dista de Sao Paulo (UMESP) responsavel pelas disciplinas hebraico biblico e grego.
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Editora Maayanot® ocupam-se em lancar constantemente novos volumes bilingues e
trilingues em hebraico, aramaico e portugués da Biblia Hebraica. E, cada vez mais se
encontram também publicagdes cristds como a primeira edicdo interlinear, bilingue
hebraico-portugués do Antigo Testamento de Edson de Faria Francisco® publicada
pela Sociedade Biblica do Brasil, além das publica¢ées judaicas, como, por exemplo,
o livro Salmos com o texto em hebraico, transliteracdo e tradu¢ao ao portugués da
Editora Séfer.

Os primeiros volumes do Pentateuco da traducéo da Tora com os comentarios do
exegeta Rashi para o portugués, realizada pela Editora Maayanot, segue o modelo de
traducdes do texto biblico hebraico para o inglés, perdendo a forma original do hebraico
biblico, que o verbo antecede o sujeito na maioria dos casos.?* Essa observacéo &
importante porque demonstra que a precisdo das traducbées ndo é fundamental. A
identidade de uma traducéo biblica e de outros bens simbdlicos € ditada pelo poder de
divulgacdo, dominacéo e legitimacao das autoridades e liderancas institucionais que
a produziram.

A difusdo dos conteudos impressos dos manuscritos hebraicos permite novos
paradigmas nos estudos biblicos, que possibilitam a pluralidade de abordagens e
estimulam novas abordagens intertextuais e interculturais.?

A difusao dos conteudos biblicos no formato impresso e suas inumeras traducées
renderam uma amplitude geografica maior a esta obra literaria, associando-a a outras
crengas, costumes e culturas. A exegese rabinica resgata explicacoes e analises sobre
o conteudo dos manuscritos biblicos hebraicos em pergaminho. Deve-se lembrar
entdo que a numeracgao dos capitulos e versiculos e a paginacéo das versoes biblicas
impressas sao usadas na exegese rabinica somente como referéncia para localizacéo
do objeto em estudo.

Tanakh (Pentateuco, Profetas e Escrituras)

A Tora, ou, em grego, o Pentateuco € a Lei de Moisés. A palavra hebraica Tora
significa também "Instrucao" e "Ensinamento". A Lei de Moisés é o conjunto formado

24 Exemplo: O inicio do primeiro versiculo da Biblia Hebraica Bereshit Bara Elohim.. (Génesis 1:1) no
livro Séfer Bereshit esta traduzido como “No comeco Dus criou...” e no livro Tora - Rashi: Sefer Bereshit
esta traduzido “No principio Dus criou... “ (EDITORA MAAYANOT, 2015). O verbo nesse versiculo e em
outros antecede o sujeito: Bereshit = no principio; resh e rosh = cabeca, e; reshit = primeiramente / Bara
= criou / Elohim = nome divino no plural.

25 Martin Luther (Martinho Lutero - século XVI), quebrando dogmas da igreja cat6lica apostélica roma-
na, utilizou os textos hebraicos biblicos para a sua traducao da Biblia em alem&o dando inicio a reforma
protestante. Luther revoltado pelos judeus ndo se converterem ao protestantismo redigiu em janeiro de
1543 o primeiro manifesto alem&o anti-semita contra judeus Von den Juden und ihren Ligen (em portu-
gués “Sobre os Judeus e Suas Mentiras”), incitando: “Coloquem fogo nas sinagogas deles e escolas...”
* Download gratuito disponivel em aleméo em https://archive.org/details/VonDendudenUndlhrenLue-
gen . Esse acontecimento mostra que os estudos hebraicos ndo séao judaizantes na medida em que o

judaismo se opde a fé cristd que tem Jesus como redentor.
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por cinco livros: 1) Génesis; 2) Exodo; 3) Numeros; 4) Levitico; 5) Deuteronémio. Em
hebraico: 1) Bereshit; 2) Shemot; 3) Vaicra; 4) Bamidbar; 5) Devarim. Cada livro é
dividido em por¢cdes semanais. O nome da por¢éo é a primeira palavra doinicio do trecho
determinado. Existe o costume das porcdes serem estudadas e lidas sequencialmente
para se completar a leitura da Lei de Moisés em um determinado periodo de tempo,
de acordo com varios costumes judaicos uma vez a cada ano. A leitura da Tora ocorre
durante a manhé de segunda, quinta e nos dias de sabado e festividades diretamente
do rolo de pergaminho das escrituras manuscritas em hebraico biblico quando se
congregam dez homens judeus acima de 13 anos. De segunda e quinta feira de manha
€ realizada uma leitura curta (parcial) e na cerimbnia de sabado de manha é realizada
a leitura longa (completa) da Parashat HaShavua (Por¢cdo Semanal).

E costume que ap6s a leitura ritual nos pergaminhos da Tora se leia de um
livro impresso a Haftara. A Haftard € uma porcao dos textos dos profetas com um
tema que lembre a por¢cdo semanal. Este costume foi introduzido quando os judeus
foram proibidos antes da era comum pelo governo persa de realizar o ritual de leitura
da porcédo semanal e mantido posteriormente apés a leitura ritual. Outras opiniées
defendem que o costume de ler a Parasha seguida pela Haftara teve inicio na prépria
canonizacéao das escrituras hebraicas dos manuscritos do escriba Ezra (em traducdes
catblicas para o portugués Esdras) citado juntamente com Nehemias nas proprias
escrituras hebraicas que remetem o século V antes da era comum.

A Biblia Hebraica abrange os livros dos Profetas e Escrituras e ndo contem
os textos deuterocandnicos (apocrifos). Existe também uma pequena variagdo na
ordem dos ultimos volumes das escrituras da edi¢cao da Biblia Hebraica e do Antigo
Testamento.

Texto Massoreta

A literatura rabinica remete a compilagdo, organizacao, edicdo e canonizacao
dos textos biblicos hebraicos, ao escriba Ezra e a Grande Assembléia no século V
antes da era comum. A mostra de pergaminhos do Mar Morto do século Il antes da
era comum, encontrados na década de 50 do século XX e, que estdo expostos no
Museu Santuario do Livro, em Jerusalém, testemunha a existéncia de manuscritos
biblicos hebraicos do século Il da era comum redigidos com letras semelhantes as
letras hebraicas recentes. Segundo a literatura rabinica, os textos biblicos hebraicos
foram transmitidos nos centros de estudos biblicos rabinicos até o surgimento dos
centros de estudos massoretas do século VI da era comum. Os massoretas tinham o
objetivo de sinalizar a pronuncia dos escritos hebraicos. Messora significa "tradi¢gao".
Existem trés principais escolas de massoretas.

Os massoretas orientais se encontravam na Babil6nia, nas regides de Nehardea,

26 http://bible.ort.org/.
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Sura e Pumbedita. Este ramo massoreta de origem babilénica esteve ativo entre os
séculos VI e IX, aproximadamente. A denominacdo “sistema massoreta babildnico”
refere-se ao local de surgimento dessa tradicdo massoreta, que foi utilizada também em
manuscritos hebraicos na Pérsia, na Arabia e no |Iémen. Bibliotecas universitarias em
Nova lorque, Cambridge, Londres, Oxford, Paris, Berlim, Frankfurt e Sdo Petersburgo
contém atualmente cerca de 120 manuscritos hebraicos de origem babildnica. A partir
de 1890 foram encontrados muitos manuscritos massoretas babilénicos na gueniza
(deposito de textos biblicos falhos ou sem utilidade) da Sinagoga lbn Ezra, do Cairo, e
parte destes manuscritos datava do século VI ao século IX. Os massoretas babildénicos
desenvolveram um sistema de vocaliza¢do, de acentuagdo e de anotacdes proprio.

Os massoretas ocidentais se encontravam nas regides da Samaria, Judéia,
Galiléia Ocidental (Montanhas da Galiléia, conhecida pela tradicdo como Palestina)
e em Tiberiades na Galiléia Oriental (Mar da Galiléia, conhecida pela tradicdo como
Tiberiades). Este ramo esteve ativo entre os séculos VIII e IX, ao passo que o de
Tiberiades esteve ativo durante os séculos IX e X. A tradicao palestina é representada
por poucos manuscritos. Ja a quantidade de manuscritos massoretas de Tiberiades é
abundante.

O Pentateuco Samaritano é até hoje escrito em letras proto-hebraicas. Os
manuscritos em letras assirias hebraicas da tradicéo judaica foram pontuados pelos
massoretas.

Os massoretas de Tiberiades tinham como objetivo marcar a pronuncia dos
fonemas vocalicos, acentos e entonacao do hebraico biblico no texto massoreta. Os
massoretas de Tiberiades foram influenciados pela cultura arabe, pelo siriaco e pelo
hebraico antigo. A Messora de Tiberiades, com o passar do tempo, tornou-se padréo
para o texto da Biblia Hebraica. Os massoretas tiberienses se dividiam entres as
escolas de Ben Asher e Ben Naftali. O sistema da escola de Ben Asher foi adotado em
todas as edicbes impressas da Biblia Hebraica.

Os mais importantes manuscritos da Biblia Hebraica existentes, o Codice de
Aleppo e o Cédice de Leningrado, estao ligados a tradicdo massoreta da escola de
Ben Asher. O codice que representa a tradicao de Ben Naftali € o Codice Reuchliniano,
escrito por volta de 1105-1106 na Italia. O Séfer HaHilufim de Misael ben Uziel, escrito
aproximadamente em 1050, trata das diferencas entre as duas escolas de massoretas
de Tiberiades.

A atividade massoreta foi dividida entre trés pessoas: o sofer é o escriba que
escreve o texto consonantal, o nakdan € o pontuador, que coloca os pontos vocalicos
(sinais de vocalizacdo e de acentuacéo) e o Baal HaMessora que colocava as
anotacdes massoretas. Posteriormente, uma Unica pessoa passou a ser responsavel

27 Nos textos em hebraico-judaico (inicio da era comum) o sujeito antecede verbo, assim como no gre-
go. Nos textos hebraicos biblicos de um modo geral o verbo antecede o sujeito.
28 Versiculo na versao biblica hebraica da literatura rabinica.
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pelas trés etapas.

A edicéo dos textos da Tradicdo Oral do Povo de Israel: entre eles a Mishna,
o Talmude de Jerusalém e as reflexdes biblicas hebraicas do Midrash contidas no
Talmude Babildnico antecedem as escolas massoretas. Essa literatura péde ser
resgatada gracas aos textos devidamente organizados e copias compartilhadas por
comunidades judaicas ao redor do mundo.

No século XlI, textos do Talmude foram queimados em praga publica, em Paris na
Franca. O Talmude Babil6nico foi censurado e impresso pela primeira vez em Veneza,
logo ap6s a primeira impressao da versao Mikraot Guedolot da Biblia Hebraica.
Devemos lembrar que as impressdes do Talmude e da Mikraot Guedolot editadas por
Yaacov Ben Hayim em Veneza foram executadas por Daniel Bomberg sob supervisao
do Vaticano.

Este artigo € uma pequena introdu¢cdo a hermenéutica rabinica, que propde
incentivar pesquisas interdisciplinares para enriquecer, discutir e analisar a literatura
rabinica e o judaismo ortodoxo em futuras pesquisas académicas brasileiras. As
informacgdes apresentadas neste artigo ndo tém como objetivo defender crencas, e,
principalmente, ndo desejam sugerir hipéteses e teorias que necessitam fundamentacéo
teoldgica e maior sustentacéo bibliografica.

Tradicoes e fonética

Existem varios costumes de origem religiosa e geografica na maneira de se
ler os fonemas hebraicos biblicos. Atualmente existem também inumeras variagdes
de pronuncia de imigrantes vindos de muitos paises para Israel e que, aos poucos,
intensamente, esta transformando a maneira de falar dos israelenses.

O assiduo trabalho dos massoretas (grafar fonemas e entoagdes e indicar as
consoantes que assumem sons de vogais nos textos biblicos hebraicos) contribuiu
para o desenvolvimento e redagao do hebraico medieval e dos dialetos judaicos e,
posteriormente, do hebraico moderno.

Os costumes judaicos, a vocalizacédo e a pronuncia dos fonemas hebraicos
biblicos revelam a origem geografica dos lideres ou da maioria dos membros de uma
determinada comunidade judaica. Cada costume judaico é oriundo de uma determinada
regido ou pais e pode ainda apresentar uma ou mais vertentes proximas e distintas
de costumes e da pronuncia revelando a especificidade de suas provincias natais. Os
costumes religiosos judaicos sao designados pela sua regiao de origem: asquenazita
(européia oriental), sefaradita (Peninsula Ibérica), misrahi (oriental), temani (iemenita),
italki (italiano), farsi (persa) etc.

Um famoso exemplo de diferencgas entre as vocaliza¢des das escrituras hebraicas

29 Mujeres en el Talmud. Buenos Aires. Editorial Moaj. 1992.
30 As diferentes edicbes de Mikraot Guedolot apresentam no titulo o nome do livro e dos comenta-
ristas selecionados.
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biblicas ocorre na pronuncia das vogais. Alias, a pontuagdo que representa as vogais
hebraicas néo é encontrada nas escrituras hebraicas biblicas, ela surge em textos
exegéticos paralelos que tém o objetivo de conservar a tradicéo fonética.

Por exemplo, a pontuacdo kamats, € quase sempre pronunciada como a vogal
“a” no costume sefaradita, equivale a vogal “0” no costumes asquenazita e iemenita e é
vocalizada como a vogal “u” na prondncia judaica hungara. O hebraico moderno adotou
a pronuncia do kamats sefaradita, que pode ter sido influenciada pela inexisténcia
da vogal “0” no idioma &rabe da cultura circundante. A palavra kamats em hebraico
significa “contracéo”, simbolizando que a boca é contraida (fechada) para vocaliza-la,
portanto sua pronuncia pode ser “a”, “a@”, “0” e “u”.

Outro exemplo menos conhecido é a pronuncia da pontuagdo sheva, que
representa o som da vogal “e” de maneira curta e rapida. Esta pontuacao, pronunciada
pelos sefaraditas, nao € sentida pelos asquenazitas e no hebraico moderno. Os italkim
(plural de italiano) pronunciam a variagcédo fraca da ultima letra do alfabeto hebraico
com o som da letra “d”, os asquenazitas a pronunciam com o som da letra “s” (ou
semelhante ao “th” em inglés) e os sefaraditas a pronunciam como a sua variante
forte, com o som da letra “t”.

Essas pequenas diferencas de pronuncia séo perceptiveis na leitura ritual dos
textos biblicos hebraicos. E importante a conscientizacdo dessas nuancas para que
nédo haja confusbes semanticas.

O programa BIBLE Il apresenta a leitura das escrituras hebraicas biblicas
na melodia asquenazita e na sefaradita. Pode-se acessar, na internet, a melodia
asquenazita com pronuncia hebraica moderna.?

Literatura rabinica

Existem controvérsias arqueologicamente ndo fundamentadas de que houve
tentativas de se compilar a «Tradic&o Oral do Povo de Israel» anteriormente ao século
V antes da era comum, ou seja, ha quem defende que estas tentativas poderiam ter
ocorrido até mesmo anteriormente a compilacédo da Biblia Hebraica pelo escriba Ezra
(Esdras).

A literatura rabinica € o processo acumulativo de textos de estudos que
chegaram aos judeus fariseus e continuaram nas geracdes dos tanaitas (do aramaico
- professores, repetidores da época citada) com a compilacéo das leis transmitidas, de
um modo geral, oralmente, até passarem a ser organizadas nos Seis Tomos da Mishna
no século Il da era comum. Outros textos da época da Mishna, que foram acrescidos
a compilacéo desta, sdo chamados Tosefta. A compilacéo das interpretacbes da lei
encontra-se no Midrash Halaha. As interpretagcdes homiléticas da exegese rabinica
continuaram nos séculos posteriores, dando origem ao Midrash Agada. Midrash Raba
significa O Grande Midrash. Ainda que escritos no dialeto judaico (hebraico judaico?’)
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da regiao de Juda, semelhante ao hebraico, os tomos das Seis Ordens da Mishna
receberam titulos em aramaico.

O Talmude de Jerusalém, e mais tarde, o Talmude Babilénico, o segundo
conhecido como Guemara, foram compilados do século Il ao V da era comum pelos
amoraitas (do aramaico - comentadores) e finalizados pelos savoraitas (do aramaico -
origem no verbo explicar) até a metade do século VII da era comum.

Os textos do Talmude de Jerusalém e do Talmude Babilénico explicam passagens
biblicas hebraicas e discutem eventos posteriores, contemporaneos a sua redagao e
edicdo, em conformidade com a tradicdo rabinica, farisaica conhecida como judaica;
gue é desacreditada entre 0s karaitas, saduceus e outras seitas, doutrinas e religides
gue compartilham as mesmas raizes histdricas hebraicas.

Uma curiosidade sobre a tradicéo e as tradug¢des pode-se ser exemplificada em,
por exemplo: Segundo o Rabino Dr. Aaron Eli Glatt o Talmude Babilénico no Tratado
Meguila pagina 9A-B e nas paginas 14A-B e 15A e também o Talmude de Jerusalém
explicam que a Septuaginta de Ptolomeu, tradu¢cdo dos manuscritos das escrituras
biblicas hebraicas para o grego, foi realizada por setenta e dois ancidos e, que, o valor
72, do numero de tradutores, equivale ao valor das letras da palavra hebraica hessed
(72=4+60+8 /10M) e significa “bondade” em portugués. Os dois talmudes ressaltam
que todos os tradutores trocaram a palavra “coelho” do versiculo em Vaikra/Levitico
11:62% sobre animais impuros (impréprios para consumo) igualmente para “animal de
patas curtas”, para ndo ofender a mae de Ptolomeu chamada arnevet (coelha/coelho).
O Talmude de Jerusalém explica que existiu o Ptolomeu pai e o Ptolomeu filho, e, que,
0 nome da esposa desse primeiro Ptolomeu era “coelho” (Glatt, 1992 p.91).

Os textos da Guemara sao as discussdes dos amoraitas e savoraitas em aramaico
babilénico no Talmude Babilénico sobre os textos da Mishna em hebraico judaico do
século Il da era comum. Os autores da Guemara fundamentam suas abordagens e
pontos de vista em textos da Biblia Hebraica e trazem interpretacdes que se encontram
também no Midrash. A obra Ein Yaacov sdo as homilias encontradas na Guemara
comentadas por Yaacov Ibn Habib no século XV.

As autoridades rabinicas que seguem séo os rishonim (primeiros) do século Xl ao
XV da era comum. A partir do XV século da era comum surgiram os ahronim (Gltimos)
estendendo-se até os dias de hoje. Um importante exemplo de exegeta rabinico entre
os rishonim & o Rashi, acréstico do Rabino Shelomo Its’haki (1040-1105), que redigiu
trabalhos que explicam praticamente palavra por palavra toda a Biblia Hebraica e
o Talmude. Os netos de Rashi, denominados como Baalei Tosafot continuaram o0s
trabalhos de Rashi no Talmude.

Os lideres judeus ortodoxos enfatizam que os homens judeus devem estudar
Guematra. Os textos da Guemara estao repletos de expressdes sexistas chauvinistas?®,
que comprovam que foram editados para um publico judeu exclusivamente masculino.
As homilias, discussdes, origem dos textos na complexa diagramacéo de cada pagina
do Talmude de Jerusalém e do Talmude Babilénico (Guemara) em diferentes edicoes
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e traducbes excedem a proposta original deste artigo, o qual se limita a ser uma breve
introducao sobre exegese rabinica.

A literatura rabinica foi altamente prolifera durante a Idade Média. Das Cruzadas
a Inquisicéo os discipulos da doutrina judaica produziram inUmeras obras exegéticas,
filosoficas e juridicas. Nos Autos-da-Fé da Inquisicdo foram queimadas, em praca
publica, pessoas e muitas obras literarias de diversas origens (ndo avaliadas) pelos
agentes oficiais do Santo Oficio. Portanto, cabe ao estudioso da Biblia resgatar todo o
patriménio cultural que pertence a toda a humanidade, nele a literatura rabinica, ndo
exterminada pelo fogo de um dominio clerical passageiro.

Outros importantes exegetas rabinicos sao Ibn Ezra (1089-1167), Ramban -

acrostico de Rabénu, em portugués nosso mestre, Nachmanides (1194-1270), Seforno
(1475-1550), Or HaHaim - Haim Ibn Attar (1696-1743), etc.%°

Exegese rabinica do texto biblico hebraico

As obras do Midrash compiladas pelos tanaitas nao sao de um so6 autor. Acredita-
se que sejam obras acumuladas de geracgdes e gerag¢des de autores que contribuiram
de forma an6nima ao longo de 900 anos para a preservag¢ao destes conhecimentos.

O verbo hebraico lidroshsignifica “exigéncia, necessidade, busca”. O Midrashé um
compendio de estudos que intimam analises textuais que estabelecem interpretacoes
e significados. O termo Midrash € usado para se referir a um estudo que pode incluir
multiplas interpretacoes.

A Tradicdo Escrita do Povo de Israel tornou-se publica. Contudo, a exegese
rabinica determina a proibicao de ensinar para ndo judeus a Tradicdo Oral das leis e
interpretacées do texto biblico hebraico que fundamentam a doutrina rabinica.

Esta proibicéo se explica porque muitos judeus, incluindo aqueles que cumprem
as leis e costumes rabinicos, ndo conseguem atingir o nivel desejado para entender
0s segredos cosmicos desvendados pela Tradicao Oral. Portanto, seus contetudos
nao devem ser ensinados para aqueles que nao vivem segundo os mandamentos
rabinicos, pois estes de fato ndo tém tampouco as minimas condigbes de entendé-la
e podem ainda fazer uso negativo desta.

A Literatura Rabinica € um extenso complexo de compéndios literarios composto
por estudos exegéticos, tratados de legislacdo e estudos misticos que foram
transmitidos de geracdo em geracao através de autoridades e exegetas rabinicos. As
tradi¢cdes inicialmente orais do Povo de Israel foram compiladas em textos que foram
finalmente organizados e editados no século Il da era comum.

ApoOs a edicdo da Mishna no século Il da era comum, as tradicbes orais e
estudos em concordancia com a hermenéutica rabinica e com a doutrina regida pelas
autoridades rabinicas continuavam a ser compilados e transmitidos até que finalmente
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fossem editados e reconhecidos como parte da literatura rabinica. O acervo exegético
rabinico realgca elementos do texto biblico imperceptiveis nas tradugdes da Biblia
Hebraica, explicando-os a partir do contexto original das narrativas literarias biblicas
hebraicas e pela perspectiva da cultura judaica como um todo.

A exegese rabinica tem varios tipos de analises textuais. Por exemplo, o estudo
semiotico, semantico e simbdlico das letras, a analise da raiz das palavras hebraicas,
a investigacdo da estrutura da linguagem e do texto, a analise dos significados
adquiridos destes e da ligacao entre suas palavras e contextos, etc. A andlise textual
biblica hebraica rabinica é dividida em quatro niveis de interpretacdes representadas
pelo acréstico PaRDeS. A palavra pardes significa “pomar”, que neste caso representa
o “pomar celestial”. O estudioso que colhe os frutos do pomar celestial é aquele que
tem a capacidade de entender os quatro niveis de interpretacdo representados pelo
acrostico PaRDeS. Contudo, o ultimo nivel de interpretacdo, o Sod, que significa
“secreto” é explicado pela mistica judaica (Cabald) que s6 consegue ser entendido por
eruditos com mais de 40 anos que vivem de acordo com os preceitos da lei judaica.

Portanto, é interessante, por exemplo, tomar a escada como um conceito biblico
a ser analisado, entender o objetivo de cada um dos quatro niveis de interpretacéo
de PaRDeS e ilustra-los com a abordagem caracteristica de cada um deles sobre o
conceito biblico escolhido.

Peshat é a elucidagcao que procura apresentar o significado literal do texto biblico
hebraico. Rashi, Rabi Shelomo lts>haki, que é o exegeta rabinico que tem como objetivo
explicar todo o texto biblico hebraico desta forma cita o Midrash Raba 68 para explicar
0 que a escada literalmente representa no texto biblico hebraico, seus significados e,
assim, o que ela simboliza no judaismo.

Remes significa “dica”, alusdo que sugere que existem mais significados do que
o significado literal do texto, indicando haver algo a mais que pode ser entendido, além
do que o que esta escrito. Todos os elementos da narrativa podem ser entendidos como
alusdes, que necessitam ser identificadas; os seus significados devem ser entendidos.
Elas podem ser interpretadas, explicadas produzindo, inclusive, muitas especulagcoes
do que podem representar.

Derash é descrito como uma pesquisa profunda do texto biblico hebraico. Os
midrashim (plural de midrash) sdo conhecidos como analises e estudos mais profundos
do texto e sao entendidos como a “histéria da histéria” do enredo biblico, ou seja,
os midrashim tém o objetivo de revelar os significados implicitos dos textos biblicos
hebraicos. O Midrash Raba € uma das coletaneas desses estudos.

Sod significa “segredo” e lesod significa “fundamento” ou “base”. Este método
tem como objetivo revelar as nogdes espirituais e misticas escondidas no texto biblico
hebraico. Estes estudos sao reunidos sob tematicas misticas e cabalisticas que
relnem interpretacdes das escrituras hebraicas biblicas em uma extensa variedade
de coletaneas incluindo o Zohar, o Bahir e estudos de exegetas como o Rabino Isaac

Luria, Haim Vital e outros.
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Enquanto que o Midrash trata do assunto desenvolvido na narrativa do texto
biblico hebraico, 0 Sod revela contetdos que podem nao estar relacionados a por¢céo
estudada. Este nivel de interpretacao geralmente necessita de um nivel grande de
conhecimento das dimensdes misticas do pensamento judaico. O contetdo de estudos
deste nivel de conhecimentos encontra-se nos estudos cabalisticos e nos textos
hassidicos (misticismo judaico asquenazita desenvolvido a partir do século XVIII).

Geralmente, quanto mais profunda a analise, maior nivel de conhecimento de
outros textos judaicos sera requisitado para justificar uma determinada analise mistica
do texto biblico hebraico. Portanto, os exegetas que interpretam esses textos, desta
forma, ndo séo aceitos se eles demonstram somente expor a propria opinido, e suas
idéias somente s&o aceitas se seus autores conseguem fundamentéa-las com provas
literarias de textos da biblia hebraica ou da tradicao oral judaica (usadas para analisar
o texto em questao).

Existem longos textos, repletos de referencias biblicas hebraicas, que atribuem,
por exemplo, infinitos significados ao tetragrama hebraico do nome hebraico do criador,
gue também pode simbolizar a permanente interacéo (cdédigo de comunicagao) entre o
espiritual, o material entrelagando-se ao sobrenatural refletido no universo.

Reflexao final

Berman comenta que a historia da tradugéo implica em:

Fazer a historia da traducéo é redescobrir pacientemente arede cultural infinitamente
complexa e desorientada na qual, em cada época ou em cada espaco diferente,
ela se encontra presa. E fazer do histérico assim obtido uma abertura para o nosso
presente. (Berman, 1984 p.14).

A canonizagcdo do texto biblico hebraico e o uso do original, geracédo apds
geracéo, preservam a identidade do texto utilizado na exegese rabinica; mesmo que
as tradugdes sejam, em grande parte, responsaveis para que este texto perdure como
fonte de inspiracao através dos tempos.

O empolgante nos estudos literarios ndo é analisar somente a qualidade de
cada tradugao, uma vez que cada uma reflete a riqueza de conhecimentos de seus
tradutores, a metodologia utilizada e a hermenéutica da doutrina através qual foi
elaborada. O intuito é tornar o estudo interdisciplinar uma ferramenta util para analisar
as diversas maneiras como um mesmo texto é interpretado, traduzido e divulgado. E
como seus significados se transformam e assumem novos valores e sao incorporados
nas diferentes conversdes de um mesmo texto de um idioma para outro, e/ou para as
diversas versodes de suas tradug¢des que inspiram e justificam os comportamentos e
praticas de seus fiéis.

O objetivo € que, através deste tipo de estudo, seja possivel entender
cientificamente um pouco mais sobre a transposicao de textos entre as diferentes
culturas, idiomas e sociedades da civilizagao contemporéanea; na qual as diversidades

Teologia das Religioes 2 Capitulo 3



culturais ou textuais em cada traducéo sé&o identificadas como realidades temporais e
locais, ou como fragmentos do mutante universo em que nos encontramos.

Entender um pouco dos motivos e maneiras como as tradu¢des de um texto
incorporam interpretacdes conflitantes constitui um assunto extremamente instigante.
Isto, justamente por este tema fazer emergir estudos e analises sobre os mais
variados elementos do desenvolvimento de tradicbes, de suas identidades literarias
e comunidades e de suas crencas, realizagbes culturais, organizacdes e interacéo
social.
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CAPITULO 4

A COMUNICACAO E AS DIFERENCAS CULTURAIS
PERCEBIDAS: LENTES PARA COMPREENDER
OS ENCONTROS ENTRE JESUS, A MULHER
SAMARITANA E OS BRASILEIROS

Marcelo Eduardo da Costa Dias
Centro Universitario Adventista de Sdo Paulo
(Unasp-EC), Faculdade de Teologia

Engenheiro Coelho — Sdo Paulo

RESUMO: Os estudos de comunicagcao
intercultural contemporaneos se desenvolveram
como resultado de uma maior interagdo com
a diversidade internacional ap6s a Segunda
Guerra Mundial. No principio do século 21
essa interacdo tornou-se exponencialmente
maior devido ao fenébmeno da globalizacdo. A
experiéncia da comunicacgéao intercultural (entre
macro ou microculturas), no entanto, sempre
existiu. Um exemplo classico, dos tempos
biblicos, pode ser encontrado em Jodo 4, no
encontro entre Jesus e a mulher samaritana. O
proposito deste estudo € conduzir uma leitura
do texto biblico através das lentes dos estudos
de comunicagao intercultural. A primeira parte
revisa 0 modelo de Carley H. Dodd, enquanto
a segunda identifica esses conceitos no relato
joanino do encontro de Jesus com a mulher
samaritana. A secéo final discutira brevemente
a relevancia de seguir o exemplo de Jesus e
os principios dos estudos de comunicacao
intercultural no contexto brasileiro atual.
PALAVRAS-CHAVE: religiao;
intercultural; missiologia; missao.
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ABSTRACT:
communication

Contemporary intercultural
developed as a
result of a larger interaction with international
diversity after the Second World War. In the

beginning of the 21st century that interaction

studies

increased exponentially due to globalization.
The experience of intercultural communication
(between macro and micro cultures), however,
always existed. A classic example, from Bible
times, can be found in John 4, in the encounter
between Jesus and the Samaritan woman.
The purpose of this study is to conduct a
reading of the biblical text through the lenses
of intercultural communication studies. The
first part reviews the model of Carley H. Dodd,
while the second part identifies these concepts
in the Johannine account of that meeting. The
final section will briefly discuss the relevance
of following the example of Jesus and the
principles of intercultural communication in the
current Brazilian context.

KEYWORDS:

intercultural; missiology; mission.

religion; communication;

11 INTRODUCAO

Duas maximas podem resumir a realidade
da comunicagao intercultural no mundo atual:
(1) cultura e comunicacdo sao inseparaveis; e
(2) a interagao das pessoas com algum grupo
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contrastante é inescapavel (Dodd, 1998, p. 25). Os sistemas de comunicagdao sao
parte inerente de cada cultura, ao mesmo tempo que a comunicag¢ao ocorre tanto intra
guanto entre os contextos culturais.

Os estudos de comunicacgéo intercultural contemporéaneos se desenvolveram
comoresultado da crescente interacédo com a diversidade internacional, ap6s a 22 Guerra
Mundial. E, no inicio do século 21, a globalizagdo veio ampliar exponencialmente, tanto
essa interacao quanto a necessidade de entendé-la melhor. Entretanto, a experiéncia
de comunicacéo intercultural (seja entre macros ou microculturas) sempre existiu. Um
exemplo classico, dos tempos biblicos, esta no capitulo 4 do evangelho de Jo&o: o
encontro de Jesus com a mulher samaritana.

Atualmente, como alguns cristdos desejam conseguir maior eficiéncia na
obediéncia a chamada “Grande Comissao” — partilhar o evangelho com cada nacgéo,
tribo, povo e lingua — os estudos de comunicacgéao intercultural tém se tornado ainda
mais relevantes.

O propésito deste estudo é realizar uma leitura do texto biblico através das lentes
dos estudos de comunicacéo intercultural. A primeira parte deste artigo é dedicada a
uma revisao do modelo de comunicacgéo intercultural de Carley H. Dodd, a segunda
parte identifica esses conceitos no relato joanino do encontro de Jesus com a mulher
de Samaria, e a parte final discute brevemente a importancia de seguir o exemplo de
Cristo e os principios de comunicac¢ao intercultural no contexto atual.

21 COMUNICACAO INTERCULTURAL DE ACORDO COM O MODELO DE DODD

Dodd afirma que acomunicacaointercultural € peculiar pelo fato de que “ainfluéncia
da variabilidade cultural e da diversidade nas relacdes interpessoais € determinante
nos resultados da comunicag¢ao (1998, p. 4). Sempre que ha comunicacao ocorre a
troca de mensagens e o estabelecimento de significados. Mensagens sao transmitidas
de uma pessoa para outra, mas nao os significados (Gudykunst, 1998, p. 9). No seu
livro Dynamics of Intercultural Communication, Dodd desenvolveu um anagrama para
ilustrar o modelo de comunicacéo intercultural (1998, p. 7).

Em funcé&o das diferengas pessoais, a maior parte das iniciativas de comunicacao
geram algum tipo de contraste no inicio do processo, o que é conhecido como diferencas
culturais percebidas, expressédo essa que indica a “diversidade nas caracteristicas
ilustradas pelas diferencas de cosmoviséo, valores, formas de pensar, costumes,
aparéncias, expectativas, estilo de comunicacao, jeito de falar e comunica¢ao nao-
verbal” (Dodd, 1998, p. 5). Dodd destaca que a cultura nao € o Unico fator que contribui
para essa percepcéo. Ele chama a atencéo para outras duas causas dessas diferencas
percebidas. Uma segunda causa esta relacionada com as diferencgas de personalidade,
as quais nao podem ser completamente desconectadas da cultura. E a terceira causa
tem a ver com a atracao para relacionamento, ou seja, a avaliacdo de uma pessoa a
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outra e as consequentes atribuicées pessoais e sociais.

As diferencas culturais percebidas tendem a levar pessoas a uma resposta
caracterizada por incerteza ou ansiedade, ou uma combinag¢ao delas (Gudykunst &
Mody, 2002, p. 40). Incerteza esta relacionada a uma crencga ou opiniao que deixa a
pessoa com um vazio para ser preenchido frequentemente com informacéo, enquanto
gue ansiedade é uma resposta emocional baseada no medo (Dodd, 1998; Gudykunst,
1998).

Para lidar com diferencas culturais percebidas, para diminuir os niveis de incerteza
e ansiedade, e para tornar a comunica¢ao mais eficaz, comunicadores, consciente ou
inconscientemente, aplicam uma estratégia (funcional ou disfuncional) para acomodar
as diferencas e reagdes comuns. Por um lado, estratégias disfuncionais sdo aquelas
que maximizam o potencial de conflito e incompreensao, e frequentemente baseiam-
se em esteredtipos, abstencdo, negacédo e hostilidade. Por outro lado, estratégias
funcionais se detém no conhecimento intercultural e na sensibilidade as regras,
funcdes, costumes, crencas, estilos sociais, afirmagédo e adaptabilidade.

Em Dynamics of Intercultural Communication, Dodd desenvolve um modelo para
uma estratégia funcional. Ele sugere criar uma terceira cultura adaptiva (Cultura C)
entre as pessoas envolvidas na comunicacao para enfatizar as similaridades e ter uma
arena para operar mantendo sua identidade enquanto lida com a reacao as diferencas
culturais percebidas. Ele menciona trés principios importantes para o desenvolvimento
dessa estratégia funcional. Primeiro, um sentimento positivo em relacdo a outra
pessoa deve ser desenvolvido. Segundo, as crencas pessoais sobre o outro devem
ser reconhecidas. Terceiro, acoes e habilidades devem ser desenvolvidas em relacao
ao desenvolvimento de uma experiéncia positiva de comunicacao intercultural.

Este modelo de comunicacédo intercultural utiliza o conceito de resultados
desejados associado a comunicacéao intercultural eficaz como seu objetivo. Eficacia
pode significar relacionamentos desenvolvidos, gerenciamento eficiente, amizade,
treinamento, disseminacdo de tecnologia e reducéo de conflitos (Dodd, 1998, 26).
Dodd identifica trés aspectos principais da eficacia intercultural: eficacia na tarefa, no
relacionamento e na adaptacao (1998, p. 11). Esses aspectos estao relacionados com
a performance no trabalho, o contato interpessoal e 0 ajuste cultural, respectivamente.

Assim, Dodd foi capaz de sistematizar através de um modelo simples e realista
0 processo de comunicacgao intercultural. Seu estudo ajuda a visualizar os desafios
potenciais dos comunicadores, a necessidade de uma estratégia funcional para lidar
com essas diferencas e os resultados de tais decisoes.

31 COMUNICACAO INTERCULTURAL EM JOAO 4:4-26

A interagcdo comecga quando a mulher samaritana vai retirar agua de um pogo e
Jesus Ihe pede: “Dé-me um pouco de agua” (v. 7, todas as referéncias biblicas sao da
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Nova Verséo Internacional.). A mulher responde: “Como o senhor, sendo judeu, pede
a mim, uma samaritana, agua para beber?” A Biblia tem uma explicacdo parentética
da situacdo que diz que “os judeus nédo se dao bem com os samaritanos” (v. 9). O
dialogo continua com Jesus oferecendo agua viva que leva a vida eterna e a mulher
samaritana pedindo essa agua para que nao tivesse mais sede (v. 15). A conversa
muda e Jesus menciona seus cinco maridos e o seu atual esposo ilegitimo. A mulher
samaritana reconhece Jesus como profeta. Ele, em retorno, comecga a falar sobre
um tempo iminente. Ela demonstra sua crenca em um messias que viria e Jesus Se
identifica como o tal.

Essa é uma clara experiéncia de comunicacao intercultural. As diferencas
culturais influenciaram os resultados da comunicacao entre Jesus e a mulher. Apesar
da diversidade formar o pano de fundo de toda a comunicacéo, ela é faciimente
identificavel no come¢o e no meio do didlogo. Primeiramente, a mulher questiona a
atitude de Jesus baseada na sua origem (v. 9). Posteriormente, eles discutem sobre
diferencas em relagcéo ao local de adoracao devido as suas tradigdes (v. 20).

Anocao de diferencas culturais percebidas assume que essas diferencas intervém
na comunicacao (Dodd, 1998, 20). A mulher samaritana € surpreendida pela presenca
de Jesus por causa das suas diferencas culturais e ela n&o hesita em expressar sua
percepc¢ao. Jodo enfatiza esse fato com uma observacao parentética no texto (v. 9).

Cultura parece ser a razao principal para a ansiedade no encontro entre Jesus e a
mulher samaritana, no primeiro momento. E o fato de que ele é judeu e ela samaritana
que a faz desconfortavel. Num segundo momento, a causa da ansiedade se torna a
personalidade. E finalmente, seus diferentes relacionamentos.

Nessa histéria € possivel identificar trés razdes gerais relacionadas com
a influéncia da cultura na comunicacdo: (1) a cultura ensina valores, rituais e
procedimentos significativos; (2) a cultura reforca valores sobre o que é bom e
verdadeiro, e as compreensdes centrais sobre 0 mundo; e (3) a cultura ensina a se
relacionar com outros ao moldar as dindmicas das fung¢des e expectativas (Dodd,
1998, p. 36).

Primeiro, € importante considerar os elementos centrais da cultura samaritana,
tais como sua histéria, identidade e crencgas culturais, e sua relagao com os judeus. Nao
€ clara a origem precisa da seita samaritana e o tempo do seu surgimento. “O conceito
do antigo testamento sobre a origem da seita samaritana é que eles surgiram a partir
de povos estrangeiros miscigenados com judeus do reino do norte cuja adoragdo a
Deus era somente um verniz para a idolatria existente” (Elwell & Beitzel, 1988, p. 1886).
Os samaritanos eram um grupo que residia ao norte da Judeia e ao sul da Galileia em
tensdo hostil com seus vizinhos judeus, apesar de terem tanto em comum. Sendo um
grupo monoteista, similar aos judeus na teologia, a hostilidade mutua se desenvolveu
baseada nas diferencas relacionadas com o lugar de adoracdo e o templo erigido no
Monte Gerizim. Essa busca pela supremacia do Monte Gerizim ndo somente separava
0s samaritanos dos judeus teologicamente, mas também culturalmente. O casamento
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entre os grupos era proibido e a interacdes sociais eram grandemente restritas (Elwell
& Beitzel, 1988, p. 1886-1888).

Segundo, algumas observagcbes ajudam a entender as fungbes sociais de
Jesus e da samaritana, especialmente relacionadas ao género. De um lado, a mulher
samaritana vai ao po¢o sozinha. Mulheres costumavam buscar agua em grupos e
normalmente cedo pela manha ou a tarde, mas ndao no meio do dia (v. 6). Ainda,
parece pouco usual que uma mulher de Sicar fosse ao po¢o de Jaco, que nao era o
mais proximo da sua localidade. Ambas as observagdes sugerem que essa mulher era
menosprezada na sua comunidade por causa de sua baixa reputacao (Késtenberger,
2004, p. 148). Essa conclusédo se mostra verdadeira quando Jesus revela sua situacao
marital nos versos 17 e 18. Jesus, por outro lado, ao estar sozinho (v. 8), néo seguiu
as regras do comportamento judeu esperado. Homens normalmente nao falavam com
mulheres em publico. Mulheres samaritanas, como as gentias, eram consideradas
em continuo estado de impureza ritual. Além dos preconceitos étnicos, homens néao
tomavam a iniciativa de discutir crencas religiosas com mulheres (Késtenberger 2004,
148-149).

O processo de categorizacao social comeca com a mulher samaritana definindo
Jesus como nao pertencente ao seu grupo social. Essa classificagao tem consequéncias
para a comunicacao e gera o proximo passo: verificar se a pessoa nao pertencente
ao seu grupo é tipica ou nao tipica do seu esterettipo. Ela descobre que Jesus néao é
tipico do esteredtipo de um judeu que ndo se associaria com ela. A mulher da mais um
passo e testa as similaridades entre eles. Nesse ponto, a mulher se torna capaz de
relacionar com Jesus baseada no terreno comum estabelecido.

Finalmente, o ultimo passo, € uma avaliagdo mental sobre o que é esperado
dela em termos de identidade pessoal e social. Quatro estagios caracterizam o
processo perceptivo de uma comunicacéo intercultural: (1) atribuic&o, (2) informacéo
incompleta, (3) coeréncia de impressao e (4) obediéncia a normas culturais. Durante o
primeiro estagio, a mulher infere as intencdes de Jesus e atribui motivacéo negativa.
O segundo estagio é determinado pela falta de informacdes sobre Jesus, algo que
€ resolvido mais tarde na conversa. Esses dados inadequados sdo a razao da sua
generalizagao apressada e limitada. Como Jandt aponta, estere6tipos e preconceitos
sdo um “obstaculo pernicioso para a comunicagao intercultural’ (2004, p. 93). Esses
julgamentos feitos sobre pessoas, baseados no seu pertencimento ou ndo a grupos, séo
enganosos e, frequentemente, negativos. Em seguida, a mulher tenta resumir Jesus de
acordo com suas primeiras impressdes. Padrdes de coeréncia sao desejaveis a essa
altura, na maioria dos casos, mas eles nao aparecem nessa historia. O estagio final
também deveria reforcar a compreensao default, mas as normas culturais esperadas
nao foram completamente seguidas por Jesus.

Naquela experiéncia, ocorre umainteracdo entre as identidades sociais e pessoais
de Jesus e da samaritana. Amulher se apoia na vis&o de si mesma compartilhada pelos
outros membros do seu grupo, os samaritanos. Mas ela é desafiada pelas ideias que a
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diferenciam dos outros componentes, as quais eram majoritariamente negativas nesse
caso. A mulher se refere continuamente a sua tradicéo. Incredulidade é revelada na
pergunta que ela faz: “Acaso o senhor é maior do que 0 nosso pai Jac6d?” A afirmacéo
dela de que Jaco “deu o poco, do qual ele mesmo bebeu” é puramente tradicional. Os
problemas dela transcendiam sua vida pessoal e se estendiam significativamente para
o modo ilegitimo de adoracéo (K&stenberger, 2004, p. 151, 153).

Identidades pessoais e sociais influenciam os comportamentos de comunicagéao
(Gudykunst, 1998, p. 14). Nesse caso, sua identidade social teve uma influéncia
maior no comportamento deles, no principio. A mulher samaritana interpretou o
comportamento de Jesus baseada no grupo ao qual ele pertencia. Jesus nao negou
sua heranca judaica (identidade social), mas apresentou a sua singularidade como o
Messias (identidade pessoal). Aquilo ajudou a mulher a reconhecer as similaridades
compartilhadas e evitar as potenciais incompreensdes.

Jesus estava buscando uma comunicacgéao intercultural eficaz, na qual a verdade
sobre o Messias e, consequentemente, sobre a salvagdo fosse compartilhada. “A
comunicacéo intercultural depende da reducdo dos niveis de incerteza sobre as
pessoas” (Dodd, 1998, p. 23). Assim, anacronicamente, pode-se dizer que, seguindo
compreensdes basicas do campo da comunicagcdo, Jesus demonstrou que a
previsibilidade &€ um aspecto importante dos relacionamentos. Muito daquela conversa
esta relacionado com as revela¢des sobre a mulher e sobre Jesus. Ele foi intencional
na reducdo da ansiedade ao concentrar o didlogo na diversidade, ambiguidades e
incertezas do encontro e conduzir a comunica¢ao ao conforto. Curiosamente, Jesus
parece reduzir 0os niveis de ansiedade no inicio, 0 que ajuda a promover o dialogo
(sete declaracdes de Jesus —v. 7,10, 13, 16, 17, 21 e 26 — e seis respostas da mulher
-v. 9,11, 15,17, 19 e 25), mas mantém um certo nivel de incerteza (ou curiosidade)
até o fim da conversa.

De modo geral, o comec¢o da historia, como descrito no verso 4, para alguns
comentaristas, demonstra a intencionalidade de Jesus em encontrar-se com aquela
mulher. O processo de reducéo de incertezas na comunicacgao intercultural durante o
encontro pessoal, portanto, pode ser descrito em trés passos: pré-contato, contato e
impressao e desfecho.

O estéagio do pré-contato envolve a formagao da impressao. Nesse passo inicial,
a pessoa percebe a outra e comega uma “escanerizacao especifica” — interpretacéo
da aparéncia e maneirismos (Dodd, 1998, p. 24). A Biblia ndo da informacgdes sobre
essa fase. Na verdade, a descricdo parece sugerir que Jesus usou o pré-contato para
despertar a curiosidade da mulher. Jesus nao seguiu os costumes e pediu que ela lhe
desse agua, 0 que causou uma reacao por parte dela (v. 7).

O segundo estagio envolve os primeiros minutos da conversa, quando uma
decis@o é tomada para continuar ou descontinuar o relacionamento. Apés a segunda

({4

declaracéao de Jesus (v. 10), ela claramente aceita o dialogo ao pedir “agua viva” (v.

11). O fato de que ela permanece ali no poco e continua conversando com Jesus é
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uma demonstracdo de que havia feito uma decisdo positiva. “A reveréncia de Jesus
pela dignidade da mulher ao nao julgar sua pecaminosidade e a mulher, em troca,
conceder permissao para que ele tivesse esse contato pessoal indicam respeito
mutuo” (Grenham, 2005, p. 97).

O terceiro estagio envolve um julgamento final sobre o relacionamento
intercultural. “O desfecho é a atitude duradoura baseada no estagio de contato” (Dodd,
1998, p. 24). Areacdo da mulher apés a ultima revelacdo de Jesus, no verso 26, ao se
identificar como o Messias demonstra o relacionamento estabelecido na comunicacéo
intercultural.

Fatores normalmente vistos como negativos — identidade insegura, falta de
identificacdo social e pessoal robustas — sdo convertidos em aspectos positivos nesse
contexto. Jesus vé uma oportunidade de desafiar a histéria e o status social atual
da mulher samaritana. Ele reconhece duas pressuposicdes das diferencas culturais
percebidas. Reconhece as diferengas culturais entre eles: as barreiras culturais. Mas
também reconhece a humanidade comum de todos os seres, incluindo necessidades
e esperancas (Dodd, 1998, p. 35).

De acordo com o modelo de Dodd, é possivel identificar um caso de cultura
adaptada em Joao 4. Provavelmente ndo no sentido tradicional daquilo que acontece
entre duas pessoas, mas em um sentido especial ja que se trata de Jesus e um
ser humano. Jesus conduz a conversa para 0 campo comum caracterizado pela
satisfacdo das necessidades de ambos. Em volta de um poco em comum, Jesus e
a mulher samaritana estabelecem um relacionamento que superou as expectativas
convencionais da religido e da cultura (Recinos, 2006, p. 106). “A mulher pode dignificar
Jesus ao oferecer agua para a sua sede. A mulher foi dignificada pela presenca
respeitosa de Jesus” (Grenham, 2005, p. 965). Ambos se distanciaram das suas
tradicbes, como judeu e samaritana, para focalizarem na esperan¢ca messianica e na
futura realidade salvifica (v. 21-26). “A busca pela vida é universal e é compreendida
de maneira profunda através do simbolo da agua. Em todas as culturas a agua é
essencial e esse elemento se tornar a contingéncia para o dialogo intercultural entre
Jesus e a mulher samaritana” (Grenham, 2005, p. 93). Adoracao a Deus em espirito
e verdade (v. 23) também se torna um campo comum no conflito cultural que tinham
essa discussdo como uma das principais divergéncias.

Ha pelo menos trés principios importantes para o desenvolvimento de culturas
adaptadas. Primeiro, é necessario haver um sentimento positivo (nivel afetivo) para
com o outro, tal como confianga, conforto, seguranca, afirmacéo etc. Durante a
conversa com Jesus, esses sentimentos foram desenvolvidos pela mulher samaritana
como indicado no verso 15 (“Senhor, dé-me dessa agua, para que eu nédo tenha mais
sede, nem precise voltar aqui para tirar agua”), no verso 18 (“O que vocé acabou de
dizer € verdade”) e no verso 19 (“Senhor, vejo que é profeta”).

Segundo, o ambiente da terceira cultura precisa reconhecer as crencas (nivel
cognitivo). Jesus lida com as crencas dela sobre o lugar apropriado para adorar
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nos versos 21 a 24. Ele comeca dizendo “Creia em mim, mulher” (v. 21) e depois
comenta “Vocés, samaritanos, adoram o que nao conhecem; nés adoramos o que
conhecemos, pois a salvacado vem dos judeus” (v. 22). A mulher samaritana expressa
sua compreensao correta na ultima parte do verso 25 (“Eu sei que o Messias esta
para vir. Quando ele vier, explicara tudo para n6s”). E como Dodd apresenta, “sem
compreensao correta uma pessoa é menos provavel de se comunicar bem com outra
que é diferente” (1998, p. 11).

O principio final esta relacionado com ac¢des de comunicacéo intercultural (nivel
comportamental). Nesse nivel, Jesus desafia a mulher em trés pontos diferentes.
Primeiro, viver a cultura adaptada significa ter o habito de beber a “agua da vida” (v.
10). Segundo, a nova cultura exige um arranjo marital diferente (v. 17, 18). Terceiro,
essas mudancas incluem um novo padréo de adoragao (v. 24).

A eficacia do resultado nesse caso parece depender de alguns dos seguintes
fatores: (1) a arrogéncia ndo esta presente, da parte de ambos; (2) a ansiedade
fica em niveis minimos, apds o pré-contato; (3) ndo falta motivagcao para buscar a
comunicacéao e desenvolver um relacionamento.

Até certo ponto, € possivel identificar os trés elementos na experiéncia de
Jesus. Ajuste na tarefa, no relacionamento e na cultura formam parte da eficacia da
comunicacdo. Se alguém considerar que a tarefa de Jesus era obter agua do poco, a
conclusao podera ser ineficacia. Mas se a tarefa primaria de Jesus for compreendida
como a evangelizagdo da mulher samaritana, a conclusdo sera o oposto. O
estabelecimento e melhoramento da qualidade do relacionamento deles fica evidente.
A compreensdao da mulher samaritana sobre Jesus aumenta até o entendimento
final da sua identidade como o Messias. O ajuste cultural também é evidente na sua
adaptacao as normas cristas.

41 COMUNICACAO INTERCULTURAL COM “SAMARITANOS”
CONTEMPORANEOS

Na secéao anterior, houve uma aplicagcdo anacronica do modelo de comunicagéo
intercultural de Dodd em relag&o ao encontro de Jesus com a mulher samaritana. Uma
pergunta relevante seria sobre as perspectivas de aplicacdo continuada do mesmo
modelo para o futuro. As delimitacdes deste artigo ndo permitem um estudo completo,
mas algumas consideracoes podem ser Uteis em estabelecer essa discussao.

Okure aponta que “um aspecto essencial do empreendimento missionario € a
interacdo entre o enviado e seu publico, especialmente uma vez que o Unico propodsito
dessa atividade é evocar do publico uma resposta de fé ao agente divino e sua
mensagem” (1988, p. 185). E isso ndo mudou desde os tempos de Jesus. A habilidade
de comunicar com “samaritanos”, no entanto, ndo parece ser uma habilidade natural
da maioria das pessoas. Os preconceitos entre judeus e samaritanos nos tempos de
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Jesus e a reacéo dos seus discipulos (v. 27) parecem caracterizar a atitude comum
das pessoas.

Numa época de mudanca nos postulados filoso6ficos, quando a pés-modernidade
esta moldando as vidas da nova geracao, compreender a comunicacéao intercultural
parece ser ainda mais relevante. A cosmovisao pdés-moderna, entre outros aspectos,
€ caracterizada por um sentido crescente da humanidade comum na qual todas as
respostas devem passar pelo contexto e pelos relacionamentos. A verdade, portanto,
torna-se mais do que simplesmente um conteudo, mas também um relacionamento e
um contexto (Jeramy, 2002). Hoje, a conscientiza¢ao sobre as diferentes cosmovisdes
e as necessidades de comunicagao intercultural deveriam motivar as pessoas a
considerar seriamente as importantes contribuicbes dos estudos sobre o tema e a
atitude de Jesus no preparo para a interacdo com os “samaritanos” de hoje.

Estudos sobre comunicacéo intercultural oferecem contribuicbes importantes
hoje para aqueles que buscam compartilhar o evangelho ao redor do mundo. Apesar
de a abordagem tradicional cristd ocidental sobre a evangelizagdo enfatizar o
compartilhamento de conteudos, a pratica tem demonstrado que o processo envolve
mais do que isso. Esses estudos recentes também assumem que a comunicacéo
envolve além da dimensao do conteudo, a dimensao do relacionamento. Junto ao poco,
Jesus e a mulher samaritana compartilharam contetdo, mas também, na esséncia da
conversa, havia a intencado de Jesus estabelecer com a mulher um relacionamento
Salvador-pecadora. “O relacionamento especifico da mulher com Jesus é a ligacéo
para alcangar outros na proclamacgao da verdade sobre Jesus como o Cristo. Jesus
e a mulher sdo os evangelizadores primarios nesse paradigma de evangelizacao”
(Grenham, 2005, p. 101). O que Jesus compartilha assume uma forma diferente por
causa de quem Ele declara ser. “Em ultima instancia, o significado resulta do que é
dito e de quem diz” (Dodd, 1998, p. 21). A comunicagao intercultural tem sido capaz
de examinar cuidadosamente os diferentes passos desse processo e sugerir meios de
aprimorar o resultado desses dialogos.

O modelo de Jesus para a comunicacgao intercultural deve ser entendido como
relevante e, por que nao, autoritativo. “A conversa de Jesus com a mulher samaritana
constitui um paradigma para o compartilhar do evangelho de Jesus Cristo com aqueles
gue nao conhecem a verdadeira identidade de Jesus. Também demonstra como Jesus
esta pronto para Se revelar aqueles que estao abertos a Sua revelagéo, incluindo os
nédo-judeus” (Késtenberger, 2004, p. 158).

Trés caracteristicas da atitude de Jesus se destacam no relato biblico. Primeiro,
Jesus ousa quebrar as leis culturais. Sua atitude para com os samaritanos é totalmente
diferente daquela dos judeus. Jesus toma a iniciativa de se aproximar da mulher
samaritana, em vez de esperar que ela venha até ele. Jesus demonstrou conhecimento
sobre sua cultura ao interagir com ela. Quando seus discipulos demonstraram a
costumeira animosidade judaica pedindo que o “fogo do juizo” caisse sobre o0s
indesejados samaritanos, Jesus “os repreendeu” (Lc 9:55). Ele ndo se recusou a curar
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o leproso samaritano (17:11-19) e ele também contou a parabola do bom samaritano
(10:30-37). “Uma reverberacao significativa do encontro de Jesus com a mulher
para a evangelizacdo intercultural contemporénea é a dissolugcédo sutil das san¢des
desumanizadoras, tanto culturais como religiosas” (Grenham, 2005, p. 100).

Segundo, Jesus ndao nega a sua identidade. Ao recusar a se comportar e agir
segundo as normais culturais judaicas que nao estavam de acordo com os Seus
principios, ele assumiu sua identidade e heranca como judeu. Como Kdstenberger
(2004) aponta, Jesus mantém que “o povo judeu € o instrumento pelo qual a redencéo
de Deus é mediada a outros” (p. 155-156).

Terceiro, Jesus identifica-se com os samaritanos. A atitude de Jesus ndo somente
marca a ruptura de algumas regras culturais e sua identidade judaica, mas também sua
interacdo sincera com samaritanos. O registro de Jodo 4:27-43 demonstra que Jesus
nao somente pée em risco a Sua pureza ritual através do contato com a mulher mas
também ao se associar com 0os menosprezados da sociedade judaica na sua estada
em Sicar (Elwell & Beitzel, 1988, p. 1888). “A cultura samaritana, com sua perspectiva
religiosa diferente, é aceita e apreciada por Jesus. A cultura prové uma lente pela qual
sua mensagem pode ser entendida e apropriada” (Grenham, 2005, p. 92).

Assim, pode-se dizer que as condi¢cdes universais para a comunicacéao intercultural
continuam validas. Mudancgas recentes nas correntes filoséficas que permeiam o
comportamento social de “samaritanos” parecem sugerir que 0 modelo de Jesus e
estudos de comunicacéo intercultural recentes s&o ainda mais relevantes hoje. Vale
ressaltar, para manter os elementos em perspectiva, que, a relevancia e autoridade de
tais instrumentos encontram-se, na realidade, no legado ancestral de Jesus.
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RESUMO: A harmonia entre os elementos
contrarios na obra barroca do Padre Antdnio
Vieira é a proposta tematica da comunicacao,
tratando sob a otica pré-socratica de Heraclito
de Efeso, Séneca e teorias do Barroco a
expressao sermonistica do autor, na qual os
conflitos e dramas existenciais s&o conciliados
via percepcéo poética e literaria dos textos.
Imanéncia e transcendéncia s&o os principais
exemplos em conciliac&o ja que a obra de Vieira
recusa a visdo aguda e polarizada de mundo,
numa cosmovisdo inclusiva e harmonica,
expressando de forma poética e amorosa suas
perspectivas, sem cair no proselitismo religioso
ou na doutrinagao tipica da catequese crista.
Os recursos literarios de Vieira sdo amplos e
de vasta abrangéncia, cujo repertorio trata
de inumeros aspectos da vida relativos a
sociedade em que vivia, a nacionalidade que
servia, sempre considerando a sua singular
visao crista.
PALAVRAS-CHAVE:
Transcendéncia; Barroco; Vieira.

Imanéncia;

ABSTRACT: The harmony between the
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PADRE ANTONIO VIEIRA

opposing elements in the Baroque work of
Father Antbnio Vieira is the thematic proposal
of communication, treating from the pre-
Socratic perspective of Heraclitus of Ephesus,
Seneca and Baroque theories the sermonistic
expression of the author, in which conflicts and
Existential dramas are reconciled via poetic
and literary perception of texts. Immanence
and transcendence are the main examples in
conciliation since Vieira’s work refuses the acute
and polarized vision of the world in an inclusive
and harmonious worldview, expressing in a
poetic and loving way its perspectives without
falling into religious proselytism or in the typical
indoctrination of catechesis Christian. Vieira’s
literary resources are vast and wide ranging,
whose repertoire deals with countless aspects
of life relative to the society in which he lived,
to the nationality he served, always considering
his unique Christian vision.

KEYWORDS:
Baroque; Vieira.

Immanence; Transcendence;

11 INTRODUCAO

Dentre as principais obras do periodo
Barroco, Os Sermdes de Padre Anténio Vieira,
Cartas e a Histéria do Futuro sao representantes
de pensamentos que marcaram a historia da
Literatura. Enquanto textos literarios e nao
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somente tratados como literatura religiosa, a obra de Padre Anténio Vieira é expressao
de uma visdo de mundo que, a partir do cristianismo e seus valores, contém como
referéncia pensamentos pré-socraticos e de importantes fildsofos da antiguidade,
do periodo do final da Idade Média e inicio da ldade Moderna. Uma das maiores
probleméaticas do pensamento religioso tradicional é superada pelo pensamento de
Vieira, com o qual foi possivel registrar em consideravel variedade tematica, ideias
diversas sobre a existéncia, a sociedade, a politica e a fé, na qual a conciliagdo de
elementos contrarios € encontrada, confirmando uma cosmovisdo amparada pelo
pensamento pré-socratico da escola Jonia de Heréaclito de Efeso, um dos precursores
do pensamento dialético. A sermonistica de Vieira ndo é aqui somente tratada como
esquema ou método, mas também estudo de homilética por parte de sua veia religiosa.
Outros sermonistas como o0 alemao Johann Herder, também utilizaram a técnica e
metodologia da pregacédo sermonistica para a expressividade literaria. Mas, Vieira
alcancou em Lingua Portuguesa lugar importante e impar como escritor e pensador,
sendo considerado por Fernando Pessoa como o Imperador do vernaculo portugués.
Respeito alcancado pela comprovada qualidade literaria que tornou universal e
amplamente reconhecida a profunda e alta visdo espiritual do mundo, com todos os
seus argumentos éticos e estéticos de seus brilhantes textos, a transitarem entre o
simples e o complexo com grande naturalidade, habilidade e sutileza.

21 HARMONIA DOS CONTRARIOS

Na obra do Padre Antdnio Vieira é afirmado o pensamento de Heraclito de Efeso,
teorias do Barroco, como na obra do aleméo Helmut Hatzfeld, considerando que a
tematica barroca é apresentada no intuito de conciliar contrarios, ao invés de numa
oposicao de ideias haver um conflito entre essas posicdes. Sejam luz e trevas, claro
e escuro, alto ou baixo, rico ou pobre, belo e feio, todas as percepgcdes antbnimas
passam a ser complementares em suas condi¢cdes, quando nao se distinguem apenas
de forma conflituosa, sendo que ha riqueza na pobreza, pobreza na riqueza, beleza
no feio, fealdade no belo e assim respectivamente. Nao se move a roda, sem que a
parte que virou para 0 céu seja maior repuxo para tocar na terra, e a parte que se viu
no ar erguida se veja logo da mesma terra pisada, sem outro impulso para descer,
mais que com o mesmo movimento com que subiu; por isso a fortuna fez trono da
sua mesma roda, porque, como na figura esférica se nao conhece nela primeiro nem
ultimo lugar, nas felicidades andam sempre em confusdo as venturas. Na dita com
gue se sobe, vai sempre entalhado o risco com que se desce. Nao ha estrela no céu
que mais prognostique a ruina de um grande, que o levantar de sua estrela. Mais
depressa se move aos afagos da grandeza que nos lisonjeia, do que aos desfavores
com que a fortuna no abate. Quanto trabalharam os homens para subir, tantas foram
as diligéncias que fizeram para se arruinarem; porque, como a fortuna (falo com os que
nao sao beneméritos) ndo costuma subir a ninguém por seus degraus, em faltando
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degraus para a descida, tudo hdo-de ser precipicios; e diferem muito entre si o descer
e 0 cair. Se perguntarmos o por que caiu Roma, o maior império do Mundo, dir-nos-a
seu historiador que foi porque cresceu muito; e com efeito acabou de grande, e as
mesmas maos que a edificaram, essas mesmas a desfizeram. Sem maos se arruinou
aquela estatua de Nabuco, porque a mesma grandeza nao necessita de maos, mas
s6 de si para se arruinar. Em um monte de gléria onde assistiu Cristo, se formaram
estas gldrias dos raios do Sol e da brancura da neve, para que, desfazendo-se a neve
com o sol, se desfizessem umas glérias com outras; porque nédo depende a grandeza,
para a ruina, mais que de si mesma, e quando falte quem as acabe, elas mesmas se
consomem. (Padre Anténio Vieira, in “As Sete Propriedades da Alma”). Outro autor
fundamental para uma posicdo de equilibrio entre os valores existenciais na obra
de Vieira € Séneca, consultor politico e filésofo préximo a Nero, contemporaneos de
Cristo. Harmonia e equilibrio entre aspectos gerais da vida e do mundo, a condigéo
basica da obra textual de Séneca registra a busca por um pensamento que integralize
a existéncia a considerar toda circunsténcia ontolégica em que se pode encontrar 0
homem. Para Séneca, autor contemporaneo de Cristo e conselheiro de Nero, cuja
obra foi importante para a formacao intelectual de Vieira, devemos “trabalhar como se
vivéssemos para sempre, e amar como se fdssemos morrer hoje.” Ja existe naquele
momento histérico este importante exemplo, considerando a necessidade de se tornar
univoca a expressao dos contrarios, e ,Vieira extrai a mesma cosmovisdo de forma
plena para sua literatura. N&o somos capazes de distinguir o que é bom e o0 que &
mau. Quantas vezes um pretenso desastre néo foi a causa inicial de uma grande
felicidade! Quantas vezes, também, uma conjuntura saudada com entusiasmo nao
constituiu apenas um passo em direcdo ao abismo — elevando um pouco mais ainda
alguém em posicao eminente, como se em tal posicdo pudesse estar certo de cair
dela sem risco! A propria queda, alias, ndo tem em si mesma nada de mal se tomares
em consideracdo o limite para |14 do qual a natureza nao pode precipitar ninguém.
(Séneca, in Cartas a Lucilio). De sorte que nesta proposi¢céo conciliadora, encontramos
elementos inclusivos em diversos textos dos Sermodes e Cartas de Vieira, perspectiva
de mundo que trata a existéncia como um todo, sem exclusdes ou polarizagdes entre
os valores e conceitos principalmente no que tange as percepcdes € cosmovisoes
entre a imanéncia e a transcendéncia, buscando nesta expressao a valorizacao do
presente vivo, considerando-se também como parcela fundamental da existéncia o
gue se chama além-vida. Perspectiva também superada pelo pensamento de Vieira
€ a visao platbnica de mundo, na qual as ideias conduzem ao pensamento analitico
que dilacera a integridade e consisténcia univoca do Universo. A analise, neste caso, é
uma forma de segmentacéo das ideias e conteudos, que torna dilacerada a no¢éo de
sintese que o pensamento conciliador e unitivo das teorias barrocas e do pensamento
pré-socratico de Heréaclito de Efeso propdem. A unido e a conciliagéo dos elementos é
demonstrada em toda a obra do Padre Antonio Vieira como cosmovisao sintética em
detrimento de um pensamento analitico que também é uma representacdo de uma
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visédo racional e meramente cerebral, tornando assim a analise uma polarizagao de
cunho cartesiano que concorre paralelamente a dilaceragéao de um todo univoco, por
eliminacéo ou anulagao das perspectivas animicas e sensiveis.

31 IMANENCIA E A TRANSCENDENCIA - VISOES DE ESTILO DIVERSIFICADAS

A consideracdo existencial sobre a imanéncia e a transcendéncia, cuja viséo
cristd em suas doutrinas as concebe em conflito e polarizagdo, € uma perspectiva
que, na pratica religiosa, estabeleceu no comportamento Visao Platdnica : perspectiva
filosofica que originou o padrdao ocidental de pensamento, inclinado ao modelo
analitico de entendimento do mundo geral e pensamento humano uma busca pela
espiritualizacdo de uma fé cuja conduta e catequese prezaram pela anulacdo das
coisas terrenas e temporais, ligadas as forcas animicas e corporais. Sabe-se que
esta forma de pensamento gera uma tensao conflituosa entre elementos que devem
ser complementares e nao opostos. A transcendéncia oposta a imanéncia como um
desacordo eterno existencial € entdo superada na obra de Vieira, por uma busca a
sintetizacdo de uma harmonia que se da pelo equilibrio entre as parcelas antes em
oposicao e conflito, onde seria necessario anular um extremo para validar o outro polo.
O contexto em que se desenvolveu a obra de Vieira era absolutamente desfavoravel
a qualquer pensamento livre e independente, mas ainda que tenha sido recebida com
respeito por todos ndo deixou de colher resisténcia e perseguicéo politica e religiosa.
O Sermao do Bom Ladrao, por exemplo, foi corajosamente pregado diante da corte
e da realeza, questionando a conduta dos poderosos frente ao patrimdnio publico e
ao tratamento dado aos pobres, judeus, cristdos novos, indios e escravos na colbnia
portuguesa em terras brasileiras. A diferenca de percepcdo no periodo barroco
ocorreu ho mesmo ambito de discussdo na Espanha, entre expoentes como Luis de
Gongora e Francisco de Quevedo, que divergiram entre a unicidade e a segmentacéao
do pensamento sobre o mundo, tratando dos conceitos de contrarios de forma muito
distinta. Para o pensador barroco, as representacdes das coisas estdo de uma forma
geral, no processo de expressdo, como um universo unitivo e integralizado por tudo,
sendo que nada escapa a concepcao da Criacdo incluindo todas as referéncias
estéticas em seu arcabouco como parcelas validas existencialmente a compreender
o0 mundo como sintese de todas as coisas. A busca desta forma de validagdo foi
expressao de Vieira, que encontrou na obra de Séneca e no estoicismo, elementos
para transformar a perspectiva espiritual transcendental em pratica imanente enquanto
se vive. Aspectos da realidade como a morte foram tratados como algo pertencente
a vida, e a vida imanente uma conquista da vida transcendente e vice-versa. As
primeiras teorias barrocas tratavam inicialmente dos elementos contrarios como
partes em conflito e oposicdo, mas novas possibilidades de viséo trouxeram a tona a
complementaridade destes fatores a integralizarem como busca de equilibrio entre os
pontos extremos a legitima arquitetura hermenéutica da arte barroca. Na obra do Padre
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Antonio Vieira sdo inumeros os exemplos em cerca de duzentos sermdes e quinhentas
cartas escritas em quase noventa anos de vida no século XVIlI em grande variedade
tematica, que em uma escrita poética criativa e sensivel a ética crista depurada ,
sao formas originais e inéditas de representar a vida a partir dos olhos e da pena de
um eclesiastico, que nao considerou necessario qualquer radicalismo ao ponto de
compreender que a ideia de unidade extrapolava o entendimento religioso que se
estreitava das paredes para dentro da igreja, mas entendimento este que se ampliava
da suas paredes para fora em sua literatura e vida pratica. A fruicdo da vida terrena
em conciliagdo com a eternidade é um novo parametro de observacédo do mundo
na obra de arte de Vieira. Mas, o que concede o entendimento da imanéncia como
algo valioso para o ser humano € a consciéncia da realidade da morte. Para o Padre
Antbnio Vieira, a consciéncia da morte concilia com a transcendéncia a vida terrena,
ainda que passageira e breve. O tempo em duas partes distintas: o agora e o para
sempre estao unificados na existéncia, neste contexto artistico. O transcendentalismo
doutrinario e a valorizacéo da vida terrena de forma separada e exclusiva estao agora
abolidos. Na escrita dos Sermdes, dentre sua estética criativa, o autor faz uso de
jogo de ideias e palavras, sempre dispondo as partes distintas de forma a considerar
que cada situacado ou circunstancia de coisas, esta imediatamente ligada a outras
coisas e circunstancias opostas, mas fazendo parte da mesma realidade que nao é
dissecada por visdes polarizadas ou pelo racionalismo ou pelas matérias sensiveis. O
conceptismo barroco enquanto jogo de ideias, entao, passa a ser interpretado em Vieira
como uma complementacédo de elementos contrarios, e ndo oposicao de elementos
contrarios nas ideias concebidas. A obra literaria baseada em sermdes traduz este
importante pensamento, a ser utilizado como expressao que ja aparece no principal
sermao de Vieira, 0 Sermao da Sexagésima, pregado na Capela Real em Lisboa no
ano de 1655, considerado por ele proprio como diretiva que veio a permear toda sua
escrita, toda sua obra sermonistica, com poética e estética eivadas de jogos de ideias
e palavras, a expressarem ética e moral com sensibilidade e inteligéncia raramente
encontradas em textos literarios em todos os tempos.

41 VIEIRA E OS DOGMAS

Toda leitura a ser feita dos textos do Padre Anténio Vieira, deve ser uma vista
atenta a ética e moral, tratando sempre de reforma dos costumes e atitudes que venham
a unificar alma e corpo, coracéo e espiritualidade. Sem promog¢&o barata de dogmas
e doutrinas, Vieira demonstra que é possivel tratar de temas diversos, sem ferir ou a
doutrina catolica ou fazer de sua pregacdo uma acéo panfletaria. A expressividade
poética de Vieira ndo permite estreitezas intelectuais ou julgamentos precipitados
sobre sua posicao religiosa. Sua postura e mensagem extrapolam totalmente e
originalmente qualquer limite doutrinario e ideoldgico. Sua posicao estética propicia
a interpretacédo de um grande espirito, um grande vulto intelectual e humano, acima
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das condi¢gdes mais vulgares e medianas. As correlagdes teoricas entre a obra do
Padre Anténio Vieira e a filosofia pré-socratica, ocorrem no d&mbito do pensamento
de Heréclito de Efeso com grande naturalidade. A interseccdo entre suas visdes de
mundo ocorre muito nitidamente. Pode-se dizer que Séneca, Santo Agostinho, Séo
Tomas de Aquino e até Friedrich Nietzsche expressaram igualmente o pensamento
conciliador entre os contrarios. Tais autores s&o representantes de grande importancia
para o pensamento filosofico dentro e fora do ambiente religioso, mas a perspectiva
do verbo latino “religare” esta contida intrinsecamente as suas ideias. Nada desabilita
poeticamente ou filosoficamente esta concepg¢do unitiva e agregadora, pois esta
dentro da religido doutrinaria e também fora dela no pensamento existencialista
moderno e contemporaneo. Enquanto a polarizagdo ou maniqueismo foi o Unico
meio de entendimento da fé, por terem sido introjetados no pensamento cristéo pela
influéncia do pensamento de Platdo, a cisdo gerada pelo conflito entre extremidades
passa a ser superada, mas por algo ja pensado por Heraclito de Efeso muito tempo
antes. A classificagéo pré-socratica inclusive insere no estudo da Filosofia como seus
respectivos representantes, filésofos que viveram muito tempo depois de Sécrates,
Platao e Aristételes, mas que tiveram o mesmo modo de entender o0 mundo.

51 CONCLUSAO

A segmentacado do pensamento que desagrega um todo, como se repartir um todo
unico, criado originalmente em unicidade, é uma heranca do pensamento filoséfico
de Platdo, que fundamentou todo o mundo ocidental e 0 pensamento analitico que
arregimenta o método cientifico, a Ciéncia principalmente, com olhares cartesianos
em busca de exatidao. A busca pela conceituacao de verdades sob o olhar racional,
porém, desconsidera a subjetividade e incerteza das artes, dos estados humanos que
nao sao conduzidos em nome de respostas fixas e absolutas. O mistério, o labirinto
das coisas subjetivas, acabam por serem tratados sob o olhar determinista, ou por
visoes que impoem teorias que derramam verdades absolutas sobre o0 que na verdade
€ de natureza relativa, sensivel, animica e ndo objetiva.
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CAPITULO 6

A LEI DE PAULO E O “VICIO FORMAL”: A
UNIVERSALIZACAO PAULINA E A IMPESSOALIDADE
DA CRENCA COMO BASES PARA A

Giuliano Martins Massi
Doutorando em Ciéncia da Religiao (Universidade
Federal de Juiz de Fora)

RESUMO: Paulo de Tarso concebeu um
cristianismo universal e formalmente instituido,
que vivenciava, porém, as dimensdes da matéria
e do espirito simultaneamente. Para viabilizar
sua universalizagao impessoal, contudo, a nao-
ambiguidade foi escolhida como direcionamento
pela Igreja. Isso forneceu argumentos para que
o cartesianismo abracasse atitude semelhante,
a partir do distanciamento e da formalidade
nao mais tradicional e historica, mas metodica
e racional, avangando na esfera material e
influenciando a mentalidade atual a ponto
de se constituir numa espécie de vicio que
talvez impeca uma compreensao para além da
linearidade de raciocinio que se tornou padrao.
PALAVRAS-CHAVE: Paulo de Tarso;
Cristianismo; Vicio Formal; Cartesianismo

ABSTRACT:Paul of Tarsus conceived of a
formally instituted and universal christianity
that experienced, however, the dimensions of
matter and spirit simultaneously. Yet, in order
to enable its impersonal universalization, the
non-ambiguity was chosen as an orientation
by the Church. This provided arguments for
Cartesianism to embrace a similar attitude,
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based on the detachment and a formality no
longer traditional and historical but methodical
and rational. This allowed advancing in the
material sphere and influenced the current
mentality even constituting a kind of vice that
may prevent an understanding that goes beyond
the standard linearity of reasoning.

KEYWORDS: Paul
Formal Vice; Cartesianism

of Tarsus; Christianity;

INTRODUGCAO

Apesar de Paulo de Tarso ter apresentado
a possibilidade de pensar em duas dimensdes
com caracteristicas distintas, ele mesmo nao
abandonou seu modo de viver contextualmente
e de maneira integral. Sim, Paulo separava,
em dois aspectos, a consciéncia espiritual da
matéria corporal, mas manteve um pensar
inseparavel da realidade vivida, permanecendo
ciente da conjuncao entre leis religiosas e
religiosidade pessoal. Mas foi somente apés o
periodo univoco da voz formal e hegemdnica
da Igreja na Europa Ocidental que a forma
racional das leis cientificas foi capaz de
conquistar o seu espaco e de elevar o método
cartesiano a mesma autoridade da formalidade
legal religiosa. Essa conquista, no entanto,
repartiu também nosso modo de ver, de viver,

de vivenciar e de perceber as coisas. Houve,
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por assim dizer, a substituicdo de formalidades eclesiais no atesto das verdades
perceptiveis pela inabdicavel, porém limitada, racionalidade dita cientifica.

CONTEUDO

Conta-se que um sabio indiano teria visitado Socrates, em Atenas, e ao saber
das pretensdes do eminente filésofo, o indiano supostamente riu, alegando que “era
impossivel estudar e compreender as coisas humanas sem considerar o divino”
(HALBFASS, 1990, p. 8). Em nosso tempo, de outra forma, o divino € 0 humano sdo
pensaveis separadamente, sendo que as bases que levaram a essa formatagcéo foram
langadas no inicio do cristianismo romano.

A importancia de Paulo, da cidade de Tarso, vai além da mera distribuicao pela
Europa de uma crenca originada na antiga Palestina. Ele defende em suas epistolas
gue a dinamica espiritual é diferente da dinamica material, e que seguir a primeira
significa estar livre para ndo se submeter a lei (escrita) ou as “praticas costumeiras”
gue regem o mundo cotidiano (Rm 7,6 e Gl 5,16-18).

Sobre esse ponto, discordo de Justi (2011, p. 11), que traduz “lei” no texto biblico
de Gal 3,1-5 como “prética costumeira” e ndo como Torah, a Lei Sagrada dos judeus.
Na minha concepcéo, entre os judeus antigos (assim como entre alguns povos orientais
atualmente), ndo havia diferenca entre uma e outra, principalmente a época de Paulo.
A separacgao veio mais tarde, ndo obstante estar em Paulo de Tarso, a meu ver, a sua
origem.

Na carta aos Romanos (Rm 7,22), Paulo separa o que € do corpo e o que € do
espirito, ao dizer “vejo nos meus membros outra lei que se opde a lei do meu espirito”
(in BIBLIA SAGRADA, p. 1240). N&o obstante, Paulo entende, e essa é a quest&o,
que o ser humano navega simultaneamente em dois planos, entre os quais ocorrem
as escolhas diarias (Rm 7,25): “eu mesmo sirvo a lei de Deus com o espirito; e sirvo a
lei do pecado com a carne” (id., ibid.).

Ora, nao seria esse 0 mesmo principio que René Descartes (1596-1650)
levantou, ao inaugurar a moderna era racional do Ocidente? Conforme sintetiza
Dirceu Fernandes: “Para Descartes, a mente, o espirito, a alma e a Razéo seriam
palavras de mesma significacéo. (...) Dessa forma, a alma buscaria o conhecimento
da verdade e o corpo seria o responsavel pelas sensacoes” (FERNANDES, 2015,
p. 413-416). A diferenca, e a chave para o entendimento, é que Descartes propls a
separacdo absoluta dessas instancias numa época de “renascimento”, na qual era
possivel dimensionar Céu e Terra separadamente. Era uma questdo de método, nédo
de negacéo.

Mas, bastaria essa coincidéncia de pensamentos para comprovar a hipétese de
que Paulo se antecipou a perspectiva de Descartes e que, por isso, aquele apdstolo
estabeleceu as bases para o pensamento racional ocidental? Certamente, ndo. E
preciso considerar outros aspectos para se chegar a essa concluséo.
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Paulo instituiu a universalizacdo da mensagem do Cristo (apesar dessa
operacionalizagdo ter ocorrido posteriormente por vias institucionais formais da
Igreja) e provocou que a crenca cristd catdlica romana se tornasse uma fé que vai
além das referéncias particulares, inicialmente néo abrindo mao de paréametros de
vida indissociaveis do “todo”. Esses foram os conteudos basais para a formacao
do pensamento ocidental, porém tais indissociacbes eram conflitantes com a
universalizagcéo pretendida pela organizagao religiosa institucionalizada que se seguiu.
A Igreja Catdlica Apostolica Romana tratou de eliminar “co-fusdes” (palavra que lida
rapidamente explica por si so6 tal interesse oficial).

A mente paulina concebia duas dimensdes concomitantes na dindmica da
vida, ndo obstante uma delas ser mais valorizada do que a outra: justamente a
dimensao espiritual, mais importante do que a “lei material”. Como, entéo, ocorreu a
supervaloriza¢do da objetividade, que vemos hoje? A opini&o de Rafael M. Fernandes
esclarece essa questdo: a “crise contemporanea (...) pode ser caracterizada como
uma crise dos fundamentos sobre 0s quais se encontra a nossa visao da realidade
como sendo univoca e objetiva” (FERNANDES, 2008, p. 5).

No principio do cristianismo (e até hoje na vertente crista tomesina, caracteristica
do cristianismo indiano), a realidade espiritual era um caminho realizado no mundo,
isto &, no préprio mundo. A Lei de Paulo, por sua vez, ndo era exclusivamente a Lei
Judaica (de Moisés e dos profetas), e nem tanto a Lei do Espirito: era mais uma questao
de conduta ndo meramente regrada para ser assim, mas impregnada do preceito
“amar ao préoximo” como religagcdo com o divino. Para Paulo a lei era a realidade,
e vice-versa, logo, néo estava em consideracdo a crenca formal em Jesus, mas a
vivéncia crista: a experiéncia de imersao do divino no plano material, visivel e sensivel,
no qual ele préprio se viu imerso. Tal vivéncia, no entanto, d4-se no abandono das
particularidades judaicas e na impessoalidade da crenca, na qual o “eu” ndo deve mais
existir no cristdo, mas tdo somente o “Cristo” (Gl 2,20). A Lei de Paulo era uma “lei
em vida” tdo oriental quanto o contexto do cristianismo primordial, no Oriente Médio,
diferente de um mero conjunto de regras como se entende hodiernamente.

No livro Atos dos Apédstolos (At 19,23) ha uma demonstracéo clara de como
aquela Lei (ou a pratica religio-cotidiana) era chamada: “Por essa ocasiao, houve um
tumulto bastante grave a respeito do Caminho” (in BIBLIA DE JERUSALEM, p. 1938).
Por “caminho”, entende-se 0 mesmo sentido de “Via Eterna” do mestre zen Xiangyan
Zhixian, uma condi¢do inseparavel entre a crenca e o modo de ser. E 0o mesmo conceito
pan-indiano de sadhana, que implica realizar efetivamente, na concretude do mundo,
a missao espiritual ao se percorrer a senda da vida. Na tradicdo de Sao Tomé, essa
Lei identifica o seguidor e a doutrina que ele segue, simultaneamente:

O termo “Lei de Tomé” é amplamente utilizado entre os cristdos siro-malabares
para designar o “modo de vida” cristdo (marga) ou “uma disciplina religiosa”
(thomayude niyamam) da comunidade, que inclui adoracao, tradicdo e cultura. (...)

Os recebedores no primeiro século da nova fé de Sdo Tomé foram chamados de
toma marga, “o caminho de Tomé”. (...). Ela é a soma total de todos os costumes
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e leis, as quais as primeiras comunidades cristds indianas seguiam, de acordo
com a tradicao transferida a eles pelo Apodstolo Tomé. Alguns dos historiadores
consideram a “Lei de Tomé” como a tradic&o patristica de mesma origem que seus
sacramentos e ritos litdrgicos, ou seja, 0s ritos siro-orientais. Outros estudiosos
acreditam que este termo metafdrico denota sistemas culturais cristianizados entao
vigentes. (CHENGINIYADAN, 2007, p. 221)

A partir do exposto acima, por que esse modo integral de agir e pensar cristdo
originario se diferenciou do cristianismo praticado em seu local de origem, o Oriente,
para um modo ocidental romano de pensar? Simples: porque néo havia alternativa. Se
0 objetivo era a universalizacao da crenca romana pelo mundo, era necessario torna-
la objetiva e independente de seu contexto original.

Tudo o que se distancia se diferencia. Roma estava distante da origem crista.
Devido a esse distanciamento geografico e cultural, era preciso justificar, racional
e emocionalmente, uma religido nascida muito longe da Europa Central. A Unica e
inescapavel forma de lidar com a distancia, de modo presente, foi universalizar
objetivamente a mensagem crista, banindo “evangelhos” com linguagens simbolicas
ou quaisquer outras imagens interpretaveis vindas de diferentes grupos, seitas ou
comunidades de raizes nao europeias que pudessem remeter mais a lei oriental do
que a europeizada proposta catélica (do grego katholikos, universal).

Uma inscricao no batistério de Latrdo, localizado na cidade de Roma, datada
de meados do séc. V, menciona: “Entre os renascentes ndo ha distancia, porque sao
feitos por uma s6 fonte, / um sé espirito, uma s6 f&” (DAWSON, 2015, p. 230). O rito
do batismo e a natureza do Espirito Santo uniam as “Igrejas no exilio”, como ja dizia
o Papa Clemente de Roma. Por isso, Paulo da ao batismo suma importancia, como
elemento de renascimento, uma ressurreicdo em vida (Rm 6,4), unindo espiritualmente
os cristaos distantes para os quais ele pregava.

De acordo com Elisabete Corazza, “o anuncio do Evangelho é a proclamacéo
da salvacdo universal, dada em Jesus Cristo (...) eficaz por meio da palavra (Rm
10,14) e também com o poder do Espirito Santo (1Ts 1,5)” (CORAZZA, 2011, p. 29).
Evangelho, por sinal, era tecnicamente um anuncio publico de boas obras realizadas
por um Imperador romano. Por esse motivo, Paulo comparava o Cristo na cruz com
a mensagem evangélica concreta por exceléncia, exposta “formalmente” para todos
verem, enquanto ele universalizava a mensagem evangélica pelo império romano e
distribuia decretos formais, as epistolas, nas quais ele tornava publico os preceitos
estabelecidos pelos apoéstolos. Esses decretos convertiam coragbes nas igrejas
distantes com objetivo de todos, inclusive nas colénias romanas, incorporarem as leis
de Cristo (At 16,4).

Pedro e Paulo, irmandade e formalidade, concreto e abstrato, rétulo e simbolo,
palavra e espirito, ndo sao apenas vocabulos ou imagens complementares. Serge
Moscovici identificou o fenbmeno de ideias compartilhadas, em sua Teoria das
Representacées Sociais, contendo dois processos (ou termos): objetivacdo (na
concretizacdo impessoal do abstrato) e ancoragem (para tornar o conceito mais
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familiar, proximo e afetivo). E o que se vé& no termo paulino “Evangelho de Jesus
Cristo”, por exemplo: decreto aliado a imagem (modelo) de vida.

Na origem, Jesus estava distante, 1& na Palestina, e Paulo percebeu que
certas caracteristicas cristds ndo poderiam, para os cristdos separados geografica e
culturalmente, serem questionadas na Europa, pela razao clara de a confiabilidade
de um fato diminuir quanto mais afastado se encontra dele seu observador. No
Oriente, todavia, era (e por vezes ainda é) sem sentido questionar a vivéncia ou a
senda de Jesus. Como questionar uma presenca? Inevitavelmente, conforme foi se
ocidentalizando o modo de vida cristdo, o sentido e o significado de Jesus tiveram
de ser impostos via dogmas, ou néo seria possivel. Foi contra essa caracteristica
europeia que Martinho Lutero lutou: era necessario traduzir a Biblia para o alemao,
para aproximar os significados do texto biblico dos sentidos cotidianos, a fim de serem
revivenciados (e re-presenciados) particularmente pelos cristdos. Nao por acaso
Lutero viveu no periodo do Renascimento.

A misséo paulina era clara: o cristianismo deveria ser universal, formal, de
ninguém em especial, nem de Cefas nem de Apolo, nem sob qualquer égide pessoal
ou sub-liderada por qualquer guia em particular, porém um s6 corpo (1Cr 1,12). A
melhor forma de universalizar algo, todavia, é torna-lo impessoal para que, de modo
objetivo, atinja 0 maior numero de pessoas. Ainda mais se for obrigatério como regra,
e melhor ainda se for chancelada por uma instituicdo que rege a vida de todos, até
onde a vista alcanga. Logo, a certeza dogmatica da Igreja Catoélica Apostolica Romana
foi imposta através do poder da autoridade. Era a “verdade espiritual”, legal e formal,
que explicava o mundo. Essa conjuntura, em suma, foi imprescindivel para formar uma
sociedade formalmente guiada pela veracidade, a principio por meio do instrumental
divino legal a ser seguido, e posteriormente pelo cientificismo.

Depois de um periodo chamado de “trevas”, o pleno conhecimento filoséfico
retornou a Europa pressionado no Oriente pelo islamismo, chocando-se com a
verdade catdlica romana distanciada ndo apenas do cristianismo nativo como
também de importantes aspectos do passado grego (que sempre estiveram ali,
todavia inalcangaveis devido ao filtro formal catolico). A visdo concreta do Universo
europeu se reampliava, agora, sob a batuta da objetividade utilizada por séculos como
caminho de justificacdo da verdade naquele continente. O Universo amplo, repleto
de possibilidades, estava na Europa padronizadamente menor. Basta lembrar que
alguns padres se negaram a enxergar o céu pelo telescépio de Galileu, posto que
outras possibilidades verdadeiras eram inadmissiveis. Frutos de sua época, homens
racionais e questionadores, como Lutero e Descartes, vislumbraram outras veredas
igualmente validas no sentido racional ao mesmo tempo que vivenciavam a expansao
do mundo devido a Revolugcao Comercial que transformava vidas e concepgdes para
além dos horizontes, literalmente. Quando o modo de vida se modificou, com horizontes
intelectuais reampliados e com a vida ganhando novos terrenos, o pensamento mudou.
Afinal, como sustenta Rubem Alves, todos nés “temos as ideias que temos por sermos
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0 que somos. Primeiro vem a vida, depois vem o pensar...” (ALVES, 1982, p. 10). Foi
pelos europeus serem o que foram forjados a ser que a Ciéncia ali se desenvolveu, do
modo como se desenvolveu, moldados por um tipo caracteristico de religido fundada
sob a visao paulina. Houve, apesar disso ou justamente por isso, um efeito que hoje
pode ser um problema.

Sempre que ideias impositivamente tentam formar o humano a parte de sua
vivéncia, flerta-se com a loucura: um deslocamento irreal no tempo e no espaco.
Se isso aconteceu com os padres de Galileu, antes, pela incapacidade de perceber
uma realidade nova e diferente, conflitante com seus pensamentos cristalizados (e
cristianizados), infelizmente estamos, hoje em dia, no outro extremo e somos formados
pensando que a racionalidade, a particionalidade do Cosmos, € o caminho para o
pleno entendimento, correndo o risco de néao termos inteligéncia de dimensionamento
integrativo para irmos além dos limites impostos a nés mesmos em meio a
superespecializacdo do saber. Em outras palavras, nossa visdo ocidental de mundo
pode ter sido afetada pela percep¢ao de que temos infinitas possibilidades explicativas
a partir de pequenos e limitados raciocinios, o que € um paradoxo.

Max Weber identificou a sociedade moderna com a racionalizagdo. O racional,
entretanto, degenerou no dogmatismo cientifico, em que tudo agora pode ser explicado
nao através da autoridade religiosa, mas pela Academia formalmente constituida.
Essa dependéncia gera incapacidade de conceber algo que escape a racionalidade,
pois ha um vicio de se apegar a linearidade do conhecimento como caminho unico (ou
univoco) para se chegar a verdade, uma espécie de adiccdo da qual a humanidade
parece nao querer se livrar pelos beneficios materiais que esse caminho proporciona.
Um “Vicio Formal”, muito mais devido a uma dependéncia psicolégica do que a um
erro ético, moral ou metodoldgico.

No cerne da definicao de “Vicio Formal”, o “erro” estaria em deixar de lado toda a
génese e tudo o que seja diferente de uma relagao l6gica sequencial racional porque,
fora de uma racionalidade formalmente estabelecida, ndo ha verdade. Nao cabem
outras consideracdes, além da forma racional. A dependéncia desse vicio se reflete na
obsessao pela funcionalidade material. Devido ao progresso cientifico, cujo sucesso
€ indiscutivel, preferimos uma linearidade explicativa que traga alguma consequéncia
concreta, em detrimento de uma contextualidade compreensiva. Pior: admitimos como
verdadeiro apenas o que é decorrente desse processo linear com origem e autoridade
em uma determinada area especifica (ou especializada). Em resumo, “Vicio Formal”
€ o fendbmeno de estarmos quase absolutamente dependentes de uma visdo oficial
(pronunciada formalmente), sob o cunho racional (no sentido de partir a realidade
em pedacos) e inerentemente linear (tanto cartesianamente quanto hierarquicamente
falando).

O “Big Bang”, para ilustrar o grilhdo que nos prende a um pensamento sequencial,
€ uma teoria cientifica muito popular porque foi construida pela logica linear de que
a origem de tudo deve ser um ponto que se expandiu subsequentemente e passo a
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passo. Na verdade, o “Big Bang” ndo foi o momento em que tudo comegou a surgir,
mas € apresentado como tal porque somente por essa forma ele é compreensivel (ou
reduzido). As galadxias apareceram muito tempo depois do “Big Bang”, e de maneira
aleatéria. Nao foi “big”, porque teve origem em uma por¢céo diminuta do Universo,
nao fez “bang”, pois ndo havia meio atmosférico para propagar o som, nem criou
tudo o que se expande pelo Cosmos, mas sua compreensibilidade precisa passar
pela linearidade e pela conjuncdo do abstrato “grande” com o concreto “boom”.
A mentalidade cientifica objetiva contemporénea, pela qual todos e ndo apenas os
cientistas estao influenciados, tem imensa dificuldade de, por exemplo, considerar a
possibilidade de o Universo ter se originado do choque entre duas particulas, algo que
faz muito mais sentido tendo em vista o comportamento de subparticulas atémicas
em um colisor. Em outras palavras, parece ndo haver nem caminho nem abertura
compreensiva para se pensar, para se cogitar a origem do Universo fora da linearidade
gue a mente contemporanea, viciada formalmente, deduz. E algo semelhante a uma
escravidao mental, fruto de nosso tempo, presos que estamos a “essa forma para que
eu possa manter meu olhar fixado nela e emprega-la como um padrdo” (PLATAO,
2008, p. 119).

CONCLUSAO

Simultaneidade € a principal caracteristica da realidade. Rejeitar esse fato é se
afastar do que é real, em sentido amplo, e da concomitancia do plano material com
0 ambito incorpéreo, inseparaveis vivencialmente falando. Didaticamente, claro, é
possivel recortar tempos, espacos e fendmenos para obter um melhor entendimento.
Concomitantemente, é preciso reconhecer que tudo o que se origina de uma deducéo
linear, a partir de um ponto inicial inequivoco e verdadeiro, no futuro desaparece no
infinito tal qual um raio de luz de uma estrela tdo distante da Terra que sua luminosidade
nao chega ao alcance de nossos olhos — ou, se chega, é vista tdo somente como um
pequeno ponto luminoso no céu escuro. Infinitas linhas que agora parecem solidificar
um corpo esférico perto de sua origem, quando chegam ao limite do infinito, quando
se expandem linearmente com o passar dos anos, ao invés de completarem nosso
conhecimento preenchendo todos os espacos, conforme ganham a vastidao do tempo,
vao se separando umas das outras até cada linha se tornar um ponto diminuto antes
de desaparecer. A compreensao, doutra feita, ndo é linear, mas contextual. E mais uma
questéo de percepcgao e vivéncia do que de deducéo, mais de relagbes envolvendo
simbolos do que de racionalismo matematico. A religiao, por seu turno, nada mais € do
gue uma linguagem de simbolos para tornar o todo compreensivel, e subsiste frente
as deducdes antes mesmo de as deducdes terem nascido.

Quando a religido romana se solidificou em instituicdo, a realidade univoca
do cristianismo ocidental tornou-se a tfabula preparada onde se inscreveu a Ciéncia
que, inevitavelmente e de maneira semelhante, tornou-se tdo univoca hoje quanto o
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catolicismo romano foi um dia. Paralelos, atualmente. De maneira semelhante, hoje
h&d um afastamento da multiplicidade de dimensdes vivenciais a nossa volta, uma
troca das percepcdes reais originadas da vida pelas deducgdes e férmulas abstratas
institucionalizadas na linguagem, inclusive do universo religioso, o0 que nos torna
proximos de uma restricao de pensamento voluntaria e coletiva aceita naturalmente, ou
seja, trata-se de um caminho que nos conduz a sermos 0 que Nao somos aqui e agora,
simultaneamente espirito e matéria, mas um ou outro conforme a funcionalidade de
cada momento. Enfim, tais conjecturas nos influenciam a sermos um recorte artificial
do que é humano.
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CAPITULO 7

A PERSPECTIVA RELIGIOSA DE ADOLESCENTES
INFRATORES DA GRANDE BELEM

Weslley Cardoso de Sousa
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Jessica Rocha de Souza Cardoso
Universidade Federal do Para, Programa de

P6s-Graduacgéao em Criatividade e Inovagéo em
Metodologias no Ensino Superior

RESUMO: O presente artigo é fruto de
pesquisas campo voltada para a compreensao
da perspectiva religiosa/teoldgica de
adolescentes infratores que cumprem medidas
em Unidades de Atendimentos Socioeducativos
— UASE’s da regidao metropolitana de Belém-
PA (conhecida também como Grande Belém).
No decorrer da pesquisa percebemos que
existe grande numero de adolescentes em
conflitos com a lei reconhecendo-se como
cristdos. Isso evidencia a nitida relacado entre
pensamento social, educacao e religido. Nosso
objetivo é compreender como estes atuam
na construgcdo de uma ética que mistura atos
infracionais, ostentacao e cristianismo de uma
forma extremamente peculiar. Essa perspectiva
ética esta cada vez mais presente nos grandes
centros urbanos do Brasil, geralmente forjada
dentro do ambiente onde a criminalidade e
religiao ndo apenas andam juntas, mas sao
inseparaveis. Em uma busca por entender o
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conceito de sagrado, e a forma como este &
apresentado aos adolescentes, notamos ainda
que estes constroem suas cosmovisdes éticas,
a partir de pressupostos sociais, educacionais e
religiosos. As informacdes apresentadas foram
obtidas por meio de entrevistas com internos e
ex-internos de UASE’s da regido metropolitana
de Belém-PA, bem como policiais e funcionarios
da mesma, além de fontes bibliograficas de
tedricos da area que nos ajudam a compreender
esse fenbmeno.

PALAVRAS-CHAVE:
infrator, teologia da prosperidade.

Religiosidade, Menor

ABSTRACT: This article is the result of field
research aimed at understanding the religious
/ theological perspective of juvenile offenders
who comply with measures in Socio-educational
Assistance Units in the metropolitan region of
Belém-PA (also known as Greater Belém). In
the course of the research we see that there are
a large number of adolescents in conflicts with
the law recognizing themselves as Christians.
This shows the clear relationship between social
thought, education and religion. Our goal is to
understand how these act in the construction of
an ethic that mixes infractions, ostentation and
Christianity in an extremely peculiar way. This
ethical perspective is increasingly present in
the large urban centers of Brazil, usually forged
within an environment where crime and religion
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not only go hand in hand, but are inseparable. In a quest to understand the concept of
the sacred, and the way it is presented to adolescents, we also note that they construct
their ethical worldviews, based on social, educational and religious presuppositions.
The information presented was obtained through interviews with inmates and ex-
inmates of Socio-educational Assistance Units in the metropolitan region of Belém-PA,
as well as police officers and staff, as well as bibliographical sources of theorists in the
area who help us to understand this phenomenon.

KEYWORDS: Religiosity, underage offender, prosperity theology.

11 INTRODUCAO

Considerando o ambiente religioso estudado, (isso é; inicio do século XXI, regido
metropolitana de Belém, Para, Amazénia, Brasil), gostariamos de ressaltar que se
trata de uma regido onde a religiosidade cristda é culturalmente predominante. Isso
se da ndo apenas pelo catolicismo que, além de estar presente na regidao quando
ainda era uma coldnia, também é cultivado e preservado na festa do Cirio de Nazaré
(conhecida em todo o Brasil e no exterior como uma das maiores festas catdlicas),
mas também pelas igrejas protestantes que ja estdo na regido desde 1891 durante o
ciclo da borracha, e ainda o berco da Igreja Pentecostal Assembleia de Deus no Brasil,
fundada em Belém por dois suecos que chegaram na regiao em 1910.

Existem ainda outras expressdes do cristianismo como Igrejas Batistas,
Presbiterianas, Metodistas dentre outras, porém o catolicismo e o pentecostalismo
séo as ramificacbes mais bem representada na capital.

Diante disto, as crengas e os dogmas cristaos podem ser percebidos faciimente
no estilo de vida de muitos moradores da regido metropolitana de Belém, desde a
confianca em Deus que o cidadao de uma forma geral apresenta até as festividades
que agitam a economia local.

E consenso entre os cristdos, ou pelo menos os mais “tradicionais”, uma ideia
escatologica, ligada ao Céu, a Nova Terra, Reino Vindouro etc. Essa perspectiva cria
no fiel o desejo de praticar o bem a fim de encontrar uma suposta recompensa no
final desta vida ou uma vida melhor no p6s-morte (MARIANO, 2010, p. 149). Todavia,
percebe-se na mente desses adolescentes uma despreocupacado quanto as coisas
futuras, mesmo eles se percebendo como cristaos.

O contato com esses adolescentes se deu quando se cumpria estagios na area
de assisténcia capelanial (obrigatério do curso de bacharel em teologia). A partir
desse primeiro contato, surgiu uma questao problema que esse trabalho se propde
responder: Por que adolescentes evangélicos sdo maioria entre aqueles que cumprem
medida socioeducativas por envolvimento com a criminalidade? A pesquisa teve como
fonte entrevistas realizadas com os proprios adolescentes, coordenadores, policiais,
enfermeiros.
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Ao conhecermos a histéria e o presente de muitos adolescentes que cumprem
medidas socioeducativas em decorréncia de atos criminosos cometidos por eles,
percebemos um grande numero de adolescentes que se dizem evangélicos ou ex-
evangélicos.

Esclarecemos ainda que nas informacgdes apresentadas relacionadas a nossos
colaboradores (informante), foram usados nomes ficticios a fim de preservar a
identidade dos mesmos.

2| O PERFIL DO ADOLESCENTE INFRATOR

Em todo o Brasil é possivel perceber um aumento significativo no numero de
evangélicos. Considerando o periodo de 1980 a 2010, o numero de evangélicos
no pais salta de 7.885.650 para 42.275.440. O censo do IBGE néo classifica os
evangélicos por denominagdes e sim em grupos como; evangélicos de missao,
de origem pentecostal e evangélicos ndao determinados. Podemos concluir que as
igrejas neopentecostais incluidas no grupo de igreja de origem pentecostal (as igrejas
neopentecostais surgiram em 1977 no movimento que ficou conhecido como terceira
onda do pentecostalismo). No que diz respeito a esse grupo de evangélicos, o numero
de fiéis nesse periodo cresce de 3.863.320 para 25.370.484, (JACOB e HEES, 2013)
um aumento de 656,7 %.

Hoje no Estado do Para temos um total de aproximadamente 482.362 adeptos
as igrejas neopentecostais, exceto frequentadores ocasionais que nao se consideram
adeptos. E como era de se esperar, esses cristdos comegcam a aparecer nas
mais diversas classes sociais como uma religiao ativa, inclusive em Unidades de
Atendimento Socioeducativo como é possivel perceber nas informagdes cedidas por
Marina — técnica de uma das unidades pesquisadas — que confirma a presenca de
adolescentes oriundos de igrejas neopentecostais.

Mas por que adolescentes frequentadores ou oriundos de igrejas cristas estao
envolvidos em atos infracionais? Sera que a visao teologica desses garotos exerce
alguma influéncia? O que exatamente estas pessoas pensam sobre Deus/Jesus e
como se da essa relagcéo entre o homem e Deus na vis&o de um interno (termo utilizado
para se referir a alguém que cumpre medidas socioeducativas ou cumpre pena no
sistema penitenciario.)? Nossa intencdo ndo € entender e/ou apoiar os envolvidos
nessa situacéo, mas compreender como e porque iSso acontece.

Bem sabemos que embora todo adolescente infrator tenha sua peculiaridade,
sua histéria, seus costumes e seu lugar de origem, & possivel perceber um perfil
predominante entres adolescentes infratores. Isso foi constatado quando analisamos
aspectos familiares, sociais, educacionais e religiosos.

Vala a pena ressaltar que elaboramos o perfil dos adolescentes infratores que
cumprem medidas socioeducativas na regiao metropolitana de Belém, que abrange os

municipios de Belém, distrito de Icoaraci e Ananindeua no Estado do Para.

Teologia das Religioes 2 Capitulo 7



As unidades pesquisadas sao: CIAM (Centro de Integracdo Masculino),
UASE-Ananindeua (Unidade de Atendimento Socioeducativo), CESEM (Centro
Socioeducativo Masculino), CIJAM (Centro de Integracdo Jovem Adulto Masculino)
e CJM (centro Juvenil Masculino). Todas as unidades pesquisadas sao destinadas
especificamente ao publico masculino.

2.1 O Perfil Familiar do Adolescente Infrator.

Obter informagdes a respeito dos adolescentes infratores n&o se constitui uma
tarefa facil, considerando o fato de serem menores de idade sob responsabilidade
do Estado, os adolescentes encontram-se amparados pelo Estatuto da crianca e do
adolescente - ECA, o qual expressa no Art. 17 que:

toda crianga ou adolescente tem direito ao respeito que consiste na inviolabilidade
da integridade fisica, psiquica, e moral da crianca ou do adolescente, abrangendo
a preservacgao da imagem, da identidade, da autonomia, dos valores, das ideias e
crencgas, dos espacos e objetos pessoais.

Desta forma, a fim obtermos dados para analises, foram feitas algumas
entrevistas ndo apenas com internos, mas também com pessoas ligadas diretamente
aos adolescentes, tais como monitores, enfermeiras e até policiais que trabalham
dentro do DATA (Divisdo de Atendimento ao Adolescente ) da regido metropolitana de
Belém.

Geraldo, um monitor socioeducador que afirma ter uma interagcdo social com os
adolescentes nos diz que:

Na questéo social em relacéo a familia, muitos ali tem familias desestruturadas, a
maioria deles. E outros tém uma familia estruturada, mas pelo fato de no convivio
se relacionarem com pessoas de ma influéncia e por isso muitos caem nessa vida.
[...] como os bairros que eles moram € uma zona constante de perigos, as vezes
tem até boca de fumo, eles voltam para esse mesmo convivio e € dificil para eles
se reintegrarem a sociedade. Até porque eles vao para 0 mesmo meio. Muitas das
vezes esse adolescente que saiu da unidade e recebe uma liberdade assistida,
apos 3 ou 4 meses retorna as unidades porque cometeram um novo ato(sic).

Geraldo deixou bem claro que ndo ha um padrao familiar no perfil desses
adolescentes, noentantoamaioriadosadolescentesprocedemdelaresdesestruturados.
Ao usar o termo “lares desestruturados”, Geraldo referre-se a familias em que os pais
nao estdo presentes na vida de seus filhos.

O conceito de familia desestruturada € muito comum, principalmente em
ambientes religiosos onde se é dada énfase a familia e ao seu valor na sociedade,
tendo a familia como berco da sociedade. A respeito disso, Ménica Cabral escreve
sobre A agressividade de um individuo criado em uma familia desestruturada. Ela
diz: “A agressividade esta cada vez mais presente, isso pode ser explicado pela falta
de estrutura familiar, falta de atencéo dos pais, reducdo de atitudes presenciadas,
tentativas de chamar atencao do outro, etc.” (CARVALHO, 2010, p. 32). A partir dai,
podemos considerar os adolescentes oriundos de familias desestruturadas como
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sendo filhos que nédo tiveram e/ou ndo tém a atencao necessaria por parte dos pais ou
responsaveis. Quando tudo isso é associado a um ambiente de risco, temos entédo, na
maioria dos casos, adolescentes envolvidos com a criminalidade.

Certo dia, enquanto faziamos um atendimento capelanial em uma das unidades,
um dos internos me chamou pela grade e fez uma pergunta: “O que é adultério? Eu vi
isso escrito aqui na Palavra (biblia) mas néao sei o que significa”. Disse ele com uma
pequena Biblia nas maos. Ndo sabia exatamente o motivo da pergunta, mas expliquei
que adultério é a quebra de um voto de fidelidade entre um casal; uma traicdo, um
“chifre” como é popularmente conhecido.

O adolescente ficou extremamente surpreso, sorria e perguntava se estava
falando sério. Entdo o interno resumiu sua questao com uma ultima pergunta: “Irmao,
entao quer dizer que quando um homem trai sua mulher ele esta pecando?”.

Questdes como essas mostram um pouco da estrutura familiar a qual esses
adolescentes estéao inseridos. O que faz um adolescente que, de forma direta ou
indireta tem contato com o cristianismo, pensar que a infidelidade conjugal seria algo
aceitavel a ponto de se surpreender quando convencido de que isso seria algo errado
e abominado por Deus? Por que alguém que tem um historico cristdo, seja na igreja,
seja na cultura que o cerca, tem duvidas como essas?

Podemos entdo perceber que o senso ético produzido por essas familias ja
apresenta algumas distor¢cdes se comparado ao padréao ético seguido pelo restante
da sociedade, principalmente se considerarmos a ética crista. Geisler ao falar sobre o
adultério dentro da ética crista, ele escreve:

A Biblia é enfatica: “N&o adulteraras.” No Antigo Testamento os adulteros deviam
ser executados. O Novo Testamento também ¢é enfatico contra o adultério. Jesus o
pronunciou errado até mesmo nos seus motivos mais basicos. Paulo chama uma
obra ma da carne, e Jo&o teve visdo da presenca de adulteros no lago do fogo.
(GEISLER, 2010, p. 173)

E possivel perceber que valores simples e comuns da sociedade que na maioria
das vezes sao transmitidos ainda na familia, como a fidelidade, honestidade, trabalho
e etc, ndo chegaram a estes adolescentes. Uma mudanca dos parametros éticos
dentro do lar, reflete nas mudancas éticas de uma sociedade.

2.2 O Perfil Social e Educacional do Adolescente Infrator.

E evidente que os fatores “educacdo” e “assisténcia social” aparecem na rotina
do adolescente infrator de uma forma diferente do que seria o ideal para a formacgao
dele como cidadao. Existe uma imensa contradicéo entre os direitos assegurados pelo
ECA e o que de fato os adolescentes em situagéo de risco vivenciam todos os dias.

O ECA prevé:

Art. 19. - Toda crianca ou adolescente tem direito a ser criado e educado no seio da

sua familia e, excepcionalmente, em familia substituta, assegurada a convivéncia
familiar e comunitaria, em ambiente livre da presenca de pessoas dependentes de
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substancias entorpecentes.

E possivel perceber que de fato que o cenario social o qual esses adolescentes
estédo inseridos nao tem sido o ideal. O artigo citado observa a necessidade de se
criar uma crianga ou um adolescente, longe de pessoas que sejam dependentes de
substancias entorpecentes.

Maria Julieta, uma técnica em enfermagem que trabalha na enfermaria de uma
das unidades nos conta que boa parte dos adolescentes que cumprem medidas
socioeducativas, tém ou ja tiveram envolvimento com substancias entorpecentes e
boa parte deles tém familiares (tios, irmaos e até os pais), também envolvidos com as
drogas e consequentemente com a criminalidade.

Assim, no que diz respeito a contexto social dos adolescentes infratores,
podemos concluir que em sua grande maioria, os adolescentes internos, acima de
tudo, sdo adolescentes que vivem em situac&o de risco, uma vez que as drogas € a
vida criminosa fazem parte do seu dia a dia, na maioria dos casos, desde a infancia.

Julieta nos fala ainda sobre a educacéo dos internos. Ela relata que todos os
dias atende adolescentes na enfermaria da unidade com ferimentos, febre, dores de
cabeca, gripe dentre outros problemas rotineiros. No decorrer dos atendimentos ela
diz sempre conversar com eles a ponto de ter uma certa consideracao por parte dos
internos.

Ela entdo afirma que a falta de educacao é evidente até mesmo na fala dos
internos. E isso n&o apenas em relagcdo a escolaridade, mas na educagdo como
cidadaos, pois, segundo ela, 0s mesmos ndo conseguem conversar cinco minutos
sem fazer o uso de girias ou palavras de baixo caldo.

Além disso, a propria escolaridade dos internos é deficiente, considerando o fato
de que a maioria dos internos nao possui 0 ensino fundamental completo, havendo
casos até de adolescentes analfabetos.

2.3 O Perfil Religioso dos Adolescentes Infratores.

Como foi dito anteriormente, ndao existe um padrao unificado do adolescente
infrator, no entanto, é possivel observar algumas caracteristicas predominantes na
maioria dos casos. As religides representadas dentro das unidades sdo as mais
diversas, tais como catolicismo, religides de origem africanas, de origem pentecostal,
espiritas e até protestantes histéricos.

Em varias situac6es quando grupos evangélicos de varias vertentes realizam
algum tipo de visita, devocional ou programacdes ludicas (Programacdes especiais
como dia das mées, dia dos pais, natal, pascoa etc.), os internos sempre se apresentam
de forma extremamente respeitosa; além de ouvirem com atencao, vestem a melhor
blusa, pedem siléncio aos colegas e sédo atendidos, e em alguns casos colocam a méo
no coracao e se ajoelham voluntariamente quando € dito que sera feita uma oracéo
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por eles.

Definir um perfil religioso especifico, conhecendo a denominacéo exata dos
adolescentes, constitui-se uma tarefa quase inconcebivel, haja vista que estamos
tratando de adolescentes que geralmente ndo fazem distingdo entre doutrinas. Além
disso, as experiéncias eclesiasticas, na maioria das vezes foram motivadas por
familiares que, em algum momento, promoveram a oportunidade ao adolescente de
estar em uma igreja evangélica.

Outro fator que dificulta essa observacao da identidade religiosa dos adolescentes
€ 0 ecumenismo ao qual os adolescentes sé&o expostos. Eles recebem visitas de grupos
cristdo protestantes histéricos, pentecostais, neopentecostais, espiritas, catélicos etc.
A todos esses grupos eles estao sempre abertos a ouvir e receber visitas, oracoes,
conselhos e palavras de incentivo.

No entanto, € possivel tirar as seguintes conclusdes. Ao ingressar em uma
unidade, o adolescente passa por uma espécie de triagem, na qual consta dados
referentes a idade, religido, escolaridade etc. Tivemos acesso aos dados de uma das
unidades e constatamos que é dada atencéo apenas a religido do interno, mas néo
ha um registro especifico sobre a denominacéo a qual o adolescente pertence. Assim
sendo, ndao ha como saber exatamente denominacao dos internos. Tudo que podemos
dizer é que nesta unidade a qual tivemos acesso aos dados, 0 numero de adolescentes
que afirmam ser cristdos/evangélicos corresponde a 72,2 % dos adolescentes que
afirmam ter uma religido.

Além disso, entre as igrejas mais citadas pelos internos estdo a Igreja Universal
do Reino de Deus, Igreja Internacional da Graca de Deus, Igreja Mundial do poder de
Deus e Igreja do Evangelho Quadrangular, sendo que o transito entre estas é constante
gerando muitas das vezes um sentimento de dupla pertenca.

Embora n&o tenhamos como distinguir uma denominagdo predominante
especifica, podemos concluir que o cristianismo e/ou seus ritos e crengas S&0 0s mais
aceitos dentro das unidades, e que os principios da teologia da prosperidade séao
predominantes.

Diante de todos esses fares apresentados, a pesquisa mostrou que esses
adolescentes eram, na maioria dos casos, oriundos de igrejas neopentecostais.
Passaram boa parte de suas vidas acompanhando “correntes”, “propésitos”, e quebras
de maldicdo. Trazem na memoaria e muitas passagens biblicas e musicas evangélicas,
no entanto, o ambiente religioso parece nado ter exercido uma influéncia positiva (ou
pelo menos, ndo como se esperava), numa perspectiva social.

Isso se evidencia quando estes garotos saem do ambiente religioso e misturam
ao ambiente de criminalidade (tido como “profano” para os cristdos), e ndo apenas
isso, mas também transitam de um ambiente para o outro sem serem censurados. A
respeito disso, Mariano escreve:

A teologia (da prosperidade) estd operando e promovendo forte inverséo de
valores [...]. Faz isso ao enfatizar quase que exclusivamente o retorno da fé nesta
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vida, pouco versando acerca das mais grandiosas promessas das religides de
salvacdo: a redencéo apods a morte. Além de que, em vez de valorizar temas
biblicos tradicionais de martirio, auto sacrificio, isto €, a ‘mensagem da cruz’ — que
apregoa o asceticismo (negacéo dos prazeres da carne e das coisas deste mundo)
e a presenca dos justos no caminho estreito da salvacao, apesar do sofrimento,
das injusticas e perseguicdes promovidas pelos impios contra os servos de Deus
—, a Teologia da Prosperidade valoriza a fé em Deus como meio de obter a saude,
riqueza, felicidade, sucessos e poder terreno. (MARIANO, 2010, p. 158)

E possivel avaliar este fendbmeno com outras perspectivas. Podemos neste
momento trazer a discursdo o pensamento de BOURDIEU sobre os grupos sociais e
suas respectivas atividades quando ele diz que:

“Toda atividade social que, em uma sociedade, criou para si mesma uma estrutura
e a qual um grupo de homens se dedicou de maneira especial, corresponde
seguramente a uma necessidade de vida dessa sociedade.” (2007, p. XXII)

E evidente que as igrejas neopentecostais cumprem um papel na sociedade nao
de esperanga no pds-morte como as igrejas mais tradicionais, mas percebe-se nas
igrejas neopentecostais uma teologia que se preocupa mais com elementos imediatos
desta vida, do que com uma era vindoura (CAMPQOS, 2014).

Essa teologia tem ganhado muitos adeptos na regido metropolitana de tal forma a
estarem presentes em todas as camadas da sociedade, principalmente nas camadas
mais pobres.

Isto talvez seja justo, uma vez que sua énfase esta naquilo que os paises do norte
tanto parecem ter — prosperidade financeira. Mas ele foi rapidamente aceito aqui
no Brasil e, apesar de ainda estar em sua infancia, parece crescer no contexto a
passos gigantescos. E claro que a atrac&o no contexto brasileiro ndo ¢ exercida
pela presenca da prosperidade, mas por sua auséncia (PIERATT, 1995. p. 13).

Muitos dos discursos oferecem respostas imediatas e satisfatorias como escreve
Mariano: “Ambas adotam varias crencas da teologia da prosperidade, dentre elas a
que afirma que ‘o plano de Deus para o homem é fazé-lo feliz, abencoado, saudavel
e prospero em tudo.” (SOARES, 1985, p. 141 apud MARIANO, 2010, p. 149). Este
modo de pensar, consequentemente reflete no modo de agir e no estilo de vida das

pessoas que frequentam essas igrejas.

31 O QUE PENSAM OS ADOLESCENTES INFRATORES A RESPEITO DE DEUS?

No decorrer deste trabalho buscaremos compreender o que 0 adolescente que um
dia frequentou uma igreja, (neopentecostal) e hoje cumpre medidas socioeducativas
pensa a respeito de Deus. Isso € curioso, uma vez que:

O individuo ndo é moldado como uma coisa passiva. Ao contrario, ele é formado
no curso de uma prolongada conversédo (uma dialética, na concepcéo literal da
palavra) em que ele é participante. Ou seja, 0 mundo social (com suas instituicoes,

papeis e individuos, € sim apropriado) e ndo é passivamente absorvido pelo
individuo, e sim apropriado ativamente por ele. (BERGER, 1985, p. 31)

Durante o tempo em que estivemos estagiando em uma associa¢ao evangélica
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que atua dentro das unidades, tivemos contato com varios garotos oriundos de igrejas
neopentecostais, dentre eles Natan, um adolescente de 17 anos, baixa estatura,
vOz grave e varias cicatrizes pelo corpo além de uma grande tatuagem no ombro.
No decorrer da conversa ele nos conta que frequentava uma igreja evangélica e em
seguida, descobrimos que se tratava de umaigreja neopentecostal. Entao perguntamos:
“Quem é Deus para vocé?” ele entdo responde: “Deus é tudo... E nossa forga e é ele
guem nos da os livramentos e nos mantém de pé!”

Se considerarmos essa afirmativa a luz do que diz a Biblia, livro que rege as
doutrinas do cristianismo, perceberemos que alguns textos biblicos parecem concordar
com a visao de Natan. Em Salmos 46:1 e 91:7 temos que “DEUS é o nosso refugio e
fortaleza, socorro bem presente nas tribulagdes.” “Mil cairdo ao teu lado, e dez mil a
tua direita, mas tu ndo seras atingido.” — A mensagem de textos como esses € de que
Deus esta sempre perto sendo refugio, fortaleza, socorro, e livrador de todo e qualquer
mal.

N&ao sabemos exatamente quais eram os objetivos dos pregadores nos dias em
que Natan foi a igreja, mas podemos constatar que o conceito de um Deus forte e
ajudador ficaram marcados em sua mente, de modo que Natan nao tinha duvidas
disso.

Outro dia, nesta mesma unidade, conhecemos John. Ele tem 16 anos e ao ser
interrogado sobre ja ter ido a alguma igreja, ele nos conta que “era da palavra” (é uma
expressao muito utilizada para se referir a alguém que se converteu ou é convertido
ao cristianismo.), e desde pequeno, ia a uma Igreja Universal todos os fins de semana
juntamente com sua mae e sua irma, mas por ter se envolvido com mas companhias
havia acabado naquele lugar. Entdo Ihe perguntamos: “Quem é Deus para vocé?” ele
responde; “meu salvador e meu protetor.”

Neste momento vale a pena relembrar o que diz um dos maiores lideres
neopentecostais da atualidade. Edir Macedo escreve:

O relacionamento com Deus n&o é um esforgo religioso por meio de formas, rituais,
leis, regras, doutrinas e coisas desse tipo, para fazerem com que o homem se
aproxime de Deus. Nao € a atitude do homem em oferecer coisas a Deus para
que ele as aceite, mas sua atitude no sentido de aceitar aquilo que Deus Ihe esta
oferecendo. (p. 103)

Podemos concluir que a ideia de Macedo tem sido entendida pelos seus ouvintes,
pois segundo ele, para alguém estar proximo Deus ndo ha necessidade de esforgos
religiosos formais como rituais, leis, regras etc.

Se olharmos isso a luz da Sociologia vamos perceber algo no minimo interessante.
Num estudo sobre a perspectiva de Max Weber, Cecilia Mariz destaca que “a religiao &
interessante a medida que esta é capaz de formar atitudes e disposicoes para aceitar
ou rejeitar determinados estilos de vida ou criar novos” (2011, p. 74).

Fazemos entdo, a seguinte pergunta: Se considerarmos a eventual capacidade
de uma igreja de formar atitudes, aceitar e até formar novos estilos de vida, qual sera
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o perfil ético da sociedade brasileira daqui a alguns anos, haja vista que essas igrejas
tém ganhado espago na mesma?

A ideia de um Deus Salvador e protetor ndo esta errada se considerarmos o
cristianismo histérico conservador. MacArthur fala sobre o jugo suave, fardo leve e o
descanso para a alma que Jesus oferece, e isso esta registrado la em Mateus 11.28-
30. No entanto, ele também esclarece dizendo que n&o existe somente uma aceitacéo
passiva de Cristo, mas € necessario também uma submissao ativa a Ele (1999, p.
122).

A partir dai, comecamos a refletir no significado das expressdes “Salvador,
Ajudador e Protetor” para John, Natan e outros que entenderam a perspectiva crista
aos olhos das muitas vertentes do cristianismo, dentre elas o neopentecostalismo
e estdo envolvidos na criminalidade. Sera que essa expressao significa que Deus
estaria protegendo, livrando e sustentando-os em todo tempo independente de seus
atos? Diante de tudo que vimo e ouvimos, cremos que essa € a perspectiva de muito
destes garotos.

41 DENTRO DO PENSAMENTO DE UM FIEL ADOLESCENTE, O QUE DEUS
ESPERA DO SER HUMANO?

Emerson, um adolescente interno de uma unidade pesquisada, diz gostar de
frequentar varias igrejas, mas a melhor é a Igreja Mundial do Poder de Deus. Ao ser
interrogado sobre o porqué dessa preferéncia, ele respondeu sorrindo: “Eu gosto de
ver a bagaceira! Aquelas pessoas com demdnios caindo e tals” (sic).

E possivel perceber que Emerson sente-se satisfeito com o que ele ver Deus
fazer em algumas igrejas. Mas vamos tentar entender o que se passa na mente desses
adolescentes quando a questao é: O que Deus espera do ser humano?

Conversamos com Felipe, hoje um jovem protestante, mas que passou boa parte
de sua adolescéncia frequentando a Igreja Universal, principalmente aos sabados
quando havia uma programacéao direcionada aos jovens e adolescentes. Ele conta
que durante a semana aguardava com grande expectativa 0 momento em que ele
estaria na igreja junto com amigos ouvindo as musicas e palavras de encorajamento,
além do lanche que sempre era servido ap0s as reunides.

Perguntamos entao a respeito do que Deus espera dele. — Qual é a vontade
de Deus para vocé? Ele entdo responde que nao tem uma definicdo do que seria
exatamente a vontade ou o desejo de Deus, mas entende que, naquela perspectiva,
ele quer nos ver vencendo, quer nos ver feliz e confiando em seu poder.

Estivemos em uma determinada programacéo, da Igreja Universal do Reino
de Deus, Templo Central em Belém e conversamos com alguns adolescentes, um
deles era Lucas, um adolescente de 17 anos, participante da Forca Jovem (O Forca
Jovem Universal (FJU) existe desde a fundagdo da Universal e conta com milhdes
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de jovens em todo Brasil. O objetivo é alcancgar a juventude que se encontra perdida
nas drogas, nos vicios, na criminalidade ou sofre com um permanente vazio interior
e sem perspectiva de vida.), perguntamos a ele: “O que Deus Espera de nos, seres
humanos?” ele sorriu, olhou para os lados, arrumou o boné e respondeu cheio de
confianca: “Deus espera que o sirvamos voluntariamente, sem obrigacdes ou regras;
apenas por amor!”

Com base nestas informacdes, podemos concluir que perspectiva da maioria
dos adolescentes que frequentam igrejas a respeito da vontade de Deus é que, néo
h& uma exigéncia da parte de Deus para um compromisso como foi colocado por
MacArthur. Deus espera que nds apenas confiemos em seu poder e experimentemos
tudo que ele pode fazer por nés como bem coloca o Bispo Edir Macedo (p. 103).

CONCLUSAO

De uma forma mais especifica, “as igrejas neopentecostais apresentam uma
escatologia imediata buscando a¢des divinas para o aqui e agora” (CAMPQOS, 2014, p.
81), além de alicercar sua doutrina sob a teologia da prosperidade (MARIANO, 2010).
A grande pergunta €: como os adolescentes que frequentam essas igrejas entendem
esta teologia e como interagem com Deus na sua rotina?

O grande problema, com propor¢cdes que atingem a sociedade de uma forma
geral, surge quando temos adolescentes que tém seus sonhos de adolescentes sendo
alimentados por essa teologia, mas que, no entanto, vivem em situacéo de risco. Na
maioria dos casos, estdo em ambientes onde as drogas e a criminalidade s&o de facil
acesso e € impossivel néo ver a criminalidade como um meio mais rapido para se
obter a satisfacdo pessoal e a prosperidade.

A consolidacéo dessa desses argumentos se da quando, ao estudarmos um
dos maiores nomes da teologia neopentecostal brasileira, vemo-lo escrevendo que: “O
relacionamento com Deus ndo é um esforco religioso por meio de formas, rituais, leis,
regras, doutrinas e coisas desse tipo.” (p. 103) A ideia transmitida € de que Deus néo
espera do adolescente um esforco por obedecé-lo ou segui-lo e muito menos que se
esforce para ser um bom cidad&do. Deus exige apenas confianga.

Percebemos que a constru¢cado do pensamento ético ne nossa sociedade tem
sido influenciada pelo pensamento religioso/cristao como tem ocorrido no decorrer da
historia (o proprio cristianismo, a reforma protestante, a colonizagéo do Brasil etc.).

Diante disso, € muito dificil pensarmos em uma mudanca de costumes desses
adolescentes a partir apenas das unidades ou de politicas publicas. Nao ha como
faze-los seqguir as leis impostas por nossa sociedade se sem que haja uma constru¢cao
de dentro para fora, algo que seja plantado em suas mentes e que justifique seu estilo
de vida. A mudanca precisa acontecer nas instituicbes que fazem a manutencao de
nossa ética familiar e social para depois ser transmitida as criancas e adolescentes. A
final de contas, “a consciéncia precede a socializacdo.” (BERGER, 1985, p. 95).
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CAPITULO 8

A REFORMA PROTESTANTE ONTEM E HOJE

Mayumi Busi
PUC Campinas, Faculdade de Ciéncias Sociais

Campinas, Sao Paulo

RESUMO: As origens da imprensa datam de
1440, criadas por Guttenberg e no século XVIII
foi adaptada para a fabricagcdo de jornais. O
primeiro livro impresso foi a biblia. A influéncia
da imprensa sobre os movimentos religiosos foi
muito grande, e sobre um em particular. Nao
podemos deixar de levar em consideracdo os
efeitos da criagdo da imprensa na disseminacao
de ideias na Reforma Protestante no século
XVI. Por meio dos textos de autores como
Rodrigo Bentes Monteiro e Bernardo Campos
eu irei tragcar um panorama historico de como foi
a reforma protestante e como a percep¢ao que
se tem dela hoje em dia mudou. Levando em
consideragao o impacto que as novas midias
sociais tém na disseminagéo de ideias.
PALAVRAS-CHAVE: imprensa; midia; reforma
protestante; século XVI.

ABSTRACT: The origins of the press date
from 1440, and it was created by Guttenberg.
In the Eighteenth century it was adapted to the
production of newspapers. The first published
book was the Bible. The influence of the press
over religious movements was very well known,
and over one in particular. We can’t forget to take
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into consideration the effects of press’s creation
on the spreading of ideas in the Protestant
Reformation, in the Sixtenth century. Using the
texts from authors like Rodrigo Bentes Monteiro
and Bernardo Campos, | will trace historical view
of how Protestant Reformation was and how the
perception of it changed nowadays. Taking into
consideration the impact that the new media
has over the dissemination of ideas.

AREFORMA PROTESTANTE ONTEM E HOJE

Quando falamos sobre reforma protestante
segundo Bernardo Campos é importante fazer
uma distincéo entre Reforma oficial e Reforma
radical. Mas de cada uma delas falaremos em
breve. A Reforma Protestante, do ponto de vista
desse mesmo autor, consistiu em um plano
que visava transformar a sociedade medieval
partindo do seu centro religioso, ja que ele
marcava as esferas social, politica, econémica,
etc. Agora partindo para a analise da Reforma
oficial, ela ocorreu no século XVI, e teve como
alvo a decadéncia moral da época. O que
Lutero buscava néo era a eliminagcéo da ordem
sacerdotal, mas sim a possibilidade de poder
interpretar as escrituras independentemente, e
de poder convocar o Concilio.

Segundo Lutero a lIgreja havia criado
sacramentos novos, e o0 papado havia se
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transformado em um grande usurpador. Por isso Lutero lutou até o fim pela abolicao
do estamento religioso, do direito candnico, dos assuntos extra biblicos da teologia
catélica, da doutrina do mérito e das indulgéncias. Contudo a Reforma Protestante
ndo teve um carater puramente religioso, muitos outros sujeitos sociais da época
estavam envolvidos. Houveram também transformacgdes culturais naquele periodo que
merecem ser citadas, como por exemplo a invencdo da imprensa, no século XV por
Gutenberg, foi fundamental para que a Reforma Protestante pudesse ter tido impacto,
pois s6 assim as Biblias poderiam ser lidas diretamente pelos fieis em suas linguas
originais.

Com o surgimento da imprensa o clero perdeu o seu monopdélio sobre a leitura
e a escrita, da mesma forma como ocorreu com 0 seu monopélio sobre a educacgéao
superior. Os juristas, uma profisséo recém-criada, tiraram do clero uma quantidade de
posi¢cdes de importancia que eles possuiam no passado. Por este motivo muitos dos
membros do clero se tornou inutil, preguicosos e ignorantes. Agora tratarei da hierarquia
feudal, ela consistia em: bispos, arcebispos, abades, priores e outros prelados. Esses
eram 0s pertencentes ao grupo aristocratico. Eles dominavam grandes quantidades
de terras como senhores feudais e exploravam seus suditos.

Segundo nos conta Campos era utilizada tortura, a excomunhdo e a nao-
absolvicdo para conseguir dos seus suditos dinheiro. Um dos meios mais utilizados,
além dos impostos e dizimos, era a falsificacdo de documentos. Além disso recorriam
a criacao de imagens e reliquias milagrosas, e a comercializacdo das peregrinacoes
e a venda de bulas e indulgéncias. Nesse contexto os maiores oprimidos eram 0s
camponeses que ndo podiam fazer nada sem serem terem que pagar taxas aos seus
senhores feudais. E eles ndo podiam se unir a uma outra classe em busca de ajuda,
pois todas as classes 0s exploravam concomitantemente.

Contudo nem mesmo na Igreja podiam esperar encontrar um alivio para os
seus sofrimentos, mas somente na heresia. A heresia das cidades tinha como alvo
principalmente os sacerdotes, por causa de sua riqueza e influéncia politica, e pregava
um retorno ao cristianismo primitivo. Com a eliminacdo do sacerdécio profissional.
Lutero, inclusive, era o mais importante representante desse tipo de heresia na
Alemanha, que esteve presente em outros paises também como ltalia, Franca e
Inglaterra. Existia, contudo, um outro tipo de heresia que se diferenciava daquele das
cidades, que era a heresia dos plebeus e camponeses. Esse tipo de heresia tinha as
mesmas reinvindicagdes contra os sacerdotes, mas ela havia ido além. Ela queria a
igualdade cristad entre seus membros. E essa igualdade deveria se dar no nivel dos
bens também.

Quanto ao campo politico ele estava dividido. Os conservadores queriam manter
os poderes ja existentes como estavam. Se opondo a eles estavam aqueles que faziam
parte da Reforma luterana burguesa e moderada. Junto aos quais se concentravam
a pequena nobreza, a burguesia e alguns principes seculares que queriam mais
independéncia em relacdo ao poder imperial. Entre 1517 e 1525 Lutero teve que
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enfrentar os camponeses, e até entdo ele havia sido um revolucionario, mas a partir
daquele momento ele comecou a ver os camponeses como 0 demdnio. No passado
ele dizia que deveria se usar até mesmo a violéncia para tudo aquilo que estava contra
Deus, inclusive contra a curia romana se esta se revelasse impia, mas depois desse
ocorrido ele se alia ao papa e luta contra os camponeses.

Assim Bernardo Campos nos diz que a Reforma luterana do século XVI nao foi
um movimento dos pobres e dos camponeses, mas sim dos sacerdotes, nobres e
principes que a apoiavam. No momento em que a Reforma se desenrolava haviam
aqueles que pregavam que a reforma deveria ser mais radical e mais completa do
que estava sendo empreendida por Lutero. Eles pregavam que se deveria voltar ao
cristianismo primitivo, se libertando do que néo tivesse apoio nas Escrituras. Algumas
das coisas que eles sustentavam era que a Igreja ndo deveria ser confundida com
o Estado. Pois por esse motivo ele estava nesse estado de corrupgdo em que se
encontrava na época. Além disso deveria ser composto por pessoas convertidas e
com vida espiritual e religiosa, nao por todos os habitantes de um pais. Nao aceitavam
0 batismo ao nascimento, mas sO depois de a pessoa ter chegado a idade adulta.
Esses eram os chamados “anabatistas”.

Quanto as caracteristicas mais interessantes da heresia camponesa, € necessario
dizer que foram os primeiros a estabelecer a necessidade de uma distin¢cao entre Igreja
e Estado. Eles tinham como exigéncia uma vida santa, longe da corrup¢éo do mundo.
Sua distingcdo era ndo batizar criangas porque nao eram sustentados pelas Escrituras.
Tinham um escopo social, que visava libertas os camponeses, pois acreditavam
gue deveria haver uma “caixa comum” que beneficiasse os pobres. A teologia dos
reformadores radicais, mesmo que nao fosse norma, podia ser erudita. Os militantes
do movimento tinham uma profunda fé. Tendo feito essas considera¢des sobre as
duas reformas, a oficial e a radical, cabe falar ainda que a Reforma foi um movimento
que teve reformadores de muitas indoles e motivacdes. E cada um se sente devedor
de uma ou de outra Reforma.

Em relacdo ao papel histérico da Reforma oficial podemos dizer que foi um
movimento antieclesiastico, com importantes repercussdes sociais, um programa
antifeudal, consequéncia das grandes transformacdes que estavam ocorrendo na
Europa por causa do nascimento da classe burguesa e com uma forte ideologia
revolucionaria da classe burguesa que estava emergindo. A importancia que a
Reforma oficial teve foi de acelerar a desintegracdo da Igreja medieval, liquidando
seus bens e seu poder econébmico em grande parte da Europa, perturbou também
o dominio ideologico da Igreja Catolica, impulsionou a criacdo de igrejas nacionais
e despertou ou acelerou as lutas politicas provocando grandes transformagcdes no
cenario econémico e politico do continente Europeu.

Ja a reforma radical expds as posicoes daqueles que desejavam o poder,
mostrou que mesmo os fracos podem, se bem organizados, fazer frente a um poder
opressor, possibilitou fazer uma reforma mais profunda na Igreja, permitiu um aumento
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no numero de adeptos e mostrou ser necessaria a separacéo entre Igreja e Estado.
No século XVIII, em meio ao ambiente iluminista, revolucionario e anti-eclesiastico, a
Reforma protestante foi vista como parte do processo de modernizacéo da sociedade
ocidental, segundo dizia Hegel. Com a Reforma luterana iniciava-se a Idade Moderna,
e 0 povo se tornava protagonista da historia. Aquilo que é mais importante dizer é
que as implicagdes da Reforma ndo foram somente de carater religioso, mas também
tiveram uma repercussao em aspectos culturais e econémicos da sociedade europeia.

Segundo Rodrigo Bentes Monteiro, em seu texto “As reformas Religiosas na
Europa Moderna” um conhecido historiador italiano chamado Delio Cantimori disse que
o advento do protestantismo significou o fracasso do ideal humanista, da autoconfianca
gue o homem havia nele préprio e do otimismo em relacdo a sua transformacéao por
meio do livre arbitrio. Um outro autor citado, dessa vez francés, Lefévre procurou
estudar a Reforma como ocorreu na Franca, e de um modo geral na Europa inteira.
O autor sustentou que a causa da Reforma foi uma grave crise moral e religiosa que
ocorreu na Europa naquele tempo. ldade Média e Idade Moderna sao termos que
estéo relacionados a Renascimento e Reforma. Mas enquanto Renascimento como
oposicao aos tempos medievais precisou de tempo para se consolidar, Reforma, no
contexto protestante, ganhou significado rapidamente, se tornando em pouco tempo
definicado de um periodo especifico.

No inicio ndo possuia conotagdo cronoldgica, dizendo respeito apenas a vida
religiosa, ao ordenamento da Igreja ou ao direito tradicional. Mais tarde a historiografia
individuou o termo como conotagcdo de um periodo: a Reforma de Lutero e seus
companheiros, ligadas a restauracédo da pureza da mensagem sagrada da Escritura.
Visto através dalente do historiador, Cantimori nos diz que apassagem do Renascimento
para o periodo da Reforma significou a passagem do homem de sua grandeza para
a sua pequenez diante de Deus. E isso foi marcado por um fato, o saque de Roma
em 1527, quando as tropas de Carlos V invadiram a Peninsula Italica e mostraram a
impoténcia daquela civilizacdo tdo grandiosa. Assim a Reforma protestante foi vista
como inimiga do Humanismo.

O filésofo Giacomo Marramao em seus textos diz que a Reforma representou
o despertar da consciéncia individual, e que esse € o gérmen da modernidade
ocidental. Uma outra pensadora, Hannah Arendt fala sobre o limar da Idade Moderna,
qgue consiste em trés grandes eventos, dentre eles a Reforma protestante. Um duplo
processo de expropriacdo e de acumulacao da riqueza social foi desencadeado por
meio da estatizacédo de bens eclesiasticos. Ela também individua no fenémeno religioso
da alienagcdo um outro traco da modernidade, que sob 0 nome de ascetismo mundano
Weber diz estar na raiz do modo de agir capitalista. Ao invés de se contradizerem, aos
olhos da autora a expropriacéo e a alienacdo do mundo coincidem.

Contudo é necessario dizer que olhando sob uma outra perspectiva o humanismo
serviu bem a Reforma protestante. O renascimento foi um periodo que marcou a
transicdo do mundo medieval para o mundo moderno, foi iniciado na Italia no século
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XIV e tinha como caracteristica um profundo interesse na cultura classica humanistica
da Grécia e de Roma. Seus intelectuais estudaram os manuscritos antigos que foram
recuperados de um mundo que parecia ter sido esquecido, e que era mais secular e
individualistico do que o mundo em que viviam. A invencao da impressao movel por
Johann Gutenberg em 1456 foi um elemento decisivo para a Reforma, pois assim
os textos poderiam ser acessiveis a todos. E os padres e clérigos deixavam de ter o
monopolio sobre a palavra sagrada, como era o caso até entao naquele periodo.

Os intelectuais desse periodo se aplicaram no estudo da Biblia em sua lingua
original. Um dos exemplos mais célebres disso foi o de Desiderio Erasmo, conhecido
também como “principe dos humanistas”. Ele usou seus conhecimentos para redigir
um texto da Biblia todo em grego. Utilizando os manuscritos em grego que tinha a sua
disposicédo. Deste modo, com ajuda da prensa de impresséo ele publicou em 1516
um Novo Testamento todo em grego. Isso tudo fez com que fosse encorajado uma
comparacao entre a igreja de seu tempo e a igreja do Novo Testamento. Lutero foi um
daqueles que utilizou o texto em grego de Erasmo, e em base nele se deu conta de
que o sistema sacramental ndo era fundamentado nas Escrituras.

O assunto que fez com que Lutero fixasse as suas 95 teses em 1517 foi 0 abuso
do sistema catoélico romano de indulgéncias. Essa era uma doutrina que havia sido
criada no século XIll, e estava relacionado com o sacramento de peniténcia e a doutrina
do purgatorio. A ideia por tras da venda de indulgéncias era a de que se o pecador
comprasse o0 perdao de seus pecados ele ndo precisaria sofrer por eles, bastando
despender uma soma em dinheiro para que eles fossem perdoados. Acreditava-se que
o0 mérito que Jesus e 0s homens santos haviam acumulado em vida seriam guardados
em uma “tesouraria espiritual”, e de 1a seria tirado o mérito em beneficio dos vivos. Mas
haviam muitos exemplos de casos em que o clero vendia indulgéncia para conseguir
dinheiro para a Igreja, como no caso do dominicano Johann Tetzel em 1517.

Por isso Lutero protestava contra esse sistema de venda de indulgéncias e
também contra a autoridade papal que fazia com que esse tipo de corrupcao existisse
dentro da igreja. Como ja foi dito ele se baseou em intensivos estudos da Biblia
para fazer essa ruptura com a Igreja Catdlica romana. A partir de 1513 até 1519 ele
discursou sobre as Escrituras na Universidade de Wittenberg. Ele dizia que a Biblia
era a Unica fonte de verdadeira autoridade religiosa (sola scriptura), se opondo ao que
diziam os padres e o papa. Além disso ele também sustentava que havia encontrado
a verdadeira esséncia do cristianismo por meio do ensinamento de que a salvacéo é
dada somente através da graca atingida com a fé em Cristo (sola fide), e ndo por meio
de acoes terrenas.

Quanto a doutrina teolégica da Reforma ndao podemos deixar de tratar dos
“Cinco Solas”, que € uma frase em latim, que nasceram para significar a diferenca
entre a Igreja reformada, que pretendia um retorno as origens, e a teologia romana, ja
corrompida. “Sola” significa “somente”, ou “apenas”. E sdo: Sola Fide, Sola Scriptura,
Solus Christus, Sola Gratia e Soli Deo Gloria. Estes eram considerados os pilares
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sobre 0s quais se assentava a Reforma protestante. O primeiro deles, Sola Fide, diz
respeito ao fato de que tudo o que importa para a salvacdo do homem nao séo suas
obras, mas sim a sua crenca e sua fé em Cristo. O Sola Scriptura trata do fato de que a
autoridade das Escrituras é superior a qualquer outra coisa que padres ou papa possa
dizer. Ela é o fundamento da teologia, e € o unico meio do qual o crente dispde para
chegar ao conhecimento de Deus.

O Solus Christus afirma que os sacerdotes ndo sdo capazes de serem um
intermediario apto entre Deus e 0s homens, o Unico que é capaz de fazer essa ponte
entre os dois e expiar os pecados é Jesus Cristo. Sola Gratia significa somente a
graca, que € um atributo de Deus, e € o Cristo em sua encarnagdo. Segundo os
ensinamentos teologicos existem dois tipos de graca, a comum, que é comunicada a
todos os homens, e a especial, que é aquela por meio da qual o homem & salvo. O
termo remete a tudo o que o homem possui, e em particular a salvagcéo, que é pela
graca somente. O pilar da reforma protestante é o Soli Deo Gloria, que diz que o
homem foi criado para a gléria de Deus.

Apesar de ter sido vista inicialmente como heresia a Reforma protestante foi
fundamental para a modernidade. No sentido de que exacerbou as nocbes de
individualismo, reafirmando a autonomia do individuo em rela¢ao a autoridade religiosa
e deu particular importancia a alfabetizacéo. S6 que nao se pode deixar de lado o fato
de que retrocedeu em relacao a doutrina da Igreja Catélica ao dizer que 0 homem nao
possuia o livre arbitrio e a sua sorte ja havia sido determinada de antem&o por Deus.
Esse era um exemplo do conflito entre humanismo renascentista e luteranismo. Ponto
de divergéncia entre Erasmo de Rotterdam e Lutero. De toda forma, a Reforma trouxe
de fato as condicbes para a emergéncia da modernidade. Sob essa perspectiva o
historiador inglés Marvin Perry faz uma interessante reflexao.

Segundo Perry, em um primeiro momento, pareceu que a Reforma havia dado
novo vigor a énfase medieval no outro mundo, e virado de ponta cabeca a tendéncia
ao secularismo que tinha sido a regra na Renascencga. Os humanistas haviam rompido
com aquela ideia de Agostinho do pecado original, de um ser humano de natureza
ruim e corrompida, que € incapaz de obter a salvagdo por meio de seus esforgos.
Mas Lutero e Calvino haviam retornado a essa viséo e tinham uma ideia negativa
e pessimista acerca do ser humano e de seus esforcos. Mas se se observa mais
atentamente é possivel ver como ao dividir a Europa em catélicos e protestantes, ela
destruiu a unidade religiosa que era a marca da ldade Média. O poder centralizado
qgue havia sido exercido pela Igreja até entdo passou para as maos dos monarcas, e
assim o Estado moderno nasceu.

Indiretamente a Reforma contribuiu para o aumento da liberdade politica, o que
€ uma caracteristica do Ocidente moderno. Além disso alguns tedricos calvinistas e
protestantes afirmavam que se a autoridade politica violasse as leis de Deus, essa
autoridade deveria ser desafiada. Tudo isso segundo a autoridade das Escrituras. Aideia
de igualdade, que tem suas origens na tradi¢cdo judaico-crista, também foi reforgada.

Teologia das Religioes 2 Capitulo 8



Pois se na Idade Média esse principio era infringido com a hierarquia fixa entre nobres
e plebeus, com a Reforma, Lutero pregava que nao existiam distingbes espirituais
entre o clero e os leigos. Até mesmo o sentido de individualismo, tdo caracteristico dos
tempos modernos, foi acentuado com a Reforma, pois a partir daquele momento cada
um podia fazer a propria leitura das Escrituras, sem precisar de um intérprete.

Agora que ja tratamos em detalhes o periodo historico da Reforma, as teses
principais que eram sustentadas, e a relacdo com a cultura da época, falarei do aspecto
midiatico da Reforma. Seja nos dias de Lutero, quando ele fixou as 95 teses na frente
da Igreja de Wittenberg, seja nos dias de hoje, as mensagens do protestantismo
sao virais. Elas se espalharam com uma espantosa velocidade e se popularizaram
rapidamente, isso quando nao existia facebook ou twitter. Ja em dezembro de 1517
edices impressas em forma de panfletos e jornais apareceram em diversas localidades
da Alemanha, pagas por amigos de Lutero para os quais ele havia enviado cépias.
Versbes em latim logo se disseminaram, podendo assim ser lidas pelo publico leigo.
Um amigo de Lutero disse que “ndo haviam passados nem mesmo 14 dias desde que
essas teses haviam sido publicadas e elas ja eram conhecidas por toda Alemanha, em
quatro semanas seriam conhecidas por toda a cristandade”.

A rapida disseminacéo das 95 teses fez com que Lutero compreendesse como
uma midia que era transmitida de uma pessoa a outra pudesse em pouco tempo
atingir uma vasta audiéncia. Mas ele compreendeu também que deveria ter escrito de
forma diferente, ndo traduzindo do latim para o aleméo, mas de uma outra maneira
que pudesse ser mais compreensivel para o grande publico. O veiculo por meio do
qual a Reforma foi iniciada todos dizem ter sido o panfleto. E o ambiente que Lutero
foi capaz de dominar de forma tao magistral tinha muito a ver com o ambiente de hoje
em dia dos blogs e social networks. Era um sistema decentralizado cujos participantes
tomavam o cuidado de distribuir e decidir quais mensagens compartilhar e recomendar.

Os tedricos da midia designam esses participantes como “networked public”, ao
invés de “audiéncia”, a partir do momento em que eles fazem mais do que simplesmente
consumir informacéo. Assim Lutero enviaria o texto de um novo panfleto para um
impressor e esperaria que ele chegasse a outros impressores por meio do intermédio
do network de impressores da Alemanha. Diferentemente dos livros, que demorariam
meses para ser impressos, panfletos poderiam ser feitos em um ou dois dias. Da
mesma maneira que existem os likes e os retweets hoje em dia, os panfletos de Lutero
eram 0s mais procurados. Muitos panfletos chamavam o leitor a discutir o conteudo
com o0s outros, e para ler passagens para os analfabetos. Dessa forma as pessoas
discutiam esses panfletos em todos os lugares.

O interessante € que mesmo naquela época a Reforma foi uma campanha
multimidia, na qual além dos textos se adicionavam imagens e musica. Existiam
melodias simples que eram acompanhadas de um tom poético e exagerada descricao
de eventos contemporaneos. Elas eram utilizadas seja por reformadores que por
Catélicos para atacar seus inimigos. Quando cantadas podiam até mesmo ser
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transmitidas aqueles que eram analfabetos. O mesmo poder possuiam as imagens.
De toda forma em maio de 1521 na cidade de Worms na Alemanha foi decretado o
édito de Worms, por parte do imperador romano Carlos V. Ele proibia os escritos de
Lutero, e o proclamou inimigo do Estado. Com esse fato podemos ver o impacto das
mensagens que Lutero havia propagado sobre a cultura da época.

A historia nos mostra que o que vemos hoje em dia nos “social media” nao é
nada de novo, e que ja havia sido explorado muito anos atras, como no caso de
Lutero. Robert Darnton, um historiador na universidade de Harvard que estudou
compartilhamento da informacé&o da Franca pré-revolucionaria, diz que as tecnologias
de hoje produziram um falso sentido de consciéncia em relagdo ao passado, como
se a comunica¢ao néo tivesse histéria, ou ndo houvesse nada a ser considerado
importante anteriormente aos dias da televiséo e da internet. Os social media tem uma
longa tradicdo, eles ndo sdo sem precedentes. E certo que eles podem compartilhar
algo com muito mais rapidez, mas mesmo ha 500 anos atras a midia jogava um papel
importante precipitando uma revolugao.

Uma analise dos principais social medias, como facebook e twitter, mostra que
ainda hoje essa tatica de combinar textos com imagens nao foi deixada de lado. E que
seja ontem como hoje a disseminagado das mensagens do protestantismo se devem a
uma boa estratégia quando o assunto é transmitir a sua mensagem. Em outros sites,
ligado a religiao temos uma novidade, além de textos e imagens ha também videos,
0 que complementa a experiéncia de quem acessa o site em busca de material de
tipo espiritual. De modo geral muito esta sendo discutido também em blogs e sites
voltados para o tema acerca dos 500 anos da Reforma protestante, principalmente
pelo impacto que ela teve na cultura como um todo.

Inicialmente tendo sido vista como heresia, hoje em dia compreendemos a sua
importancia. Um fato curioso que retrata isso ocorreu em outubro de 2016. O Papa
Francisco se encontrou em uma Igreja Luterana para celebrar os 500 anos de Reforma.
O que é bem surpreendente considerando a histéria que se desenrolou depois da
Reforma, e visto que a Reforma havia sido julgada como herética e condenada por
Roma por mais de quatro séculos. Assim esse fato nos mostra a contradicao desse
evento que foi a Reforma, e sua complexidade. Mas também toda a sua importancia
para n0s, em nos abrir as portas do mundo moderno.
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RESUMO: Na atualidade é visivel a crescente
utilizagdo das redes sociais como meio de
comunicacéo a nivel mundial em quase todas
as esferas humanas existentes. Por conta deste
fenbmeno tecnoldgico é possivel observar que
lideres das mais diversas éareas procuram
estabelecer uma relagdo com seu publico alvo
através desse recurso midiatico, incluindo entre
eles personalidades religiosas. Pastores e
ministros de diversas denominacbes também
buscam dialogar com seu publico-alvo por
meio das midias sociais. Este trabalho tem
por objetivo analisar, através de pesquisa de
opini&o, as percepgdes de seguidores de lideres
religiosos midiaticos da Igreja Adventista do
Sétimo Dia nas redes sociais, sendo parte deles
apresentadores da TV Novo Tempo. A pesquisa
terd como base o roteiro sugerido por Ana Lucia
Romero Novelli no que se refere aos métodos
e técnicas de pesquisa em comunicag¢ao. Serao
entrevistados estudantes de graduacdo do
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SEGUIDORES VIRTUAIS

Centro Universitario Adventista de Sao Paulo
situado na cidade de Engenheiro Coelho - SP,
através de questionarios de perguntas abertas
e fechadas.

PALAVRAS-CHAVE: Midia e religiao; lideres
religiosos; evangelismo virtual; redes sociais.

ABSTRACT: The growing use of social networks
as a means of communication worldwide
in almost all human spheres is now visible.
Due to this technological phenomenon, it is
possible to observe that leaders from the most
diverse areas seek to establish a relationship
with their target audience through this media
religious
personalities. Pastors and ministers of different

resource, including among them
denominations also seek to dialogue with their
target audience through social media. This study
aims to analyze, through opinion research, the
perceptions of followers of media religious
leaders of the Seventh-day Adventist Church in
social networks, some of them presenters of TV
Novo Tempo. The research will be based on the
script suggested by Ana Lucia Romero Novelli
regarding methods and techniques of research
in communication. Undergraduate students
from the Adventist University Center of Sao
Paulo, located in the city of Engenheiro Coelho -
SP, will be interviewed through open and closed
questionnaires.

KEYWORDS: Media and religion; religious
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leaders; virtual evangelism; social networks.

11 INTRODUCAO

Uma pesquisa realizada pela empresa Burson-Marsteller divulgou de forma
destacada os lideres mundiais mais ativos nas redes sociais em 2015, sendo o
Facebook a principal rede social para o envolvimento da comunidade com lideres
mundiais. No que se refere a utilizacdo deste meio no mundo cristao religioso, pode-se
afirmar que as redes sociais estdo inovando a maneira de se evangelizar e que muitos
lideres religiosos na atualidade a utilizam como ferramenta na comunicagao.

A doutora em Sociologia e mestre em Comunicacéo Karla Patriota apresenta a
existéncia desta relacdo na area da comunicac&o nos seguintes termos:

Os meios de comunicagao, tanto impressos quanto eletrénicos, tém sido veiculos
de grande importancia na difusdo e sustentagdo de varias religibes no Brasil e no
mundo. E nesse contexto, podemos perceber a ampla utilizagdo, por parte dos
cristéaos, dos meios de comunicagéao disponiveis.(PATRIOTA, 2009, n.p.).

Ainda Patriota (2009) ao tratar da lideranca religiosa em resposta ao
comportamento de seus fiéis menciona que, “... os lideres religiosos, por conta da
formatacéo espetacularizada das transmissdes de cultos e missas, estruturam suas
falas de modo a interagir, exatamente como qualquer apresentador de TV”. Além da
semelhanca da fala, podemos citar o comportamento de interacdo que possuem com
seu publico através das midias sociais que ocorre de forma semelhante ao contexto
secular.

Através desta perspectiva surgiu a motivagéao deste trabalho que tem por objetivo
analisar e quantificar, através de pesquisa de opinido, as percep¢cdes de seguidores
de lideres religiosos midiaticos da Igreja Adventista do Sétimo Dia nas redes sociais,
sendo parte deles apresentadores da TV Novo Tempo. A pesquisa tem como base o
roteiro sugerido por Novelli (2009, p.164-178.). O estudo possui em sua amostragem
191 (cento e noventa e um) estudantes de graduacéo do Centro Universitario Adventista
de Sao Paulo, situado na cidade de Engenheiro Coelho - SP, que foram entrevistados
entre os dias 06 e 10 de julho de 2016. Referente a faixa etaria dos universitarios, o
percentual de 44% corresponde a idade de 21 a 30 anos, 41% a idade entre 12 e 20
anos e 15% com idade acima de 31 anos.

A pesquisa é composta por 6 questdes, onde 2 questdes fechadas se referem
aos habitos de uso das redes sociais € 4 questdes sao abertas e fechadas acerca
do conhecimento, acesso e percep¢des a conteudos midiaticos vinculados a lideres
religiosos, verificando ainda se os citados possuem participacao efetiva em canais de
radio e tv. Para coleta de dados foi utilizado um formulario impresso autoexplicativo
que foi distribuido entre os representantes de turmas de varios cursos e recolhidos
posteriormente para se analisar os resultados obtidos.

A hipbtese que motivou a realizacdo desse estudo foi constatar que as midias
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sociais contribuem para o estreitamento do relacionamento entre os lideres religiosos
e seu publico e que tal relagcédo torna-se positiva em varios aspectos.

2| RESULTADOS

A pesquisa verificou (grafico 1) que 38% do entrevistados utilizam didriamente as
redes sociais entre 1 e 2 horas por dia, 36% menos de 1 hora; 10% entre 2 e 3 horas;
10% passam de 3 a 4 horas e apenas 6% utilizam as redes sociais por mais de 4 horas
diariamente.

TEMPO DIARIO NAS REDES SOCIAIS

6%

10%

m<de 1h
10% mentre 1h e 2h
mentre 2h e 3h
Eentre 3h e 4h

m>de 4h

38%

Gréfico 1. Tempo de navegacao nas redes sociais por idade entre 31 a 40 anos.

INSCRITOS POR REDES SOCIAIS

10%

B Facebook
B Youtube
W Instagram
20% B Twitter

m Qutros

22%

Grafico 2. Percentual de inscritos em relagdo as redes e midias sociais citadas na pesquisa.

Baseado nesta amostragem (gréafico 2) seguem-se os gréaficos 3 a 10 em ordem
decrescente, ou seja, do veiculo mais utilizado pelos entrevistados (facebook) ao
menos utilizado (twitter) as informacgdes relacionadas ao numero de pessoas que

Teologia das Religioes 2 Capitulo 9




seguem nas redes e midias sociais um ou mais lideres religiosos e os respectivos
lideres religiosos mais citados.

FACEBOOK

M Seguem
B N3o Seguem

61%

Grafico 3. Percentual de inscritos no facebook que seguem um ou mais lideres religiosos na
citada rede social.

NOMES MAIS CITADOS FACEBOOK

39 3% 1% = [VAN SARAIVA
B LUIZ GONGALVES

B ODAILSON FONSECA
m DANIEL LUDKE

= LEANDRO QUADROS
B RODRIGO SILVA

M TIAGO ARRAIS

= ADOLFO SOARES

= ARELI BARBOSA

W MICHELSON BORGES
= FERNANDO IGLESIAS
= ERTON KOELER

4%

7%

8%
16%

11%

Graéfico 4. Percentual de lideres citados na pesquisa que sao seguidos no facebook.

Na entrevista chegou-se ao seguinte resultado (grafico 3): 61% do entrevistados
que possuem uma conta no facebook estao seguindo um ou mais lideres religiosos
em seu perfil. Dentre os mais citados (grafico 4) segue: Ivan Saraiva com 28%; Luiz
Goncgalves com 16%; Odailson Fonseca com 11%; Daniel Ludke com 10%; Leandro
Quadros com 8%; Rodrigo Silva com 7%; Tiago Arrais com 5%; Adolfo Soares e Areli
Barbosa com 4%; Michelson Borges e Fernando Iglesias com 3% e Erton Kohler com
1% de seguidores.
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YOUTUBE

W Seguem

B Nao Seguem
56%

Gréfico 5. Percentual de inscritos no Youtube que seguem um ou mais lideres religiosos na
citada rede social.

NOMES MAIS CITADOS NO YOUTUBE & van saraiva

a0 2% 2% B MICHELSON BORGES

® RODRIGO SILVA
37% m LEANDRO QUADROS
B DANIEL LUDKE
™ LUIZ GONGALVES
. m TIAGO ARRAIS

4%

9%

11% [ LEONARDO GONCALVES

ODAILSON FONSECA
W ARILTON DE OLIVEIRA

11%

15%

Graéfico 6. Percentual de lideres citados na pesquisa que sdo seguidos no Youtube.

Sobre o numero de pessoas (grafico 5) que utilizam a midia social youtube
apenas 44% o fazem para acompanhar lideres religiosos. Dentre os mais citados
(gréfico 6) segue novamente em primeiro lugar o pastor lvan Saraiva com 37% seguido
de: Michelson Borges com 15%; Rodrigo Silva e Leandro Quadros com 11%; Daniel
Ludke com 9%; Luiz Gongalves com 5%; Tiago Arrais e Leonardo Gongalves com 4%
e Odailson Fonseca e Arilton de Oliveira com 2%.
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INSTAGRAM

B Seguem

H N3o Seguem

Gréfico 7. Percentual de inscritos no Youtube que seguem um ou mais lideres religiosos na
citada rede social.

NOMES MAIS CITADOS NO INSTAGRAM

3% 3% B IVAN SARAIVA
6%

29% ® ODAILSON FONSECA
m DANIEL LUDKE

10% W ERTON KOELER
® LUIZ GONCALVES
= RODRIGO SILVA
= TIAGO ARRAIS

© LEANDRO QUADROS

26%

Gréfico 8. Percentual de lideres citados na pesquisa que sao seguidos no Youtube.

No grafico 7 pode-se notar uma reducao do numero de pessoas que utilizam
a citada rede social seguindo algum lider religioso, apenas 30% responderam
afirmativamente. Sobre os nomes mais citados (grafico 8), novamente o lider lvan
Saraiva ocupa o topo da lista dos mais seguidos pelos entrevistados com 29%, seguido
por Odailson Fonseca com 26%; Daniel Ludke com 16%; Erton Kohler com 10%; Luiz
Goncalves com 7%; Rodrigo Silva com 6% e Tiago Arrais e Leandro Quadros com 3%.
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TWITTER

44%
B Seguem
56% H N3o Seguem

Grafico 9. Percentual de inscritos no Twitter que seguem um ou mais lideres religiosos na
citada rede social.

NOMES MAIS CITADOS TWITTER

B ERTON KOELER

6% 3%

B LUIZ GONCALVES

m ADOLFO SOARES

N IVAN SARAIVA

B MICHELSON BORGES
m ODAILSON FONSECA
HTIAGO ARRAIS

W LEANDRO QUADROS

ARELI BARBOSA

12% 1 RODRIGO SILVA

Gréfico 10. Percentual de lideres citados na pesquisa que séo seguidos no Twitter.

Embora o twitter esteja em quarto lugar na posicao das redes mais utilizadas
pelos entrevistados, em comparacao com o terceiro lugar (Instagram) ele possui maior
namero (grafico 9) de pessoas (44%) seguindo lideres religiosos na citada midia
social. Entre os lideres mais citados (grafico 10) temos: Erton Kohler com 26%; Luiz
Gongaves com 17%; Adolfo Soares com 12%; Ivan Saraiva e Michelson Borges com
9%; Tiago Arrais, Leandro Quadros e Areli Barbosa com 6% e Rodrigo Silva com 3%.

A partir do gréfico 11 a pesquisa aponta para a relagao dos lideres religiosos que
sao seguidos nas redes sociais com a midia televisiva.
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LIDERES CITADOS RELACIONADOS A
EMISSORASDE TV

25%

= NAO POSSUI

m POSSUI

Grafico 11. Percentual de lideres citados na pesquisa que possuem uma relacao com emissoras
de televiséo e que sdo seguidos nas redes socias.

O gréfico 11 apresenta um percentual expressivo (75%) de lideres religiosos
seguidos nas redes e midias sociais e que possuem participacdo nas midias televisivas.

CANAIS E PROGRAMAS TV CITADOS

3% 3%

B NT ESTA ESCRITO
B NT CODIGO ABERTO
= NT ARENA DO FUTURO

22%
B NT NA MIRA DA VERDADE

B OUTROS PROGRAMAS NOVO
26% TEMPO

Grafico 12. Percentual de canais televisivos e respectivos programas citados na pesquisa
relacionado a lideres religiosos seguidos nas redes socias. NT (TV Novo Tempo).

Dentre os canais de televisao e os programas mais citados na pesquisa (grafico
12) a Tv Novo Tempo e seus programas foram os mais mencionados. Dentre todos
0s programas citados verificou-se que o programa Esta Escrito com o apresentador
e lider religioso Ilvan Saraiva é o mais seguido (32%) dos programas. Em seguida o
Codigo Aberto apresentado pelo lider Odailson Fonseca com 26%; Arena do Futuro
apresentado por Luiz Gongalves com 22% e Na Mira da Verdade apresentado pelo
lider Leandro Quadros.
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INTERESSE DOS SEGUIDORES

4%
9%

B TEOLOGIA

m MEDITACAO
= MOTIVACIONAL

15%

= MUSICA
®m TESTEMUNHO
m LIVE

14%

28%

Graéfico 13. Percentual de interesse dos seguidores em relagdo aos lideres seguidos nas redes
socias.

No que se refere aos interesses da populagdo notou-se (grafico 13) que: 30%
preferem assuntos relacionados ao estudo teoldgico; 28% as meditacdes; 15% de
conteudo musical religioso; 14% dos entrevistados preferem produ¢des motivacionais;
9% buscam testemunhos e apenas 4% os conteudos Live.

PERCEPCOES DOS SEGUIDORES

15%

H POSITIVAS
B NEGATIVAS

85%

Grafico 14. Percentual de observacoes positivas e negativas registras na pesquisa sobre a
participacéo dos lideres nas redes sociais.

No que se refere aos comentarios positivos e negativos pesquisa aponta (grafico

14) para 85% de percep¢des positivas sobre a utilizagdo das midias sociais pelos
lideres religiosos para 15% de percep¢des negativas.
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PERCEPGCOES NEGATIVAS

18%

4%

9% 17%

9%

9% 9%

B Se envolvem em assuntos polémicos (politica, esportes) H Passam muito tempo nas redes sociais

B Superficialidade m Excesso de formalismo

® Forcam doutrinas B Estdo distantes da realizadade (elitizacdo)
M Egocéntricos B Expoem a vida pessoal

H Teologia da prosperidade M Encobrem a verdade

M Criticam outras religites
® Exclusivismo religioso

Grafico 15. Percentual de observacdes negativas registras na pesquisa sobre a participacéo
dos lideres nas redes sociais.

Das percepcoes negativas (gréafico 15) foram apresentadas as seguintes porordem
de recorréncia: 18% mencionam que os lideres se envolvem em assuntos polémicos
(politica, esportes); 17% enxergam superficialidade nos lideres em suas postagens;
9% respoderam que os lideres forcam doutrinas, sdo de certa forma egocéntricos,
tratam de teologia da prosperidade, criticam outras religibes e que suas producdes
possuem exclusivismo religioso e apenas 4% opinaram que os lideres religiosos
passam muito tempo nas redes sociais, que possuem excesso de formalismo, ainda
que estéo distantes da realiadade (elitizacdo), que expbem a vida pessoal nas redes
sociais e encobrem a verdade nas suas produgdes de cunho religioso.
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PERCEPCOES POSITIVAS

39 2% 2% 2%
4%

6%

6%

11% 13%

B Ensinam bem a Biblia m Sdo exemplo de vida

m Conhecem bem a Palavra de Deus B Sdo otimos oradores

m Tem boa postura e ética ¥ Sdo usados por Deus

W Se preocupam com as necessidades de seus seguidores W Sdo equilibrados

M 530 consagrados e espirituais W Sdo motivadores

m S3o comprometidos com a obra = Ndo falam de religido

Pregam doutrinas

Graéfico 16. Percentual de observagbes positivas registras na pesquisa sobre a participagao dos
lideres nas redes sociais.

Concluindo com o quadro (grafico 16) das percepcbes positivas seguem as
seguintes observacdes: 26% opinaram que os lideres midiaticos nas redes sociais
ensinam bem a Biblia; 13% deles possuem uma postura ética positiva; 12% que 0s
lideres seguidos conhecem bem a palavra de Deus; 11% dos entrevistados enxerga
gue os lideres se preocupam com as necessidades de seus seguidores; 7% opinaram
que os lideres sdo consagrados e espirituais; 6% disseram que os lideres refletem
comprometimento com a obra, sdo exemplo de vida e que s&o 6timo oradores; 4% dos
entrevistados acredita que os lideres sao usados por Deus; 3% que tais lideres sao
equilibrados e apenas 2% mencionaram que seus lideres s&o motivadores, néo falam
de religiao e ainda que pregam doutrinas.

31 CONSIDERACOES

A partir das informagbes obtidas neste trabalho, nota-se que a maiora dos
entrevistados (grafico) utilizam-se das redes sociais para acompanhar seus lideres
religiosos e que os lideres com maior indice de seguidores nas redes sociais s&o 0s
gue estao inseridos na Rede de TV Novo Tempo. Somente em uma (twitter) das cinco
redes sociais 0 nome do lider mais citado nao se refere a um apresentador de TV, que
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foi 0 caso do presidente da Igreja Adventista na América do Sul o senhor Erton Kohler.

Ainda as percepgdes apresentadas em sua maioria representam observacoes
positivas quanto a utilizacdo das midias sociais por parte dos lideres religiosos citados
e que o conteudo produzido nessas platarformas aparentam possuir qualidades
procuradas pelos entrevistados.
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CAPITULO 10

A VISIBILIDADE MIDIATICA E A POS MODERNIDADE
AS RELIGIOES E AS REDES SOCIAIS

Maria Neusa dos Santos
Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo

RESUMO: A utilizacdo cada vez mais intensa
dos recursos da informatica para a producao e
a circulacdo de mensagens torna necessaria
reflexdo sobre as caracteristicas da
comunicacéo virtual, como as redes sociais, um
dos meios usados também pelas instituicdes
religiosas catélicas para disseminar contetdos
e agregar valores da instituicdo. O Artigo discute
sobre da visibilidade midiatica do catolicismo
nas plataformas digitais
PALAVRA-CHAVE: Fapanges,
visibilidade e religiao

uma

catolicismo,

ABSTRACT: The increasing use of computer
resources for the production and circulation of
messages makes it necessary to reflet about the
caracteristics of virtual comunication, such as
social media, one of the means used by catholic
religious instituitions to dissiminate content
and aggregate values of the institution. This
article discusses about the mediatic visibility of
Catholicism in digital platforms.

KEYWORDS: fapanges, Catholicism, visibility
and religion
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11 INTRODUCAO:

O uso historico pelas religibes da
popularizacdo dos meios radiofénicos ganham
novas dinamicas diante da interatividade virtual
proporcionada pelas novas tecnologias de
comunicacéao. Este artigo parte do pressuposto
de que a organizacao de estratégias midiaticas
€ fundamental para que a religiao realize taticas
de contato com seu publico. Desta maneira, as
instituicbes catdlicas utilizam-se das mdltiplas
formas de contato no ciberespago, como em
sites das arquidioceses ligadas a Igreja Catdlica,
principalmente no Brasil.
“O cristianismo é fundamentalmente
um evento comunicativo. Tudo
na revelacdo cristd e nas paginas
biblicas transpiram comunicacéo:
0s céus narram a gléria de Deus,
0S anjos sao seus mensageiros e
os profetas falam em seu nome”
(SPADARO, 2012, p.24).

Assim, as observacdes se voltam para a
fanpage do Santuério Santa Paulina, Localizado
em Nova Trento/SC, a cerca de 86 km da
capital Floriandpolis. Inaugurado em 2006, para
atender o crescente numero de peregrinagdes
oriundas de diversos estados do Brasil e do
exterior, 0 Santuario de Santa Paulina é um dos
mais importantes templos catélicos brasileiros.

E 0 segundo maior e mais visitado Santuario do
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Brasil depois de Aparecida do Norte/SP.

A partir da observacao preliminar feita na Fanpage do Santuario de Santa
Paulina, houve um aumento de 20 mil para 446.063 seguidores, num periodo de trés
anos, ultrapassando a Fanpage do Santuario de Nossa Senhora Aparecida, no Brasil,
gue hoje conta com 356.690 seguidores. Tais fenbmenos caracterizam-se em uma
peregrinacao virtual, capaz de ultrapassar as peregrinacdes presenciais a santuarios
do Brasil. A sociedade em rede ndo esta apenas se fazendo cada vez mais inclusiva,
mas, vé 0s recursos que desenvolve e os coloca a disposicao, “esta estimulando a
iniciativa e a agao comunicativa dos seus sujeitos, fazendo emergir uma audiéncia
criativa que, quando ela mesma nado cria, se apropria das mensagens nela em
circulacédo” (RUDIGER, p. 130)

Na atual conjuntura, o virtual apresenta-se como um aporte de possibilidades de
comunicacéao para as religides. Hoje, presenciamos o despertar da “Igreja Midiatica”,
como constata Gomes (2010), sendo possivel acompanhar missas pela televisao,
na internet e em inUmeras midias sociais, com expressivos numeros de adeptos.
Se, na década de 1990, foi constatado o aumento da presenca dos evangélicos na
programacao de alguns canais, na atualidade, o que percebemos € a migracao dessas
religibes para a internet na disputa pela audiéncia do chamado “ciber-fiel” (AOKI e
MACHADO, 2010, p. 91).

A rede, com todas as suas “inovacdes antigas”, ndo pode deixar de ter efeito na
compreensao da fé e da Igreja. A l6gica da web pode modelar a l6gica teolbgica, e a
internet ja coloca desafios interessantes para a propria compreensao do cristianismo,
evidenciando tanto a patente com naturalidade quanto possiveis incompatibilidades.
Ja na Redemptoris missio —ou seja, em 1990, um ano antes da “invencéo” da web e
trés anos antes de seu efetivo e amplo uso:

[...] ndo tem somente a finalidade de multiplicar o anincio do Evangelho: trata-se de
um fato muito mais profundo porque a prépria evangelizacdo da cultura moderna
depende em grande parte da sua influéncia. Nao ¢ suficiente, portanto usa-las para

difundir a mensagem nesta “nova cultura” criada palas modernas comunicagoes.
(n.37).

2| ARELIGIAOCATOLICACOMO COMUNICACAOMEDIADAPELOCOMPUTADOR

Na contemporaneidade, percebe-se que a internet tem exercido uma grande
influéncia no desenvolvimento das religides no Brasil, e, para a sobrevivéncia das
instituicbes e o crescimento do numero de pessoas que tém alguma crenca religiosa,
ela € um grande mercado de oferta de produtos e servi¢os. Possui diversas ferramentas
qgue possibilitam um numero muito grande de possibilidades de comunicacao, o que
alguns autores, entre eles Luiz M. de Sa, chamam de midiatizacao da religido, também
entendida como articulacdo de caracteristicas dos meios de comunicagdo — sua
linguagem, seus codigos, limites e possibilidades de construcdo de mensagens — nas
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praticas, formacgéo e instituicoes religiosas. Segundo o autor, a midiatizagdo implica
nao apenas uma relacao passageira ou superficial, mas a dupla articulagdo do modus
operandida midia e da religiao em torno de um denominador comum que encontra sua
objetivacao nas praticas cotidianas da religido.

A partir da midiatizagéo digital do fenébmeno religioso, vai acontecendo uma
metamorfose das crencas. Somadas aos diversos outros ambitos sociais e histéricos
gue evidenciam um processo de desterritorializacdo da religi&o, ha um movimento de
fus@o que se evidencia por processos de hibridizagdo, “processos socioculturais nos
quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de forma separada, se combinam
para gerar novas estruturas, objeto e praticas”, segundo Canclini (1989, p. xix).

Néstor Garcia Canclini afirma que o processo de desterritorializacdo se constitui
como o mais radical significado do ingresso na modernidade. Entre varios exemplos,
como o datransnacionalizacdo dos mercados e as migracdes, destacam-se os produtos
simbdlicos por meio da eletrénica e da telematica. A nova realidade religiosa aparece
desterritorializada, individualizada e fragmentada, exposta ao embate técnico com
uma modernidade em crise, vivendo o0 ambiente propicio para o surgimento de uma
imensa variedade de respostas individualistas, ndo institucionais. O que fica escondido
nos templos territorializados, como, por exemplo, o ritual de acender velas, passa a
ser exposto e oferecido como o principal ritual religioso das capelas virtuais. Por um
lado, ha um retorno aos valores tradicionais, e, por outro, mostra as possibilidades
de uma mensagem religiosa que ultrapassa as fronteiras através de novos recursos
de comunicacdo, gerando uma nova forma de acéo religiosa no mundo moderno
(GOUVEIA e MARTINHO, 2008, p. 128).

As novas tecnologias abrem novas possibilidades para as pessoas religiosas,
desligadas das instituicbes, mas que encontram no ciberespaco uma nova maneira de
relacionamento com o transcendental e o divino, sendo suficiente apenas a visitacéo
on-line de espacos sagrados.

2.1 O Crescimento da Fanpage Santuario Santa Paulina

As redes sociais acabam se tornando sedutoras de tempos e espacos dos sujeitos
conectados, proporcionando-lhes visibilidade midiatica e dando-lhes a sensacéo de
onipresenca, como se pode verificar em uma proliferacdo de adeptos das fanpages
Santuario Santa Paulina, Santuario Nossa Senhora Aparecida e Jovens Conectados,
0s objetos de estudo deste artigo com destaque para a fanpage Santuario Santa
Paulina. Nas observacgdes preliminares das fanpages, ha uma relativa expressividade
de crescimento; quando se compara com anos anteriores, chega-se a um total de
470.679 mil pessoas seguindo a fanpage Jovens Conectados; 442.295 mil pessoas
seguindo a fanpage Santuario Santa Paulina; e 388.354 mil pessoas seguindo a
fanpage Santuario Nossa Senhora Aparecida.
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Oaumentodainsercaodocatolicismoede suasrespectivas praticasno ciberespaco
amplia cada vez mais as opgdes e os modos de manifestar as prdprias crencas e
praticas religiosas on-line. A religido virtual & visivelmente desinstitucionalizada. Ha
uma ressignificacdo de novas praticas sociais e religiosas, permitindo a participacéo
em tempo real em rituais religiosos ou praticas virtuais; isso significa que as praticas
virtuais, afetam as praticas sociais e religiosas, deslocando as fronteiras entre o glocal
e o global como no exemplo abaixo.

& > C | & Seguro | htip fa k.com/pg/ /p al L4
-I e =
o Curtiuw | X\ Seguindow | W Salvar - “ @ Enviar mensagem |
l Seg Ter Qua Qu Sex S4b Dom
antlll
Santa Paulina / \ ..I |
G CAM PW PMOPM GPM 12AM 2AM
L. A VOZ DO Paginas curtidas por esta Pégina |
Santudrio Santa b
Pana antuqrig
@santuario.santapaulina Congregagio das Ir... & Curtir
Pagina inicial
Sobre a0 & B B Hotel do Santuario 1k Curtir
Eventos
Folos 23 mil visualizagdes i )
ortugués (Bresi) - Portugués (Pariugal) Py
Videos i Curtir @ Comentar A Compartilnar us) rangais (France)

Comunidade Q0% 26mi Comentarios mais relevantes ™

Avaliacbes 477 compartihamentos

Publicacdes . Escreva um comentaro :
W Mirce Javaro - 3623 Parabéns atodas as Imds da congregagio das

Irmanzinhas ¢a Imaculada Conceigio.

Figura 1 Retirada do facebook/santuéario.santapaulina.org.br

No ultimo dia 09 de julho, na festa de Santa Paulina, a fanpage do Santuario, em
um programa transmitido online chegou a cerca de 23 mil visualizac¢oes, ultrapassando o
numero de peregrinos que visitaram ao longo do dia o Santuario que néo ultrapassaram
10 mil.
O glocal pode ser entendido como um processo social midiatizado que ultrapassa
a situacao global e a local, pois as hibridiza em tempo real pelo aparato tecnolégico em
rede. E um fendmeno comunicacional subsidiado por uma cadeia de acoplamentos
simbdlicos. E imaginario e situa-se entre o individuo, a maquina e um n&o lugar.
O lugar glocal é hiperconectado e universal, dando ao individuo uma sensagao de
onipresenca, ou seja, de poder estar em todo lugar sem de fato estar, mas agindo,
interferindo e acompanhando os acontecimentos.
O fendbmeno glocal, ele mesmo (o resultado de) um processo tecnocultural
sincrético, esta na raiz de todos os hibridos da era moderna tardia e de sua fase
pos-industrial corrente, bem como no ponto axial de reescalonamento de todas
as hibridizagdes historicamente anteriores ainda ativas. A civilizacdo mediatica
em tempo real, a partir de seu estirdo social-histérico posterior a Segunda Guerra
Mundial, condicionou, com sua infraestrutura tecnolégica avancada e satelitizada,
e viu consolidar-se, em escala transnacional, a mistura irreversivel entre economia
politica e cultura hegemoénica, entre fatores estratégicos de desenvolvimento

material e fatores mediaticos de producdo simbdlica e imaginaria, na diregcdo da
formagao de um processo imaterializado e financeirizado de circulagdo e consumo
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de bens e servicos com enfatica sobredeterminacéo (no sentido de fortissima marca
de motivagao) de fatores signico-comunicacionais em tempo real. (TRIVINHO,
2011, p. 35).

No cristianismo, a comunicagéo é fundamental, visto que as historias biblicas
séo narrativas de um evento comunicativo. Tudo na revelagcao cristd e nas paginas
biblicas transpira comunicac&o. Antonio Spadaro (2012, p. 24) destaca que “todas as
plataformas de redes sociais sdo um conjunto de ajuda potencial para as relagdes. A
relacdo humana ndo é um simples jogo e necessita de tempo, conhecimento direto.
A relacdo mediada pela rede é sempre necessariamente incompleta, se néo estiver
atrelada a realidade”.

Bento XVI escreveu:

Seria triste se 0 nosso desejo de sustentar e desenvolver as amizades on-line
se realizasse a custa da disponibilidade para a familia, para os vizinhos e para
aqueles que se encontram na realidade de todo o dia no local de trabalho, na
escola, no lazer. Quando, de fato, o desejo de conexao virtual se torna obsessivo,
a consequéncia € que a pessoa se isola, interrompendo a verdadeira interacao
social. Isso acaba por perturbar também os padrdes de repouso, de siléncio e de
reflexdo necessarios para um crescimento humano saudavel.

Em tempos de redes sociais, a Igreja catdlica faz conex&o significativa das
pessoas, capaz de proporcionar a base para a construgao de relagcbes de comunhao
numa sociedade fragmentada. S&o sugestivas a esse respeito as palavras do tedlogo
Pierangelo Sequeri, quando escreveu sobre uma nova “figura de instalagao crista” que
seja ao mesmo tempo “familiar, seminal, caridosa e contemplativa” em vista de “uma
nova forma direta de maneira cristad da presenca de Deus na vida comum do homem”.

O crente sabe ver na tecnologia a resposta do homem ao chamado de Deus

para dar forma e transformar a criagédo e, portanto, também a si mesmo, com o
auxilio de instrumentos e processos. Jodo Paulo Il tinha prenunciado nesse sentido

uma “"divinizacéo “da engenhosidade humana”, e Bento XVI, por sua vez, falou
do “extraordinario potencial das novas tecnologias “, definidas por ele como
“um verdadeiro dom para a humanidade. A essa altura surge espontaneamente
a pergunta: se a tecnologia, em especial a revolucéo digital, modifica também o
modo de pensar as coisas, isto ndo acabara por dizer respeito também de certo
modo a fé e sua comunicagao? (p.27)

31 A VISIBILIDADE MIDIATICAE O POS-MODERNO

A interatividade e a conectividade permanentes, produzidas pela midiatizagcao
da comunicacgao técnica, “encontram-se a servico de uma légica de valores, opcoes
éticas, pautam normas de comportamento e encontram-se a reboque das regras do
mercado” (SODRE, 1999, p. 46), regras essas pautadas pelo imperativo de que os
individuos estejam sempre interconectados. Como aponta Castells (2009, p. 7), “a
humanidade esta imersa em uma trama simbdlica de representacdes. A formacao de
redes € uma pratica humana muito antiga, mas as redes ganharam vida nova em
nosso tempo, transformando-se em redes de informagéo energizadas pela Internet”.
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E o0 que podemos constatar novamente na pagina do facebook do Santuério
Santa Paulina que um pequeno video contando sua histéria compartilhado na pagina
alcanca 62.853 visualizac6es. Estas sao formas rapidas de difundir a mensagem crista.
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Este pequeno video resume a biografia de Santa Paulina, a primeira santa
0o Brasil. Confiral @

Santudrio
Santa Paulina

Santuario Santa
Paulina &
@santuario.santapaulina
Pagina inicial

Sobre

Comunidade
Avaliagdes

Publicagdes

Figura 2 imagem retirada do facebook/ Santuario.santapaulina.org.br

O inicio do século XXI devera ser lembrado no futuro, segundo Santaella (2003, p.
97), como a entrada dos meios de comunicacéao em uma nova era, a da transformacéo
de todas as midias em transmisséao digital. E como se o mundo inteiro estivesse, de
repente, se tornando digital. A autora afirma ainda que o que mais impressiona né&o
€ tanto a novidade do fenébmeno, mas o ritmo acelerado das mudancgas tecnoldgicas
€ 0S consequentes impactos psiquicos, culturais, cientificos e educacionais que elas
provocam.

A utilizacao, cada vez mais intensa, dos recursos da informatica para a producao
e a circulagcdo de mensagens torna necessaria a reflexdo sobre as caracteristicas
da comunicacgéao virtual. Baudrillard (1981, p. 104) defende que vivemos o fim da era
moderna e do projeto de uma comunicagdo racional (predominio da absorcédo dos
conteudos sobre a valorizacao das formas). O virtual potencializou a natureza artificial,
simulacional, hiper-real (mais “real do que o real”’) do processo comunicacional.
Visando a absor¢ao do contetudo das mensagens, a midia transformou a comunicacao
em espetaculo.

No ciberespaco, cria-se a cibercultura, que vai se caracterizar pela formacao de
uma sociedade estruturada através de uma conectividade telematica generalizada,
ampliando o potencial comunicativo, proporcionando a troca de informagcao sob as
mais diversas formas, fomentando agregac¢des sociais. O ciberespaco cria um mundo
operante, interligado por icones, portais, sites e homepages, permitindo colocar o
poder de emissdo nas maos de uma cultura que vai produzir informacgao.

A nocao de pés-moderno surgiu pela primeira vez na arquitetura no fim da década
de 1960, com a clara intencédo de romper com o estilo moderno para dar espago a um
valor maior e de conforto interior ao individuo. O conceito ultrapassa a fronteira da
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estética urbana e se perfila na discusséo do campo da filosofia, anunciando a faléncia
do projeto moderno. A partir do fim dos anos 1970, inaugurou-se a nog¢ao de poés-
modernidade para designar o novo estado cultural das sociedades desenvolvidas.

O pbés-modernismo, logica cultural do capitalismo tardio, tornou-se estetizado. A
cultura transformou-se em produto, e novas acep¢des politicas e filosoficas geraram
um modelo de praticas sociais inéditas, como aponta Jameson (2004). Harvey (1992)
explica que, com o advento do pds-modernismo, houve uma quebra do modelo de
desenvolvimento capitalista do pos-guerra: tudo passa a funcionar de acordo com
novas urgéncias. Esse dado trouxe consigo mudancgas nos sistemas produtivos, crise do
individualismo e a cultura narcisista de massa, dando-nos a sensacao de que 0 mundo
esta cada vez menor em funcédo dos avancgos da tecnologia, que vém possibilitando
ampliar o distanciamento fisico e reduzir o tempo nas rela¢gdes comunicacionais. Eis a
era em que a circulagéo das informacgdes se da (quase) instantaneamente: perdemos
de vista as fronteiras. Criam-se novos signos e significagdes através da imagem, a
midia da um tom urgentemente transitério a vida.

Os avancos tecnolégicos marcaram a pds-modernidade; como um esteio de
troca simbdlica, passam a referenciar a dindmica da individualizacéo e o pluralismo
advindos do sentimento de relativizacdo das coisas e das pessoas. Esses avancos
criam um cenario essencialmente cibernético, informético e informacional, impondo
as modificagcbes nos processos de trabalho, nos mercados, produtos e outros
padrées de consumo, entre eles a religido. Uma das caracteristicas mais evidentes
da contemporaneidade € a observacéo de uma sociedade formada pela comunicagéao
e pelo consumo, na qual se estabelecem multiplas mensagens por meio de simbolos
e signos linguisticos, através dos quais os individuos se comunicam e se sentem
incluidos no coletivo.

O cenario do século XXI é tomado por espacos que intensificam os fluxos de
informacgdes e de imagens nos quais as relagbes sao mediadas, e 0s processos, 0S
meios e as praticas cotidianas sdo atravessados pela interferéncia dos dispositivos
comunicacionais. As redes sociais mobilizam cada vez mais usuarios, que agregam
informacdes, construindo-se e comunicando-se com outros atores, deixando vestigios
que permitem o reconhecimento das formas de suas conexdes, bem como o
compartilhamento de uma gama de informacdes nas plataformas digitais.

Conectado as redes sociais, 0 ser humano tem a sensacao de que as relagbes
virtuais eliminam as dificuldades de interacdo existentes na vida cotidiana. Dessa
maneira, compreende-se que o0 ser humano incorpora 0 meio digital a sua vida
cotidiana, estabelecendo contatos via internet, veiculando e acessando informacdes
e selecionando conteudo. A tecnologia esta integrada a rotina das pessoas, e aquilo
que aconteceu no ambiente virtual, como, por exemplo, um comentario postado
em uma pagina de um artista no Facebook, repercute no mundo real, e vice-versa.
Consequentemente, a internet ganha status de meio de comunica¢ao de massa:
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Ao permitir que qualquer pessoa, provida de equipamentos relativamente simples
e baratos como cameras e gravadores de audio, crie e publique seu proprio
conteudo, e levando em conta que isso é feito por milhdes de pessoas todos 0s
dias, pela primeira vez chega-se a uma producdo em massa, com um grau de
difusdo além de qualquer delirio capitalista das grandes corporacées de midia.
(MARTINO, 2014, p. 128).

A emergéncia do ciberespaco no contexto da sociedade contemporanea traz
em seu bojo praticas sociais muitas vezes nao planejadas no momento de sua
concepcgao. A histéria da internet nos mostra que sua finalidade inicial (fins militares)
foi completamente alterada. Hoje se pode pesquisar, comprar, vender, conversar,
votar, namorar, enfim, ha um sem-numero de acdes e atividades que podem ser feitas
pela internet. Essas novas praticas sédo resultantes da forma de apropriacao das
ferramentas tecnologicas.

Acibercultura caracteriza-se pela formacao de uma sociedade estruturada através
de uma conectividade telematica generalizada, ampliando o potencial comunicativo,
proporcionando a troca de informacao sob as mais diversas formas e fomentando
agregacdes sociais. O ciberespaco cria um mundo operante, interligado por icones,
portais, sites e homepages que permitem colocar o poder de emissdo nas méos de
uma cultura que vai produzir informacgao.

As redes de amplo alcance oferecem, além de interconexao imediata e interfaces
multimidia, a possibilidade de as pessoas interagirem em tempo real. Essa condi¢céo
amplia as alternativas de comunicacéao e altera o papel do receptor/emissor, que em sua
maioria tinha uma acéo passiva. As novas possibilidades de comunicac¢ao apresentam
um cardapio variado, em que 0 processo de comunica¢do ganha tracos diversos. O
emissor pode enviar e receber textos, imagens, sons e videos simultaneamente de/
para uma ou mais pessoas, independentemente de lugar e tempo. Essa autonomia
propicia um solo fértil para a criacdo de redes sociais. Os participantes criam seus
perfis e montam uma lista de contatos que desejam manter.

Segundo Trivinho (2007), a p6s-modernidade se apresenta como um dos vetores
da cibercultura, no qual sistemas politicos convencionais estdo submetidos a logica
do modo de vida cibercultural. A cibercultura configura-se, assim, como uma ordem
transpolitica, uma vez que até o Estado se subordina as estratégias comunicacionais
e as tendéncias tecnologicas de mercado para se autolegitimar. Todos os poderes,
inclusive o religioso, passam a usufruir das op¢des da pés-modernidade. Diante desse
cenario, as instituicdes religiosas e as igrejas tiveram de se render a evolugdo dos
meios de comunicacao, buscando novas formas de se aproximar dos fiéis para difundir
o discurso religioso na cibercultura.

41 CONSIDERACOES FINAIS

As paginas do Facebook do Santuéario Santa Paulina, do Santuario Nossa Senhora
Aparecida e Jovens Conectados revelam linguagens subjetivas nos compartilhamentos
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e na comunicacdo entre os seguidores no ciberespacgo; as narrativas expostas nas
plataformas e os compartilhamentos, bem como o expressivo crescimento demonstram
a importancia e a necessidade das interagdes.

A sociedade midiatizada contemporanea, ao se valer da existéncia humana como
fonte para a construcéo de suas narrativas, ancora-se nas imagens e nos significados
como repertorio compartilhado, como forma de estabelecer contato com a experiéncia
de vida das pessoas. Dada essa busca de conexoes, os individuos das fanpages em
estudo constituem um imaginario que reveste as narrativas de sentido e significacées
como um mundo real com respostas as questdes individuais ou coletivas.

A interatividade e a instantaneidade dao aos usuarios das plataformas digitais
uma sensacao de poder de decisdo, de acao imediata. Quando um usuario conecta
seu aparato tecnologico, mével ou nao, a internet, tem a mao diversas possibilidades,
o que |Ihe confere uma ideia de poder, de presentificacédo e de autonomia, como se
pode constatar nas narrativas das diversas midias digitais, entre elas o Facebook
Santuéario Santa Paulina.
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RESUMO: A postura da cantora gospel Ana
PaulaValadao, liderdo Ministério Diantedo Trono
nos permite analisar trés episodios distintos
que tiveram grande repercussao midiatica nos
anos de 2010 e 2016, respectivamente: seu
testemunho em um Congresso sobre como
recebeu ordem divina para comprar uma bota
piton carissima; a postagem no Twitter sobre a
vice Primeira Dama Marcela Temer e critica a
campanha publicitaria do Dia dos Namorados
da loja de departamentos C&A. Sua fala tem
muita repercussao nas midias, ficando varias
vezes entre os frending topics do Twitter, devido
ao seu posicionamento tradicional em relacéo a
temas como religido, género, midia e consumo.
Objetiva-se com esse estudo tracar um debate
sobre a insercdo de algumas denominacoes
evangélicas nas diversas midias como forma de
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atrair maior numero de fiéis e as consequéncias
nem sempre favoraveis que publicagcbes em
meios de comunicacdo acarretam. Faremosuma
pesquisa qualitativa através de levantamento
bibliografico  digital. como
referencial tedrico autores que versam sobre a

Utilizaremos

insercéo de religides evangélicas na industria
midiatica, tais como CAMPOS (1997, 2008),
MARIANO (1999, 2005), FRESTON (2010),
GIUMBELLI (2013), BERGER (1985) nos
demonstra que o processo de secularizagdo em
nada impossibilitou que a sociedade conserve
suas concepcgoes religiosas avivadas. A partir
desse corpus, as conclusdes alcangadas
apontam para 0Ss processos singulares que a
modernidade produz, tais como a midia agora,
participe do ritual religioso, desempenhando a
funcéo de chamariz para novos fiéis, bem como
manutencado dos que ja a seguem, construindo
uma peculiar relacdo entre religiao tradicional e
redes sociais.

PALAVRAS-CHAVE: Ana Paula Valadao;
Midia; Religiao; Género.

ABSTRACT: The posture of the gospel Singer
Ana Paula Valadao, lider of the Ministry Diante
do Trono allows us to analyze three distinct
episodes that had a big media repercussion
in the years 2010 and 2016 respectively:
her testimony on a congress about how she
received a divine order to by a really expensive
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phyton boot; the post on Twitter about vice First Lady Marcela Temer and criticism of
the Valentine's Day advertising campaign at the C&A department store. Her speech
has a lot of repercussion in the media, being several times between the trending topics
of Twitter, due to its traditional positioning in relation to subjects like religion, gender,
media and consumption. The objective of this study is to draw a debate on the insertion
of some evangelical denominations in the many types of media as a way of attracting
more believers and the not always favorable consequences that media publications
brings. We will do a qualitative research through a digital bibliographical survey. We will
use as theoretical reference authors that deal with the insertion of evangelical survey.
We will use as theoretical reference authors that deal with the insertion of evangelical
religions in the media industry, such as CAMPOS ( 1997, 2008), MARIANO (1999,
2005), FRESTON ( 2010), GIUMBELLI (2013), BERGER (1985) they shows us
that the process of secularization has not prevented society at all from keeping its
religious conceptions alive. From this corpus, the conclusions reached point to the
unique processes that modernity produces, such as the media now, join in the religious
ritual, playing the role of decoy for new believers as well as maintenance of those who
already follow it, building a peculiar relationship between traditional religion and social
networks.

KEYWORDS: Ana Paula Valadao; Media; Religion; Gender.

11 INTRODUCAO

A relacdo entre a religido e a cultura é sustentada pelas relagbes sociais, pois
estabelece conexdes legitimas. Segundo Rodrigues (2001) essa legitimidade é
entendida como o0 uso de poder por parte de liderangas religiosas, visto que ocupam
lugar de destaque no que tange a linguagem.

Entendemos a religido como participe no transcurso comunicativo, pois
proporciona a produgao de idéias, descobertas a partir dos dizeres de lideres religiosos.
Seu discurso é pensado e propagado com base numa organizagao lingulistica logica,
desde a concepcédo até a execucao através de pregacdes, musicas, tecnologias ou
mesmo postura social. Segundo Patriota (2009):

Por isso, contemplamos na imensa quantidade de apelos “religioso-espetaculares”,
principalmente os midiaticos, anecessidade estratégicadasigrejas contemporaneas
em oferecerem produtos/servicos religiosos que atendam as demandas dos
sujeitos religiosos, sob pena de perderem o “cliente” para seus concorrentes
“diretos” e “indiretos” — ja que a religido contemporanea (principalmente a que se
utiliza da midia) também concorre com as empresas tidas por “profanas” — tais
instituicdes concorrentes podem apresentar ofertas visivelmente mais atrativas
para o target religioso, cuja esséncia secularizada os impele a buscar a satisfacéo
de necessidades pessoais, comumente imediatas e efémeras, inclusive de
entretenimento. (PATRIOTA, 2009, p. 1).

O dialogo entre as religides e a midia tem provocado um fenémeno de escolha

por parte do espectador, seja da religiao ou dos produtos relacionados que melhor se

adéquam a suas necessidades sagradas.
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Segundo Weber (2004, p. 48) o individuo ja nasce dentro da ordem capitalista,
portanto, vivencia a sistematica ambiciosa do ganho, do sistema econémico. No viés
religioso, esse ganho viria das profissbes como ministros, bispos, apostolos, pastores
gue através da fé e imbuidos de carisma, atraem seu publico alvo.

Partindo-se do pressuposto que as Ciéncias da Religido propicia uma
compreensao do fenémeno religioso a partir da experiéncia humana, tomamos como
imprescindivel os estudos no campo econémico, politico, social para tragcarmos um
perfil de nosso objeto.

Na contemporaneidade, varias igrejas buscam constantemente o campo midiatico
como estratégia de visibilidade, em contrapartida recebem a aceitacdo de inumeros
canais de comunicacao facilitando a entrada em lares espalhados pelo Brasil e 0
mundo.

Diariamente emissoras de radio e televisdo bem como a internet possuem
programas religiosos em sua grade, 0 que proporciona a seus participantes ascenséo
ao mundo do entretenimento seja pelas showmissas, shows em estadios com estrutura
de artistas internacionais, venda de Cd’s, canais em redes sociais. Corrobora Patriota
(2009):

Ou seja, na contemporaneidade, a comunicacdo religiosa assumiu novos contornos
com a utilizacdo dos meios de comunicacao massiva. Hoje as igrejas encontram-se
irremediavelmente submersas numa parafernalia de simbolos e apelos midiaticos, e
mergulhadas na aberta permisséo para a existéncia de uma, por vezes, “incébmoda”
pluralidade religiosa. Assim, a comunica¢ao nos mass media passa a ser adotada

nas diversas denominacodes religiosas com muita facilidade, e normalmente é vista
como um instrumento eficaz no competitivo mercado religioso. (PATRIOTA, 2009,

Pg. 3).

Esse fenbmeno para Klein (2006) propicia a manifestacdo de dois aspectos
distintos, pois de um lado a midia € tomada pelos conteudos religiosos, de outro, 0s
programas e cultos religiosos tem que se adequar ao discurso midiatico transformando
sua mensagem parecida com a de qualquer artista secular.

Diante desse quadro, o presente estudo tem como objetivo analisar a insercéao
midiatica na Igreja Batista Lagoinha de Belo Horizonte, onde a pastora Ana Paula
Valadao tem o projeto Diante do Trono e as polémicas advindas de suas abordagens
nas redes sociais.

21 ANA PAULA VALADAO E O MINISTERIO DIANTE DO TRONO

Ana Paula Valaddo é pastora da Igreja Batista da Lagoinha localizada em Belo
Horizonte; foi fundada pelo pastor José Rego do Nascimento em 1957. Em 1972, o
atual pastor Marcio Valadao assume a presidéncia da igreja e juntamente com seus
filhos Ana Paula, André e Mariana Valadao criam o Ministério de Louvor Diante do
Trono.

Segundo sua biografia no site oficial da banda, Ana Paula Valaddao sempre
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frequentou a igreja Batista Lagoinha participando ativamente dos projetos de seu pai.
Deixou a faculdade de Direito na Universidade Federal de Minas Gerais para ingressar
numa escola nos Estados Unidos de formacéo de lideres de louvor.

Em 2000, casou-se com Gustavo Lessa e ambos foram ordenados pastores
no mesmo ano. Além do Ministério Diante do Trono, Ana Paula Valadao é fundadora
do da escola biblica chamada de Centro de Treinamento Ministerial Diante do Trono
(CTMDT).

No mesmo ano torna-se responsavel pelo Projeto India para meninas em
situacao de vulnerabilidade no pais, através de cuidado integral no que tange moradia,
alimentacao assisténcia médica, escolar e espiritual.

Em 2012, com o resultado das vendas do CD Gldria a Deus, construiu a escola
Fabrica de Artes em Belo Horizonte. Aberta ao publico em geral, oferecendo cursos
nas areas de musica, danca, teatro e artes plasticas.

Segundo Cunha (2007, p. 114) Ana Paula Valadao como pastora, esta a frente
do Diante do Trono desde a década de 1990 quando voltou de um congresso de
avivamento nos Estados Unidos.

O Ministério de Louvor Diante do Trono é uma banda que segundo site oficial
tem por objetivo “vivenciar e incentivar a adoragdo a Deus nas nagdes do mundo,
influenciando a sociedade e a nova geracao de adoradores com exceléncia, santidade
a amor”.

Com o lema levando a adoracgdo até os confins da Terra, possuem mais de 10
milhdes de discos vendidos e mais de 40 CD’s langados, entre eles: 17 CD’s e DVD’s
da série Diante do Trono, nove DVD’s infantis intitulados de Criancas DT.

Ao longo de duas décadas o Diante do Trono recebeu discos de ouro, platina,
troféu Talento, troféu Promessas, foi indicado ao Grammy Latino em 2012 na categoria
melhor album cristao de Lingua Portuguesa.

Uma caracteristica da banda é a realizacdo de congressos anuais, sempre na
Semana Santa intitulado Congresso Internacional Adorac&o, Intercesséo e Missées
Diante do Trono, que ja conta com 17 edigcdes.

O Congresso mulheres Diante do Trono existe desde 2012 e o congresso homens
Diante do Trono desde 2016, ambos no més de agosto. Os dois congressos sao
realizados por Ana Paula Valadao e seu marido o pastor Gustavo Bessa, com inscri¢cdes
a 170,00 para os interessados; tem como proposta de avivar o relacionamento a dois
a partir de ensinamentos biblicos.

Em 2012, o Diante do Trono firma parceria com a igreja Gateway Church,
localizada em Dallas - Estados Unidos e traduz suas musicas para o publico brasileiro
e vice versa. Em 2015, Ana Paula Valadao mudou-se com a familia para a cidade de
Dallas nos Estados Unidos para continuar seu Ministério em parceria com a referida
igreja.

No campo midiatico os numeros também séo expressivos, utiliza as redes sociais
como forma de expandir sua mensagem através de contas no Facebook, Instagram,
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Twitter e Youtube, totalizando oito milhdes de seguidores.

Segundo Pereira (2011) a Igreja Batista Lagoinha projetou o Ministério Diante
do Trono como forma de aproximacédo entre a musica gospel, a midia e o mercado
consumidor, conseguindo um notoério destaque no cenério religioso nacional:

A nogéo de poder na sociedade midiatizada néo esta mais localizada somente no
saber, mas também na imagem, o que nos permitiu afirmar que a “midia é poder”.
(...) a IBL, como nenhuma outra organizacéo religiosa batista, conseguiu unificar
producéo fonografica, musica gospel, celebridade, emocéo religiosa e espetaculo
religioso. A terceira e Ultima idéia € que a IBL para sobreviver, divulgar sua fé e
concorrer de igual modo com as outras corporacdes religiosas, deve desenvolver
o0 marketing do tipo “ganha-ganha” no qual oferece produtos em conformidade
com aquilo que seus seguidores e as demais pessoas desejam e necessitam.
(PEREIRA, 2011, p. 207).

Em publicacdo no site da igreja Batista Lagoinha no dia 28/12/13, o destaque é
para a pesquisa realizada pela Revista Forbes Brasil que coloca Ana Paula Valadao
entre as 100 pessoas mais influentes do pais.

Ressaltam que o Brasil € o quinto maior pais do mundo e uma pessoa que
dedicada a vida a Deus ser lembrada faz muita diferenca para o crescimento da igreja

no competitivo mercado midiatico, como veremos a seguir.

3|1 CONEXOES ENTRE RELIGIAO, GENERO E POLEMICAS MIDIATICAS

Para Campos (1997, p. 53) o cenario religioso atual estd num periodo de
modificacdes resultantes dos novos movimentos religiosos, atrelados ao uso das midias
e estratégias de marketing para se destacar num campo cada vez mais competitivo.

Mariano (1999, p. 98) ressalta em dois textos que esse fenbmeno nos remete
ao surgimento cada vez mais de igrejas dotadas de estrutura empresarial, que muitas
vezes pode passar de pai pra filho.

Tal pluralizagdo do espectro cristdo tem propiciado a formacédo de um vasto
mercado religioso e a expansédo do mercado de negdécios, produtos e profissdes
bancados por e atrelados a empreendimentos ditos religiosos. (MARIANO, 2005,
p. 15).

O ministério Diante do Trono se encaixa nesse cenario, pois desenvolveu varias
ferramentas para atrair seu publico alvo para a igreja e para jovens serem seguidores
da banda.

A musica € sua principal proposta de aproximag¢ao com o publico, porém desde
2002 a rede SUPER de televisdo foi comprada pela Igreja Batista Lagoinha, com
programas disponibilizados via parabdlica e online voltados para o segmento cristédo
adulto e infantil através de filmes, noticias, wallpapers, oracdes, bem como um espaco
para doacdes em prol da manutencéo do canal.

No inicio, Ana Paula Valaddo a frente da banda Diante do Trono apresentava
louvores tradicionais, mas com o passar dos anos o estilo mudou e hoje denominam-
se como uma banda pop rock, que se apresenta em espacos seculares e religiosos.
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Nesse cenario, Freston (2010) salienta o processo de automizag¢ao nas religides
protestantes em sua relacdo com a midia, politica e discussbes de género. Giumbelli
(2013, p. 25) salienta que os evangélicos demonstram uma for¢a caracterizada pela
sua ampla presenca em setores da sociedade e programas de televisdo levando sua
palavra a todo o pais.

Essa visibilidade permite segundo Berger (1985) a propagacéo de bens religiosos
que sao componentes do pluralismo cultural em que vivemos:

A situacéo pluralista é, acima de tudo, uma situagcdo de mercado e as tradicdes
religiosas tornam-se comodidades de consumo (...) grande parte da atividade
religiosa nessa situagcédo vem a ser dominada pela logica da economia de mercado.
Os grupos religiosos transformam-se de monopdlios em competitivas agéncias
de mercado, tém de se organizar de forma a conquistar uma populacdo de
consumidores em competicdo com outros grupos que tem o mesmo proposito.
(BERGER, 1985, p. 149).

Nesse contexto, o ministério Diante do Trono ndo permeia somente 0 campo
musical. O consumo de bens como colecéo de roupa feminina, masculina e infantil,
jOias, acessorios, livros e pelucias faz parte dos produtos relacionados a banda, tendo
como garota propaganda a propria Ana Paula Valadao que constroi seu perfil midiatico
como produtora de estilo de vida e bem estar, bem como formadora de opini&o. E
nessa perspectiva que a mesma envolve-se em algumas polémicas relacionadas a
sua crenca e conduta social.

3.1 A polémica da bota piton

Segundo Rosas (2013, p. 174) a exposicdo do ministério Diante do Trono
proporcionou projecao nacional e apresentagcdes em programas seculares. O aspecto
positivo € poder usar sua crenca como forma de propagar o bem.

A autora salienta que em 2010 a exploséao da banda se deu no programa da rede
Globo de televisao Domingao do Faustdao, quando Ana Paula Valadéo aproveitou a
visibilidade e explanou o trabalho de seu ministério, como a gravacao de um DVD na
cidade de Barretos interior de Sdo Paulo para ajudar o Hospital do Céancer.

Em 2011, a rede Globo promove o Troféu Promessas para cantores de musica
gospel, Ana Paula Valadao e sua banda ganharam dois troféus: melhor ministério de
louvor e melhor DVD.

Essa visibilidade fez com que Ana Paula Valadao se tornasse uma celebridade,
seguida em redes sociais por fiéis de seu ministério, bem como pessoas interessadas
em sua vida social, pessoal, dicas de moda, saude e beleza.

Nesse cenario, suas postagens e videos sdo acompanhados por varios
seguidores e consequentemente geram respostas e reagoes dos mesmos em relacao
a sua peculiar forma de propagar sua adoragao a Deus.

Segundo Guerreiro (2016) um caso bastante expressivo ocorreu na gravagcao de
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um video para a rede SUPER de televisdo em 2010, de propriedade da igreja Batista

Lagoinha:
Cabe ressaltar que a vocalista do “Diante do Trono” ja foi criticada em outras
ocasides por algumas de suas idéias e por episddios de “adoracao extravagante”.
Em uma de suas falas, a pastora afirmou que havia recebido “palavras proféticas”
sobre a existéncia de um “principado”, denominado Exu Boiadeiro, que atuaria
principalmente em Barretos (Sdo Paulo), Madri (Espanha) e Dallas (EUA). Vale
lembrar que Ana Paula morou em Dallas em trés ocasides: 1997, 2009 e em 2015.
Em julho de 2010, o DVD do ministério que ela lidera foi gravado na cidade de
Barretos, onde ocorre a mais famosa festa de rodeio do Brasil. Para combater o
Exu, Ana Paula teria recebido orientacao do Espirito Santo para comprar uma bota
de couro de cobra Python. Com o novo (e caro) acessorio, ela poderia realizar “atos
proféticos” em seus shows e pisar nos “principados e potestades” para vencer o
deménio. (GUERREIRO, 2016, p. 167).

O video ganhou grande repercussao, pois nele Ana Paula Valadao conta que
existe um tripé no mundo que € o principado boiadeiro distribuido em trés cidades
estratégicas e que a mesma deveria comprar uma bota de couro de cobra e passar por
essas cidades para pisar na cabec¢a da cobra com sua bota.

No video, outro membro da igreja elucida que o motivo dela ter ido morar em
Dallas e gravar seu DVD em Barretos se explica pela afirmacéo acima. Aos 4:12 do
video Ana Paula Valadao afirma: “Deus falou comigo pra comprar uma bota de couro
de cobra piton, que € até muito cara, mas falou comigo como com Jeremias: olha a
amendoeira...olha a bota!”.

No video, mesmo entre os fiéis, é perceptivel muitos risos durante sua fala ao
mesmo tempo em que muitos aplaudem. Dividiu opinides no louvor e nas redes sociais,
pois assim que o video foi veiculado em varios sites, o0 assunto foi muito comentado.

Na propria pagina do video, os principais comentarios dizem respeito a exaltacao
do consumo, a uma possivel justificativa para morar nos Estados Unidos e gravar
um DVD em Barretos, conhecida por sua tradicional festa de rodeio e quer nao tem
vinculo algum com sua igreja.

Cunha (2007, p. 116) ressalta que Ana Paula Valadao foi reconhecida como musa
gospel, atrai atencdo de acordo com seu modo de vestir, portar-se, com sua maneira
de apresentar seu ministério com énfase na aparéncia fisica.

Segundo Pereira (2011, p. 285) Ana Paula Valadao construiu sua trajetéria como
celebridade através de sua voz, de suas musicas, mas principalmente de sua postura
midiatica que produz seu fa clube, bem como o contexto social e religioso e cultural

atual, que transforma uma figura religiosa em estrela gospel.

3.2 Linda, Recatada e do Lar

Para Ana Paula Valadao o ano de 2016 foi marcado por varias polémicas. Apos
a publicacdo pela revista Veja em 18/04/16 com uma reportagem em que Marcela
Temer, mulher do entdo Vice-Presidente da Republica, Michel Temer, é chamada de
“Bela, recatada e do lar”, publicou uma foto em seu Facebook onde aparecia de
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avental cozinhando.

Na legenda, disse que estava fazendo parte da campanha promovida pela
pastora Elizete Malafaia, esposa do pastor Silas Malafaia, intitulada Linda, recatada
e do lar, onde as mulheres evangélicas deveriam postar em suas redes socais, fotos
limpando a casa, cozinhando ou cuidando dos filhos.

Nas redes sociais, o postde Ana Paula Valadéo foi criticado de machista, miségino
e preconceituoso, até mesmo por fiéis de sua igreja, que disseram que a real postura
da cantora, com varios empregados, nao representa a campanha.

Giumbelli (2013, p. 26) ressalta que esse fendmeno se da pelo conflito religioso
proporcionado pela midia, com seus prés e contras, pois a mesma faz parte da
linguagem religiosa produzida contemporanea.

3.3 A campanha de Dia dos Namorados C&A

A relagéo entre ser lider religioso e a estrela gospel é ténue, sua fala e postura
tém que ser bem elaborada para que nao volte contra si numa sociedade permeada
por desabafos e apropriacées de discursos em redes sociais.

Em 20/05/16, uma postagem de Ana Paula Valadao em sua rede social Facebook
foi parar nos assuntos mais comentados do Twitter devido a sua critica a campanha do
dos namorados da loja C&A.

A referida campanha intitulada Dia dos Misturados destacava que existem
infinitas possibilidades para o amor, desta forma os casais de diferentes etnias e
estilos, trocavam de roupas em diversos cenarios como resultado da mistura proposta.

Em sua pagina no Facebook Ana Paula Valaddo aparece em uma foto com o
semblante irritado e com a seguinte mensagem:

Hoje decidi manifestar minha #Santalndignacdo porque acredito que estdo
provocando para ver até onde a sociedade aceita passivamente a imposicao
da ideologia de género. Fiquei chocada com a ousadia da nova propaganda da
loja C&A. Chama-se misture, ouse e divirta-se. S&o casais de namorados saindo
e quando eles se beijam ga roupa do homem passa pra mulher e a da mulher
pro homem. Os homens saem de salto e tudo. E ai fala. Ouse, misture. Em outra
propaganda da mesma campanha eles fizeram todos nus como se fossemos
criados iguais e temos o poder de escolha. Entdo chegam em um campo cheio
de roupas e as mulheres comegam a vestir as roupas dos homens e os homens as
das mulheres. Que absurdo! Nés que conhecemos a Verdade imutavel da Palavra
de Deus ndo podemos ficar calados. Temos que #boicotar essa loja € mostrar
nosso repudio. Nos EUA a loja Target ja teve prejuizo porque mais de 1 milhdo
de pessoas pararam de comprar (inclusive eu) desde que determinou que 0s
banheiros feminino e masculino podem ser usados por quaisquer pessoas que se
sintam homem ou mulher naquele dia, aumentando os riscos de abusos (que ja
aconteceram em outros lugares que apoiam a ideologia de género).

Para finalizar a postagem ainda acrescentou as hashtags:
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#SouFemininaVistoComoMulher
#HomemVesteComoHomem
#UnisexNaoExiste
#NaoAldeologiaDoGénero
#DeusFezHomemEMulher
#FamiliaEHomemEMulher
#HeteroSexualidade
#MonogamiaHeterosexualESexoSeguro
#Cristianismo
#AmizadeDoMundolnimizadeDeDeus
#NaoEstouEmBuscaDeFasMasDeCristo
#AgradarADeusNaoAHomens
#GalatasUmDez”,

Ana Paula Valadao deixa claro que nao concorda com a campanha, bem como
convoca seus seguidores a fazerem um boicote a marca como forma de agradar a
Deus e ndao aos homens e critica duramente a diversidade e igualdade de género.

O site EGO pertencente a rede Globo de televisdo, no mesmo dia publicou um
comunicado enviado pela loja C&A em resposta a Ana Paula Valadao:

A nova campanha da C&A, ‘Dia dos Misturados’, tem como tema principal a celebracéo
do amor e da continuidade a nova viséo da C&A sobre a Moda, langada em margo com
a campanha “Misture, ouse e divirta-se. Livre de todo e qualquer tipo de preconceito
e esteredtipo, 0 novo filme, que celebra o Dia dos Namorados, faz um novo convite a
mistura de atitudes, cores e estampas como forma de expressao. A C&A reforca que o
respeito a diversidade, inclusive de opiniées, sempre foi um dos principios da marca.

O episddio repercutiu fortemente em varias midias sociais, bem como em revistas
e jornais sobre o uso das redes sociais por Ana Paula Valaddo para propagar um
discurso tradicional, retrdgrado e unilateral.

O mesmo site Ego publicou uma matéria em 24/06/16 onde costa que Ana Paula
Valadao depois de receber varias criticas devido a suas postagens deixaria seu perfil
pessoal nas redes sociais e mantera somente o relacionado ao Diante do Trono.

Meus posts pessoais eram um modo de compartilhar meu coracdo com VOCEs.
Obrigada aos que sempre leram com carinho. Porém, a partir de agora para
noticias de nosso ministério acompanhe os perfis do DToficial”.

O ministério Diante do Trono aproxima assim os fiéis evangélicos, bem como
pessoas nao vinculadas a igreja, mas interessados em todo o show produzido pela
banda.

41 CONSIDERACOES FINAIS

ApoOs os apontamentos acima, é possivel afirmarmos que o publico evangélico e
especificamente Ana Paula Valadao e a igreja Batista Lagoinha buscam a midia como
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ferramenta para propagar sua fé, bem como divulgacéo de sua musica.

Para Rosas (2013, p. 185), a influéncia da midia no campo evangélico se deu
também desde que a Lei Rouanet reconheceu o gospel como manifestacédo cultural,
permitindo que canais de televisdo seculares e empresas privadas contratem esses
grupos evangélicos como qualquer outro artista do ramo do entretenimento.

No caso de Ana Paula Valadao, vista como uma estrela gospel, seus comentarios
causam repercussdes muitas vezes polémicas, porém cabe pensarmos que esse
retorno pode ser positivo do ponto de vista das estratégias de marketing.

Segundo Pereira (2011, p. 320) o grande sucesso de ambos na musica e na
religido se deve ao grande carisma da familia Valadao, visto que sua estratégia de
comunicacao com as midias para atrair publico sempre foi bem sucedida. Desta forma,
cabe esperarmos a proxima polémica de Ana Paula Valadao.
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CAPITULO 12

CATOLICISMO POPULAR: A FESTA DO DIVINO
ESPIRITO SANTO NO MUNICIPIO DE MONTE DO
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Universidade Federal do Tocantins — Curso de
Geografia

Porto Nacional — Tocantins

RESUMO: Entre as diversas formas de viver
concretamente o catolicismo, esta o catolicismo
popular e suas expressoes, trazido ao Brasil
através dos portugueses pobres e se estabelece
principalmente nas zonas rurais, marcado pela
sua porosidade em funcdo da relacdo entre
os indios destribalizados, os colonos pobres,
0S ex-escravos e todos os tipos de mesticos.
O elemento central da vivencia popular do
catolicismo € o santo, cuja concepcgao popular
vaialémdanoc¢ao pregadapelalgreja. Em Monte
do Carmo, Tocantins, a Festa do Divino Espirito
Santo € uma destas vivéncias e manifestacdes
ritualisticas e simbdlicas no espaco sagrado da
cidade, construido no entorno na Igreja Nossa
Senhora do Carmo. O objetivo desta pesquisa
€ evidenciar o quanto o catolicismo clerical
se utiliza das manifestacbes populares para
manter seu poder territorial e seus devotos.
Definimos a pesquisa participante em todos
0s momentos da organizacdo da festa como
estratégia metodoldgica como forma de permitir
a interacdo com todos os atores envolvidos.
Através da Festa o catolicismo, seja como
uma experiéncia com o sagrado ou através do
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simbolismo mistico, se expressa ou se objetiva
pelo que foi experimentado e vivido pelos
fieis e devotos. A Festa € uma das diversas
celebragcbes que a populagao cultivaanualmente
e que simbolizam espiritualmente a vivéncia do
trabalho, da religiosidade, do entretenimento
e da vida cotidiana que mantém fortes tracos
de africanidade e este € um aspecto que nos
atraiu nessa manifestacéo religiosa, pois nao
se perderam no tempo, mas adquiriam novos
significados locais.

PALAVRAS-CHAVE:
Festas Religiosas, Divino Espirito Santo.

Catolicismo  Popular,

ABSTRACT: Among the various forms
of concrete Catholicism, is popular
Catholicism and brought

to Brazil through the poor Portuguese and

there
its expressions,

established mainly in rural areas, marked by its
porosity in relation to the relationship between
the detribalized Indians, the poor settlers, the
ex-slaves and all kinds of mestizos. The central
element of the popular experience of Catholicism
is the saint, whose popular conception goes
beyond the notion preached by the Church. In
Monte do Carmo, Tocantins, the Party of the
Divine Holy Spirit is one of these ritualistic and
symbolic experiences and manifestations in the
sacred space of the city, built around the Nossa
Senhora do Carmo Church. The purpose of this
article is to understand the construction of the
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sacred space from the Party and its multiple dimensions. We define participant research
in all moments of the party organization as a methodological strategy and as a way to
allow interaction with all the actors involved. Throughout the Party, Catholicism, either
as an experience with the sacred or through mystical symbolism, expresses itself or
is objectified by what has been experienced and lived by believers and devotees. The
Party is one of the many celebrations that the population cultivates annually and that
symbolize spiritually the experience of the work, the religiosity, the entertainment and
the daily life that maintains strong traits of africanity and this is an aspect that attracted
us in this religious manifestation, since it does not lost in time, but acquired new local
meanings.

KEYWORDS: Popular Catholicism, Religious Parties, Sacred Space.

INTRODUGCAO

No Brasil, considerado o pais com a maior populacéo catélica em termos globais,
os fendbmenos religiosos exibem contornos variados, porém vinculados ao subjetivo,
imaginario e imaterial, provendo o que o mundo profano nao é capaz de prover.

Neste sentido, Azevedo (1966) dividiu o catolicismo em quatro vertentes, sendo
a primeira denominada de formal (praticado conforme as normas eclesiais), a segunda
de tradicional (identificado, mas né&o praticado), a terceira de cultural (independe de
dogma ou conduta) e aquarta de popular (vinculado as comunidades rurais tradicionais).

Independente do olhar antropolégico, socioldgico ou histdrico, religiao e sociedade
se mesclam em torno da cultura, uma vez que ela organiza, explica e determina a
natureza e as relagdes entre seres humanos e a divindade, ou seja, a religiao é apenas
uma dimensao da cultura. Aqui, neste estudo, sobressai a cultura popular que, quando
revestida de sacralidade, transforma tradicdo em fé, e festa em devocéo.

A cultura popular, de acordo com Santos (2008), ndo prescinde de mediacoes,
como as normas, a lei ou os costumes e uma festa ou festejo se constitui numa das vias
no estabelecimento de mediagbes da humanidade. A festa é uma forma de recuperar
a imanéncia entre o criador e as criaturas, a natureza e a cultura, a vida e a morte, e
isso se da através da musica, da alimentacao, da danca, dos mitos e das mascaras.

No municipio de Monte do Carmo, no Tocantins, a Festa do Divino Espirito
Santo é uma destas vivéncias e manifestacdes da cultura popular, com forte conteudo
ritualistico e simbdlico que acontece no espago sagrado da cidade, construido no
entorno na Igreja Nossa Senhora do Carmo.

Na geografia as festas religiosas populares sao constituidas no campo da
Geografia Culturalno sentido de se estabelecer, entre outras propostas, ageograficidade
das manifestacoes religiosas e culturais (RAMOS e MASSOQUIM, 2013). A proposta
deste artigo € compreender a importancia da festa do Divino Espirito Santo em
Monte do Carmo, no estado do Tocantins, como um fato social que se projeta nas
manifestacdes culturais tradicionais, indispensaveis para se conhecer os elementos
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culturais presentes na festa e identificar qual a sua funcdo enquanto atividade cultural
e socioeconémica no municipio.

Festas Religiosas Populares e Geografia

As festas religiosas populares e tradicionais proporcionam diferentes momentos
gue vao da alegria pessoal ao éxtase coletivo, do momento de agradecimento a
realizacao da promessa, e da integracéo da fé e da devocéao na celebracao ritual.

Como manifestacdo da fé, a festa promove a integracdo da populagéao rural
no espaco sagrado urbano, permitindo as trocas simbdlicas entre cultura popular e
religi&o, originando as hibridacées das manifestacdes tradicionais rurais que convidam
0 publico “da cidade” para os festejos.

Para o povo da roga, sair dela e ir para a cidade, significam sair de um mundo
de relagdes camponesas especificas, muitas vezes indesejadas e, para sobrevier sem
perdas na rede de trocas e de significados, criou as dancgas, 0s versos e 0s gestos
(BRANDAO, 1981).

Concomitante ao processo de colonizagdo surgiu no Brasil uma nova forma de
manifestacéo cultural religiosa quando o catolicismo portugués combinou-se aos rituais
religiosos africanos e indigenas. Com a perspectiva de “catequizar” os indigenas, a
Igreja permitiu o surgimento e o enraizamento de préaticas populares como, por exemplo,
vinculando um santo catélico as festas populares realizadas pelos escravos e indios
com a intengdo de apropriar-se da manifestacdo como elemento evangelizador.

Como as empreitadas catdlicas ndo eram suficientes para atender a todos
0s povoados e comunidades que se desenvolviam no interior do Brasil Central,
instituiam-se rotas que, ao serem percorridas, marcavam os momentos de festejos
por onde passavam 0s grupos de padres e freiras fazendo as desobrigas (uma vez
por ano, realizavam-se casamentos, batizados e demais ritos catélicos na localidade),
“purificando” e “livrando do pecado” os povoados, até a préxima visita no ano seguinte,
qguando o processo se repetia (NASCIMENTO, 2002).

A essa pratica do catolicismo, Queiroz (1968) denominou “catolicismo rustico”,
conceito este que representava as hibridagdes, de acordo com Canclini (2006), entre
os elementos da cultura portuguesa com os das culturas indigena e negra em povoados
e comunidades quase totalmente isolados e que deram condi¢cdes ao surgimento das
tradicbes do homem do campo.

Considerando a Geografia enquanto estudo dos processos de transformacéao do
ambiente na busca da melhoria das condi¢des de vida dos grupos sociais, podemos
discutir as festas religiosas populares no contexto da dindmica da paisagem. A
paisagem geografica ou cultural deriva da agdo humana, ao longo do tempo, sobre a
paisagem natural. Para Santos (1985), a sociedade é entendida como totalidade social
e, desse modo, é preciso ir além dos aspectos visiveis e da aparéncia para que se
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compreenda a producéo espacial.

Se aceita a idéia de que uma paisagem congrega cultura e natureza, como afirma
Sauer (1998, p.9), “a paisagem cultural € modelada a partir de uma paisagem natural
por um grupo cultural”. A cultura € “o agente, a area natural € o meio, a paisagem
cultural é o resultado” (SAUER, 1998, p.9) e, a partir disso, ao analisarmos as festas
religiosas populares e examinarmos o comportamento da sociedade por elas assistidas,
entende-se que ha prazer em suas manifestacdes, o que confirma a existéncia de
sentimento (RAMOS e MASSOQUIM, 2013).

A populacéo de Monte do Carmo, por residir num municipio de pequeno porte e
com poucos recursos e agentes para fins empregaticios, pertence na sua maioria, a
classe trabalhadora. As atividades econémicas e sociais locais sao desenvolvidas no
setor primario, pelos agricultores de soja, pelos agricultores familiares e criadores, no
setor terciario por comerciantes locais e funcionarios publicos. Sao estes atores que,
por estarem abertas ao lazer, que organizam e estruturam as manifestacdes populares
religiosas e que trazem consigo um carater ideologico, pois a comemoracao € um ato
de manter algo que ficou na memoéria coletiva.

Afesta do Divino Espirito Santo de Monte do Carmo acontece em locais publicos,
e, assim como todas as festas, se constitui no reflexo do ser humano que busca
respostas para a sua precariedade na vida, confirmando as palavras de por lkeda e
Pellegrini (2008, p. 207), “as festas populares séo constituidas como um dos variados
elementos que compdem a dimensao simbdlica produzida e também reproduzida com
base nas relacdes e materialidades do espago geografico”.

Os lugares onde as festas acontecem s&o simbdlicos e repletos de significados e
significantes, mas néo sao simplesmente fundados ou construidos, mas, ao contrario,
de acordo com Rosendahl (2003), sdo reivindicados, possuidos e operados pela
comunidade. Mas, para Norton (2000 apud TERRA 2010, p. 13), “os grupos culturais
podem afirmar sua identidade ao lugar, intencionalmente ou ndo, de modo que o lugar
tenha uma identidade simbdlica, sendo escolhido, em detrimento de outros, para a
pratica da festa”.

As festas trazem consigo caracteristicas proprias que conformam o espaco,
transformando-o num lugar exclusivo que, ao ser humanizado, torna-se diferente
do restante, exigindo, para isso, que ali sejam realizados ritos ou gestos que sejam
suficientes para tal.

Territério e Lugar Sagrado

As abordagens que tratam dos espacos de vivéncia, de experiéncia e de
representacdo, sobretudo, as simbdlicas, ganharam corpo tedrico na geografia nos
ultimos anos.

Em termos de entendimento teérico, Gil Filho (2008, p.28) afirma que “o resgate
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do sagrado é a tentativa de encontrar o &mago da experiéncia religiosa”, originando
uma uniéo direta entre o ser religioso e sua pratica (RAMOS e MASSOQUIM, 2013)
concluindo que essa idéia de sagrado entendido como forma de conhecimento
de mundo e se constitui numa alternativa a razao como uma via interpretativa do
significado da uma dada realidade (RAMOS e MASSOQUIM, 2013).

Aqui, localizamos o sagrado entre a racionalidade dos materiais simbdlicos e a
irracionalidade do sentimento religioso, sendo que o rito garante essa ambivaléncia
presente na pratica do sagrado. O rito é posto no centro da concepgao do sagrado e
torna-se o proprio evento do principio hierofanico (RAMOS e MASSOQUIM, 2013).
Completando essa ideia, Rosendahl (2002, p.27) afirma “o ser humano, ao aceitar
a hierofania, experimenta um sentimento religioso em relagéo ao objeto sagrado [...]
uma disponibilidade ao divino”.

O sagrado existe para quem dele participa e dele experimenta, pois ele s6 se
realiza na sua qualidade de fenbmeno religioso quando conectado a um momento
religioso, e isso s6 é possivel quando ocorre a inser¢ao do individuo nessa realidade
(RAMOS e MASSOQUIM, 2013). A partir desse entendimento é aceitavel sugerir uma
abordagem onde € possivel perceber o surgimento de uma dualidade na construgcao
do espaco em sua acepcao hierofanica: a partir da vivéncia religiosa, de um lado,
constroi-se um espaco sagrado carregado de sentimentos religiosos e hierofanias
e, em oposicao a ele, em seu entorno, opera-se um espacgo profano. Neste espaco
sagrado que Rosendahl (1997) vai estabelecer dois elementos: o ponto fixo (sagrado)
e 0 seu entorno (profano).

Para Ramos e Massouquim (2013, p.05), as festas religiosas populares, de cunho
catélico, “promovem a ocorréncia dessa dupla espacialidade que se amalgama em
determinados contextos espaciais e temporais”. Nestas festas, seguindo a proposta de
Eliade (1998), o espaco sagrado se estabelece na reproducéo da hierofania primordial
que o sacraliza. Para Ramos e Massouquim (2013, p.05), essa ocorréncia “da-se nos
objetos ou nas pessoas, e de certa forma, a hierofania é vivenciada por meio de uma
separacao entre o espaco sagrado e aquele designado por profano - o entorno”.

Para estas autoras, o espaco da festa se traduz na convergéncia e na coexisténcia
de multiplos significados produzidos pelo ser religioso ao passo que para Eliade
(1999), o tempo litargico representa a reatualizacao de um evento sagrado que teve
lugar em um passado mitico. A vivéncia das pessoas, devotas ou néo, na festa lhes
proporciona um afastamento, mesmo que momentaneo, do tempo e do espacgo profano
e a insercdo nas dimensodes que designam os sentidos miticos sagrados (RAMOS e
MASSOUQUIM, 2013). O ordenamento do tempo e do espago sagrados permitem as
continuidades dos espacos profanos, uma vez que a principal funcéo social de uma
festa é a de espacgo organizativo das coletividades.
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Religiao e Festa em Monte do Carmo

Para Bourdieu (1998), a religiao contribui para o pensamento e estruturacéo da
percepcao do mundo social, e seu desenvolvimento liga-se ao desenvolvimento da
cidade, numa oposicao entre cidade e campo, urbano e rural, clerical e popular.

Nesse sentido, temos varias interpretacdes dos bens simbdlicos religiosos, que
geram conflitos no campo religioso, bem como reinterpretagcdes dos atores neste
cenario da festa. Branddo (1981) reconhece que em todos os setores de producéao,
circulacéo e consumo de simbolos e significados religiosos, estabelecem-se relacées
de poder entre individuos e grupos sociais, dentro e fora do espaco sagrado e dos
rituais da festa.

Entre os promotores da festa - prefeito, autoridades municipais, comerciantes,
padre e festeiros - sdo celebrados acordos, por vezes em meio a conflitos, pelo direito
de uso de carater profano da festa sagrada e pela distribuicao do poder de controle da
organizagéo da festa.

A instituicdo Igreja mantem o controle dos fiéis e dos sacerdotes para que néo
haja ruptura e perda do privilégio de ator principal da festa. A contribuicdo da Igreja esta
em instituir uma ordem logica (e ndo mitica) para a sustentacdo da ordem simbdlica,
associando a ordem politica, transformando o absoluto em relativo e legitimando o
arbitrario, ao educar para uma “logica religiosa” e perpetuando as relacdes basicas da
ordem social.

A Festa do Divino Espirito Santo, em Monte do Carmo, Tocantins, € uma das
diversas festas populares associadas ao catolicismo rustico que acontecem no interior
do Brasil. Na festa observamos a existéncia dessa forma de catolicismo rustico, que
se caracteriza, como formas de religiosidade populares catélicas desenvolvidas em
comunidades rurais que vivem numa economia de subsisténcia e baseadas em festas
coletivas, dancas e rezas, sem a participacao de representantes oficiais da Igreja e
com forte apelo ao culto de santos e padroeiros (QUEIROZ, 1968).

Esta forma de catolicismo nasceu de acordo com Monteiro (1974), de duas
situacdes que se complementam: de um lado as atribuicbes que a Igreja emprestou
aos leigos e, de outro, em resposta a esta autonomia em relagéo ao catolicismo oficial,
gue pode ser observado nas praticas magico-religiosas curativas e na tradicédo das
festas dos padroeiros locais que tornavam dispensavel a presenca dos representantes
eclesiais para que os cultos se realizassem. Esse catolicismo volta-se para a vida na
roca onde, mesmo sem a interferéncia da Igreja, nasce e se mantem uma relacéo
direta com o sagrado que consola, cura e prové. Brandéao (1981, p. 149), afirma que “a
l6gica do religioso popular reconstroi, com os mitos de origem, a prépria legitimidade
do estatuto sagrado das dancas para o santo”.

Em Monte do Carmo a festa do Divino Espirito Santo acontece no interior do
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evento conhecido popularmente como “Festejos do Carmo”, que acontece no més de
julho, mantendo a tradicao das desobrigas. Estes “Festejos”, como sdo popularmente
chamados, constitui-se da Festa da Padroeira da cidade, Nossa Senhora do Carmo,
seguida pela festa do Divino Espirito Santo, popularmente denominada de festa dos
“brancos” e, na sequencia, da Festa de Nossa Senhora do Rosério, a “festa dos
negros”.

De acordo com os moradores, a juncao das trés festas ocorreu devido as
grandes dificuldades de locomog¢do dos moradores da zona rural para a cidade
associado a falta de padres para as celebra¢cées num periodo histérico momento que
o municipio ficou desassistida religiosamente, pois néo tinha a presenca de padres de
forma permanente. Nessa época, os padres s6 podiam cumprir com os trabalhos de
acompanhar os festejos religiosos nos meses de dezembro, janeiro, fevereiro e julho.
Por isso, passou-se a festejar Nossa Senhora do Carmo, Divino Espirito Santo e Nossa
Senhora do Rosario no més de julho. Essa juncéo, de acordo com os moradores,
aconteceu ha pelo menos 80 anos, tendo como principal objetivo oferecer uma maior
comodidade de locomog¢ao dos festeiros e também para garantir a participacdo de um
maior nUmero de pessoas.

Estes Festejos eram organizados pela populagao rural que se dirigia ao nucleo
urbano do municipio, onde se localiza a Igreja de Nossa Senhora do Carmo, para os
festejos, transformando o seu entorno, pelos seus ritos, ritmos, cantos, ladainhas e
gestos de devogéo e fé, num territorio sagrado. Ao longo do tempo estes festejos se
transformaram num acontecimento urbano, dominado por interesses e conflitos tanto
das instituicbes catolicas como politicas, que veem na tradicdo do catolicismo rustico
um investimento turistico de alta rentabilidade para a regiao.

Sao os moradores da cidade que centralizam as operacdes da organizacao da
Festa, controlada pelo Imperador daquele ano, e que participam ativamente da festa.

A Festa do Divino tem origem em Portugal, mas a de Monte do Carmo difere de
outras festas realizadas no Brasil, pela forte influéncia das misses dominicanas que
foi decisiva na formacao desta tradicdo: padres dominicanos percorreram o interior
do antigo Norte Goiano, atual Tocantins, no final do século XIX e metade do século
XX para a realizac&o das desobrigas, atividades eclesiais e sociais, num processo de
intersecéo e transagéo simbdlica.

Durante a Festa do Divino, a cidade de Monte do Carmo se transforma num palco
de acao teatral ampla e abrangente de cada individuo que a habita, ao ponto de tornar-
se alvo da acéo politica de mobilizacao das grandes massas (DIAS, 1992). Ao mesmo
tempo, se transforma na fonte da criacdo cultural e identitaria, como o local de origem
de certo caos e matriz de uma nova vitalidade e referéncia cultural em nivel regional
(SEVCENKO, 1992).

Monte do Carmo se constitui no espaco publico que consente a acao politica na
contemporaneidade, e também como espaco simbdlico da reproducéo de diferentes
concepgoes de cultura, da intersubjetividade que mobiliza sujeitos na producéo dos
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espacos cotidianos, entre eles, o territdrio sagrado onde se realiza a Festa do Divino
(SERPA, 2007).

FOLIOES E FESTEIROS DO DIVINO

A festa do Divino se compde de muitos elementos, simbolos e atores, que ditam
a dindmica do evento. Como simbolos, temos a bandeira, o conjunto das folias,
0s canticos ou ladainhas e os louvores. Como atores, os folides, o Imperador e a
Imperatriz, o Capitdao do Mastro.

A Folia do Divino, na pessoa do Alferes, carrega a bandeira vermelha com uma
pomba branca, de pés e bicos vermelhos, que traz no seu bico um ramo verde. O ramo
verde simboliza o alimento e a cor vermelha significa o amor e o ardor missionario para
levar adiante a boa nova do reino de Deus. A pomba é o icone do culto ao Divino que,
para os cristaos, representando o Espirito Santo, a terceira pessoa da Trindade. Os
moradores costumam pendurar fitas em cores distintas na bandeira, representando os
sete dons do Espirito Santo.

De acordo com Messias (2010), a Bandeira do Divino Espirito Santo é portadora
de béncaos, e deve ser reverenciada de joelhos, com beijo e o sinal da cruz que,
segundo os moradores, é o simbolo maior, fruto de heranca religiosa, considerada
instrumento de veneracao e de profundo respeito, claramente observado pelas atitudes
das pessoas que fazem reveréncia, tiram o chapéu e dobram o joelho para beija-la,
envolvendo-se em suas fitas.

O Imperador e a Imperatriz sdo os “donos” a festa, responsaveis pela sua
realizacao, seja na coleta de ofertas, organizacéo da Casa do Imperador, das comidas
e bebidas oferecidas a populacao e pelos atos simbdlicos e religiosos ao longo da festa.
O Capitao do Mastro € o responsavel pela ordem e bom andamento da festa e tem
sua importancia marcando o inicio e final da festa, com o levantamento e derrubada
do mastro que tem ao alto a bandeira do divino.

A Folia é composta por um grupo de homens, os folides, que, segundo a tradicéo,
representam os doze apostolos de Jesus Cristo, e € assim que a comunidade os vé. Os
folibes sao homens tementes a Deus, em estado de graca, tocam seus instrumentos,
cantam e dancam com alegria. Esses mesmos homens carregam nos ombros e nos
coracOes a maior parte da tradicdo e devocéo, levando aos lares sertanejos a alegria
e a congregacao espiritual e tradicional. Levam aos devotos do sertdo as béncéos e
os poderes do Divino Espirito Santo tendo também o propdésito de recolher donativos
para a realiza¢do dos festejos na cidade.

A folia é estruturada em fungdes: o alferes (o portador da bandeira, organizador
da folia e responsavel pela convocacéao dos folides), despachante (responsavel por
toda dispensa da folia), violeiros (cerca de dois), caixeiros (cerca de dois), cantadores
(de quatro a doze, que transmite as mensagens do divino ao fieis devotos através
dos canticos) e arrieiros (dois a trés, responsaveis pela quadra dos donativos, das
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bagagens e dos animais de transporte dos folides)

Em Monte do Carmo existem duas Folias, a Folia de Cima e a Folia de Baixo.
Moradores relataram que em tempos mais antigos, existiam trés Folias, mas se
reduziram a apenas duas.

A saida das Folias acontece no domingo de Pascoa, no final da tarde, ap6s a
reuniao dos folides e devotos na igreja local para receber as béncéos da caminhada e
fazer suas atribuicées com fé, alegria e cuidado. O tempo do giro depende do calendario
estabelecido para os Festejos, em julho, mas geralmente nao ultrapassa de trinta dias.
Ao sair da igreja, as duas Folias seguem para a pracga central onde os devotos pedem
as béncaos as bandeiras e depois seguem para o seu giro, procurando 0 primeiro
pouso.

Existe um ritual para o pouso das folias, marcado por canticos e louvores
acompanhados dos instrumentos musicais e béng¢aos da bandeira. Existem canticos
para pedir licenga para adentar a casa, para louvor ao Divino, para agradecimento
pelo alimento, entremeados por oracgdes e, ao final, uma roda de musica para divertir,
a dancga da sucga ou sucia.

Ao final dos giros, as duas folias adentram a cidade, uma de cada lado, recebidas
com festa pelos moradores, e se encontram diante da igreja, fazendo saudacoes e
vénias com as bandeiras, circulando, cada Folia, trés vezes o templo religioso, uma
no sentido horario e outra no sentido anti-horario. Neste momento, o Imperador, a
Imperatriz e o Capitdo do Mastro se preparam para receber as coletas e donativos
arrecadados pelos folides nos giros, fato que acontece com saudacgdes e reverencias
as autoridades, sempre seguidos de céanticos e vénias, constituindo-se num ritual
carregado de simbolismos.

A noite o cortejo do Imperador do ano anterior, seguido da Imperatriz, sai da Casa
da Festa e em romaria, segue para a casa do Imperador e Imperatriz atuais e, lado a
lado, os dois casais reais seguem para a igreja, onde o Imperador atual € coroado e
inicia-se o seu reinado, com a fungéo de organizar a s folias e a festa do ano seguinte.
ApOs a coroacgao realiza-se uma missa e, em seguida, todos os participantes seguem
para a Casa da Festa, onde sao distribuidas comidas, bebidas e realiza-se a festa,
com muita musica e dancga que dura a noite inteira.

O Sentido-Significado do Festejo em Monte do Carmo

A festa do Divino Espirito Santo no Brasil, e nesse artigo, em Monte do Carmo,
ganha importéncia no sentido de estabelecer uma relacéo de proximidade e vinculo
territorial dos santos aos territdrios ocupados num processo de territorializacdo da
Igreja Catoélica e organizados sob a perspectiva do reino de Portugal.

Festas catélicas populares como a do Divino se constituiram no contexto da
mineracgao e das atividades agropastoris na ocupacao do territdrio e na organizac¢ao de
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uma cultura religiosa de comemoracdes aos santos e padroeiros (SILVA e D’ABADIA,
2014).

Uma divindade estabelecida pela Igreja Catdlica para cada municipio, organizadas
em um calendario de eventos, levaram e levam iniUmeras pessoas a se envolverem de
forma direta e indireta com as festas comemorativas que homenageiam os santos de
maneira geral e os padroeiros (SILVA e D’ABADIA, 2014).

Ao longo do tempo é comum que estas festas se apresentem ressignificadas,
com nova importancia e valor, como se verifica no sentido de espetaculo que a festa
do Divino Espirito Santo de Monte do Carmo, que adquiriu contornos de um universo
coletivo diversificado e nao mais comunitario, com as imposi¢des do mercado sobre
as festas antigas, tendendo para o espetaculo.

Embora a festa siga na direcdo do espetaculo, a participagcdo da comunidade
ainda € muito grande e é ela mesma que constroi o espetaculo, estrutura e organiza
cada etapa para que seja um espetaculo maior e melhor que o ano anterior. Essa
parcela da comunidade é aquela que, efetivamente, praticava e pratica a festa e
oferece a coletividade (conjunto de pessoas, ndo se trataria mais de comunidade), o
que de melhor consegue realizar.

A festa que se funda na constituicdo de uma memodria ressignificada nos dias
atuais, mas ainda guardada no sentido simbdlico, fato que permite aproximar a
comunidade local e os elementos externos, seus frequentadores (SANTOS, 2008).
Apesar destas transformagdes, as singularidades ou especificidades dos lugares e
dos momentos da festa permitem a compreensao dos significados simbdlicos e dos
valores identitarios (LOBO, 2006).

Esta festa se constitui hum espaco de socializacao e pertencimento dos
moradores, dos organizadores, dos devotos e dos participantes, ou seja, € um elemento
aglutinador de pessoas, sendo um espaco de multiplas vivéncias e experiéncias do
humano, agregando valores, tradicbes e elementos contemporaneos em cidades que
participaram do ciclo de mineragdo do antigo norte goiano (SILVA e D’ABADIA, 2014).

CONSIDERACOES

Afesta religiosa popular do Divino Espirito Santo em Monte do Carmo, Tocantins,
delimita as multiplas espacialidades e, principalmente, determina o espacgo simbdlico
da fé e da devogao. E este espaco religioso que permite a conservagéo das praticas
religiosas que promovem a continuidade e reforcam os lagos indenitarios dos
participantes.

As territorialidades produzidas pela festa sao vivenciadas por meio de experiéncias
gue se revelam com a ocorréncia do sagrado, onde os participantes se permitem, em
seus atos de devocao e fé, compartilhar de inUmeras revelagdes hierofénicas ao longo
dos rituais e manifestagdes de fé.

As diferentes manifestacées do sagrado ao longo da festa se dao através da
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ritualistica especifica, como a elevacédo do mastro do Divino, com a bandeira no seu
ponto mais alto simbolizando o inicio das comemoracgdes e a sua derrubada, ao final
do evento. Além disso, a bandeira, saudada e consagrada e todos os atos de devocgao
e fé a ele atribuidos e executados, o cortejo do casal imperial e a missa em devocao
do Divino Espirito Santo sédo exemplos de momentos que permitem as manifestacoes
do sagrado.

Mas a ligacéo espacial e territorial com a identidade religiosa se realiza com e
a partir da festa religiosa através dos simbolos, das ag¢des e dos sentimentos que a
constituem, principalmente onde se praticam a devocao.

As observacbes realizadas durante a festa estudada indicam que o sagrado
institui a manifestacao do prdprio espaco sagrado, onde a festa, seus simbolos, seus
ritos e rituais e atos de devocao e fé se constituem como elementos capazes de
reforcar a identidade territorial.
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CAPITULO 13

FESTA DE SANT’ANA: UMA CULTURA COMO
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O artigo leva em consideragcao a importancia
da festa religiosa mais popular na cidade de
Ponta Grossa — Pr, a Festa de Sant’Ana que,
como toda festa, € um cenario privilegiado para
observacgdes, pois possui elementos proprios da
cultura popular. Esta festa, que permeava toda
a sociedade local e era comemorada desde a
primeira metade do século XIX, é considerada
como a maior celebracéo religiosa da regiéo.
Trabalhamos com o periodo que apontado
romanizador entre 1930-1965. Esse periodo foi
marcado por algumas formas de mudancgas no
chamado catolicismo tradicional, de heranca
portuguesa, que aos poucos foi substituido pelo
catolicismo romanizado. Analisamos como a
Igreja, através de seu prelado, reagiu a festa
popular e, simultaneamente compreendemos a
representacédo simbolica dessa pratica cultural

CRENCA NA CIDADE DE
PONTA GROSSA - PR

no campo religioso. Deste modo, procuramos
através dos artigos do Diario dos Campos, jornal
local, de um lado demonstrar algumas formas
de continuidades e mudancas do catolicismo
popular, por outro lado, buscamos mostrar as
estratégias de controle e tolerancia exercidas
pela Igreja.

PALAVRAS-CHAVES:
popular, romanizacéao

festa, catolicismo

A cidade de Ponta Grossa, situada no
centro sul do Estado do Parand, teve suas
origens vinculadas a movimentacdo de tropas
de mulas vindas do Rio Grande do Sul com
destino a Feira de Sorocaba, no Estado de Sao
Paulo.” E ao longo das décadas, de maneira
lenta e progressiva, foram sendo incluidas
outras atividades, tais como: criacdo de gado,
producéo de erva-mate, comércio de madeira e
principalmente a ferrovia.

Ainstalacdo da ferrovia abriu para a cidade
0s mercados do interior, a0 mesmo tempo em
que pdde, com facilidade, importar as matérias
primas de seus produtos. Permitiu maior
integracdo a economia nacional, estimulou
o0 estabelecimento de pequenas e médias

fabricas que industrializavam, armazenavam

1 A cidade constitui-se num ponto de passagem a todas as pessoas que cruzavam o Parana. Os tropeiros tiveram
sempre Ponta Grossa como um dos seus principais pontos de passagem e estadia ao longo da viagem entre o extremo

sul do pais e o interior de Sao Paulo. (CHAVES, 2001, p. 29)
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e comercializavam os produtos transportados pela ferrovia. A estrada de ferro sem
davida, atraia trabalhadores das cidades paranaenses, de outros estados e também
estrangeiros. A grande quantidade de pessoas oriundas de diversas localidades fez
crescer o quadro populacional de 5 mil habitantes na ultima década do século XIX para
30 mil habitantes na década de 1930.

Adécadade 1930, além do forte crescimento populacional, pode ser caracterizada
como um momento de grandes transformacoes, pois as ruas centrais foram alinhadas,
iluminadas, alargadas, pavimentadas e também receberam bueiros, bocas-de-lobo e
canteiros centrais, que serviam de divisorias para orientagao dos sentidos do trafego de
veiculos; as calgcadas receberam meios-fios; as pracas foram arborizadas e ganharam
um inicial paisagismo.

No ponto de vista da religiosidade também ocorreram transformacdes, Ponta
Grossa passou a ser Sede da nova Diocese do Paranda, pela Bula Quum in dies
numerus, do Papa Pio Xl, provida com a chegada de Dom Anténio Mazzarotto, de
formacao romanizadora, homem culto, famoso pela erudicao e eloqiiéncia, adequado
as novas responsabilidades determinadas pela Santa Sé. A criagéo de novas dioceses
eram um dos objetivos da romanizacao.

O processo de romanizacdo no Brasil, que comecou no século XIX e se
afirmou no XX, tinha como meta restaurar o prestigio da Igreja e a ortodoxia dos
fiéis e formar um clero zeloso e exemplar, por meio do qual as crengas e as praticas
religiosas se moldassem a fé catélica apostolica e romana (OLIVEIRA, 1976, p. 131),
e principalmente substituir o catolicismo popular. De heranca portuguesa, com forte
devocgao aos santos, crenca em milagres, romarias, festas com manifestacoes que se
aproximavam das pagas, com exageros de bebidas e comidas, procissdes, cantorias,
enfeites e bailes.

Nesta conjuntura, a cidade de Ponta Grossa sede da nova Diocese do Estado
do Parang, realizava a maior celebracéo religiosa da regiao, a festa de sua padroeira
— Sant’Ana, engendrada no catolicismo popular, envolvia grande parte da sociedade
local, comemorada desde a primeira metade do século XIX e considerada a maior
celebracéo religiosa da regido.

Deu-se o encontro de uma festa do catolicismo popular e um bispo romanizador,
gue nao aprovava estes rituais profanos e deixava sua postura muito clara nos sermoes
e nas Cartas Pastorais.? As pastorais eram uma das maneiras do prelado comunicar-
se com a comunidade, pois hormalmente eram lidas pelos sacerdotes nas igrejas apos
a missa.

O prelado tinha a misséo de evangelizar e também, devido a sua formacéo, néo
aceitar os rituais profanos da Festa de Sant’Ana. Ao mesmo tempo compreendeu que
a mesma era conhecida e reconhecida pelo ponta-grossense; isto fez com que ele
fizesse progressivamente algumas mudancgas, para cristalizar a romanizagao.

2 Sao trinta e seis Cartas Pastorais, escritas anualmente.
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Através de pesquisas anteriores (PEREIRA, 2006; 2008), percebemos que o
bispo reorganizou a estrutura religiosa dentro do catolicismo romanizado e também
modificou a maior manifestacao religiosa da cidade, a Festa de Sant’Ana.

A partir desses pressupostos buscamos, entre varias agdes, analisar como o
prelado reagiu e interferiu na festa popular investigar se a Festa de Santa’Ana foi
um espaco/tempo privilegiado para a romanizacgao; identificar as acoes, estratégias
e tolerancias do prelado, para assim romanizar a populagéo ponta-grossense atraves
dessa festa do catolicismo popular.

A festa de Sant’Ana teve uma grande importancia soécio-cultural, era a maior
festa tanto da cidade como da regido e envolvia todos os segmentos da sociedade.
Fez parte da cultura ponta-grossense por muitas décadas. Certeau considera que
toda atividade humana pode ser cultura, mas ela ndo o é necessariamente ou, nao é
forcosamente reconhecida como tal, pois, ‘para que haja cultura, ndo basta ser autor
das praticas sociais; € preciso que essas praticas sociais tenham significado para
aquele que as realiza”. (CERTEAU, 1994, p.142)

Nas ultimas décadas do século XX, a historia abriu-se a “outros saberes”,
passando a observar diversas formas de manifesta¢des culturais dada a amplitude do
conceito de cultura, como explica Burke,

Até o século XVIII, o termo cultura tendia a referir-se a arte, literatura e masica (...)
hoje, contudo seguindo o exemplo dos antrop6logos, os historiadores e outros usam
o termo “cultura” muito mais amplamente, para referir-se a quase tudo que pode ser
apreendido em uma dada sociedade, como comer, beber, andar, falar, silenciar e
assim por diante. (1989, p. 25)

Esses avancgos contribuiram para o interesse do historiador pela festa, que até
entéo era apenas objeto de estudo dos folcloristas e dos antropdlogos. No entanto, do
ponto de vista cultural, as festas s&o um cenario privilegiado para observagoes, pois
possuem funcéo integradora, expressam os valores da populagcao e estabelecem uma
identidade coletiva.

Para Soihet (1992, p. 46), em medida diversa e de acordo com a modalidade,
na festa estdo presentes aspectos expressivos do universo cultural dominante; por
outro lado encontram-se imbricados elementos proprios da cultura popular, com
suas tradicdes, seus simbolos, suas praticas. A festa € um local de sociabilidade dos
diversos grupos sociais.

Afirma Vovelle (1987, p. 246), que a festa € um importante campo de observacéo,
pois € o0 momento em que um grupo projeta simbolicamente sua representacdo do
mundo.

Segundo Davis (1990, p. 87), a festa possivelmente se constitui no elemento
fundamental da vida coletiva, porque exprime com marcante intensidade as dimensdes
dos papéis sociais e 0 confronto dos simbolos que eles significam.

Partindo desses pressupostos refletiremos sobre a Festa de Sant’Ana na medida
que permite uma interpretacao dos valores religiosos dentro da cultura popular.
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Compreendemos que toda festa € um cenario privilegiado para observacgdes, pois
possui elementos prdprios da cultura popular, com suas tradicbes, seus simbolos e
suas praticas.

A Festa de Sant’Ana, que fez parte da cultura popular de Ponta Grossa, era
festejada desde a primeira metade do século XIX, quando a cidade foi elevada a
Freguesia com o nome de Senhora Sant’Ana de Ponta Grossa, pelo Decreto Imperial,
de 15 de setembro de 1823. Deste modo Sant’Ana tornou-se padroeira da cidade e
oficializada a homenagem a santa (DIOCESE DE PONTA GROSSA, 1976, p. 50).
Devemos dizer oficializada, pois a homenagem ja havia comeg¢ado quando construida
uma capelinha abrigando um altar em honra a Sant’Ana e nele o vigario de Castro
vinha esporadicamente realizar oficios religiosos, a capela era vizinha da Casa da
Telha, que estava localizada a margem da estrada das tropas e servia de pouso aos
tropeiros (LOPES, 2000, pp. 130-131).

Essa devocédo se transformava em grandiosa festividade movimentava toda a
sociedade local e era ansiosamente esperada e aproveitada pelas possibilidades de
diversbes serem mais raras naquele periodo que hoje. “A Cathedral esta tendo a sua
pintura renovada para as tradiccionaes commemoragdes. As principaes ruas serao
ornamentadas. A cidade toda se engalanara para as solemnidades lithurgicas e para
as festividades laicaes” (Diario dos Campos, 22/07/1937).

Como era um dos eventos mais esperados do calendario religioso-festivo da
sociedade princesina, como o jornal denomina “festa magna princezina’, nao se
poupavam esfor¢cos para a realizacdo da festa, no qual se procurava mostrar prestigio
quer seja através das prestacdes de servigos, nas organizacdes, nos patrocinios ou
até mesmo nas participacoes.

A festa era intercalada por rituais sagrados, aqueles celebrados dentro da igreja,
como: as missas solenes, as novenas, as pregacoes; e os rituais profanos, realizados
nas ruas e praga como: os bailes, cavalhadas, torneios de futebol, procissées, cantores
e musicos, leildes, barraquinhas e fogos de artificio, entre muitas outras. Segundo
Eliade, a porta da Igreja “é o limiar que separa os dois espacos ao mesmo tempo, a
distancia entre os dois modos de ser, profano e religioso” (ELIADE, 1999, p. 24).

De acordo com Durkheim, os conceitos de sagrado e profano embora possam
ser diferenciados, o primeiro como ritual representativo e o segundo como recreacdes
coletivas, estdo muito proximos, pois toda festa precisa de “elementos recreativos”
para atingir uma “efervescéncia” e reavivar os lagos sociais dos participantes e os
rituais seriam uma forma de “energia” que reabasteceria a populacdo (DURKHEIM,
1989, pp. 452-456).

Souza (2005, p. 348) afirma, as festas populares sdo caracterizadas pela
imbricacé&o entre o sagrado e o profano, cujo entendimento implica considera-los em
conjunto. Esse embricamento é visivel no periodo de nossa baliza, tanto que, nos
dias do novenario ap6s cada novena — “Parte religiosa” encaminhava-se para a “Parte

Social”, com diversdes na praca defronte a Igreja.
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Para essa “Parte Social”, também eram promovidos muitos outros momentos
culturais entre os moradores da cidade, em espacgos particulares, tais como: clubes,
cinemas, teatros, estadios e joquei. Esses momentos eram como uma valvula de
escape para as tensoées do cotidiano.

Todos esses rituais profanos, que caracterizavam um catolicismo popular, ndo
eram aprovados por Dom Antbnio, que deixava sua postura muito clara nos sermdes e
nas Cartas Pastorais. As pastorais eram uma das maneiras do prelado comunicar-se
com a comunidade, pois eram lidas pelos sacerdotes nas igrejas apds a missa. Em
uma dessas disse,

demais a mais é necessario que se comprehenda que a Religido nao consiste em
passeatas, que chamam de procisséo, acompanhadas de ruidoso foguetorio e de
luzes artificiaes. E preciso que se saiba que é uma acerba ironia e uma sacrilega
irriséo, querer coroar uma festa religiosa com baile ou outros divertimentos profanos
e perigosos, onde o homenageado é sempre e somente o demoénio (CARTA
PASTORAL, 1931, p. 8).

Para Dom Antdnio a religido deveria estar voltada inteiramente para o evangelho,
unico modo de salvacdo. O prelado, ao sair em visita pastoral para conhecer sua
comunidade, percebeu que era necessario doutrina-la,

[...] Encontrar-se entre os bons sertanejos quem ainda ignoram os Mysterios da
Ssma. Trindade e Encarnagcdo do Filho de Deus, sua Paix&o e Morte, mysterios
estes cujo conhecimento é de absoluta necessidade para a salvagédo. A mais bellae
necessaria das oracées, a quem foi ensinada pelos labios divinos de Jesus, o Padre
Nosso, muitos ha que ainda o ndo sabem de memoria. Quanto que nada conhecem
da Ssma. Eucaristia; quantos que a ndo recebem e se a recebem, recebem-na
como quem absolutamente ignora a sublimidade do acto divino que pratica! (...)
Se em todos os tempos, tanto para conservar a fé o os bons constumes, como
para dilatal-os, foi mister ensinar o Evangelho, muito mais o é em nossas regites
em que pompeia a mais triste ignorancia religiosa, escasseiam os pregadores da
verdade e formigam os hereges e 0s bruxos de toda casta, 0os quaes dissiminam a
supersticéo e o erro (CARTA PASTORAL, 1931, p. 8).

Dom Anténio, bispo de seu tempo, ndo aceitava os rituais profanos da Festa de
Sant’Ana, ao mesmo tempo compreendeu que a representatividade da mesma era
conhecida e reconhecida, pois nas palavras de um cura da catedral do nosso periodo
balistico (1930 — 1965) afirma que, a festa de Sant’Ana estava nos coragdes do povo
ponta-grossense (DIARIO DOS CAMPOS, 18/07/1956). “Nossa senhora de Sant’Ana
é uma data tradicional na vida ponta-grossense. Suas festas constituem, mesmo, as
mais solenes e mais entusiasticas de todas as que aqui tem lugar durante o periodo
anual’DIARIO DOS CAMPOS, 26/07/1939). Principalmente porque foi construida
social e culturalmente por codigos, signos e sistemas de simbolos (CERTEAU, 1994).

Através dessas consideracdes é possivel afirmar que Dom Anténio utilizou o que
Certeau denomina “estratégias” para realizar progressivamente algumas mudancas,
para consolidar a romanizacao, para subverter algo que ja estava estabelecido na
comunidade, assim precisou planejar, isto €, saber, pensar e articular formas para
transformar e/ou modificar a comunidade (CERTEAU, 1994, p. 46).
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As mudancas foram percebidas em diversas matérias no jornal local “Diario dos
Campos”, que se firmou ao longo da primeira metade do século XX como o principal
orgao da imprensa da cidade.* Uma das primeiras mudancas foi a presenca de uma
autoridade eclesiastica na comissdo da festa, pois isso garantiria a Dom Anténio um
maior controle das atividades,

A comissao organizadora das festas esta composta do vigario Sebastido Carlos,
Conrado Pereira Ramos, Terezio de Pau!a Xavier, Augusto Canto Junior, Nicolau
Bach, Vicente Frare e André Mulaski. (DIARIO DOS CAMPQOS, 20/07/1939).

Dessa forma o bispo controlou a ritualizacéo da festa, deixando-a mais “sagrada”.
E outra mudanca foi conciliar os momentos profanos com os religiosos e enfatizar os
sacramentos; as missas tornaram-se numerosas,

[...] As 7 horas — Na Catedral: Santa Missa, com comunhé&o geral qas Associacao
Religiosas e fiéis. As 8 horas — Na Catedral: Segunda Santa Missa. As 10 horas — Na
Catedral: Solenissima Missa Pontificial celebrada por sua exa. revma. Dom Antonio
Mazarotto, dignissimo bispo diqcesano. (...). Apos a procisséo, na igreja, havera
bencédo do S.S. Sacramento (DIARIO DOS CAMPQOS, 26/07/1950).

A missa nao apenas representava o consenso catélico, mas também o instituia,
com sua cosmologia e suas hierarquias. Nesse sentido, a missa era utilizada para
constituir e manifestar o poder da igreja na festa reafirmando seu papel de mediadora
entre os fiéis e o santo. Pois, as missas eram um meio importante para estimular,
canalizar e controlar as emoc¢des contidas dentro do catolicismo popular.

Além de sempre celebrar missa solene as dez horas, no dia do encerramento das
atividades festivas*, procurou participar também das novenas. Em algumas ocasioes,
pregadores de outras localidades eram chamados, “Especialmente convidados,
pregardo nas novenas e na Missa Pontifical, dois missionarios claretianos vindos de
Curitiba” (DIARIO DOS CAMPOS, 24/07/1946); “Especialmente convidado, pregara
na novena e na missa pontifical, o ilustre e renomado orador sacro Dom Placido de
Oliveira, OSB, do Mosteiro de Sdo Bento do Rio de Janeiro” (DIARIO DOS CAMPOS,
25/07/1950); “[...] Ocupara a tribuna sagrada o Revmo. Pe Mauro, Passionista,
especialmente convidado” (DIARIO DOS CAMPOS, 14/07/1962).

E, ao levar a evangelizagédo para a populagéo festeira, Dom Anténio reafirmou
os valores e os conhecimentos da “verdadeira fé”, deixou explicito que isto fazia parte
de seus deveres como bispo. E assim exortou

[...] obrigacéo principal nossa de ministros de Deus, € procurar com todo empenho

3 O Jornal Diario dos Campos foi fundado em 1907 como o nome de “o Progresso” e desde entédo se
constitui no meio de comunicagdo mais conhecido da cidade. Em 1913 foi comprado por José Hof-
fmann. Filho de importante comerciante russso-alemao, “Juca” como era mais conhecido, colocou-se
pessoalmente a frente da redacao do periédico e transformou-0 numa espécie de porta-voz das idéias
e dos valores difundidos na cidade, principalmente durante a primeira metade do século XX. (CHAVES,
2001, p. 34).

4 Segundo o Livro Tombo n.° 05 da Paréquia Sant’Ana, no ano de 1955, por motivo de auséncia de Dom
Antonio, que estava no Rio de Janeiro participando do Congresso Eucaristico, o encerramento da festa

teve que ser prorrogado por cinco dias.
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que as almas pelas quaes deu Jesus a vida, se deixem governar pelos seus
preceitos e santificar pela sua graca e por este meio, que € o Unico, reine nellas tdo
clemente Senhor (CARTA PASTORAL, 1930, p. 10).

[...] Entre 0 homem e Jesus esté, portanto, o organismo da Igreja e ordinariamente
s6 por meio desse organismo é que se une o homem com Deus pela fé e pela
graca. Nao se vae a Deus sendo por Jesus Christo; ndo se vae a Jesus Christo
sendo pela Igreja (CARTA PASTORAL, 1933, p. 5).

Ao adaptar os rituais sagrados a festa, D. Antonio tolerou os profanos, mas desde
que fossem realizados ap6s o momento sagrado/religioso, como o jornal registrou:
“todas as noites, apds as novenas havera leilbes, quermesses e barraquinhas,
abrilhantadas pela excelente Banda Lira Pontagrossense” (DIARIO DOS CAMPOS,
20/07/1939), assim realizou uma forma de “negociacao” (CHARTIER, 1995) com a
comunidade catolica, essa negociacéo aconteceu na medida em que entre o bispo e a
populacéo havia um fundo em comum: a propria religiosidade catolica. Portanto havia
limites nas discordancias e respeito mutuo no contato.

Afesta, mesmo com as progressivas mudangas de Dom Anténio, teve seu apogeu
nas décadas de 1930-40 e era denominada de “festa da cidade”

A delicadeza e a fé das comemoracodes religiosas manifesta-se de forma particular

em nossa cidade neste julho de evocacgdes, quando as festividades da padroeira
constituem o principal motivo da vida citadina.

Nossa Senhora de Sant’/Ana é uma data tradicional na vida pontagrossense. Suas
festas constituem, mesmo, as mais solenes e mais entusiasticas de todas as que
aqui tém lugar durante o periodo anual (...) a que toda a cidade assiste contrita e
devotamente.

Hoje, finalmente, chegado o 26 de julho, a cidade comemora a festa de Sant’/Ana.
Essa festa — que perdeu parte do seu carater de festa religiosa para se tornar festa
da cidade - atinge, assim, (a) o seu apogeu (DIARIO DOS CAMPOS, 26/07/1939).
A representatividade da Festa de Sant’Ana para o ponta-grossense era téo forte,
que o decreto n.° 35 de 22 de julho de 1946, do prefeito municipal Theodoro Pinheiro
Machado, fez 0 26 de junho, dia de Sant’Ana, padroeira da cidade, passar a ser feriado
municipal
[...] conferindo que tradicionais festejos assinalam a passagem de efeméride téo
grata a exaltacdo do sentimento religioso do povo pontagrossense, considerando
que o poder publico municipal, deve se associar e confraternizar com a alma
popular externado a sua solidariedade (DIARIO DOS CAMPOS, 24/07/1946).
Mas, mesmo antes de ser decretado feriado, a populacdo tinha um grande
sentimento pela padroeira, como pode ser encontrado, ainda em matéria de 1934, “...]
Hoje se rezardo diversas missas na Cathedral do Bispado, e a hora prefixada sahira
a procissao da padroeira de Ponta Grossa. Reiteiramos o pedido ao commercio para
que cerre as suas portas, pelo menos depois das 10 horas” (DIARIO DOS CAMPOS,
26/07/1934).
Devemos analisar que a maioria dos comerciantes eram os proprios patrocinadores
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da festa, tais como: “Loja Marcal”, “Banco Nacional do Comércio”, “Banco do Estado
do Parana”, “Banco do Brasil”, “Casa Rosario”, “Casas Pernambucanas”, “Casas
Marlene”, “Pharmacia Milka”, “Café Americano”, “PR-J2”, “Drogarias Minerva”, “Padaria
Sant’Ana”, “Rosas e Cia Ltda”, “Loja Sdo Sebastiao”, “Fabrica Santo Antonio”, “Azim
e Cia”, “Serraria Abrado Maia” entre outros.

No discurso do jornal Diario dos Campos, podemos encontrar ecos da percepgao
de cidade modelo, fazendo ligacdo com o ja citado artigo “Sejam bemvindos, cidade
para nela se morar”, de 1937

O grande dia da Padroeira de Ponta Grossa

Hoje € o dia consagrado a Nossa Senhora Sant’Ana, a excelsa padroeira de Ponta
Grossa, aqguela que tem, com suas bencbes e com protecdo, contribuido para
que os homens de boa vontade desse antigo dominio jesuitico do Pitangui, na fé
que voltavam para o Criador, desenvolvam o labor perseverante que ja erigiu uma
grande e progressista cidade.

Do humilde burgo que nasceu no alto do espigéo, ao lado da capela da Padroeira,
Ponta Grossa transformou-se, de feito, nesta cidade pujante e galhada. Mas os seus
filhos jamais deixaram em todos os tempos, de reverenciar sua augusta patrona.

E é assim que hoje, como nos anos idos, a cidade cessa a sua labuta cotidiana,
acorrendo aos tempos para render gracas a santa protetora.

DIARIO DOS CAME’OS comunga desse sentimento de fé e religiosidade do nosso
poVo. (DIARIO DOS CAMPOS, 26/07/1950).

As maiores alterag¢des para inserir a festa nos moldes do catolicismo romanizado,
foramrealizadas na década de 1960. Como consta no livro Tombo da Paréquia Sant’Ana
a partir do no de 1959, “ndo houve mais aquela lista de festeis nos programas, nao
houve mais barraquinha” (Livro Tombo 05, 1959).

Percebe-se também a auséncia e/ou queda do niumero de noticiario, 0s poucos
gue apareciam eram textos curtos e nao mais aqueles longos de primeira pagina.

Para Chartier (1994, pp. 13-17), os discursos nao sao neutros e sim influenciados
pelos interesses de um grupo que os produzem; tendem a impor uma autoridade sobre
o outro, a legitimar um projeto ou justificar as escolhas e condutas. No que diz respeito
aos discursos do jornal Diario dos Campos, devemos levar em consideracao que
seu proprietario e principal cronista José Hoffmann, era ponta-grossense, de familia
catblica e um dos patrocinadores da festa. Ja nos de Dom Antdnio, devemos analisar o
seu perfil romanizador, que precisava atender as diretrizes da Santa Sé. Dessa forma,
utilizou as cartas pastorais como instrumento de normatizacéo.

E no que diz respeito as mudancas realizados pelo prelado, seguimos a
perspertiva de Bourdieu, a Igreja Catolica no que se refere a alguns aspectos do
catolicismo popular, em seus ritos, faz muito mais concessées do que proibicoes, para
gue nao haja a perda de fiéis. Ela faz a sacralizagdo da cultura religiosa, o banimento
de um catolicismo rustico, aos poucos, em doses homeopaticas (2007, p. 68).
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Procuramos, deste artigo, fazer uma analise do jornal local Diario dos Campos
e de algumas cartas pastorais do bispo diocesano e as mudancgas e as permanéncias
da maior festa religiosa na cidade de Ponta Grossa- PR. Nesse caso percebemos
que, o bispo Dom Antonio ao lutar pela legitimacdo do campo religioso, através dos
rituais “sagrados” da festa de Sant’Ana, fez valer seu poder estabelecido e justificado,
contudo fez os padres, noveneiros, festeiros, patrocinadores e/ou prestadores de
servicos e até mesmo aqueles que assistiam e participavam da festa, cada um tomar
o seu lugar dentro da sua concepc¢éao romanizadora/reformadora. Contudo, esta festa
proporcionou um tempo de construgcéo de identidades.
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CAPITULO 14

CELEBRAR PARA VENCER:

RELIGIOSIDADE NO FUTEBOL

Osvaldo Fiorato Junior
Universidade Estadual

de Londrina, Departamento de Histéria

Londrina - Parana

RESUMO: Este trabalho consiste numa
andlise comparativa de dois fendmenos
pretensamente religiosos. A suposi¢ao recai,
precisamente, por se tratar de duas partidas
de futebol, tradicionalmente
enquanto manifestacdes culturais e/ou sociais,
antes de serem tratadas como uma religi&o
em si. No entanto, por meio do trabalho do
historiador Hilario Franco Junior, podemos
observar aspectos concernentes ao ambiente
tipico religioso no futebol: a devogao clubistica;
a presenca de herdis (jogadores, que por
vezes sao confundidos com deuses); 0s
templos sagrados (estadios de futebol); os
fiéis (massa de torcedores); supersticoes; € 0
éxtase experimento no ritual sagrado. Deste
modo, realizamos duas observagdes in loco de
partidas do esporte mais popular do planeta.
Ambas foram disputadas pelo Campeonato
Brasileiro de Futebol, em 2016. Uma valida
pela série A — elite do futebol —, jogo entre
Corinthians e Flamengo, e outra pela série B,
torneio de acesso ao primeiro citado, Londrina
E. C. versus Sampaio Corréa. Notamos que ha
uma certa discrepéancia, a priori notavel, tanto

visualizadas
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em relacdo as dimensdes sociais dos clubes
em questdo, como também aos seus “fiéis”
seguidores.

PALAVRAS-CHAVE: Futebol. Celebracéo.
Sport Clube Corinthians Paulista. Londrina

Esporte Clube.

ABSTRACT: This work consists of acomparative
analysis of two supposedly religious phenomena.
The supposition is precisely because they are
two football matches, traditionally visualized
as cultural and/or social manifestations, before
being treated as a religion in itself. However,
through the work of the historian Hilario Franco
Junior, we can observe aspects concerning the
typical religious environment in football: club
devotion; the presence of heroes (players, who
are sometimes confused with gods); the sacred
temples (soccer stadiums); the faithful (mass of
fans); superstitions; and the ecstasy experienced
in the sacred ritual. In this way, we make two
observations in loco of matches of the most
popular sport of the planet. Both were contested
by the Brazilian Football Championship in
2016. One valid for the A series - elite football
-, a game between Corinthians and Flamengo,
and another for the B series, a tournament to
access the first one, Londrina E. C. versus
Sampaio Corréa. We note that there is a certain
discrepancy, a priori remarkable, both in relation
to the social dimensions of the clubs in question,
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but also to their “faithful” followers.
KEYWORDS: Football. Celebration. Sport Club Corinthians Paulista. Sport Club
Londrina.

11 INTRODUCAO

No entendimento proposto neste trabalho, consideramos os estadios de futebol
enquanto verdadeiros templos sagrados. Pelo aparente motivo dos acontecimentos
que la se desenvolvem. A experiéncia do éxtase, abordado pela pesquisadora Santos
(2004), no contexto religioso biblico, pode ser comparado aos estados alterados das
mentes dos torcedores de futebol durante a realizacdo de uma partida. A alegacéao
é justificada pela relacéo entre a razao e o éxtase, pois este ultimo conceito é algo,
do ponto de vista da experiéncia do sujeito, inexplicavel, dai a complementagcdo da
razao para os momentos extaticos. Muitos dos torcedores talvez ndo tenham a ciéncia
de tudo que experimentam neste espaco, o éxtase esta ligado aos gestos, a danca
e a musica. Tudo isso muito visivel entre torcedores. Eles cantam, saltam e erguem
suas maos aos céus num momento de gol, por exemplo. Ademais, a experiéncia
extatica ndo € necessariamente prazerosa, pode ser manifestada também como uma
angustia profunda, quando o seu clube sai derrotado de campo. Sobretudo, o éxtase
e a alteragdo da consciéncia estao ligados as emocoes, as quais fundamentam o jogo
do futebol na visdo de qualquer torcedor. Passaremos a um breve histdrico de cada
templo visitado.

Primeira observagao: Data: 03/07/2016 (Domingo). Horario: 16 h 00 h as 18 h
00. Local: Arena Corinthians, localizada na Avenida Miguel Ignacio Curi, n° 111, Bairro
ltaquera, Zona Leste, Sao Paulo (SP). Deidade cultuada: Sport Club Corinthians
Paulista.

Este estadio foi construido por motivo da Copa do Mundo de Futebol realizada no
Brasil, em 2014. Na ocasiao houve muito debate a respeito da sede paulista do evento.
A polémica nasceu apOs a FIFA (Fédération Internationale de Football Association)
recusar o Estadio do Morumbi, pertencente ao Sao Paulo Futebol Clube, tradicional
rival do Corinthians, enquanto sede. Ha uma série de exigéncias feitas pela entidade
em relacdo a estrutura fisica dos palcos dos jogos, as quais o0 Morumbi ndo atendia.

Por seu lado, o Sport Club Corinthians Paulista ansiava pela construcédo de
um grande estadio proprio ha décadas, motivo pelo qual sofreu com gozacdes por
parte da imprensa e de rivais outrora. Contando com a ajuda do poder publico,
tramite favorecido pela boa relagao de seu ex-presidente, hoje deputado federal pelo
Partido dos Trabalhadores, André Sanchez, com o ex-presidente da Republica, Luis
Inacio Lula da Silva (um corintiano declarado), o Corinthians pode enfim dar cabo
a construcdo de seu sonhado estadio particular. Uma Arena modelada segundo os
padrbes internacionais de qualidade foi erguida no Bairro de Iltaquera, uma regiéo,
entdo, carente de desenvolvimento social e econédmico da Grande Sao Paulo. Mas

Teologia das Religioes 2 Capitulo 14




por outro lado, trata-se de um reduto histérico de corintianos, os quais possuem no
imaginario popular aimagem de pessoas advindas de classes menos abastadas. Talvez
a explicagdo deste fator seja a massificacdo de seus torcedores, aproximadamente
30 milhdées de pessoas; circunstancia parecida acontece com o Clube de Regatas
Flamengo, outro tradicional clube associado as grandes massas.

Em suma, a construcdo do estadio foi financiada pelo governo federal,
estabelecendo uma divida a ser paga pelo clube em até 20 anos. A polémica
surgiu da revolta de seus rivais, e de questionamentos sobre a idoneidade da obra
(recentemente algumas investigagdes da Operacéao Lava Jato estiveram analisando
possiveis esquemas de corrupcao envoltos na Arena Corinthians). O local escolhido
para sua construcdo néo se deu ao acaso, a justificativa para o financiamento da obra
se interliga a acdo do poder publico em ajudar a desenvolver economicamente uma
regiao carente de investimentos.

Segunda observacéo: Data: 23/07/2016 (Sabado). Horéario: 21 h 00 h as 23 h 00.
Local: Estadio Municipal Jacy Scaff (Estadio do Café), localizado na Avenida Henrique
Mansano, n° 889, Bairro Jardim dos Alpes, Zona Norte, Londrina (PR). Deidade
cultuada: Londrina Esporte Clube.

O Estadio do Café, como ficou conhecido logo na sua construgcéo, € um projeto
municipal, porém, intimamente ligado ao seu maior beneficiario, o Londrina Esporte
Clube (LEC). Isso porque, sua edificagdo ocorreu no ano de 1976, quando o LEC
pleiteava uma vaga no Campeonato Nacional, como requisito para suainclusdo estava a
exigéncia de um estadio capaz de suportar grandes publicos para o espetaculo. Aextinta
CBD (Confederacao Brasileira de Desportos), que deu lugar a CBF (Confederacéo
Brasileira de Futebol) era administrada sob a tutela de um general, Heleno Nunes,
coube ao poder municipal negociar diretamente com a instituicao os aspectos relativos
a entrada do clube no campeonato. Segundo o historiador Santos (2001), a inclusao
de variados times de futebol na competicao atendia a objetivos estritamente politicos,
oriundos da necessidade da ditadura militar de legitimacao de seu poder em esferas
regionais do extenso territorio brasileiro. Tanto que neste periodo se popularizou entre
torcedores e imprensa a seguinte frase: “Onde a Arena vai mal, um time no Nacional”.

Em Londrina, a Arena, partido dos militares, ndo vivia grandes éxitos, tinha
perdido a ultima eleicao municipal e e assistiu a ascensao popular do prefeito em
exercicio, José Richa, futuramente governador do Estado. O politico era ligado ao
MDB (Movimento Democratico Brasileiro), principal adversario da Arena (Alianca
Renovadora Nacional) no espectro politico brasileiro. Ha indicios consideraveis
0s quais apontam a inclusdo do LEC justamente no Campeonato Brasileiro de 76
enquanto elemento de corroboragao da ideia exposta acima.

O Estadio do Café exerceu papel fundamental na execucao deste projeto. Seu
nome foi atribuido por um jornalista, Délio César. Na coluna social de outro jornalista,
Oswaldo Militdo, da Folha de Londrina, indica que o nome partiu daquela redacao.
Interessante notar que aproximadamente um ano antes, em 1975, na mesma coluna,
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foi decretada a morte da cafeicultura, apés o trauméatico evento da Geada Negra.
Tao logo apos o velodrio, surgiram as primeiras homenagens péstumas ao simbolo de
progresso e riqueza, que ainda nos dias atuais exerce forte impacto nas representacdes
da cidade. O proéprio Londrina Esporte Clube carrega em seu escudo ramas da planta,
tal qual seu hino faz aluséo ao café.

Assim como a localizagdo da Arena Corinthians serviu como justificativa para
o desenvolvimento de uma regido, o Estadio do Café também se aproxima desta
circunstancia. Pois, nos anos 1970 Londrinaviveu umacrise urbana de desenvolvimento,
com o crescimento exacerbado, teve de recorrer a abertura de novos projetos para
a deslocacéao da urbanizagdo. Neste sentido, o estadio foi erguido na regido norte,
pouquissima explorada até entao, e ajudou no crescimento populacional e na criacéo
de variados bairros em seu entorno.

21 ESPACO FisICO

Quanto ao espaco fisico de cada templo (estadio), possuem significativas
diferencas. A comecar pelo préprio conceito arquitetbnico. Enquanto o primeiro caso
corresponde a uma Arena, detentora de especificidades com relagdo a sua estrutura
e servicos, o Estadio do Café € um arquetipico estadio presente no cenario nacional
até os anos 1990.

Comecaremos pela descricao do primeiro caso. Podemos observar que a Arena
Corinthians € um espaco impressionante, no sentido estrito do termo, de longe é
possivel visualiza-la, devido a grandiosidade da obra. Atualmente, sua capacidade
maxima é para 47.605 pessoas, muito embora essa capacidade nao seja nunca
preenchida devido a recomendacgdes de seguranca do Ministério Publico e da Policia
Militar, no intento de evitar tumultos e confusées. Sendo a média de publico, desde sua
inauguracao em 2014, de 32.849 pagantes, com renda média de aproximadamente 2
milhdes de reais. Os dados foram obtidos no site oficial da Arena Corinthians: http://
www.arenacorinthians.com.br, em 23 de agosto de 2016. No jogo em questao, o total
do publico presente somou 32.960, com publico pagante de 32.577, apresentando
renda de R$ 2.025.123,50. A diferenga entre publico total e pagante ocorre devido ao
programa social da Arena, que oferece entrada gratuita a menores de 11 e maiores de
60 de anos, como também ha o beneficio para portadores de necessidades especiais.

A arquitetura é tipicamente moderna, com pequenos tracos artisticos no formato
curvilineoemseu exterior,temosimbolo do clube emdestaque nafachadadaconstrugéo,
contém uma gigante tela no setor Leste, a maior do mundo, com 210.000 LEDS. O
formato do estadio & quadrangular. 189.000 m?, esse é o numero correspondente a
area util do estadio, que por sua via, possui 31.500 m2 de cobertura metalica. Dai
percebemos, razoavelmente, a amplitude de sua area total. O estacionamento abriga
2.700 vagas, destinadas a imprensa, autoridades e membros dos planos de sécios
torcedores, servico pago pelos associados. Podemos observar que no dia do jogo
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haviam poucos veiculos estacionados, 0os quais eram, em sua maioria, luxuosos. A
extensa maioria dos presentes se locomovem através do transporte coletivo, metrd
em sua maioria, localizado nas proximidades do estadio. Ha, também, a ocorréncia
de muitas caravanas de torcedores oriundas de distintas regides do pais. Devido ao
fato de o clube possuir fiéis espalhados por todas as regides do Brasil, ndo é estranho
encontrar pessoas vindas de longinquas cidades. Comparativamente, se para todo
mulgcumano com boas condigbes de saude e financeira, € requerido, a0 menos, uma
viagem a Meca, para todo corintiano em iguais condi¢des, € necessario ir, pelo menos,
uma vez em vida, a um jogo do Corinthians.

Possui em seu interior algumas caracteristicas as quais revelam todo seu
gigantismo: duas telas de LED, dispostas cada qual em uma extremidade do estadio.
Servem para apresentacdes antes do inicio da partida, como também transmite lances
ao vivo durante toda a partida. Também abriga dois restaurantes, dez escadas rolantes
e mais quinze elevadores, além de 59 lojas comerciais e mais 89 camarotes. Ha um
belo servico de audio, que serve tanto para animacgéo dos presentes, com musicas,
como também para informagdes, como publico e renda, gols em outras partidas
concomitantes, etc. Quase tudo no estadio é luxuoso e bem limpo, como banheiros e
lanchonetes. Alguns funcionarios tém a funcao especifica de orientar os torcedores,
pois a grande maioria do estadio possui cadeiras numeradas, ndo sendo permitido a
troca de lugares. A entrada € automatizada, com leitura digital dos ingressos, o que
favorece na agilidade do processo, e também evita a ocorréncia de filas.

Em relagéo a celebragdo do Londrina E. C., o publico se mostrou inferior ao
primeiro caso. Mesmo o estadio sendo capaz de suportar 31.800 pessoas, abrigou
somente 4.322, destas, 3.732 pagaram por sua entrada. A renda obteve a cifra de
R$ 61.762,00. A atual média de publico do clube na série B é de 3.329 pagantes,
e a renda de 1,3 milhdo de reais, enquanto que a média de ocupag¢do do estadio
corresponde somente a quantia de 11% do total. Estes dados foram retirados do site:
http://app.globoesporte.globo.com/futebol/publico-no-brasil/time/londrina/, na data de
23 de agosto de 2016.

Quanto as estruturas do estadio, observamos mais discrepancias. Para uma
cidade do tamanho de Londrina, atualmente com cerca de 550 mil habitantes, o
estadio nao € meramente pequeno, tampouco deixa a desejar na qualidade de
seus servicos, considerando o campeonato no qual esta sendo palco. Na série B do
Brasileiro, presenciamos inUmeros estadios sem condicdes minimas para execugao
de um espetaculo futebolistico ao nivel desejado tanto quanto requerido pelas
promotoras do evento; cita-se: CBF, redes de televisao transmissoras, como também
os patrocinadores. Se colocado em comparacgao ao estadio do Corinthians, é gritante
a diferenca. Com isso ndo estamos afirmando a falta de qualidade dos servicos
oferecidos, mas sim, que correspondem a realidades muito opostas.

O estadio pertence a Prefeitura Municipal, e é administrado pela Fundacéo de
Esportes de Londrina. Recentemente, neste ano de 2016, passou por profundas
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reformas em suas instalagdes, necessarias para que o LEC pudesse mandar seus
jogos da série B. Mesmo assim, em algumas partidas anteriores, o estadio vinha
sofrendo com um problema crénico, a queda de energia durante as celebracdes (jogos).
Adversidade superada até o presente momento. O estadio carece de tecnologias
avancadas, o painel que marca o placar ainda é manual, enquanto a maioria dos
estadios ja possuem o sistema digital. Nao existe estacionamento para o usufruto dos
torcedores, os mesmos devem deixar seus veiculos estacionados nas ruas ao entorno
do estadio. Quase sempre ha a presenca de uma figura caracteristica, o “flanelinha”,
profissional informal que cobra pelo suposto servigo de supervisdo da seguranga dos
carros. Muitos outros torcedores utilizam o transporte coletivo, neste caso, os énibus
da TCGL (Transporte Coletivo Grande Londrina).

Particularmente, o servi¢o de audio no estadio deixa um pouco a desejar, exerce
a mesma fungdo que no primeiro caso, dar informativos, porém, quase nao € possivel
ouvi-los, devido a baixa frequéncia do som e aos poucos autofalantes presentes. Fora
isso, ndo existem outros recursos tecnoldgicos significativos. No interior do estadio
existe uma unica lanchonete fixa, além dos vendedores ambulantes e das barracas
de venda de alimentos. Uma das barracas é cedida por um dos patrocinadores oficiais
do LEC, o ltamaraty, e oferece café como cortesia aos torcedores que desejarem.
Os banheiros sao escassos e bastantes disputados durante os intervalos dos jogos,
entretanto, sdo minimamente higiénicos. O formato do estadio € oval.

Em ambos os espacos, Arena Corinthians e Estadio do Café, observamos a
presenca da mesma cor predominante, o cinza. No estadio paulista, essa € a cor
exterior, ja no interior a predominancia € do preto e do branco, cores simbolo do clube.
Enquanto que no estadio londrinense, o cinza prevalece mesmo no interior, como
cor padrdo. Talvez, isso ocorra pela aparéncia bruta do concreto, intencionalidade
desde os primoérdios do estadio, que se inspirou arquitetonicamente em outro estadio
paulista, o Pacaembu. Ambos chegaram a serem chamados de “Gigantes de Concreto
Armado”.

31 RITUAL

Segundo Franco Juanior (2007), o proéprio jogo em si consiste num ritual sagrado
para aqueles que o presenciam e o praticam. Tudo dentro do cenario ritualistico
carrega uma significacéo religiosa. Desde o espaco, delimitado em linhas e formas
geométricas, como também o tempo, detém aspectos sagrados em suas origens.

Mas, especialmente nestas ocasides, consideramos que o ritual tem ponto de
partida mesmo antes do apito inicial do arbitro. Dado que a ida ao estadio representa
um importante elemento do ritual. H4 uma intencionalidade explicita por parte deste
pesquisador em capturar os momentos antecessores ao jogo, pois sdo capazes de
revelar aspectos que, por ventura, ndo poderiam ser observados, tdo somente, durante
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a celebracéo ritualistica.

No caso do Corinthians, houve um grande deslocamento geogréfico para se
alcancar a cidade de Sdo Paulo. Nos ultimos trés anos, um grupo de torcedores
corintianos da pequena cidade de Jardim Alegre, no interior do Parana, tém organizado
uma excursao para a Arena Corinthians. Dos quais este pesquisador esteve presente
em todas. As origens sociais dos participantes se misturam em meio ao amor por este
clube tao glorioso. Considero haver um certo ritual logo na saida do 6nibus. Durante
a viagem, musicas e cantos de apoio ao Corinthians e sua maior torcida organizada,
o0 segmento mais fanatico, Gaviées da Fiel, s&o entoadas por uma boa parte dos
membros. Ja em S&o Paulo, antes de nos direcionarmos ao estadio, visitamos a sede
administrativa do clube, localizada as margens do rio Tieté, pois la se encontra o
Memorial do Corinthians e o Parque Sao Jorge, espacgo sagrado para muitos torcedores.

A historia deste lugar nos remonta a décadas e décadas passadas, foi ali que o
clube se tornou grande e expressivo no cenario nacional, uma série de elementos séo
cultuados e foram, deste modo, inclusos nas memoérias do espaco e, por extensao, dos
aficionados torcedores do clube. Aimagem de Sao Jorge, um santo catolico, € o simbolo
maior da religiosidade do espa¢o, uma imagem em tamanho real recebe oferendas e
ofertas cotidianamente. Ha também uma capela onde se realizam celebragcdes todos
os domingos, além de batizados agendados, sua fundacdao contou com a bencao
de Dom Paulo Evaristo Arns, corintiano historico, autor do livro: “Corintiano, Gragas
a Deus”. Obra na qual releva fatos especiais sobre seu amor dedicado ao clube.
Ainda no parque, € possivel visualizar imagens de grandes idolos, jogadores que se
identificaram profundamente ao time, além de troféus de grandes conquistas, néo
menos venerados. Uma bica d’agua carrega um misticismo magistral, conta a lenda
local que quem bebe daquele liquido sagrado torna-se instantaneamente corintiano
até o ultimo suspiro de vida.

Sobre 0 Memorial, funciona quase como um museu a parte, la encontram-
se narrativas sobre a historia do clube, além de homenagens aos maiores titulos e
jogadores. Um objeto em especial chamou-nos a atencéo, trata-se uma imagem de
Sao Jorge trazida diretamente da Turquia pela ex-presidente, Marlene Matheus, e
benzida pelo Papa Jo&do Paulo Il, em ocasido de visita ao Vaticano. Por fim, cabe
mencionar um aspecto mercadolégico do memorial, pois ele desemboca numa loja de
produtos oficiais do clube, finalizando assim o percurso.

ApoOs toda a visita, dirigimo-nos, enfim, a Arena Corinthians, dando continuidade
ao ritual. Do metr6 aos portées do estadio uma enorme variedade de barracas oferece
servicos de alimentacdo e venda de produtos (falsificados e/ou pirateados) aos
torcedores, os quais costumam consumir bebidas alcodlicas, e até mesmo drogas
ilicitas, antes de adentrar ao recinto.

Quanto ao ritual do jogo, queria destacar dois pontos em especial. Primeiro
com relagéo a torcida (fiéis), depois com relacdo ao espacgo e os outros participantes,
laicos auxiliares e jogadores (herdis). A torcida tem a funcdo de cantar e apoiar o
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time, atuando enquanto elemento imprescindivel para o sucesso ritual. Os cantos,
embora sirvam para enaltecer o clube e pressionar o adversario, sdo também uma
manifestacao realizada para a propria torcida, prova disso, é o espetaculo a parte de
entonacdes antes da bola rolar. Faixas dispostas no estadio tém presenca garantida,
os dizeres e nomenclaturas das torcidas organizadas devem ser levadas a todos os
jogos.

No tocante a caracteristica dos presentes, tratam-se de homens de meia idade,
aproximadamente 18 a 35 anos de idade, mas as mulheres também tém espaco em
todas as fung¢des do ritual. Neste jogo presenciamos uma mulher atuando no corpo
de arbitragem, enquanto auxiliar. Muitas delas, realmente, vao ao estadio juntos aos
Seus parceiros, 0 que nao pressupde a auséncia de apoio intencional ao clube, estao
la para torcer como qualquer outro e ndo apenas como companhia. Grupos compostos
apenas por torcedoras sao possiveis de serem visualizados.

Salientamos para a hierarquizacéo claramente observavel dentro do estadio,
pois ele esta dividido em quatro setores geograficos: norte, sul, leste e oeste. Ainda
existem subdivisbes em alguns deles. O setor norte é destinado primordialmente
as torcidas organizadas, e é de la que partem os gritos de incentivo, repetidos por
praticamente todo o estadio. O setor mais elitizado é o Oeste, onde um ingresso pode
ultrapassar o valor de R$ 200,00. Portanto, este publico € muito mais reservado, muito
mais assistem a celebracao do que participam efetivamente nos canticos.

Um fato ocorrido no setor leste me chamou a atencéo, uma faixa de tamanho
médio, com os dizeres “Fora Temer” foi levantada e permaneceu por pouco tempo,
quando policiais militares “gentilmente” solicitaram sua retirada. Manifestacbes
politicas realmente nao sao permitidas por atletas e torcedores segundo o cédigo de
defesa do torcedor. Ha, implicitamente, um sentimento de fair play que coibi atletas
de se manifestarem. Porém, historicamente torcedores organizados da Gavides da
Fiel sempre tiveram forte posicionamento de contestacao politica. Ademais, jogadores
corintianos protagonizaram nos anos 1980, em plena ditadura militar, 0 movimento da
Democracia Corintiana, decidindo por assembleias os assuntos internos relativos aos
designios do time.

Quanto aorito do jogo, é iniciado pelo arbitro, maxima autoridade dentro do campo,
e por isso Franco Junior (2007) o considere um sadomasoquista por exceléncia. O
jogo esta dividido por dois tempos de 45 minutos, acrescidos do intervalo e mais os
acréscimos. O campo é dividido entre linhas e semicirculos, todos simétricos entre si.
Muitas vezes, osjogadorestém suasimagens postas em confusao. Isso porque, algumas
vezes sao considerados idolos ou deuses, ao passo que quase instantaneamente
podem perder esse status, e passarem de herdis a vildes. A guisa de exemplo, temos o
caso do jogador peruano Paolo Guerreiro, que atuou pelo Corinthians de 2012 a 2015,
marcou o gol mais importante da histéria do clube, no Mundial de 2012. Era idolatrado,
literalmente, pelos torcedores. Ao nao renovar seu contrato com o time e escolher um
rival brasileiro para atuar, o Flamengo, viveu a revolta corintiana e a sentiu na pele as
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consequéncias de suas escolhas. Neste jogo, atuou pelo time carioca e sentiu forte
pressao, assim como um enxoval de vaias e xingamentos toda vez que tocou na bola.
Por esse sentimento de efemeridade, existente nos dias atuais entre torcedores e
jogadores, ndao podem serem considerados deuses.

O elemento primordial de todo o rito € a bola. Este objeto carrega significados de
relacdo com a natureza e a religido desde os tempos mais remotos. Existem relatos
de povos ancestrais, 0s quais nunca tiveram contato, que mantiveram oferendas e
espécies de jogos com um objeto esférico. Povos Pré-Colombianos disputavam jogos
em homenagem aos seus deuses utilizando-a, na China Antiga também existem
relatos de um jogo com bola. O Objeto era relacionado ao sol, dai sua origem sagrada.
Mas foi na Europa que o esporte surgiu com sistematizacoes, apos longos séculos de
aprimoramento. Sua relacdo, de algum modo, sempre esteve coligada a esfera ritual
e religiosa. Dentro do rito, 0 momento mais extatico é o gol, € como um sacrificio, é
vencer a meta rival, levar a bola através do campo inimigo e coloca-la além das metas
do espaco sagrado.

O restante dos membros presentes durante o ritual exerce o papel de auxiliar na
execucao de todo o processo. Jornalistas registram com acuidade qualquer movimento
e captam para suas lentes e microfones expressoes e palavras para significar, ao seu
modo, o rito. Funcionarios do estadio estao la para garantir a preservacao do espaco,
e orientar a grande massa de pessoas em busca do éxtase.

Noutro jogo, Londrina x Sampaio Corréa, de publico bem mais modesto, nao
mesmo apaixonado, presenciamos semelhancas e diferencas. Fiz questdo de contatar
um conhecido membro de uma torcida organizada do Londrina Esporte Clube,
denominada Falange Azul. Pois sabia que existem particularidades interessantes na
maneira de torcer deste segmento. Assim, todo o trajeto ao estadio ja é considerado
para a analise. Nos dirigimos ao estadio em meu carro, horas antes do jogo, pela
razao do encontro, ja tradicional, na rampa de acesso ao Estadio do Café. Onde se
encontram outros torcedores da mesma fac¢&o. Churrasco e cerveja compde o cardapio
dos torcedores (alimento para o corpo e para a alma). Pude perceber, interrogando
alguns deles, que na verdade nem todos sempre foram fieis torcedores londrinenses,
pelo menos dois me confessaram ter trocado de clube. Um corintiano e outro sao
paulino. Suas razdes: distancia geografica dos clubes de origem e acolhimento da
torcida atual. Segundo os mesmos, existe uma relacao de irmandade entre todos, para
além de conflitos pessoais e inimizades, séo parte de uma coeséo social, um corpo
unido e fechado. Mas aberto a possiveis novos membros, pois insistiram no convite a
quem Ihe escreve, a dar continuidade na participagao em sua torcida, mesmo sabendo
dos fins académicos que me levaram até eles. Séo, sob esta 6tica, convertidos em
sua “fé”. Usam o argumento do clube ser local, neste sentido, torcer pelo LEC é apoiar
também a cidade de Londrina, tornando-se assim uma relagcao mais intensa.

O ritual do jogo de futebol € praticamente o mesmo. Onde haja uma bola e um
terreno plano ja é possivel consenti-lo. A torcida organizada fica responsavel pelas

Teologia das Religioes 2 Capitulo 14



grandes faixas com seus nomes, penduradas nos alambrados do estadio, como
também entoa vozes de apoio ao seu time de coragédo, algumas poucas vezes
acompanhados pelo restante do publico, espalhados pelo espaco amplo. O resultado
acabou por ndo agradar os londrinenses, o empate por 1 a 1 com o time de Sao
Luis, causou, na verdade, grande frustracao, pois havia boas expectativas de vitéria. A
hierarquizagcao & bem mais facil de ser notada, apenas dois setores s&o demarcados,
0 ambiente coberto, no qual prevalece os acentos individuais, e todo o restante do
estadio, descoberto e livre de cadeiras numeradas. Uma diferenciagdo foi notavel
aos meus olhos, a grande presenca feminina, em comparagcéo a outra celebracgéo.
Visivelmente, muitas mulheres estiveram presentes, dado a predominancia masculina
no esporte. Além disto, a expressa maioria era jovem, nao ultrapassando a faixa dos
trinta anos. As razdes para tal fato me fogem, apenas hipéteses sao plausiveis. Por se
tratar de um jogo num sabado a noite, poderia ser um programa de entretenimento,
como uma festa. Um dos membros da torcida Falange Azul me relatou que prefere
convidar mogas a irem ao estadio, ao contrario de suas investidas de outrora, quando
ia ao cinema na companhia de suas parceiras.

4| OFERENDA

A oferenda ocorre por obrigagdo, com algumas excecdes, pois todos devem
“colaborar” ao pagar por suas entradas. Sempre diferenciadas quanto ao servico
oferecido. A maior tendéncia atual para o futebol é criar um sistema chamado de sécios
torcedores, a fim de fidelizar os mais frequentes ao estadio. O programa funciona,
de maneira bem simples, com a compra de um plano anual, que da o direito ao
adquirente em comprar os ingressos de cada partida primordialmente, garantindo-lhe
sua presenca em todos 0s jogos, se assim desejar. Os planos séo diferenciados em
relacdo aos beneficios oferecidos, cada setor do estadio esta destinado a uma opcéo
do plano. Além do direito ao ingresso assegurado, existem promocodes, descontos em
produtos de parceiros comerciais e outras agcoes de marketing, que incluem visitas ao
centro de treinamento da equipe, memoriais, sedes etc.

Os significados, a primeira vista, se manifestam no aspecto econ6mico e
na tendéncia desse setor no mercado mundial. A seguranca do clube em ter seus
jogos assistidos por um publico uniforme e fiel, € a seguranga da lucratividade e da
manuten¢do das finangas com saldo positivo. A elitizagdo e modernizagdo do nosso
futebol é marca indelével nos tempos atuais. Quadro contestada pelas facgbes
organizadas, que reivindicam ingressos com pre¢cos mais acessiveis. O preco pago
para o jogo do Corinthians foi de R$ 180,00, num dos setores mais caros do estadio.
O ingresso foi adquirido pela internet e retirado horas antes do espetaculo. Para um
visitante anual, ndo chega a comprometer sua renda, mas para um torcedor assiduo,
ja é indicador de sua origem social. Particularmente, trato como oferenda o ingresso
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pago, pois sei que é direcionado exclusivamente para financiar os custeios da obra,
divida ainda a ser quitada.

Ja em relacdo ao jogo do Londrina, a quantia empregada é muito menor,
R$ 20,00. Preco promocional, ja que existe a dificuldade em preencher o estadio,
causando incomodo nos dirigentes do clube, os quais veem possiveis lucros serem
desperdicados.

51 VESTIMENTA

As roupas assumem um papel importantissimo no culto. Vestir-se com a camisa
de seu clube é a incorporacdo dos deuses. E a materializagdo da abstracéo religiosa.
Este dado é perceptivel ndo apenas em jogos, porquanto que é muito comum encontrar
torcedores que fazem uso das vestimentas clubisticas nos mais variados contextos.
O suijeito utiliza o simbolo de identificagdo do time numa viagem, por exemplo, para a
afirmacédo de uma identidade, ou mesmo, para demarcar seu local de origem.

No jogo do Corinthians, praticamente todos os participantes, os torcedores,
portavam-se com roupas referentes ao clube, na sua maioria camisetas de jogos,
ou seja, réplicas dos uniformes utilizados por jogadores nas partidas. Mas também
haviam muitos outros com camisas que somente continham o escudo do time, ou
alguma outra alusdo mais superficial. A importancia da utilizagdo desta peca dentro
do estadio é tamanha que vendedores fazem longos varais de exposicdo de seus
produtos nos arredores da Arena. Caso um torcedor chegue va ao jogo sem uma
peca do clube, ndo sera por falta de oportunidade em adquiri-la. Junto ao complexo
do estadio, existe uma grande loja oficial do Corinthians, na qual é possivel encontrar
muitos artigos além de camisas, como bandeiras, faixas, jaquetas, bonés e outros.

As cores do clube, preto e branco, tradicionalmente fazem o efeito visual mais
forte nos presentes, causando impacto a todos no estadio. Contudo, existe um setor
especifico no qual uma cor se sobressai sobre todas as demais. No local destinado
as torcidas organizadas, o preto é a cor mais presente, porque estes torcedores
usam seus préprios uniformes, com identificacdo da torcida a qual pertencem. As
organizadas funcionam como entidades a parte. Sdo um segmento — indiscutivelmente
— caracterzado pela independéncia em relacé&o ao clube.

Metaforicamente, estes grupos podem ser comparados aos setores mais radicais
de algumas religides, seriam os fundamentalistas do futebol. J& que possuem regras
de conduta severas e intransigentes, quem as burlam podem sofrer com punicoes
rigorosas. O canto de apoio ndo € uma variavel, mas sim um requisito imprescindivel,
ostentar seus simbolos proprios também. No interior do grupo é vetado qualquer outra
cor de rivais clubisticos, como o verde (Palmeiras) e vermelho (Sao Paulo F. C.). Soltar
a voz para gritar gol num momento de ataque da equipe, antes da confirmagéao do
sacrificio, &€ causa de ira nestes torcedores. Gol somente pode ser celebrado com a
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consumacao do fato. Outra cor que esteve presente neste jogo foi a laranja. A isto
deve-se o fato da terceira camisa do Corinthians, em 2016, ser nessa coloracéo; ainda
assim, sdo poucas — e sao novidades. Na verdade, esta circunstancia ocorre por acao
de marketing de seu fornecedor esportivo. Em outras ocasides o clube ja adotou o
roxo, o0 grend, o cinza, azul e amarelo, sempre pontuais.

Ja em Londrina, acontece uma particularidade bastante interessante, no site
oficial do clube, no qual sdo vinculadas as informagdes a respeito dos jogos, consta
um imperativo forte: é proibida a entrada de qualquer simbolo referente a outro clube
de futebol que nédo seja o Londrina Esporte Clube, por orientacdo do Ministério Publico
e da Policia Militar do Estado do Parana. Causa estranheza o recado pelo simples
motivo da obviedade da situacdo delimitada, é natural que torcedores néo vao a um
jogo de um determinado time, portanto camisas de outros. Porque isso pode gerar
conflitos. Ha alguns anos era comum observar estas relagdes, pois muitos londrinenses
dizem-se torcedores de clubes de S&o Paulo, e ao mesmo tempo mantém o LEC como
“segundo” time, como demonstragcéo de um certo carisma pela cidade. Os “verdadeiros”
torcedores do LEC sempre demonstraram desconforto com a situacgéo.

Todavia, existe uma excecdo a esta regra. A grande torcida organizada do
Londrina, Falange Azul, diga-se de passagem, a maior do interior do Parana, tem
mantido parcerias com outras faccées organizadas. O exemplo mais claro é ajuda
mutua existente com a torcida Fanaticos, do Atlético Paranaense. As duas torcidas
costumam se encontrar em viagens, festas, dividem o mesmo espaco, até mesmo, nos
estadios de futebol. Existem outras parceiras com torcidas organizadas, no entanto,
esta é a mais forte, tanto pela proximidade geogréfica, como também por questdo de
outra rivalidade. O Coritiba Foot Ball Club, maior rival do Atlético, € também, muito
possivelmente, o grande adversario do Londrina em seus 60 anos de historia. Quica,
por terem um rival em comum, a amizade entres as duas torcidas pdde ser estreitada.
Sob tal circunstancia, ndo € problema entrar no estadio para assistir a um jogo do
Londrina vestindo uniforme do Atlético, ou vice-versa. No jogo observado, pude
presenciar tal cena. Assim, entre tantas camisas azuis, o vermelho e preto do Furacao,
como € conhecido o Atlético do Parana, contrastou a visao obtida.

Vestir a camisa do clube na ocasiao € tao forte que me senti desconfortavel em
n&o portar uma, por isso, comprei uma camisa da Falange Azul antes de adentrar ao
recinto sagrado. Tanto por respeito ao clube, como pelas pessoas que tanto prezaram
pela minha presenca, agindo com extrema gentileza e receptividade.

6 | CONSIDERACOES FINAIS

Por fim, tecer algumas consideracdes finais € razoavel para equalizar a visao
dos fendmenos aqui analisados e discutidos. Dois jogos, ou celebracbes, com
caracteristicas muito proximas, mas também possuem divergéncias expressivas. Se 0
futebol carrega em si uma religiosidade propria, ndo podemos tentar buscar aspecto de
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outras religiosidades no fenébmeno. Mas sim, realizar um esforgo intelectual, e assim
perceber que suas proprias caracteristicas fundam uma nova maneira de enxergar
a realidade, conjuntamente a sociedade na qual esta inserida. Ainda nos anos 1980,
quando estudar futebol era alvo de discérdia e desconfianca pela academia brasileira,
Roberto DaMatta (1982), indicou um caminho possivel para analise desta faceta, sua
proposicao é atenta ao fato de n&o separar o futebol das esferas sociol6gicas ent&do em
voga, o interessante seria poder perceber a sociedade e a cultura por meio do esporte,
sendo assim, o futebol &€ um meio de dramatiza¢cdes do povo brasileiro. Costumes,
hierarquias, sentimentos e sensibilidades estdo |a, todas expressas por meio desse
apaixonante divertimento.

Ha um claro movimento de elitizacdo do futebol nos grandes centros. O
Corinthians, clube tradicionalmente popular, sentiu esta tendéncia, seu estadio &
reflexo disto. Contudo, a religiosidade do corintiano ndo se tornou menos ou mais
intensa, mas tende a se modificar na maneira de ser expressa. Se em muitas religides
a economia de mercado ja penetrou, no futebol ndo poderia ser diferente. Paga-se caro
nas oferendas, mas o retorno é divinamente recompensador. O éxtase experimentado
em um estadio &, provavelmente, muito proximo daquele que preenche os fiéis em
igrejas de outras religides. Vibrar com um gol, o grande sacrificio, &€ pura emocao, €
libertacao, por alguns segundos, da realidade exterior, € energia transmutada em via
de méo dupla entre deuses e mortais.

Mas o velho futebol brasileiro, diga-se o futebol forasteiro, da realidade mais
precaria, mais humilde e singela, aos olhos de muitos, mais romantico, ainda respira
firme e forte. O Londrina, time de pequeno/médio porte, vive boa fase disputando o
campeonato do segundo escaldo nacional. E modesto nas estruturas fisicas, suas
finangas estiveram, ha pouco tempo, bem perto do colapso. Foram salvos pela
iniciativa privada, em busca de dividendos lucrativos. Sintoma desta linha ténue com
a irregularidade e a estabilizacéo estrutural é a acéo de seus fiéis (alguns néo téo
fiéis assim). Historicamente, o clube recebe grande apoio da cidade quando vai bem;
em situagcdo contraria, pena para atrair publico. A torcida que tive a oportunidade de
acompanhar carece de “batizados” (abdicados de qualquer outra f€), pois muitos ainda
sao meros simpatizantes da causa.
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CAPITULO 15

CONSIDERACOES SOBRE A AUTONOMIA
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RESUMO: Utilizando o método de procedimento
sOcio-analitico e a abordagem dedutiva, a
presente pesquisa visa analisar a influéncia
da comunicacdo dos discursos religiosos
e juridicos como mecanismos de controle
social da autonomia corporal e identidades
das transexuais na Republica Mugulmana do
Irdo. A pesquisa inicia abordando o processo
de expressao identitaria e delimitacdo das
identidades transexuais, para entéao, apresentar
os efeitos do discurso juridico-religioso iraniano
na significacdo do corpo da pessoa transexual
no contexto social. A partir do estudo realizado,
percebe-se a grande influéncia dos discursos
religiosos e juridicos ndo apenas na concepg¢ao
das identidades transexuais e autonomia
individual sobre o corpo, mas também na sua
aceitacdo e no reconhecimento no meio social,
situacao esta que acaba por segregar e agredir
as expressoes identitarias diversas daquelas
nos sistemas significacdo cultural iraniano.
Evidencia-se no Ir& ndo um reconhecimento
patolégico, mas outro igualmente equivoco
da transexualidade, como uma “cura” para a
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homossexualidade, esta é considerada um crime
passivel de pena de morte no pais, situacéo
que nao permite o devido reconhecimento
das pessoas transexuais no contexto social,
perpetuando mais casos de violéncia e agresséo
contra elas.

PALAVRAS-CHAVE:
Discurso juridico-religioso.

Transexualidade. Ira.

THOUGHTS ON TRANSEXUALS PEOPLE
BODILY AUTONOMY IN LEGAL AND
RELIGIOUS PRISM OF MUSLIM REPUBLIC
OF IRAN

ABSTRACT: Using the method of socio-
analytical procedure and deductive approach,
the present study aims to analyze the influence
of the communication of religious and legal
discourses as social control mechanisms of
bodily autonomy and identities of transsexuals
in the Muslim Republic of Iran. The research
begins by approaching the process of identity
expression and definition of transsexuals
identities, to then present the effects of legal and
religious discourse in Iran on the significance
of transsexual people body in social context.
From the study, it is perceived the great
influence of religious and legal discourse not
only in the conception of transsexual identities
and individual autonomy on the body, but
also in its acceptance and recognition in the
social environment, and this situation is which
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ultimately segregate and harm the various identities of those expressions in cultural
significance Iranian systems. It is evident in Iran, not a pathological recognition, but
other also misunderstanding of transsexuality as a “cure” for homosexuality, which
is considered a crime punishable by death in the country, a situation that does not
allow due recognition of transsexual in the social context, perpetuating more cases of
violence and aggression against them.

KEYWORDS: Transexuality. Iran. Juridical and religious discourse.

11 CONSIDERAGOES INICIAIS

O ser humano, no decorrer do desenvolvimento da espécie, adaptou-se ao
meio ambiente e transformou-o. Entretanto, mais relevante do que isso é refletir que
os individuos sao criaturas sociais e que esta adaptacdo ao mundo depende das
relagdes produzidas, as quais sdo imprescindiveis a coletividade para se evidenciar
a humanidade da humanidade. A vida em sociedade prevé a efetividade de alguns
acordos no convivio do grupo social para que o cotidiano seja mais ordenado e as
relagdes entre os seus componentes mais pacifica. Porém, com o passar das eras, as
relagdes entre os individuos foram sendo construidas a partir de hierarquizacbes de
poder que acabaram por gerar desigualdades na vida em sociedade.

Neste contexto, os corpos das pessoas remontam a construcdo de suas
identidades e com isso a relacdo de inclusao/excluséo da vida publica numa profunda
desigualdade nas relagcbes entre diferentes dos moldes dominantes, situacéo essa
naturalizada no seio social. O debate acerca das disposi¢cdes sobre o corpo humano,
principalmente sobre o designativo sexual deste, somente entrou no cerne dos debates
publicos quando se iniciaram os processos de devido reconhecimento das identidades
como seres humanos libertos do estigma de submissao, livres para decidirem sobre
Seus corpos e suas vidas.

Com o advento da poés-modernidade, a sociedade fragmentou o individuo
que antes era tido como um sujeito unificado, em diversas expressodes identitarias,
constituindo o que Stuart Hall (2014) determina como “crise de identidade”. Assim,
o individuo que antes era considerado como um ser de identidade unica, tornou-se
um individuo que altera entre papéis identitarios tanto em contextos cotidianos como
na plenitude de sua vivéncia ao longo de seu tempo de vida. Nessa sociedade em
gue se evidencia o fendbmeno da “crise de identidade”, a qual deveria presar pela
diversidade e multiculturalidade, evidencia-se, cada vez mais, o surgimento de
identidades calcadas nas expressdes das sexualidades e dos papéis de género. Eis
que, em pleno século XXI, a sociedade depara-se com identidades sexuais mutaveis e
ambiguas, gerando questionamentos, mudancas e fragmentacdées que compde parte
da crise identitaria (WOODWARD in SILVA [Org.], 2000). A problematica ocorre que
essas novas identidades, as quais no decorrer do texto seréo referenciadas como
identidades sexuais ou identidades de género, ndo recebem o reconhecimento devido.
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Ha diversos mecanismos de controle sobre o corpo e a identidade sexual de cada
um, sendo que um destes mecanismos mais eficazes € o discurso religioso que afeta
as normas de convivéncia e juridicas, principalmente, em paises teocratico, como é o
caso da Republica Mugulmana do Irdo. Entdo, o presente trabalho pretende abordar,
inicialmente, a construcao e significacdo identitaria, em especifico a caracteristica
sexual de transexuais, apos apresenta-se breves considera¢des acerca da influéncia
dos discursos religiosos e normativos na autonomia da vontade dos corpos, por fim,
informa-se o tratamento das mulheres transexuais no estado iraniano.

2| IDENTIDADES E TRANSEXUALIDADE

Aimportancia da determinacéo da identidade nas relagcdes sociais remete a forma
como € reconhecido e tratado o individuo em sua interacdo com outro. Ao tratarmos
da identidade, ndo podemos cair no erro de confundi-la com a identificacdo. Enquanto
gue a identidade tem o objetivo a busca de autocompreenséo do individuo no meio
social a partir de sistemas simbdlicos de identificacdo, a identificacdo € um processo
que implica em perda parcial da identidade pessoal em beneficio da confusdo em
algo ou alguém (RESTA, 2014). O processo de identificacdo é como cada individuo
projeta a sua identidade na sua cultura, renunciando a parte de identidade individual
na elaboracdo de uma identidade coletiva (HALL, 2014).

A identidade é o produto da interseccdo de diversos fatores em um individuo,
entre aqueles encontra-se o discurso politico e cultural, bem como a historia particular
de cada um. A identidade é composta pela interacao entre o individuo e a sociedade,
aquele é estruturado e alterado pelas interagdes com as outras culturas além da sua
e outras identidades na sociedade (HALL, 2014).

Aidentidade é racional e marcada pela diferencga, pois evidencia um processo de
exclusdo logica para a determinacgéo identitaria a partir do corpo, das intera¢des sociais
e dos objetos que usa. Stuart Hall (in SILVA[Org.], 2000) leciona que as identidades
sao construidas pela interacdo entre individuos por meio do processo da diferenca,
logo, ndo se pode separar identidade e diferenca. A diferencga, além de imprescindivel
no processo de construcéo identitario, € reproduzida através de sistemas simbdlicos.
Nesse sentido, destaca Tomaz Tadeu da Silva (in SILVA[Org.], 2000, p. 84) “...] como
a definicdo da identidade depende da diferenca, a definicdo de normal depende da
definicao de anormal.”

Contrariamente ao senso comum, o qual considera a diferenga como um produto
da identidade, na realidade, ambas sé&o produtos linguisticos inter-relacionados das
criagcdes culturais de uma sociedade. Ambas estao sujeitas aos sistemas de significado
nos quais obtém os seus sentidos. Entretanto, no momento em que os valores culturais
das sociedades estao inseridos nos sistemas de significado, eles necessitam de um
sistema classificatério dos valores para obtencéo de significados. “[...] as culturas
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fornecem sistemas classificatérios, estabelecendo fronteiras simbdlicas entre 0 que
esta incluido e o que esta excluido, definindo, assim, o que constitui uma pratica
culturalmente aceita ou nao” (WOODWARD in SILVA [Org.], 2000, p. 49).

A construcao da identidade é tanto simbdlica quanto social, haja visto que este
processo gera efeitos materiais nas relagdes interpessoais. A diferenca, nas relacoes
sociais, decorre de sistemas classificatorios determinados pelos valores dominantes
na cultura de uma sociedade, produzindo, assim, o significado da identidade. “O sujeito
€ produzido ‘como um’ efeito do discurso e no discurso, no interior de formacdes
discursivas especificas, ndo tendo qualquer existéncia propria” (HALL in SILVA [Org.],
2000, p. 119-120).

Tanto a expresséo da identidade, como a marcagao da diferenca sdo formas
de relacao social, estando sujeitas as relacbes de poder. As relacbes de poder
demonstram que o poder regulatério forma os sujeitos que controla, aquele nao é
simplesmente imposto externamente, mas possibilita 0 meio para regular e normatizar
0s sujeitos formados. “A constituicao de uma identidade social € um ato de poder, pois
se uma identidade consegue se afirmar € apenas por meio da repressao daquilo que
se ameaca” (LACLAU apud HALL in SILVA [Org.], 2000, p. 110).

A identidade do individuo na pés-modernidade é multifacetada. Cada individuo
possui diversas caracteristicas que compde a identidade, as quais no entendimento
de Eligio Resta (2014), s&o as caracteristicas profissional, estatal, de classe, sexual,
consciente, inconsciente e privada. As caracteristicas da identidade sdo concebidas em
uma relacéo de poder, bem como ndo sao fixas ou permanente, séo fluidas e mutaveis
em razao da representacao do sujeito nos sistemas culturais de representacéo e
significacao.

A expressao da identidade sexual é medida a partir de significados culturais
a respeito do género e da sexualidade produzidos pelo sistema dominante de
representacdo, no qual é a heterossexualidade que constrange e hostiliza as
identidades que ndo se adéquam aos seus padrdes. Tal demonstra a relagdo entre
o social e o simbdlico da identidade. O processo de constru¢do da identidade sexual
pessoal de cada individuo envolve uma conexao entre praticas discursivas especificas
a cultura de uma sociedade, e os significados que estas dao as expressdes sexuais,
e a autorregulacdo normativa do sujeito. Os sujeitos tém a sua identidade sexual
construida dentro de um discurso, geralmente a lei, pois neste a sua relacéo de poder
fica evidente, permitindo o seu livre exercicio do direito identitario ou ndo, dependendo
dos valores culturais (BUTLER in LOURO [Org.], 2000).

Conforme determina a Sexologia Médico-legal, a caracteristica sexual da
identidade de uma pessoa € determinada por quatro fatores: genético, enddcrino,
morfoldgico e psicoldgico. Nesse sentido, Odon Ramos Maranh&o (1995, p. 127) afirma
que “[...] ndo se pode mais considerar o conceito de sexo fora de uma apreciacao
plurivetorial”. Assim, evidencia-se que o sexo é resultante de diversos fatores que
agem de forma concorrente nos planos fisico, psicologico e social.
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A pessoa transexual encara diversas dificuldades para garantir a sua expresséo
identitaria sexual, devido a existéncia de uma comum fixacdo da ideia que, a
identidade de género é considerada apenas pelas caracteristicas determinadas por
fatores biolégicos e ndo o resultado de diversos fatores que ultrapassam a forma
fisica humana. Na maioria das pessoas, a caracteristica identitaria sexual psiquica
€ um reflexo da sua expressao biolégica, havendo o perfeito sincronismo entre as
caracteristicas anatbmicas e o comportamento conforme o género (enquanto papel
social estereotipado a partir da identidade sexual anatébmica) a que pertence o
individuo. Os individuos transexuais ndo apresentam essa sincronia, pois em seu
desenvolvimento ocorre a rejeicao de suas caracteristicas sexuais anatdbmicas, gerando
um intenso sofrimento face a discordancia entre sua aparéncia e seu estado psiquico
(VIEIRA in DIAS [Coord.], 2011). Ensina Michel Foucault (1992) que o prdprio corpo
€ apenas o significante da subjetividade do individuo, ndo o seu significado, sendo
incapaz de determinar a identidade meramente por aspectos morfolégicos. Stuart Hall
(HALL in SILVA [Org.], 2000) aborda, também, a dicotomia entre a realidade biol6gica
e a realidade psiquica social de um individuo, situacédo dos transexuais, remetendo
que a identidade, em especial a sua caracteristica sexual, de um individuo decorre
essencialmente de suas relagdes sociais e seu intimo subjetivo psicologico.

31 A TRANSEXUALIDADE NA REPUBLICA MUCULMANA DO IRAO

A Republica Islamica do Ira, apesar de ser um dos Estados membros fundadores
da Organizacéo das Nacdes Unidas, sofre diversas criticas em razdo da aplicagcéo, ou
melhor, dafaltade aplicagéo dos direitos humanos em sua circunscri¢ao territorial. Sendo
aquele um pais cujo o sistema de governo € um misto de democracia parlamentar com
teocracia religiosa regida por clérigos nacionais, em especial o lider supremo o Aitol4,
a quem estao submetidos os poderes executivo, legislativo e judiciario (ALMANAQUE
ABRIL, 2005.).

Em decorréncia da expressa proibicdo de praticas homossexuais, a lei Iraniana
através do Ato de Punicao Islamico, prevé diversos tipos penais e sang¢des cruéis
e desumanas conforme o Relatorio do Conselho de Direitos Humanos das Nacdes
Unidas (ONU, 2001). Na realidade, ha uma evidente heteronomartividade machista
cultural dominante que, entretanto, ndo gera nenhum oObice ou punicdo penal, civil
ou religiosa contra os procedimentos para a redesignacao sexual, uma vez que nao
muda a “esséncia” da pessoa, considera-se apenas uma mudanca de forma fisica
(NAJMABADI, 2011).

Entretanto tal situacdo nédo foi sempre assim, no governo pdés-revolucédo de
1979, inicialmente as pessoas transexuais eram alvo da policia religiosa e de forte
discriminacao, e se nao fosse pela determinacdo e persisténcia da ativista Maryam
Hattom Molkara que conseguiu do Aiatola Ruhollah Khomeini um fatwa (um decreto
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religioso e legal) que permitia a redesignag¢ao sexual (TAIT, 2005). O Fatwa original
foi reconfirmado pelo atual Aiatold e outros diversos clérigos (BARFORD, 2008),
e atualmente o governo iraniano oferece uma ajuda custo de metade do valor do
tratamento. Ocorre que, como sendo um pais que impossibilita a homossexualidade,
por proibicdo expressa no Alcorao, trata-se a transexualidade, e sua identidade, como
uma alternativa a esta situacao.

Naverdade, trata-se ahomossexualidade como uma patologia e atransexualidade,
através dos procedimentos de redesignacao sexual, como a “cura” daquele, inclusive
essa acepcao é amplamente difundida pelos membros do clero islamico, que nas
palavras do clérigo responsavel pela supervisdo dos transexuais, Hojatol Islam
Muhammad Mehdi Kariminia (BARFORD, 2008, traducao nossa): “O Isla tem uma
cura para esse problema. Se querem mudar de género, o caminho é livre”.

No decorrer do tratamento a pessoa deve se vestir e portar de acordo com o
seu sexo morfolégico, ou seja, o sujeito transexual, via de regra, ndo pode exercer a
sua identidade. Entretanto, a pessoa transexual pode buscar a permisséo do governo
local para se vestir da maneira que almeja depois da cirurgia de transvaginalizacao,
caso contrario a policia moral podera prendé-la, eis que incorrera nos tipos penais
de homossexualidade previsto no Ato de Punicdo Islamico, situacdo esta que
podera acabar em morte. Para poder passar pela cirurgia de redesignacao deve-se
comprovar ao governo por exames genéticos ou ingestao de hormdnios que a pessoa
ja apresenta caracteristicas do outro sexo para se submeter a operacgao, eis que cada
um dos transexuais possui um dossié de seu caso na Secretaria de Saude Publica
(TRANSEXUAL, 2008).

Ao final de todo o procedimento, é expedida nova certiddao de nascimento com
NOVO nome e NoVo sexo juridico, superando-se por completo o documento original. Eis
que com esse novo documento a pessoa transexual iraniana esta sujeito as leis de
seu novo género, devendo portar-se como tal e manter um comportamento discreto
(BARFORD, 2008), mas ainda assim evidencia-se preconceito e discriminagcéo contra
quem assim se expressa, sendo que essas pessoas se encontram a margem da
sociedade. Destaca-se que as transexuais, além da violéncia psicoldgica e cultural
das mulheres iranianas, estdo constantemente sujeitas a abusos e violacbes de sua
integridade fisica por monstros revestidos da pelagem humana.

41 CONSIDERACOES FINAIS

O Ira, apesar de haver um fatwa autorizando a realizacdo do procedimento de
redesignacdo sexual no caso das transexuais, ele apenas o faz como uma forma de
manutencdo da heteronormatividade e de supressédo da homossexualidade. Para
haver a efetividade dos direitos das pessoas transexuais, deve-se buscar a autorizacéo
do governo e clérigos locais para garantir o respeito inerente ao ser humano. O
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ordenamento juridico-religioso iraniano ainda entende a transexualidade como uma
alternativa a homossexualidade, numa confusdo de identidade sexuais. Apesar de o
governo do Ird auxiliar no custo de apenas a metade do procedimento cirurgico de
transvaginalizagdo, o pais, mesmo assim, & o segundo maior pais em numero de
cirurgias de redesignacao sexual, perdendo apenas para a Tailandia, o Estado, entéo,
expede-se um novo registro em razdo do processo de redesignacao sexual.

E evidente que o Estado Iraniano é mais teocratico que democratico, em vista
da grande manifestacéo de individuos que buscam a redesignacdo sexual e mesmo
assim evidencia-se um desrespeito a diversidade sexual do mundo contemporaneo.
Entretanto, muitos desses que buscam o tratamento, sdo na verdade homossexuais, e
nao transexuais, que por medo da pena capital por expressar sua derradeira identidade
sexual se resignam a uma vida de infelicidade e arrependimento na esperanca de
sobreviver.

Enquanto prevalecer no Irdo um fundamentalismo religioso que perpetue a
discriminagéo contra a diversidade sexual e o devido respeito as identidades sexuais,
as pessoas transexuais iranianas continuardo a sofrer abusos e violéncias. Para o livre
exercicio de seus direitos e reconhecimento social devido, as pessoas transexuais
devem haver garantidos uma série de preceitos dos direitos humanos, entre eles a
disposicao sobre o proprio corpo, a sua integridade fisica e moral, a saude fisica e
emocional, a sua intimidade, a privacidade, ao nome, a igualdade e a liberdade de
livre expresséo sexual, os quais sdo protegidos pela Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos, documento de ordem internacional das Nagdes Unidas, 6érgdo de Direito
Internacional cujo Ird € membro, mas que continua a explicitar afirmando que esses nao
séo direitos humanos condizentes com a religiao do paradigma cultural muculmano.
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CAPITULO 16

CONTRAA “MA IMPRENSA” A “BOA IMPRENSA™:
PERIODICOS A SERVICO DA IGREJA CATOLICA

Andressa Paula
Universidade Estadual de Maringa

Maringé - PR

RESUMO: Propde-se por meio desse estudo
realizar um levantamento sobre a atuacdo do
Centro da Boa Imprensa no Parana por meio da
revista curitibana A Cruzada e evidenciar quais
foram os objetivos desse periddico que circulou
entre os anos de 1926 a 1934. No contexto de
criacdo da revista a Igreja Catélica buscava a
reafirmacéo de seu espaco no Brasil, e dentre
as estratégias utilizadas esteve a criagcdo do
Centro da Boa Imprensa, 6rgéo responsavel
por criar e organizar a disseminagao de revistas
e jornais a servico da Igreja. Com o aporte
teodrico de Berger (1985), Campos (2010), Dias
(1993) entre outros, buscamos apresentar um
panorama da atuacdo da Igreja Catodlica na
imprensa do Brasil no inicio do século XX. A
partir da analise foi possivel apontar que os
periodicos ligados ao Centro tinham o intuito
de propagar as doutrinas cristas e de combater
movimentos anticlericais que defendiam a
laicidade do Estado.

PALAVRAS-CHAVE: Igreja Catdlica. Imprensa.
Discurso religioso.

ABSTRACT: This study aims to make a survey
about the performance of the Center of Good
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Press in Parana through the curitiban magazine
The Crusade and to highlight which were the
objectives of this periodical that circulated
between the years 1926 to 1934. In the context
of the magazine’s creation, the Catholic Church
sought to reaffirm its space in Brazil, and among
the strategies used was the creation of the Good
Press Center, the regulatory body responsible
for creating and organizing the dissemination
of magazines and newspapers in the service of
the Church.With the theoretical contribution of
Berger (1985), Campos (2010), Dias (1993) and
others, we present an overview of the Catholic
Church’s work in the Brazilian press in the early
20th century. From the analysis it was possible
to point out that the periodicals linked to the
Center were intended to propagate Christian
doctrines and to combat anticlerical movements
that defended the laity of the State.
KEYWORDS: Catholic Church. Press. Religious
speech

11 INTRODUCAO

Se até meados do século XIX a Igreja
Catdlica condenava a subversao presente na
imprensa escrita, e aconselhava seus fiéis a ndao
lerem determinados livros e periédicos, esse
cenario alterou-se partir da abertura proposta
por Roma como contra-ataque a imprensa
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anticlerical. Contra a “ma imprensa”, lancou-se a “boa imprensa”. Para compreender
esse processo de mudanga retomamos o panorama religioso catélico no mundo
e as questdes que levaram a separacéo entre Estado e religido no Brasil, como o
Concilio Vaticano | (1869-1870) e a constituicdo de 1891 decorrente da Proclamacéo
da Republica.

Se existe uma “boa imprensa” é porque existe também sua antagonista - a
“ma imprensa”. Desde meados do século XIX os movimentos que influenciaram a
Proclamacao da Republica no Brasil, haviam se organizado em clubes de discusséo e
naimprensa, com a publicacédo de revistas, jornais e folhetos para a divulgacéo de suas
ideias. Em paralelo a isso, a vinda de imigrantes ao territorio brasileiro, também fez
com que movimentos de origem europeia como 0 anarquismo, socialismo, liberalismo
entre outros, passassem também a divulgar suas ideias por meio da imprensa. Esses
impressos eram considerados a “ma imprensa” no olhar dos clérigos catdlicos, por
divulgarem concepcdes que em seu bojo possuiam aspectos anticlericais.

Em resposta a essas publicagdes, os papas passaram a incentivar a criacéo de
periddicos a servigo da Igreja Catélica. Uma “boa imprensa” com leitura sa para os
catolicos e que fosse porta-voz das doutrinas da religido. Para organizar a disseminagéao
dessas publicacdes no Brasil foi criado em 1910 o Centro da Boa Imprensa 6rgao que
auxiliou o desenvolvimento da imprensa catélica do pais.

Além dos periédicos catolicos que ja existiam no Brasil, foram langados em varios
estados jornais, revistas, informativos entre outras publicacdes, que se tornaram
posteriormente objeto e fonte de pesquisadores (GONCALVES, 2008; CAMPOS,
2010; RIBAS, 2011; AMARAL, 2014). Essas pesquisas concentram-se na analise da
producédo de discursos por meio da imprensa escrita em nome da Igreja Catodlica,
como padrbes normativos para a familia, a mulher e a fé cristd que objetivavam nao
s6 influenciar os cristdos, mas toda a sociedade brasileira.

1.1 Algreja Catodlica no Inicio da Republica

A relacao entre Estado e Igreja Catolica no Brasil era antiga, vinha desde o
periodo colonial. O catolicismo era considerado religiao oficial do Brasil e ganhava
subsidios governamentais através do regime do padroado, que atribuia ao Estado o
direito de intervencado na organizagao eclesiastica, na criagdo de pardquias e dioceses
€ na nomeacao de clérigos. Acordo que atendeu aos interesses das duas partes por
um longo periodo.

Entre 1869 a 1870 aconteceu em Roma o | Concilio Vaticano convocado e
presidido pelo Papa Pio IX (pontificado: 1846-1878), no qual foram discutidas questdes
sobre a relacéo entre fé e razdo, além de afirmar o primado e a infalibilidade papal.
As disposi¢cdes do Concilio ressoaram no pais, como destacado por Fausto (1995)
“No Brasil, a politica do Vaticano incentivou uma atitude mais rigida dos padres em
matéria de disciplina religiosa e uma reivindicacdo de autonomia perante ao estado”
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(FAUSTO, 1995, p. 229).

Alonga relacéo entre a Igreja Catolica e o Estado brasileiro que naquele momento
mostrava sinais de esgotamento, ficou ainda mais abalada com a Questao Religiosa na
década de 1870, quando bispos que seguiam o “ultramontanismo doutrina defendida
pelo papa Pio IX, consagrada pela bula Syllabus (1864) e pelo Concilio Vaticano |
(1869-1870), e que visava reforgar o poder do papa frente ao clero e mesmo aos
governantes de cada pais [...]” (BASILE, 1990, p. 277-278), iniciaram uma campanha
contra os magons e acabaram condenados a priséao pelo governo.

Varios foram os motivos que acarretaram no fim da monarquia e o inicio do
regime republicano no Brasil em 1889. A Primeira Republica, conhecida também como
Republica Velha (1889-1930) foi marcada por varias mudangas nos cenarios politico,
econbmico, social e cultural. Inserida nesse contexto a Igreja Catélica sofreu percas
consideraveis com a nova constituicdo de 1891, como apontado por Fausto (1995):

Estado e Igreja passaram a ser instituicbes separadas. Deixou assim de existir uma
religido oficial no Brasil. Importantes funcées, até entdo monopolizadas pela Igreja
catdlica, foram atribuidas ao Estado. A Republica sé reconhecia o casamento civil,
e 0Ss cemitérios passaram as maos da administracdo municipal. Neles seria livre o
culto de todas as crencas religiosas (FAUSTO, 1995, p. 251).

Essa nova configuracdo fez com que a Igreja Catdlica buscasse no Brasil novas
formas de manter-se préxima ao Estado. Sem as amarras do padroado obtinha a
autonomia para nomear clérigos e criar dioceses e pardquias, mas perdera sua posicao
privilegiada de religido oficial do pais. Para manter-se presente na vida da populacéo,
buscava estar presente em festas, inauguracoes, desfiles civicos e formaturas, com o
intuito de monopolizar o campo religioso brasileiro (MICELI, 2009).

21 A “MA IMPRENSA” E A “BOA IMPRENSA”

A sociedade é constituida por normas e padrées, desde a forma de se vestir até
a forma de se comportar, tudo é resultado de um processo de construgéo historica.
Os padrbes normativos ndo sao naturais foram constituidos dentro de uma realidade
social, mediado por instituicbes de regulamentacdo que buscam o controle e a
manutencao dos papéis sociais atribuidos os individuos. Berger (1985) rejeita a ideia
de “comportamento natural do homem” e aponta que essa expressédo sb6 pode ser
usada se for para afirmar que “é proprio da “natureza do homem” produzir um mundo”
(1985, p. 20). Desta forma, os padrdes de comportamento social s&o produzidos pelo
homem e determinantes em suas vidas, mas por outro lado, essas normatizagoes
também podem passar por mudancgas ou crises.

Segundo Berger (1985) existem foérmulas legitimadoras de padrbes e papéis
sociais e dentro dessa perspectiva a religido foi historicamente o instrumento mais
amplo e efetivo de legitimacgao:

[...] as férmulas legitimadoras precisam ser repetidas. Essa repeticéo serd, é claro,
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especialmente importante nas ocasifes de crise coletiva ou individual, quando o
perigo de “esquecer” é mais agudo. Qualquer exercicio de controle social exige
também a legitimacdo além da facticidade autolegitimante dos dispositivos

institucionais (BERGER, 1985, p. 44).

As religides enquanto produtoras e legitimadoras de realidades sociais constroem
padrbes normativos para guiar a vida dos seus fiéis. Com a Igreja Catdlica nao foi
diferente, a sua posicéo privilegiada no Brasil desde o periodo colonial acabou por
influenciar toda a estruturacéo da sociedade brasileira. Dentro do contexto historico
desse trabalho a Igreja Catolica vivia um periodo de reestruturagdo do seu espago no
Brasil e nas suas relagdes com o Estado. Em meio as diversas ideias que circulavam
pelos clubes e periddicos anarquistas, socialistas, positivistas e sindicalistas, que
tinham no bojo de suas discussées um cunho anticlerical, a Igreja Catélica percebeu a
necessidade de contra-atacar a “imprensa impia” por meio de uma imprensa religiosa,
na qual a partir dos preceitos e dogmas do cristianismo buscava-se reforcar aos fiéis
a postura e os conceitos da Igreja.

A circulacdo de ideias anticlericais apresentou-se como um dos principais
problemas a serem combatidos pela Igreja Catélica. Se a imprensa era o principal
meio de divulgacao dessas concepcdes seria necessario contra-ataca-la com o mesmo
meio. Para combater a “ma imprensa”, o Papa Leao XIlI (pontificado: 1878-1903) em
documento intitulado Sobre a Imprensa destacou que:

[...] j& que os perversos, principalmente em nossos tempos, abusam dos jornais
para a difusdo das mas doutrinas e para a depravacédo dos costumes, considerai
COMO VOSSO dever usar 0S mesmos meios: eles, indignamente, para a destruicéo;
vos, santamente, para a edificacdo (LEAO XIllI, 1959, p. 9-10).

A partir desse trecho € possivel apontar que a Igreja Catélica havia estabelecido
um plano de acgao contra os periddicos que faziam parte da “ma imprensa”. Para
aproveitar desse espaco de divulgacdo que estava em desenvolvimento no Brasil,
propés a utilizagdo dos mesmos meios, mas de forma santa, para a disseminacéo de
ideais religiosos na sociedade, configurando-se assim a “boa imprensa”.

Com o aval da alta cupula da Igreja tornou-se necessario a criacao de um érgéao
responsavel pela organizacao e pela regulamentacao dos periédicos criados para a
divulgacao da fé crista. Foi assim que o Centro da Boa Imprensa foi criado em 29 de
janeiro 1910 pelo Frei Pedro Sinzig com o objetivo de combater a imprensa anticlerical e
trazer aos lares catolicos uma leitura edificadora que seguisse os preceitos da religido.
No estatuto do Centro composto por doze artigos, os leigos catdlicos eram convidados
a serem sécios do empreendimento ao contribuir de duas formas: primeiro ao realizar
oragdes em nome da causa e segundo ao contribuir financeiramente. Aos associados
seriam concedidas intencbes em missas e indulgéncias do Papa (AMARAL, 2014).
E valido ressaltar que periédicos catdlicos ja existiam antes da criacdo do Centro da
Boa Imprensa, esse 6rgao foi criado justamente para a organizacéo dessas revistas e
jornais e para a criagao de novas publicacoes.

Dias (1993) ao analisar a revista A Ordem criada em 1921 no Rio de Janeiro e
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ligada ao Centro Dom Vital, enquanto uma revista a servigco da Igreja salientou que:

A revista se apresentava como catélica, declarando entrar num combate pela
igreja. Doutrinar e combater era a tarefa assumida por ela. O combate tinha como
alvo dois tipos de inimigos: os externos e os internos. Os primeiros eram os inimigos
da Igreja. Os segundos eram os préprios catdlicos que se deixavam impregnar
pelo “espirito acomodaticio”. Enfim o combate comecava: munidos com a doutrina
catdlica, juravam permanecer fiéis a autoridade e postulavam autonomia na luta
(DIAS, 1993, p. 110-111).

Os periddicos que se enquadravam nos preceitos da “boa imprensa” possuiam
essas caracteristicas principais, em nome da Igreja Catdlica, intitulavam-se como
propagadores da missao de disseminacao das doutrinas cristds, que em um contexto
de crise institucional no Brasil buscava reafirmar o seu espaco na sociedade e combater
movimentos que possuiam ideias que pregavam um distanciamento da religido e do

Estado e que utilizavam justamente a imprensa como meio de divulgacao.

3| PERIODICOS A SERVICO DA IGREJA CATOLICA

Os preceitos do Centro da Boa Imprensa ndo agiram de forma centralizada em
uma cidade ou regido do Brasil, prova disso sao as pesquisas realizadas sobre a
circulacéo de periddicos catblicos em varios estados brasileiros. Os pesquisadores
tem buscado analisar as publicagdes que circularam com as propostas do Centro,
ou seja, a propagacao das doutrinas catélicas e o combate a imprensa anticlerical.
A seguir apresentamos algumas pesquisas desenvolvidas sobre essa tematica em
Pernambuco, Santa Catarina e Sdo Paulo.

O historiador Walter Valdevino Amaral (2014) em pesquisa de mestrado sobre a
atuacéao da “boa imprensa” em Pernambuco analisou a revista Maria criada em 1913
e que atuou como um instrumento de normatizacdo da mulher e da sociedade para a
manutencao do espacgo da Igreja Catolica. Além do material da revista, utilizou também
documentos de congressos catélicos, nos quais examinou a formagéao da imprensa
confessional pernambucana. Segundo o pesquisador, a Igreja Catélica passou a dar
mais atencéo para a mulher enquanto influéncia cristd no seu lar e a revista Maria foi
utilizada para orienta-las sobre os comportamentos apropriados a serem seguidos.

No doutorado interdisciplinar em ciéncias humanas, Ana Claudia Ribas (2011)
realizou um estudo sobre a presenca da “boa imprensa” em Florian6polis/SC a partir
do jornal O Apdstolo entre os anos de 1929 a 1959. O foco da pesquisa foi os padroes
normativos produzidos sobre a familia e as identidades de género. A pesquisadora
destacou que o jornal buscava “fundamentar as representacdes de homens e de
mulheres, legando limites ao espaco social destinado a cada um dos sexos, assim
como, ao que se referia a responsabilidade sobre a familia e sua manutencao” (RIBAS,
2011, p. 97).

Doutor em histéria Marcos Gongalves (2008) em pesquisa realizada com a
revista Ave Maria langcada em 1898 na cidade de Sao Paulo, analisou a expansao e 0s

Teologia das Religioes 2 Capitulo 16



desafios da imprensa confessional no Brasil nos primeiros anos do século XX. O autor

salienta sobre a formacgao da imprensa catélica no Brasil que:
E verdade que o projeto de criacdo de uma ‘imprensa catélica’ ndo remonta
ao contexto imediato de proclamacédo da Republica; sédo bem mais antigas as
iniciativas de se propagar meios de comunicacao que pudessem vencer certo
isolamento da Igreja nessa area, sobretudo em relacdo as limitacées impostas no
tempo do Império. Foi, contudo, somente a partir da separacédo Estado-Igreja que
se deu inicio a um esforgo sistematico de constituicdo de uma imprensa catélica
inspirada em estratégias organizacionais modernas de propaganda e distribuicéo
de produtos, bem como preocupada em estabelecer conceitos e politicas que
definissem um mundo social edificado sob o fundamento catélico (GONCALVES,
2008, p. 64-65).

Em nossa pesquisa encontramos diversos livros, artigos, dissertacdes e teses que
utilizaram a imprensa catolica enquanto objeto de estudo. Esses materiais elucidaram
concepcoes, abordagens e escolhas tedrico-metodoldgicas para o trabalho com essa
tipologia de fonte. Nao objetivamos apresentar todas as bibliografias encontradas,
apenas destacar o desenvolvimento de pesquisas quanto a tematica em diversas

regides do pais.

41 A “BOA IMPRENSA” NO PARANA

Com o fim do regime do padroado a Igreja Catdlica a partir da nova constituicdo de
1891 obteve a autonomia para nomear clérigos e criar dioceses e paréquias. Entre os
anos de 1890 a 1930 foram criadas 56 dioceses, 18 prelazias e 3 prefeituras apostodlicas,
com quase todos os estados brasileiros possuindo pelo menos uma diocese, a Igreja
Catélica no Brasil ganhou ares de “estadualizacao” (MICELI, 2009). Com a bula
Ad Universas Orbis Ecclesias o Papa Leao Xlll criou em 1892 a primeira diocese
paranaense em Curitiba, para ser responsavel pelo estado do Parana e também de
Santa Catarina, que até aquele momento faziam parte da diocese de Sdo Paulo. Sua
instalacdo ocorreu em 30 de novembro de 1894, com a posse do Bispo paulista Dom
José de Camargo Barros. Dando continuidade a expansao do territério institucional a
diocese curitibana foi elevada a Arquidiocese em 1926. Sobre a instalacdo da diocese
em Curitiba Campos (2010) ressalta que:
Havia grande interesse por parte da Igreja Catoélica na formacédo da Diocese
de Curitiba, pois junto com os imigrantes europeus veio uma diversidade de
correntes tedricas, como por exemplo, anarquistas, sindicalistas, socialistas,
positivistas, liberais. As ideias liberais estavam presentes entre o grupo que se
denominava representante do pensamento laico. Com a criacdo dessa diocese, a
Igreja acreditava que estava constituindo um importante elemento de reagao aos
anticlericais que ja estavam presentes no cenario cultural paranaense, acima de
tudo, uma instituicdo que se colocava como a portadora da missao de organizar o
clero e o laicato catolico para divulgar a doutrina catélica ultramontana (CAMPOS,
2010, p. 46).
O principal meio de divulgacao dessas novas correntes teéricas que se faziam

presentes no cenario paranaense do final do século XIX era a imprensa. Os grupos

Teologia das Religides 2 Capitulo 16 167



citados —anarquistas, socialistas e liberais possuiam no bojo de suas discussdes ideias
anticlericais, e a presenca e a reproducao de seus discursos na imprensa eram vistos
como um problema para a reorganizacao da atuacao da Igreja Catolica no Brasil.

Foi nesse contexto e a partir dos preceitos do Centro da Boa Imprensa que foi
criada em 1926 a revista mensal A Cruzada de propriedade do grupo da Mocidade
Catélica Paranaense na cidade de Curitiba. Seu objetivo era “defender os principios e
a verdade revelados pela Igreja Catdlica, ou seja, expressar ao publico leitor uma visao
de mundo vinculada a religido catdlica, utilizando uma forma corrente de expresséo de
natureza moral” (CAMPQOS, 2010, p. 21-22).

Além da revista A Cruzada outros periddicos catodlicos foram criados em
Curitiba, como o jornal Cruzeiro (1931-1932) de propriedade da Legiao Paranaense
da Boa Imprensa, o jornal Alvor (1935-1936) 6rgao da associagéo dos ex-alunos do
Instituto Santa Maria e O Luzeiro (1937-1939) periddico mensal da Confederacao de
Associacdes Catolicas de Curitiba (CAMPOS, 2010).

A revista A Cruzada foi langada com objetivos especificos e para atender a
demanda de uma determinada instituicao e as suas publicacbes procuraram estar em
consonancia com os dogmas e preceitos da religido cristd. Inserida no contexto de
necessidade de reorganizacédo da presenca da Igreja Catdlica no Brasil, o periédico
configurou-se como um espaco de divulgacdo de ideias religiosas e de combate a
imprensa anticlerical.

51 CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalho teve o objetivo de realizar um breve panorama do contexto de
criacdo do Centro da Boa Imprensa no inicio do século XX. As novas configuragcoes do
Brasil apdés a Proclamacao da Republica fizeram com que a Igreja Catdlica buscasse
novos espacos de insercéo na sociedade e a imprensa escrita foi um desses espagos
escolhidos.

A partir do exposto nesse trabalho é possivel identificar as estratégias utilizadas
pela Igreja Catdlica para conter o avanco de ideias de grupos anticlericais e para
propagar a doutrina crista. A imprensa antes vista como perigosa, passa a ser arma
de contra-ataque. A criacdo de uma dualidade de publicagbes com a “ma” e a “boa
imprensa”, demonstra que a Igreja estava ciente da forca da imprensa na sociedade e
que proibi-la era dificil, portanto, a melhor saida encontrada foi utilizar-se desse meio
de comunicacao e fazer uma imprensa considerada apropriada para os catolicos.

A criacdo do Centro da Boa Imprensa ndo inaugurou a imprensa catélica no
Brasil, a sua criagcdo buscou sistematizar a criagdo de novos periddicos e orientar a
disseminagéo das publicacbes. Com o aval de Roma varios periddicos foram criados
em todo o pais para cumprir essa missao catélica.

Teologia das Religioes 2 Capitulo 16




REFERENCIAS

AMARAL, Walter Valdevino. Apostolado da boa imprensa: Contribuicées das Filhas de Maria na
imprensa catélica (Pernambuco, 1902-1922). Escritas, Araguaina, v. 6, n. 1, p. 204-224, 2014.

BASILE, Marcelo Otavio N. de C. O império brasileiro: panorama politico. In: LINHARES, Maria Yedda
(Org.). Historia Geral do Brasil. Rio de Janeiro: Elsevier, 1990, p. 188-299.

BERGER, Peter. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociol6gica da religido. Sao Paulo:
Editora Paulinas, 1985.

CAMPOQOS, Névio de. Acao catolica: O papel da imprensa no processo de organizacao do projeto
formativo da Igreja Catdlica no Parana (1926-1939). Educar, Curitiba, n. 37, p. 259-277, maio/ago.,
2010.

CAMPOQOS, Névio de. Intelectuais e a igreja catdlica no Parana (1926—-1930). Ponta Grossa: Editora
UEPG, 2010.

DIAS, Romualdo. “Cor unum et anima uma”: a doutrina catolica sobre a autoridade no Brasil (1922-
1935). 1993. 285 f.. Tese (Doutorado em Historia) - Universidade Estadual de Campinas, Campinas,
1993.

FAUSTO, Boris. Histéria do Brasil. Sao Paulo: Editora da Universidade de S&o Paulo: Fundagéo do
desenvolvimento da educacéo, 1995.

GONCALVES, Marcos. Missionarios da “boa imprensa”: a revista Ave Maria e os desafios da imprensa
catélica nos primeiros anos do século XX. Revista Brasileira de Histéria, Sdo Paulo, v. 28, n. 55, p.
63-84, 2008.

LEAO XlIIl. Documentos Pontificios: sobre a Imprensa (excertos). Petropolis-RJ: Editora Vozes,
1959.

MICELI, Sérgio. A elite eclesiastica brasileira (1890-1930). Sao Paulo: Companhia das Letras, 2009.

RIBAS, Ana Claudia. A boa imprensa, a politica e a familia: os discursos normatizantes no jornal O
Apbstolo (1929-1959). Espaco Plural, Marechal Candido Rondon, n. 24, p. 96-106, jan./jun., 2011.

Teologia das Religioes 2 Capitulo 16



CAPITULO 17
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RESUMO: O presente trabalho pretende
apresentar a instauracdo das Filhas de Maria
Auxiliadora no Brasil e as contribuicbes desta
congregacao para o ensino de meninas e mogas
na Primeira Republica. O objetivo principal do
trabalho é discutir como as Salesianas de Dom
Bosco representaram um nucleo diferenciado
de propagacéo dos ideais catolicos dentro do
movimento de diaspora religiosa europeia da
segunda metade do século XIX, salientando
as especificidades de seu modelo de ensino e
buscando descobrir qual modelo de feminino
esta educacéo procurava formar para a nova
sociedade republicana. O recorte temporal desta
discussdo € iniciado com o reconhecimento
oficial do Colégio de Santa Inés pela Secretaria
de Instrugcdo publica, em 1908, e finalizado
no ano em que o governo de Getulio Vargas
promulga a Constituicdo de 1934, tornando

o0 ensino religioso confessional novamente
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legalizado. A pesquisa é realizada sob o olhar
da Histéria Cultural das Religioes.
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salesiana;

ABSTRACT: This research intends to present
the establishment of Daughters of Mary Hel of
Christians in Brazil and these congregation’s
contributions female education during the First
Republic. The main purpose of this research
is to discuss how Salesians of Dom Bosco
represented a special center of catholic ideas
spreading religious
diasporic movement in the second half of the

inside the European
19" century, pointing out the specificities their
teaching model and trying to discover which
pattern of female this education searched
to build to this new republican society. The
temporal cutting of this investigation begins
with the official recognizing of the College of
Santa Inés by the Public Instruction Secretary,
on 1908, ending during the year when Getulio
Vargas government enacted the Constitution of
1934, legalizing again the confessional religious
teaching. This research is realized under the
look of Cultural History of Religions.
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11 INTRODUCAO

As Ultimas décadas do século XIX foram marcadas por um processo de
grandes transformacgdes no Brasil. O final do reinado de D. Pedro Il foi assinalado
pela transferéncia paulatina do centro econémico cafeeiro do Vale do Paraiba — que
via seus recursos se esgotando safra ap6s safra — para o recém-explorado Oeste
Paulista; o desenvolvimento urbano das cidades do Rio de Janeiro e de S&o Paulo
se expandia a olhos vistos, criando-se caminhos para unir as duas regides, ocupadas
por uma elite intelectual formada na Europa, em um ambiente liberal, positivista e
iluminista, apropriando-se das ideias francesas que alimentava um conjunto de ideais
republicanos e anticlericais. O reinado também estava pressionado por uma série
de fatores externos, como o franco processo de industrializacado pelo qual passava
a Inglaterra, que patrocinava o fim da escravidao para a formagdo de uma classe
operaria burguesa que consumisse seus produtos — enquanto a aristocracia rural, na
maior parte do pais, defendia avidamente a continuidade do sistema escravista, a
principal fonte de m&o-de-obra nas lavouras.

Por sua vez, a oligarquia cafeeira do Oeste paulista ja iniciava a substituicao
da mao-de-obra escrava pela do imigrante europeu, respondendo aos ideais liberais
e branqueadores do Oitocentos. O movimento abolicionista comegou a tomar corpo
durante a década de 1870, pressionando a sociedade para a libertacao de todos
0S escravos — 0 que se deu apenas paulatinamente, por um conjunto de leis. Este
processo foi um dos motivos determinantes para a decadéncia da oligarquia do Vale
do Paraiba. Os principais nomes defensores do pensamento republicano possuiam
fortes lagcos com as lojas magdnicas, vendo na Igreja Catdlica a principal arma para a
garantia dos direitos da aristocracia ligada ao Império.

Desde meados do século XIX, a Igreja Catdlica sofria um movimento de reacao
interna a uma série de correntes eclesiasticas e teolégicas que se contrapunham
ao regalismo dos estados catolicos, a secularizacdo das sociedades modernas e as
novas tendéncias sociais e politicas surgidas apés a Revolucéo Francesa. Conhecido
como ultramontanismo, este conjunto de movimentos de caracterizou por um série de
atitudes da Igreja, que podem ser resumidos através da reafirmacéo da Escoléastica,
do restabelecimento da Companhia de Jesus, ocorrido em 1814, do fortalecimento
da autoridade papal e da condenacao dos “perigos” que assolavam a comunidade
catélica pela Enciclica Quanta Cura e pelo Syllabus (anexo a ela), publicados em
1864, definidos como o protestantismo, a magonaria, o racionalismo, o socialismo,
todas as vertentes do liberalismo, o jansenismo, o galicanismo, o regalismo, o deismo,
a liberdade de imprensa e o casamento civil, dentre outras manifestacdes'

Durante o pontificado do papa Pio IX, a Igreja Catblica passou por um processo de

1 SANTIROCCHI, italo Domingos. “Uma questao de reviséo de conceitos: Romanizagdo — Ultramonta-
nismo — Reforma”. In Temporalidades — Revista Discente do Programa de Pds-Graduacéo em Histéria
da UFMG. Vol 2, n° 02, agosto/dezembro de 2010. p.24.
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restauracéao religiosa, com o incentivo da segunda evangelizagdo motivada pela crenca
marcadamente devocional, pela crescente presenca de imigrantes e pela organizacéao
da hierarquia eclesiastica. Se a primeira evangelizagdo havia sido patrocinada pela
Coroa portuguesa, este novo processo foi promovido pela propaganda fidei, que buscava
a aproximacao do clero aos preceitos de Roma, a aplicagcao dos principios do primeiro
Concilio de Trento, a formacgéo e a purificagdo do clero regional e a organizagéo das
dioceses. Dada a escassez de pessoal brasileiro preparado para tal empreendimento,
o bispado da Igreja reformada decidiu lancar um forte apelo a vinda de congregacdes
europeias, que passaram a atuar em um amplo movimento missionario — tanto para
o Brasil como para a América Latina e a Africa. As missionarias salesianas chegaram
a América seguindo as orientagdes da propaganda fidei, colocando-se a servico de
Roma para a implantacdo da Reforma Tridentina.

Ainstalagdo das Filhas de Maria Auxiliadora no Brasil foi parte de um movimento
muito mais amplo que envolveu a Igreja Catdlica durante o Oitocentos. A partir da
metade do século XIX, as congregacbes catolicas europeias sofreram um processo
de diaspora, encaminhando-se principalmente para a Africa e para as Américas. Este
movimento pode ser explicado a partir de trés elementos interdependentes, de acordo
com Paula Leonardi: a busca pela retomada de espacos politicos por parte da Igreja
Catélica com o estimulo a misséo ad gentes, a perda de espaco das congregacdes
docentes em alguns paises como a Francga, e a feminizacdo do catolicismo ocorrida
durante o século XIX na Europa?. Esta afirmacéo fica mais evidente a partir da analise
do levantamento realizado nos arquivos da Curia Metropolitana de Sao Paulo, através
do relatério do Centro de Estatistica Religiosa e Investigacdo Social — CERIS de
1965, em que foi possivel quantificar e qualificar este movimento diaspérico em terras
brasileiras, mostrando que, ao longo das duas ultimas décadas do século XIX, o Brasil
recebeu 17 congregacdes femininas — ja entre 1900 e 1912, esse numero dobrou?.

Como o objetivo de retomar antigos espacos perdidos gracas a secularizacéo
progressiva dos diversos Estados, além de conseguir novos territérios até entdo pouco
explorados ou desconhecidos pela Igreja Catélica e ainda garantir a centralizacao do
poder e a obediéncia ao Sumo Pontifice, uma das principais acées da Santa Sé como
parte deste movimento foi o estimulo a pratica missionaria voltada para a evangelizacéo
e educacéo dos povos. Dessa forma, a chegada de novas congregag¢ao ao Brasil no
final do século XIX e inicio do século XX, especialmente femininas, pode ser explicada
em certo sentido pelo incentivo papal. Durante periodo imperial, vigoravam alguns
decretos que impediram que as ordens religiosas presentes no pais recebessem
novicos e também interferiram na chegada de outras congregagdes, buscando
interromper a vinda de estrangeiros, principalmente daqueles que fossem religiosos.

2 LEONARDI, Paula. “Igreja Catélica e educagéo feminina: uma outra perspectiva” in Revista HISTE-
DBR Online. Campinas, n. 34, pp. 180-198. Jun.2009. p.181

3 CENTRO DE ESTATISTICA RELIGIOSA E INVESTIGACAO SOCIAL. Anuério Catélico do Brasil. Rio
de Janeiro: CERIS, 1965.
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Além disso, ap6s 1854, nenhuma diocese nova foi fundada no pais, fazendo com
que estas acOes imperiais explicassem a entrada muito reduzida das congregacoes
estrangeiras*

Ainda que a Republica tenha rompido com o regime do padroado e a nova
Constituicao tenha proclamado um Estado laico, os dados revelam um grande aumento
da chegada das congregacodes religiosas catdlicas ao Brasil, atestando uma alianca
velada entre o governo e a Igreja a fim de preencher as lacunas que o poder temporal
nao era capaz de cobrir. O Estado transformou a educacgéao basica, tida como a solucéo
para todos os males sociais e responsavel pelo desenvolvimento do sentimento de
nacionalidade, em uma responsabilidade dos estados, tardando para criar um sistema
de educacao efetivo®. Nao havia um quadro de professores suficiente para suprir
as necessidades do periodo (e a preocupagcédo com a criagdo de Escolas Normais
publicas demorou para se cristalizar), fazendo com que as ordens e congregacoes
religiosas suprissem essa auséncia, atendendo aos diversos grupos sociais. Nesse
sentido, deu-se a liberacdo (se nao explicita, ao menos condescendente) da acao
de congregacdes estrangeiras em territorio nacional para educar, especialmente as
meninas, que eram tidas como as disseminadoras de moral e dos ideais dentro dos
lares, as educadoras por exceléncia®.

Cabia a Igreja Catolica a tarefa de se federalizar no Brasil, através da formacéo
de clérigos para seus quadros internos e da construcao de edificios que comportassem
sua expansao. A presenca do clero estrangeiro e a nomeagao recente de varios bispos
romanizados garantiram a Santa Sé a propagacao da politica da romanizacéo no pais,
significando também a europeizacao do clero, introduzindo ordens e congregacdes
iluministas que trouxeram novas praticas religiosas a fim de combater a Igreja do
Brasil, pouco hierarquica e menos ligada as praticas e sacramentos tradicionais da
Igreja de Roma’. Entre 1890 e 1930, fundaram-se 56 novas dioceses, 18 prelazias
e 3 prefeituras apostolicas no Brasil, para as quais foram nomeados 100 bispos,
concentrados especialmente na regidao Nordeste, em Sao Paulo e em Minas Gerais.
O recrutamento das congregacdes em varios segmentos garantia o recrutamento
de novos religiosos®. Ainda que o espaco privilegiado para a educagao fossem os
internatos, buscava-se atingir todos o0s grupos sociais, incluindo aqueles que néo
podiam matricular seus filhos e filhas nos internatos.

Esta pesquisa visa discutir a chegada das Filhas de Maria Auxiliadora no Brasil

4 MOURA, Pe. Laércio Dias de. A Educacao Catélica no Brasil. S&o Paulo/Brasilia: Edi¢cdes Loyola/
Associacao Nacional de Mantenedoras de Escolas Catdlicas do Brasil, 2000. p.93

5 LEONARDI, Paula. Purissimo Coragao: um colégio de elite e sua imagem. Pré-Posicdes, v. 15, n. 2
(44), Campinas, 2004. P.75.

6 ROSSI, Michelle Pereira da Silva & INACIO FILHO, Geraldo. As congregagdes catélicas e a dissemi-
nacéo de escolas femininas no Tridngulo Mineiro e Alto Paranaiba. Revista Histedbr on line, Campinas,
n. 24, p. 79 — 92, dez 2006. P. 84.

7 BEOZZO, José Oscar et all. Histéria da Igreja no Brasil. Ensaio de interpretacdo a partir do povo.
Petropolis, RJ: Editora Vozes, 1980. p.56.

8 MICELI, Sérgio. A elite eclesiastica brasileira. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1988. p.33.
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e 0 modelo de ensino praticado nos diferentes niveis educativos pelas missionarias
salesianas para meninas e mocgas, entre 1892 e 1934, no estado de Sao Paulo. A
determinacdo de nosso recorte espacial se deu porque foi o primeiro estado ocupado
pela congregacao, sendo analisado um conjunto de manifestagcbes educacionais
distintas implantadas pelas salesianas em todo o territorio paulista durante o periodo
— desde a primeira casa, em Guaratingueta (o Colégio do Carmo), passando pela
sede da inspetoria Santa Catarina de Sena e centro de expansdo das salesianas
no pais (o Colégio de Santa Inés, em Sao Paulo), até os dois maiores colégios no
Oeste paulista — 0o Colégio Nossa Senhora Auxiliadora, de Araras, e o Colégio Nossa
Senhora Auxiliadora, de Ribeirdo Preto (no Novo Oeste cafeeiro). O recorte temporal
se estende do ano de instalagcéo do Instituto das Filhas de Maria Auxiliadora no Brasil
até o momento em que o ensino religioso confessional volta a ser assegurado por lei,
através do artigo 153 da Constituicao de 1934, que garante que o
0 ensino religioso sera de frequéncia facultativa e ministrado de acordo com os
principios da confisséo religiosa do aluno manifestada pelos pais ou responsaveis
e constituira matéria dos horarios nas escolas publicas primarias, secundarias,
profissionais e normais®.

Sob os olhos da Historia Cultural, o foco de nossa andlise centra-se no estudo
das taticas e estratégias utilizadas pelas escolas criadas pelas Filhas de Maria
Auxiliadora no estado de Sao Paulo para se adaptarem a populacées bastante
distintas em todo o territorio, alterando a natureza do projeto italiano e adaptando
as praticas pedagogicas de Mornese para o novo publico. Ao discutir a grandeza
da implementacéo de congregacbes catolicas femininas fora da Europa, a cientista
politica Elisabeth Dufourcq traca uma cartografia do processo de diaspora destas
instituicbes, analisando os diferentes aspectos de sua vocagdo missionaria (como
o trabalho educativo, a acédo na saude e o cuidado com os 6rféos), sua evolugéao
nos diferentes periodos e as principais caracteristicas destas irmas que assumiram a
pratica missionaria. De acordo com Dufourcq, em 1900 (antes das leis clericais), um
contingente de 20 mil mulheres, distribuidas por 55 congregacdes femininas distintas,
ocupavam 80 paises ndo-europeus diferentes, especialmente na América e na Africa’®.

Por suavez, ao expor a questao da exportacao de modelos culturais historicizados,
Philippe Delisle questiona acerca dos modos como a agao congregacionista catolica
foi capaz de se transformar ao entrar em contato com as populagdes estrangeiras.
Mesmo com as inevitaveis modificacbes aos costumes da sociedade paulista, as

9 BRASIL. Constituicdo de 1934. Art. 153. Retirado de http://www?2.camara.leg.br/legin/fed/cons-
ti/1930-1939/constituicao-1934-16-julho-1934-365196-publicacaooriginal-1-pl.html Acessado em 12 de
setembro de 2018.

10 DUFOURCAQ, Elisabeth. Les aventurieres de Dieu. Trois siécles d’histoire missionnaire francaise.
Paris: Editions Jean-Claude Lattés, 1993. P.59

11 DELISLE, Philippe. Congrégations enseignantes et missions extérieures. L'exemple des Fréres de
Ploérmel et des Sceurs de Saint-Joseph de Cluny aux Antilles francaises (XIXe siécle). Mémoire spiritai-
ne, Paris, n. 13, p. 55-56, premier semestre 2001
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religiosas italianas introduziram a sociedade brasileira uma forma de organiza¢do do
cotidiano e uma visdo educativa tidas nao apenas como catélicas, mas especificamente
como italianas, o que suscita o desejo de conhecer ainda mais sobre 0s objetivos da
congregacao ao se langar na aventura missionaria e sobre 0 modo com tais objetivos
tiveram que se modificar no Brasil, devido ao recrutamento de irmas locais e do
contexto politico e religioso™2.

DE MORNESE A SAO PAULO

As Filhas de Maria Auxiliadora chegaram ao Brasil em 1892, dentro deste
movimento de diaspora religiosa. Elas seguiram o caminho tradicional das principais
congregacdes da época, chegando ao Uruguai em 1877, instalando uma inspetoria
logo em sua instalacéo e, depois de dar inicio ao trabalho educativo e missionario
na América Latina, criaram uma missdao com 13 irmé&s para dar continuidade ao
trabalho no Brasil. Sua primeira casa brasileira foi o Colégio do Carmo, na cidade de
Guaratinguetd, escolhida pela proximidade a Lorena — onde ja havia uma casa dos
salesianos de Dom Bosco e onde a demanda pela educacéo catblica feminina era
acentuada.

As linhas gerais para a implantacéao dos colégios eram enviadas pela Casa Mater
das Filhas de Maria Auxiliadora, na Italia. O primeiro colégio da instituicéo situava-se
em Mornese, a terra natal de Madre Maria Mazzarello, fundadora da congregacéo,
sua primeira superiora e santificada em 1951. Todos os regulamentos dos colégios
da congregacao no Brasil seguiam o mesmo regulamento inicial italiano, com uma
série de normas de conduta que iam da vestimenta das alunas aos procedimentos das
professoras. Uma das principais responsaveis pela atualizagdo destas normativas, no
inicio do século XX, foi a Irma Clélia Genghini.

Em 1894, as irmas iniciaram sua expansdo no Brasil, fundando uma obra
assistencial em Séo Paulo — o Asilo Nossa Senhora Auxiliadora, no Ipiranga. Anos
mais tarde, a congregacao decidiu criar uma casa na cidade de S&o Paulo, o Colégio
de Santa Inés, inaugurando nesta localidade a sede da recém-criada Inspetoria Santa
Catarina de Sena, centralizando nela a direcao das Filhas de Maria Auxiliadora em todo
o pais. Arelevancia do estudo desta casa se da por ela ter sido a primeira a conceber
todos os graus de instrucdo da congregag¢do — contemplando o jardim da infancia, o
ensino elementar, o ensino secundario, o ensino normal e a educacgao profissional — e
todas as praticas de ensino — o internato, o externato e o oratério festivo.

Nosso recorte temporal se estende do ano de fundagéo do Colégio de Santa
Inés, em 1908, até o momento em que o ensino religioso confessional volta a ser
assegurado por lei, através do artigo 153 da Constituicao de 1934, que garante que o

12 ROGERS, Rebecca. “Congregacdes femininas e difusdo de um modelo escolar: uma histéria trans-
nacional” in Pro-Posicdes, v. 25, n° 1 (73), pp.55-74, jan.-abr. 2014. p.63
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o ensino religioso sera de frequéncia facultativa e ministrado de acordo com os
principios da confisséo religiosa do aluno manifestada pelo pais ou responsaveis
e constituira matéria dos horarios nas escolas publicas primarias, secundarias,
profissionais e normais™.

A comunidade fundadora do Colégio era composta de 8 irmas, dentre elas 7
italianas e uma brasileira. O grupo chegou ao Brasil no dia 21 de janeiro, data de
comemoracao do dia de Santa Inés — a martir romana que foi morta aos 13 anos de
idade — tendo entao escolhido este nome para consagrar o novo estabelecimento de
ensino. O colégio instalou-se em um terreno de 12 mil metros quadrados com uma
pequena casa, conhecido como “Chacara dos Ingleses”. Inicialmente, havia apenas o
regime de externato, pois a prefeitura afirmava que a casa nao possuia as condi¢des
higiénicas necessarias para a composi¢cao de um internato. De acordo com a Crénica
do Colégio, o movimento escolar em 1907 é lento e desencorajador, dadas as visitas
repetidas dos fiscais do governo, que insistem em apressar as obras™.

As atividades comecaram ainda em 1907 com um externato, que oferecia o curso
de Jardim da Infancia para as alunas menores de 7 anos (com 60 inscritas) e o Curso
Elementar, dividido em quatro anos (28 matriculadas no 1° ano, 35, no segundo, 15,
no terceiro; e 12, no 4° ano). Aos domingos, as alunas do Externato recebiam aulas de
Catecismo e o Colégio abria suas portas para mais de 400 meninas da comunidade,
em seu “Oratério Festivo”, coordenado pela Companhia das Filhas de Maria e pela
Companhia de Anjinhos, sob a direcao da Irma Giacoma Cleofe. Apenas meninas
eram admitidas no Colégio, em todos 0s seus niveis de ensino.

Em 1° de fevereiro de 1908, as aulas retornam, ja com o 5° ano elementar. Neste
mesmo més, o colégio admite a primeira turma de internato, com 23 alunas, criando
uma nova modalidade de ensino. No mesmo ano, o Capitulo Superior da Congregacao
anuncia a erecao candnica da Inspetoria Santa Catarina de Sena, separando a
administragao da obra das Filhas de Maria Auxiliadora no Brasil da do Uruguai, sendo
dirigida pela inspetora Irm& Emilia Borgna. No ano seguinte, o colégio ganhou o Curso
Secundario de Ensino, com o objetivo de completar a educacao das alunas e ja garantir
a preparacao das candidatas a Escola Normal, primaria e secundaria. Em 1913, a
casa ja conta com 29 alunas normalistas, além de 20 irmas professas, 1 novica e 1
postulante’.

A Escola Normal Livre anexa ao Colégio apenas recebe a autorizagdo do estado
para funcionar em 1927, através da lei 2.269, que garante a equiparacao das escolas
normais religiosas as publicas. A partir de entdo, ela atua em regime de internato-
externato, recebendo mocas de Sao Paulo e de varias cidades do pais. Ja nos primeiros

13 BRASIL. Constituicdo de 1934. Art. 153. Retirado de http://www2.camara.leg.br/legin/fed/cons-
ti/1930-1939/constituicao-1934-16-julho-1934-365196-publicacaooriginal-1-pl.html Acessado em 12 de
setembro de 2018.

14 Livro de Crbnica do Colégio de Santa Inés. 1907-1920. Anotacao de 01/03/1097 realizada pela Ir.
Giacoma Cleofe, diretora da instituigéo.

15 IDEM. Anotagao de 02/01/1913 realizada pela Ir. Maria Pancheri, diretora da instituicéo.
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anos de funcionamento, a instituicao recebeu a visita do inspetor publico Ataliba de
Oliveira, professor responsavel pela fiscalizacdo das dependéncias do colégio e
também dos cadernos de Portugués, Francés, Cartografia, Anatomia e Desenho das
alunas da Escola Normal. O inspetor ficou impressionado com o que pode averiguar
em sua primeira visita a instituicao, afirmando que:
(...) acabo de visitar a Escola Normal Livre do Santa Inez. Em companhia da Ex.ma
Ir. Diretora e do Sr. Inspetor Fiscal, percorri as primeiras dependéncias do colégio
cuja instalacéo é magnifica. Assistindo aulas e verificando os trabalhos das alunas
constatei, com prazer, que este estabelecimento corresponde aos intuitos do

Governo do Estado. Daqui sairdo por certo verdadeiras educadoras da infancia,
compenetradas da alta missé&o que lhes vai caber na vida'®.

A DIFERENCA DA EDUCACAO SALESIANA

Em que a educacéao das Filhas de Maria Auxiliadora diferiu do modelo proposto
pelo estado e pelas outras congregac¢des? Em primeiro lugar, € importante destacarmos
as bases do Sistema Preventivo, a pedagogia caracteristica das escolas salesianas.
Em sintese, o método é composto por trés bases: a razao, que deve desenvolver a
motiva¢do, a comunicagdo e a persuasdo quando a comunidade entra em dialogo;
o afeto (ou amorevolezza), que deve ser altruista, desinteressado e incondicional;
e a religiao, tendo a fé como base da vida, a luz para iluminagdo dos caminhos e
a procura que torna a comunidade atenta para a dindmica da vida. Nesse sentido,
os dois elementos principais para a vida em comunidade s&o a alegria crista e a
disponibilidade para o proximo, para a caridade. A principal fun¢ao do Sistema é cuidar
da estudante de forma completa, impedindo que seu erro aconteca — e ndo agindo no
momento da correcao'’.

A partir de 1907, a aplicacdo do Sistema Preventivo nos colégios das Filhas de
Maria Auxiliadora — inclusive no Santa Inés — foi normatizada a partir de um manual
de orientacdes e procedimentos composto pela Irma Clélia Genghini, intitulado Norme
Didatique. O documento apresenta os métodos de ensino possiveis para a escolha no
estabelecimento de ensino, sugerindo o Método Intuitivo como a proposta ideal, visto
que valorizava a intuicdo como elemento fundamental no ato de conhecer, que se
iniciava pela observacao, pelos sentidos e pela experiéncia — ao contrario da maioria
dos colégios catélicos do periodo, que se apropriaram da metodologia jesuitica. Este
olhar mais préximo aos ideais da romanizacédo determina, por exemplo que o melhor
método de ensino é aquele que produz a proporcionalidade referente a mentalidade
do aluno, com atencéo e trabalho constantes, disciplina, ordem e siléncio™®.

Para reforcar o Sistema Preventivo, Genghini afirma que sua pratica deve estar

16 Livro de Registro interno do Colégio de Santa Inés. Historico da Escola Normal. 1930. p.28.

17 BRAIDO, Pietro. Prevenir, ndo reprimir: o Sistema Preventivo de Dom Bosco. Cidade do Porto: Edi-
¢cOes Salesianas, 2016. P.32.

18 RAMPI, Dorcelina de Fatima. A formacao de professoras da Escola Normal do Colégio de Santa Inés:
a educacao salesiana no Brasil inserida na pedagogia catélica (1927-1937). Dissertacdo de Mestrado.
Sao Paulo: PUCSP, 2007. P. 60.
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apoiada sobre a caridade, e que a jovem deve frequentar a missa cotidiana, a confisséo
e a comunhao como partes do exercicio educativo. Por fim, afirma que “prevenir ndo
quer dizer perdoar deixando passar tudo, nem deixar os jovens abandonados a si
mesmos. E preciso informar os regulamentos do Instituto e estar sempre atento e
presente para que, como pais amorosos, sirvam de guia, aconselhem, corrijam e
coloquem sempre que possivel os jovens na impossibilidade de cometerem faltas”.

A partir de 1918, as normas e 0s principios que regiam a pedagogia salesiana
foram organizados em obras que alcangaram toda a extensdo da obra de Mazzarello.
O mais famoso destes documentos € La Dottrina Cattolica e La Pedagogia, livro de
Chiara Chiari, que trata da doutrina educacional salesiana. A autora defende que
o primeiro lugar na pedagogia catblica compete ao catecismo, ensinando como a
pedagogia salesiana e o catecismo devem apropriar-se do método e da didatica.
Segundo ela,

educar é externar o que esta dentro da aluna — ou seja, € mostrar ao mundo as
potencialidades, as energias e as capacidades de cada educando para qualquer
atividade, seja ela fisica, mental ou espiritual. Assim, a doutrina salesiana concebe
a educacdo como um aperfeicoamento moral e ndo apenas como parte do
desenvolvimento intelectual™.

Para ela, a doutrina salesiana contesta diretamente a concepcéo educacional
de Rousseau, que defende que “a natureza é boa e leva ao bem, a sociedade é ma e
corrompe”. Para Chiari, a educacéo diz respeito a vontade, ao desejo, a formar o bom
e solido carater, fortalecendo-o contra as mas inclinagbes, enquanto a educacéo trata
da inteligéncia, de tirar o homem da ignoréancia — sendo auxiliar da educacéo.

Durante o século XIX, a necessidade da educacao feminina se justificava como
uma forma de desenvolvimento social — era uma pratica para além da prépria mulher,
visto que ela era a responsavel por fornecer a primeira educagao de seus filhos, por
fazé-los bons e moldar a sua conduta a partir de seus sentimentos, como exposto na
primeira lei de instru¢cao publica brasileira, datada de 1827. A educacdo da mulher
ultrapassava seus proprios anseios ou necessidades, mas sua justificativa encontrava-
se a partir de sua funcéo social de educadora dos filhos — na linguagem republicana,
na fungao de formadora dos futuros cidadaos.

A partir do final do século XIX e inicio do XX, educar a mulher tornou-se um pilar
de higienizacdo familiar, de modernizac&o da sociedade e de construcéo da cidadania
para os jovens. No periodo, era corrente o discurso de que as mulheres deveriam
ser mais educadas do que instruidas — ou seja, de que a énfase em sua formacéao
deveria recair muito mais sobre a formacao moral, sobre a constituicdo do seu carater,
sendo suficientes apenas pequenas doses de instru¢do, com rudimentos da lingua
portuguesa e da matematica. De acordo com muitos intelectuais, ndo havia motivos
para mobiliar a cabec¢a das mulheres com muitos conhecimentos, visto que seu destino

19 CHIARI, Chiara. La Dottrina Cattolica e La Pedagogia. Roma: Scuola Tip. Salesiana, 1918. P.27.
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primordial — 0 de mée e de esposa — exigiria principalmente uma moral sélida e bons
principios?®.

Como a educacgéo oferecia pelas Filhas de Maria Auxiliadora dialogava com
a proposta em voga para a instrugdo e a educacdo de meninas? A primeira vista,
a educacao das meninas estava em completo acordo com a formacao exigida das
mulheres na Primeira Republica: o curriculo do curso elementar oferecia aulas de
portugués, francés, aritmética, religiao e ginastica, além de desenho, musica (canto
e piano), trabalhos manuais — como pintura e flores — e caligrafia. Também exigia
como conteudos basicos o0 ensino de “civilidade/urbanidade” e “polidez/conduta”.
Aparentemente, a base da instrucéo era a preparacédo de uma mulher para o lar, dentro
do modelo ideal da Virgem Maria.

No entanto, o curriculo trazia também algumas disciplinas que, dentro do ensino
publico no periodo, eram exclusivas para 0s meninos: como ciéncias, geometria,
historia patria e geografia. A expansdo do curriculo foi uma das estratégias das
salesianas para preparar as meninas para a vida profissional — visto que muitas delas,
ao chegar a cidade grande, deveriam assumir fun¢cdes de trabalho com seus pais,
além do magistério - funcéo caracteristica as mulheres no periodo.

Para entendermos melhor essa necessidade, basta olharmos para os registros
do Colégio de Santa Inés, que apontam para a recepg¢ao de alunas oriundas das
mais diversas regides do pais — e ndo apenas da cidade de Sao Paulo. As meninas e
mocas vinham, principalmente, de familias de comerciantes, profissionais liberais ou
industriais, muitas vezes com origem imigrante — especialmente italiana ou portuguesa.
H4, ainda, muitas alunas vindas de familias mais pobres, que possuem atestados do
departamento assistencial da prefeitura para a gratuidade em seu favor — dessa forma,
apenas algumas das estudantes eram pagantes, enquanto outras arcavam apenas
com parte dos custos. Dessa forma, a necessidade de preparar para a vida do trabalho
era iminente —enquanto a maioria dos colégios preparava as alunas para a vida dentro
do lar, pois recebiam apenas alunas da elite. Esta caracteristica fez, inclusive, que o
Colégio abrisse Curso Profissionalizante, a partir da década de 1920, para aquelas
alunas que queriam se especializar em uma profisséo diferente do magistério.
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RESUMO: Constata-se o crescente numero
de humoristas gospels na internet que falam
diretamente a pentecostais, com a intencao
imediata de provocar o gracejo e o riso. A
partir disso, este artigo, procura entender a
manifestacéo desses humoristas nagrande rede
e sua representacéo na historia do movimento
pentecostal.
participantes de uma légica do espetaculo, visa-

Mais que abrangé-los como

se aqui uma analise do seu riso como possiveis
elementos de criticas e descontentamento a
certas liderancas pentecostais. A pergunta “Do
que riem os pentecostais?” norteiam as reflexdes
nesse texto. A forma como os pentecostalismos
lidam com essa questao é mudltipla, por isso o
carater mais ensaistico desse artigo.

PALAVRAS-CHAVE:
Entretenimento; Youtubers gospel; Riso; Gospel

Pentecostalismo;
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INTRODUGCAO

Este artigo tem carater mais ensaistico
que propriamente mostrar resultados claros e
definidos de pesquisa. Desejo levantar alguns
pontos ainda nao explorados por estudiosos
das Ciéncias da religidgo em relacdo ao
entretenimento produzido e consumido por
pentecostais na grande rede. Preocupo-me
em questionar o lugar social — e imaginario —
desses religiosos na contemporaneidade.

O uso das midias pela religiado nao é o
foco do meu projeto de doutorado, no entanto
abordo pontos ligados ao pentecostalismo onde
esse assunto aparece constantemente. Essa
tematica me desperta algumas questdes, haja
vista a relacao conflituosa que os pentecostais
mantém com os meios de comunicacao social.

Nos ultimos anos se podem constatar
novas aparicbes midiaticas de sujeitos
pertencentes a esse segmento religioso que se
expressam de maneira atipica ao esperado de
um programa religioso. Sao geralmente jovens,
carismaticos, com boa oratéria e bom dominio
de camera que ndo tém a finalidade de fazer
proselitismo religioso nem tampouco debater
temas teoldgicos.

Mas, se fazem presentes nas redes
sociais, a principio, com o objetivo de entreter

e produzir o que aqui chamo de humor gospel.
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Nada de novo no universo pentecostal, mas ao observarmos atentamente veremos
gue a provocacao para o riso advém das coisas sagradas' ou que eram tabus, dentro
do movimento pentecostal.

Em razao da brevidade desse texto, a intensdo aqui ndo é descrever, qualificar,
quantificar e conceituar, 0 que ou quem sao esses pentecostais, mas sim questionar a
partir do auxilio das ciéncias sociais essas aparicdes que nao deixa de ser significativa
e sintomatica em relagao a esse universo religioso. Procuro entender também as novas
formas de entretenimento e manifestacao da fé pentecostal na contemporaneidade a
partir das agdes dos novos humoristas gospels.

“Do que riem os pentecostais?” Essa pergunta nasceu inspirada em um texto de
Pierre Clastres onde o mesmo questiona Do que riem os indios?.. Em seu escrito o
riso aparece como expressao social: onde o indio “ri daquilo que se teme”.

Ja podemos fazer aqui alguns questionamentos iniciais: Os youtubers gospels?
devem ser analisados pela sua performance ou pela mensagem que procuram passar?
Se néo ha o interesse de fazerem proselitismos qual o sentido desses videos? Qual
o perfil — se é possivel definir um algum — daqueles que acessam diariamente esses
canais no youtube para se divertirem com tais videos? Essas respostas procuraréo ser
respondidas ao longo do texto.

O presente artigo se divide em dois pontos basicos, em primeira instancia farei
breves comentarios sobre alguns desses novos humoristas que se fazem presentes
nas redes sociais (principalmente no youtube e facebook), procurarei mostrar o que
suas atividades representam historicamente para o universo pentecostal. Analisarei
com a ajuda das ciéncias humanas o riso como manifestagdo social, que encontra
€cos reais e imaginarios na sociedade.

Em segundo momento considerarei esquetes e quadros de youtubers gospels
que se ligam diretamente ao universo sagrado do ritualismo pentecostal analisando
a pergunta do que riem os pentecostais? e como desdobramento dessa primeira
pergunta viso questionar do que se ofendem esses pentecostais?

Como fontes de pesquisa utilizo bibliografia a respeito dos pentecostais e o0 uso
das redes sociais ha contemporaneidade e também analisarei o conteudo dos videos
e as reacgdes dos internautas diante desses quadros. Esse artigo, mais que somente
apontar novos lugares de visibilidade desses religiosos procura analisar de modo
critico as vozes desses sujeitos que paulatinamente ganham espaco na web.

1 O termo sagrado aqui é usado na mesma perspectiva de Micea Eliade, que define o sagrado em
oposicéo ao profano, ou seja, separadas do mundo das vivéncias cotidianas.

2 CLASTRES, Pierre. Do que riem os indios?. (In) A sociedade contra o Estado, 1978.

3 Youtubers: nome dado a nova profissdo daqueles que tem como principal fonte de renda a produgéo
de video para o youtube. O maior youtuber brasileiro € Winderson Nunes (ex membro da Assembleia
de Deus), um jovem de 22 anos que tem em seu canal quase 20 milhdes de inscritos. Isso € extraordi-
nério ao constatar que seu canal é feito com baixissima produ¢éo (apenas uma camera) e tem quase 5
milhdes de inscritos a mais do que o canal que esta em segundo lugar, o Porta dos Fundos, que conta
um programa na TV Multishow, com altos investimentos e atores de niveis globais.
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11 OS NOVOS HUMORISTAS GOSPELS

Os temas da diversao, do riso, das vestimentas, do modo de se portar e até
mesmo da instrucéo escolar sempre foram assuntos de muitas discussées dentro do
movimento pentecostal. Vigorou-se a ideia de que o cristdo dever-se-ia ser sébrio e
nao dado as jogatinas, bebidas e distracbes seculares, pois tais praticas estariam
associadas ao mundo profano.

Com o advento do ciberespaco, mudangas ocorreram na sociedade e as religides
séo afetadas por elas. Airton Luiz Jungblut aponta a existéncia de negociacdes entre
a tradicdo e o modernismo existente na contemporaneidade, como também novas
relagdes entre produtores de informacao e receptores:

Em decorréncia da multidirecionalidade e da polifonia vigentes no ciberespaco
os atores que ali habitam estdo submetidos a exercicios constantes e, as
vezes, frenéticos de confrontacdo identitaria. InUmeras versdes de uma mesma
informacéo, inumeras interacdes, as vezes simultaneas, inimeros contraditérios a
um posicionamento, inimeros argumentos a serem levados em conta num debate
ou numa investigagéo pessoal, forcam o usuario da CMC (Comunicacdo Mediada
por Computador) a uma reflexividade identitaria que, inegavelmente, potencializa a
autonomia posicional deste sujeito. (JUNGBLUT, 2012, p. 463).

Pode-se fazer aqui um dialogo entre 0 mundo operado pelas religides tradicionais
antes e depois da internet. Havia anteriormente maior possibilidade de controle dos
simbolos religiosos e a forma que estes deveriam ser usados nos meios de comunicagéao
em massa.

O asceticismo, a separacdo do mundo e a santidade eram valorizados néo
devendo o cristdo se corromper com tais praticas haja vista a brevidade da vida e a
imediaticidade escatoldgica. Estudando a 6tica pentecostal Gedeon Alencar esclarece
que:

[...] o mundo (este mundo culto, rico, cheio de vaidade) é decadente, avanca
para a destruicdo; sua destinacdo final esta cada vez mais préoxima e com ele,
todos os seus pertences. A Igreja, portanto, proibia (...) as “coisas mundanas” e
desnecessarias, porque o “Senhor vem em breve”. O que se impunha era o preparo
de cada um para o “iminente arrebatamento da Igreja”. (ALENCAR, 2013, p. 114).

Esse mundo do qual fala Gedeon Alencar corresponde a primeira fase do
movimento pentecostal, um pentecostalismo de caracteristicas predominantemente
rurais. O autor ao estudar as Assembleias de Deus, define ao menos quatro tipos
de pentecostalismos encontrados ao longo da historia brasileira, sao eles: o
Pentecostalismo: rural; urbano, autbnomo e difuso*.

4 Assembleianismo Rural: E predominante nas primeiras décadas com forte controle moral da con-
gregacao, grande énfase nos dons do Espirito Santo e exacerbacao da teologia escatologica. Assem-
bleianismo Urbano: Mantém caracteristicas plurais proprias da urbanidade. Assembleianismo autdno-
mo: Nao estao oficialmente ligados as grandes convencbes (CGADB ou CONAMAD), mas preservam
caracteristicas tipicas assembleianas como hinologia, usos e costumes, estilo de lideranca, militancia
proselitista, isolamento do mundo e etc. Assembleianismo difuso: Sofrem forte influéncia do neopen-
tecostalismo com identidades escassas e difusas e préaticas heterogéneas em todos os aspectos. (ALEN-

CAR, 2013).
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Atividades aparentemente simples tais como ouvir radio, assistir televisao, ir ao
circo, ao cinematdgrafo ou ao saldo de beleza poderia ser razdo de disciplinas. As
explicacbes para tais proibicbes se davam mais no aproveitamento do tempo a ser
dedicado a Deus que uma argumentacgao estritamente teolégica. Nao era aconselhavel
ao fiel dedicar-se aos prazeres da vida, esse tempo dever-se ia utilizado na leitura da
biblia e em oracao.

E em comparagdo a essa primeira fase do pentecostalismo assembleiano que
contrasto o crescimento e proliferacdo dos humoristas gospels. Parece-me que algo
essencial na sociedade mudou dando condi¢cOes para que esse tipo de humor seja
feito, mas as mudancas nao foram somente externas, pode-se perceber que essa
religiosidade também se alterou dando a possibilidade para que o entretenimento
religioso ocorra a partir de dentro.

Jovens pentecostais praticando o humor gospel — brincando com coisa séria
— sao impensados nos primeiros anos do pentecostalismo. Isso revela mudancas
sintoméaticas no perfil dos novos pentecostais. Um leitor apressado poderia caracteriza-
los como participantes de uma religiosidade fluida e p6s-moderna. No entanto, ao
analisar o conteudo propagado por boa parte desses internautas existem fortes criticas
a cultura do espetaculo no mundo gospel, de fato um descontentamento com os rumos
do pentecostalismo na contemporaneidade.c Simone Muller Costa citando Attardo
(1994) defende que a provocacgao é um tipo de humor que traz em si um elemento de
“critica” e se realiza com a presenca do alvo da critica na interagdo. (MULLER COSTA,
2015, p. 5)

Ainda de acordo com Simone Muller Costa (2015) o humor pode servir para
aproximacgoes, mas também pode ser forma de disputa de poderes entre superiores e
subordinados:

Nos encontros em que as pessoas possuem niveis de poder desiguais, 0 humor
€ visto como uma estratégia que ajuda os superiores a manter o poder, mas que
ajuda também os subordinados a desafiar as estruturas de poder, sendo utilizada
como tentativa de subversao do discurso dos superiores. (MULLER COSTA, 2015,
p. 27).

Cabe-me a questdo se as piadas, as satiras e as parodias nao sao formas dos
poderes serem desafiados? Logo, ja podemos incluir a questdo “Do que se ofendem
0s pentecostais?” levando em consideracéo de que a ofensa é reacéao possivel a um
video de humor que trata da fé.

5 O ato da disciplina, também conhecido como “exclus&o” ou “ficar de banco” tem propésito coercitivo. E
folclorica e néo regimentada, o tempo de exclusdo pode variar em cada regidao com tempos diversos de
acordo com o pecado cometido, geralmente as maiores puni¢des estao associadas a pecados sexuais.
(Idem).

6 Caso exemplar ao que queremos apontar aqui estd presente no site Genizah (www.genizahvirtual.
com), estes fazem através do humor fortes criticas a todos e todas que discordam em qualquer sentido
da teologia reformada. A grande marca do site € a ironia, o deboche e a satira ao outro, principalmente
aos pentecostais e neopentecostais. Seu lema é: “Genizah: enquanto houver macumba gospel, profe-

tada e herege ndo acaba!”.
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Por mais obvio que possa parecer é preciso constatar que a ofensa, para o gracejo,
também esta presente entre os pentecostais. Se rir € compactuar com o discurso
havendo cumplicidade entre produtores e consumidores (BASQUES, 2011). A néo
concordancia com o enredo pode resultar no sentimento de ofensa ou de indiferenca.

No entanto, € importante constatar que nem sempre o riso mostra aceitagdo com o
enunciado. Esta é uma reagao biolégica que também pode ser construida socialmente.
Podendo ser este ultimo uma expressao de nervosismo ou algo semelhante e nao
somente uma compactuagao com o enunciado.

Conforme mostramos anteriormente, o humor, pode se apresentar como forma
de imposicao ao outro. A ofensa, em contrapartida é a recusa de que essa dominacgao
ocorra.

As pessoas podem reagir de trés formas as zombarias jocosas: 1) rejeita-la,
considerando-a falsa ou exagerada; 2- seguir em frente ou fingir a aceitacdo
da zombaria; 3- ignorar a zombaria (Haugh, 2010). Assim, a zombaria pode ser
recebida como jocosa por meio das risadas dos recipientes, embora o riso também
possa sinalizar rejeicéo ou resisténcia a zombaria. (MULLER COSTA, 2015, p. 35).

As razdes para o0 humor serdao sempre questdes subjetivas que encontram ecos —
reais ou imaginarios na sociedade — mas, nao deixa de ser ocasionada por elementos
intimos do ridente. Ou seja, uma piada enderecada a si pode nao ofender enquanto
0 mesmo se sente ofendido quando ela € feita ao outro do qual este sente empatia.
Isso pode ser dado em maior ou em menor escala. Uma fala preconceituosa, com um
muculmano, por exemplo, pode nao ser motivo de graga a um cristao que se solidariza
com a causa do outro, enquanto pode nao dar importancia com uma zombaria feita ao
cristianismo.

Um dos primeiros humoristas gospel, que popularizou seus discos nos anos de
1990 é o chamado Zé da Rocga “O caipira de Cristo”. Este € um personagem do interior
gue estd em choque com as mudancgas que a urbanizagao trouxe para as Igrejas. Suas
musicas geralmente falam do choque cultural existente entre as antigas geracoes e
as novas, aquelas ligadas propriamente ao mundo gospel’. Embora nao seja foco de
nosso artigo € possivel perceber criticas na religiosidade brasileira sendo feitas com
as ferramentas do humor.

Sintomatico esse personagem se considerarmos a divisao feita por Alencar entre
o Pentecostalismo rural e o urbano e as inumeras mudancgas, ndo sem estranhamentos,
existentes entre elas. A musica “Noéis agora € gospel” do Zé da Roga € uma conversa
informal entre o Zé e o Pastor, este primeiro pede oracao a seus filhos porque aderiram
ao movimento gospel depois que voltaram da “cidade grande” e estao agindo de modo
diferente.

7 Quando crianca presenciei inUmeras vezes pastores Assembleianos em conversas informais sobre
esses temas. O que esse humorista cristao fazia era de Deus ou ndao? As questdes também giravam
em torno dos novos ritmos musicais gospels: Quem deles estariam mais errados, os roqueiros de cristo
por profanarem os hinos sacros com o ritmo do diabo ou o Zé da Roga que maculava os pulpitos com

piadas e satiras ao movimento gospel?
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Para Magali Cunha o gospel é elemento proprio da modernidade:

O gospel passa a ser classificado como uma cultura hibrida, por resultar do
entrecruzamento de aspectos tradicionais do modo de ser protestante construido
no Brasil com as manifestacbes de modernidade presentes em propostas
pentecostais, no fendmeno urbano brasileiro, no avanco da ideologia de mercado
de consumo e na cultura das midias. (CUNHA, 2007, p. 10).

De imediato constato dois pontos a serem observados aqui: (I) Perda do dominio
do sagrado por parte das liderancas religiosas, com a forte hibridizac&o dos elementos
tradicionais pentecostais a modernidade e (ll) mudancas do olhar pentecostal sobre si
mesmo em um mundo marcado pela cultura de consumo e midiatica.

Humoristas gospel com milhares de seguidores nas redes sociais, sendo
convidados para participarem de programas seculares na TV, além de viajarem
pelas Igrejas apresentado Stand-up gospels mostram as dimensdes do que estamos
abordando aqui. Como exemplo, podemos citar o humorista gospel Jonathan Nemers
que foi convidado para participar do programa “Encontro com Fatima Bernardes” na
TV Globo para contar sobre sua fama na internet sem o uso de palavroes,® além de ter
sido destaque no programa investigativo “Profissao Reporter’.

Para utilizarmos mais uma vez o pensamento de Magali do Nascimento Cunha,
fazemos referéncia ao texto de Eduardo Paegle A “Mcdonaldizacdo” da fé, a partir
desses autores ha a constata¢gdo de um mercado proficuo direcionado exclusivamente
ao mundo gospel, sobretudo ao pentecostalismo que compdem a maior fatia do
mercado religioso na contemporaneidade. Isso ocorre, dentro da hipdtese levantada
por Cunha e reafirmada por Paegle, em razdo dos evangélicos consumirem somente
produtos direcionados a si.

A cada dia cresce a visibilidade publica dos evangélicos brasileiros na sociedade.
Eles ocupam espacos televisivos e radiofénicos, lancam candidatos para cargos
politicos, desde vereador até a presidente da Republica, crescem como mercado
consumidor, investem em publicacbes (revistas, livros) para este segmento
religioso, tem portais exclusivos na Internet para defenderem a sua fé, na musica

lancam os hits gospel, organizam eventos em locais publicos, possuem escolas
confessionais, marcando de uma forma inegavel aquilo que Magali Cunha (2007)

8 Jonathan Nemer é advogado e humorista gospel, seu canal no youtube Os Desconfinados conta com
quase 1 milh&o de inscritos. Foi um dos pioneiros dessa forma de humor no youtube. Um dos videos
gue o langou no cenario nacional foi uma gravacao do clipe Saber de Mel da Cantora gospel Damares
onde o ator se veste de mulher e interpreta os dizeres da musica de modo literal. Em entrevista ao
Gospelmais, Nemer disse: ““Sinceramente, apesar de muitas pessoas dizerem que esse € um minis-
tério que tenho, ndo comecou dessa forma. Meus primeiros videos de humor foram puramente para
entretenimento, brincar, rir [...] Hoje ja vejo que mesmo brincando, rindo, estamos tratando de coisas
muito sérias, que talvez olhando superficialmente ndao podemos compreender. As parddias que faco fala
bastante das atitudes dos cristédos. Uso musicas conhecidas, que o povo todo conhece, para brincar e
também refletir as atitudes do cristdo”. Pesquisado em < https://noticias.gospelmais.com.br/jonathan-
-nemer-piadas-nao-quero-escandalizar-75025.html> acesso em 05 de Mar¢o de 2017.

9 Disponivel em <http://gshow.globo.com/programas/encontro-com-fatima-bernardes/videos/t/cenas/v/
jonathan-nemer-faz-sucesso-com-videos-na-internet-sem-palavrao/4280165/> acesso em 04 de Marco
de 2017.

10 Disponivel em < http://www.ligadonogospel.com/2013/05/jonathan-nemer-e-destaque-no-programa.

html> acesso em 05 de Mar¢o de 2017.
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chamou de “a explosdo gospel”. Distante da presenca timida que ocuparam
num passado recente, de fato, os evangélicos ultrapassaram as barreiras de
uma cultura de gueto para alcancar um protagonismo dificil de imaginar antes
da década de 1980. Quem afirmasse ou projetasse a dimens&o da visibilidade
publica e do crescimento numérico dos evangélicos no Brasil, antes da década de
1980, certamente néo seria levado muito a sério, a0 menos nos meios académicos.
(PAEGLE, 2013, p. 54-55).

Os humoristas gospels fazem a critica ao p6s-modernismo e ao estranhamento
enfrentado em seus meios religiosos ou apenas dan¢cam o jogo da espetacularizacao
da fé tao caracteristicas de nossos dias? Essa pergunta serve menos para chegarmos
a uma definicdo pronta e acabada e mais para nos ajudar a apontar caminhos de
investigacOes. Pautando nossa pesquisa na mensagem proposta por esses sujeitos

cabe aqui a pergunta do proximo tdpico.

21 DO QUE RIEM OS PENTECOSTAIS?

Acompanhando o pensamento de Messias Basques (2011) quero fazer algumas
consideragodes iniciais do pentecostalismo e o riso como entendimento da expressao
social. O autor considera que: “O riso precisara de eco por que sera sempre 0 riso de
um grupo, ao mesmo tempo em que esconde uma segunda intencéo de entendimento,
quase de cumplicidade, com outros ridentes, reais ou imaginarios.” (BASQUES, 2011,
p. 113).

Os videos que viralizam™ mais frequentemente, nesse meio, sdo as parddias de
musicas seculares de sucessos que sdo acopladas a situagcdes e momentos cotidianos
da vida pentecostal. Cito aqui dois exemplos dessas parddias que fazem sucesso na
Internet, o primeiro é a parddia do funk “Baile de Favela” que se transformou em
“Culto da Assembleia” feita pelo Canal Desconfinados (Ja citado acima). O clipe da
musica segue com pessoas vestidas no esteredtipo pentecostal — mulheres com saias
e blusas cumpridas e homens de terno e gravata —, ambos estdo dancando e cantando
como se estivessem indo a um baile funk, mas nessa situacéo se alegram por ir a um
culto na Assembleia de Deus, que segundo a letra “tem uma em cada esquina”. Esse
video conta com mais de 3 milhdes de acessos no dia da realizacdo dessa pesquisa.'

Outro Canal que vem fazendo sucesso nas redes sociais € o “T6 Solto”. Um
Pastor com esteredtipo pentecostal —Pastor Jacinto Manto — faz coisas cotidianas
como se estivesse em éxtase espiritual. Em uma de suas parddias a musica “Deu
Onda” tem a letra e o0 sentido mudados, enquanto na primeira 0 jovem nao precisa
mais usar drogas e beber alcool em razdo de um amor que “da onda” o Pastor Jacinto

10 Termo usual da internet que designa a acéo de fazer com que algo se espalhe rapidamente, seme-
Ihante ao efeito viral.

11 Disponivel em < https://www.youtube.com/watch?v=w6jZ7S2Wx-I> Pesquisado em 04 de Marco de
2017.

12 Disponivel em < https://www.youtube.com/watch?v=szcM6FpxI3Q> Pesquisado em 04 de Mar¢o de
2017.
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sente a mesma coisa em ver a “varoa orar, ler a Biblia e girar no manto”. Esse video
conta com mais de 1 milh&o e meio de acessos no dia da realizacdo dessa pesquisa.

Ha também esquetes em que rituais do pentecostalismo sao simulados tais como
a Ceia, o louvor, o ofertério, a apresentacao e os momentos de oragdo. Obviamente
que alguém fora dos circulos pentecostais teria dificuldades em compreender onde
consiste o risivel nessas situacdes e a piada ndo alcancaria seu objetivo. Por isso, se
pode perceber que os videos nao sao feitos para aqueles que sdo ateus ou que nunca
frequentaram os cultos pentecostais, pelo contrario, sdo pensados para pessoas de
dentro do pentecostalismo, ou que ja frequentaram esse meio.

De qualquer modo tem sido positiva a aceitacdo desses humoristas entre os
internautas. Recentemente esses humoristas receberam o apoio do Pastor pentecostal
mais polémico da atualidade. O Pastor Silas Malafaia convidou Vini Rodrigues (outrora
citado) para se apresentar em sua Igreja e fazer uma série de gravacdes em videos™.
Seria essa uma jogada de marketing do Pr. Malafaia para melhorar sua imagem diante
dos jovens pentecostais? Seria uma ligacdo meramente comercial? Ou forma de
cooptar esse humorista que ja se despontava como um dos mais influentes entre os
internautas gospels?

Levanto aqui duas hipéteses para essa nova relacéo da fé pentecostal e sua
insercdo nas redes sociais: (I) Os pentecostais que diariamente acessam esses
videos na internet podem néao se ofender mais com brincadeiras que outrora eram
tabus dentro do movimento, por isso ndo veem mal em rir do sagrado ou (ll) sédo ex-
pentecostais que ja ndo vivem nesses ambientes e acessam esses videos para rir
de situagdes e ocasides outrora vividas por eles mesmos no passado. Em todo caso,
podemos constatar uma mudancga substancial no perfil pentecostal contemporaneo.

Messias Basques tem ainda outras consideragbes sobre esse segundo ponto
que é interessante descrever:

Ainda que contido, o riso que nos escapa quando somos apresentados as
“crendices” de outrem nada tem de natural. Tal gesto parece se propagar como
que por contagio e vem a tona, por exemplo, ao se folhear uma revista cientifica
na qual se podem ver contrapostas as “verdades” aos “mitos”, sendo atribuido
as primeiras o primado da razéo e do justo entendimento, ao mesmo tempo em
que aos ultimos restam os selos de “crédulos” e “mitbmanos”, por seu delirio e
desraz&o.” (BASQUES, 2011, p. 106).

Ao acessar os videos para divertir-se ha uma cumplicidade no ato risivel entre os
produtores dos videos e o internauta. Nesse momento, autorreflexdes séo provocadas
fazendo com que o fiel repense elementos simples do dia a dia religioso até temas
essenciais da sua propria fé.

Se a primeira fase do pentecostalismo pode ser considerada o periodo do medo
escatologico, das provacgdes cotidianas e da esperanca de um futuro melhor no além-
mundo, o presente momento € o da mercantilizacdo da fé pentecostal. Isso significa

13 Disponivel em < http://www.sitefuxicogospel.com/2017/03/jacinto-manto-silas-malafaia-pastor.html>
Pesquisado em 27 de Abril de 2017.
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que esse movimento, e suas liderancas, ndo detém o poder dos significados religiosos.
E caso queiram se fazer relevantes devem ser colocar a concorréncia religiosa para
atrair maior nimero de fiéis. E o que expressa Eduardo Paegle no excerto abaixo:
[...] Guy Debord (1997) chamou da "sociedade do espetaculo”, podemos melhor
entender o processo de como se formou uma industria cultural evangélica brasileira,
aqui chamado sugestivamente de “mcdonaldizacédo”, bem como de que forma ela
se tornou espetacularizada. (PAEGLE, 2013, p. 69).

O entretenimento, na provocacéo do riso, ndo deixa de ser uma op¢ao para
pastores e lideres atuais alcancarem relevancia no atual cenario e conseguirem
transmitir suas mensagens. Sendo assim, néo é dificil encontrar inUmeros lideres
que aderem, as vezes inconscientemente, ao Stand-up gospel. Mas sempre com
mensagens conservadoras, tais como o Pastor Claudio Duarte' e Lucinho Barretos.

De qualquer forma é bom ressaltar que se os pentecostais, nos dias de hoje, tém
a oportunidade de rir de si mesmos é porque houve grandes conquistas sociais por
estes nos ultimos anos e, a autoestima lhes possibilita olhar com orgulho para sua fé.
E bom lembrar um riso no rosto de um jovem assembleiano se contrasta as lagrimas
que rolavam dos mesmos olhos no passado.

Fica a aqui a questao se ha, intencionalmente ou ndo, um ideal de pentecostalismo
a ser criado? Um desses humoristas gospels € o talentoso musico Franklin Medrado do
“Canal Tipo Assim”, suas piadas/criticas sdo ao movimento gospel, a algumas musicas
e a industria fonografica que visam apenas o lucro de seus cantores e ndo zelam pela
mensagem anunciada.

No entanto, € dificil compreender o propésito do produtor do gracejo, se 0s
mesmos tiveram a intensdo de ofender ou ndo. Por exemplo, o canal “T6 Solto” os
videos sempre se iniciam com o Vini Rodrigues — que interpreta o Pr. Jacinto Manto —
falando diretamente aos irméos. E, se posiciona como um cristao pentecostal, dizendo
que seu “humor é também para a edificagcao”. Isso n&o diminui a critica que diariamente
recebe de internautas que e tecerem comentarios mordazes contra o que este esta
fazendo. O que nos permite constatar que o produtor perde o dominio de seu produto
ao lanca-lo na grande rede.

Em alguns casos fica mais facil conhecer essas intengcdes, pois ele a deixa

14 Pastor Claudio Duarte de forma bem humorada faz palestras para casais, embora sua performance
possa ser moderna, o contetdo de sua mensagem é altamente conservador, na valorizacdo do casa-
mento monogamico, se posiciona contra o aborto e o casamento homo afetivo.

15 Pastor Lucinho Barreto é um pregador jovem que deixou de lado o terno e a gravata e em algumas
ocasides sobe no pulpito fantasiado com algum personagem popular na cultura brasileira. Em uma
ocasiao ele prega ao vivo na TV Super, direto da Igreja Batista da Lagoinha vestido de Chapolin Colo-
rado (um super her6i atrapalhado transmitido pelo SBT), o tema da sua mensagem € um bordao desse
personagem “E agora! Quem podera nos defender?”. Pesquisado em < https://www.youtube.com/wat-
ch?v=aUrPmn_wzs0> pesquisado em 04 de Marco de 2017.

16 Pastor Arnaldo € um personagem, com estereotipo pentecostal, mas faz o que nenhum outro lider
religioso faria nessa situagao, tais como falar palavrdes seguidas por linguas estranhas. Tomar cerveja
e pinga ao invés de agua durante a pregacao e deixa claro que suas intengdes com a Igreja séo as

questbes comerciais.
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explicita de modo muito caricato. E o caso do personagem Pastor Arnaldoe.

A ofensa, nesse caso € declarada, mas nao deixa de ter elementos de criticas
contra aqueles que estdo ausentes, nesse caso 0s pentecostais que frequentam os
templos religiosos. Na visdo desse humorista os religiosos sédo enganados por lideres
inescrupulosos que precisam ser denunciados, como ele afirma ter sido quando ainda
era pentecostal’”. Por isso, seus constantes atritos com pastores de renome no meio
pentecostal tais como Pr. Silas Malafaia e o Pastor Marco Feliciano.

Essas ofensas aproximam aqueles que desejam fazer a mesma critica, enquanto
repele os crentes desavisados que acessam seus videos.

Pode-se perceber também uma forma de ofensa feita por Carlos Ruas de “Um
Sabado qualquer’”, Ruas € um talentoso cartunista que desenha divindades em
situacoes cotidianas. Até entdo, nada de mais, pois charges dessa forma sempre foram
feitas. O que constitui uma novidade em Ruas € a sua militdncia contra as religides,
que o mesmo considera atrasos em vista da razao cientifica. O “Porta dos Fundos” tem
a mesma militdncia contra as religides, pois as consideram como sinénimo de atraso.

Em suma, pode-se dizer que os pentecostais estdo cada vez sendo mais, sendo
vistos e ouvidos. E a forma como estes se apresentam na grande rede sé pode ser
entendida a partir do tempo em que vivem. Toda e qualquer critica que desconsidera
o contexto social pelo qual estes vivenciam, tendem a ser reflexbes pobres, sem
dar conta do todo, por isso a nossa busca aqui de tentar contextualizar a acédo dos
humoristas gospels com a histéria do pentecostalismo brasileiro.

CONCLUSAO

O presente artigo, de modo mais ensaistico e menos conclusivo, procurou mostrar
em primeira instancia o que representa a manifestacdo dos humoristas gospels dentro
do movimento pentecostal. Essa forma de humor ndo deixa de ser observada com
estranhamento por pentecostais. Apesar desses videos serem vistos como tipo de
ofensa, principalmente por militantes e liderancas do pentecostalismo. Nao deixa de
conter elementos criticos aos rumos do movimento gospel.

Conforme analisamos ao longo do texto, ha uma manifestacao do hibrido gospel
como aponta Cunha, do qual esses humoristas sdo ao mesmo tempo participantes e
criticos. Em todo caso, pode se dizer que esses jovens se apresentam como atores
sociais, ajudando a escrever a historia do pentecostalismo brasileiro. Isso significa
gue a histéria dessa religiosidade nao se faz apenas nos pulpitos e por seus pastores
presidentes. Mas se faz também no quarto ou na sala de um jovem, que com uma
camera na mao sao capazes de incomodar liderancas institucionais que apenas
pensam o pentecostalismo pelas suas regras estratégicas. Enquanto que esses

17 Essa declaracéo foi feita pelo proprio humorista a uma entrevista concedida ao Caio Fabio em seu
programa Papo de Graga. Pesquisado em < https://www.youtube.com/watch?v=0bokznlg5R8> Pesqui-
sado em 27 de Abril de 2017.
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jovens, em suas taticas, apontam os novos rumos do pentecostalismo brasileiro, pois
estdo mais sintonizados com a vida cotidiana do fieis.
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CAPITULO 19

IDENTIDADE ESPIRITA NO BRASIL E EM PORTUGAL:
UMA COMPARACAO INSTITUCIONAL

RESUMO: O artigotem como propostaidentificar
elementos da identidade do Espiritismo em
Portugal e no Brasil. Para isso, sdo analisados
0s nomes das instituicoes religiosas em ambos
os paises. A partir das informacdes contidas nos
sites da Federacéao Espirita Portuguesa (FEP)
e da Federacédo Espirita Catarinense (FEC),
foi construido um banco de dados com 72 e
150 nomes de instituicdes, respectivamente.
Com a utilizacdo do software AntConc pode-
se identificar as palavras mais recorrentes,
sua localizacdo na composicdo dos nomes e
a associagéo estatistica entre elas. Observou-
se, assim, a predominancia das “associacdes
culturais” (PT) versus os “centros espiritas”
(BR) na identificac&o das instituicoes espiritas.
PALAVRAS-CHAVE: Identidade, Espiritismo,
Brasil, Religiao

SPIRITIST IDENTITY IN BRAZIL AND
PORTUGAL: AN INSTITUTIONAL
COMPARISON

ABSTRACT: The article has as proposal
to identify elements of Spiritism identity in
Portugal and Brazil. For this, the names of
religious institutions are analised in both
countries. From the information contained in
the sites from Portuguese Spiritist Federation
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(FEP) and Catarinense Spiritist Federation
(FEC), it was built a data bank with 72 and
150 names of institutions, respectively. Using
the software AntConc, it was possible identify
the more frequent words, its localization in the
composition of the names and the statistical
association among them. It was observed, so,
the predominance of “cultural associations” (PT)
versus the “spiritist centers” (BR) in the spiritists
institutions’ identification.

KEYWORDS: Identity, Spiritism, Brazil, Religion

INTRODUGCAO

Este artigo tem como objetivo realizar
uma comparacédo entre a forma e o sentido
que as instituicbes espiritas sdo denominadas
no Brasil e em Portugal. Ao se analisar o nome
das entidades busca-se identificar a identidade
assumida, emambos os paises, pelo Espiritismo.
A identidade é uma construcéo social realizada
pelos atores envolvidos, buscando adequar
a forma de apresentacdo de suas crencas
(no caso das instituicbes religiosas) ao seu
campo religioso. Assim, primeiro, o artigo
analisa como o Espiritismo foi construido em
ambos 0s paises; em seguida, apresenta-se a
metodologia utilizada no trabalho; na sequéncia,
séo apresentados, em detalhes, os principais
achados e, por fim, conclui-se que, apesar
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do mesmo conjunto de crencas, 0 nome das instituicdes espiritas em Portugal e no
Brasil apresentam significados totalmente distintos: em um caso, tendo como foco as
“associacoes culturais”, e no outro, os “centros espiritas”, respectivamente.

O ESPIRITISMO NO BRASIL E EM PORTUGAL

O espiritismo, embora seja considerada uma religido “brasileira” (Santos, 1997),
ndo tem expressdo apenas no Brasil. As manifestacées “mediunicas” que deram
base para a Codificacdo Kardequiana ocorreram em diversos paises, derivando em
uma “cultura espiritualista”, conforme demonstra Doyle (1995). Assim, floresceram,
nos Estados Unidos e Europa, vertentes espiritualistas diversas, com enfoques mais
cientificos e filoséficos e sem uma conotacgéao religiosa, no sentido estrito do termo,
como observado no Brasil.

A grande disseminacéo espirita no Brasil ndo conseguiu fazer, entretanto, com
que a religido saisse de uma posicdo minoritaria, tendo menos adeptos que os “sem
religi&o”. Em 2000, segundo o Censo, havia 1,3% de espiritas no Brasil, contra 7,4%
de “sem religido”; em 2010, o percentual sobe para 2%, perfazendo 3.8 milhdes de
brasileiros que se diziam espiritas, enquanto os “sem religiao” chegam a 8%. Vale
recordar que somente no Censo de 1980 os espiritas kardecistas foram considerados
como uma religiao em si mesma. Antes disso, esse grupo era contado junto com outras
religides “mediunicas” (Camargo, 1961) ou com as religides de “origem africana”.

Outro ponto discutido na bibliografia brasileira € a importancia da caridade
(acbes assistenciais) para a disseminacao do espiritismo no Brasil. Camargo (1961)
afirma que a assisténcia social “é uma parte da aplicacéao pratica da doutrina” (1961,
p. 132). Além disso, ela tem um efeito de reforco das proprias convicgdes doutrinarias
de seus membros. Afirma o autor: “os compromissos assumidos na acgéo social
agem internamente, mantendo viva a internalizacdo doutrinaria, através de uma
acao pessoalmente significativa” (Camargo, 1961, p. 135). Essa posicao é também
observada em trabalhos de Cavalcanti (1983), Damazio (1994), Giumbelli (1995, 1996)
e Arribas (2010).

A versao “religiosa” do espiritismo brasileiro deriva, principalmente, da influéncia
de liderancas como Bezerra de Menezes e Francisco Candido Xavier no cenario
religioso brasileiro (Lewgoy, 2004, Stoll, 2002 e Arribas, 2010). A atuacéo do primeiro
lider espirita ocorreu ajudando a criar a Federacao Espirita Braileira e na luta pela
unificacdo das vertentes do espiritismo no Brasil. Essa forma de apreensdo dos
escritos de Kardec foi especifica do Brasil. Nos outros paises, a apreenséo dos textos
de Allan Kardec ocorreu de forma marginal, sendo o enfoque mais direcionado para a
pratica mediunica e para os experimentos “cientificos”.

Segundo Lewboy (2008), o modelo de Espiritismo brasileiro foi transnacionalizado.
Assim, o autorrefere-se ao processo de exportacao “das referéncias espiritas produzidas
na experiéncia histérica brasileira: o modelo federativo da Federacgé&o Espirita Brasileira
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(FEB), a forma de organizacao e funcionamento de casas espiritas, o ethos, os estilos
rituais e as énfases praticadas pelo Kardecismo no Brasil” (Lewboy, 2008, p. 84). Quais
séo, segundo o autor, as caracteristicas dessa “transnacionaliza¢do”?

O espiritismo iniciou como um movimento internacional, mas retraiu-se no
inicio do século XX, inclusive na Franga, sua terra de origem. Somente em finais de
1980 e inicios de 1990 ocorre 0 movimento de expansao do espiritismo brasileiro.
Ele se da através da realizacdo de Congressos Espiritas, tendo a FEB, a Associagcao
Médica Espirita Brasileira e o Conselho Espirita Internacional como seus principais
agenciadores. A producéo literaria publicada pela FEB é o sustento intelectual dessa
expansao e varias de suas obras tém sido traduzidas para outras linguas. Além disso,
s&o os palestrantes brasileiros quem sao 0s principais expositores nesses congressos.
Lewgoy (2011) afirma que o propésito destes eventos é a “unificacdo dos modos de
ser e pertencer ao movimento espirita” (p. 94)

Como foi dito, o primeiro ponto dessa exportacao do “espiritismo brasileiro” foi o
“padrao FEB”, a saber: uma religido cuja clientela & formada pelas camadas médias
urbanas letradas, que tém na organizacdo dos centros espiritas, nas palestras, no
estudo doutrinério, na terapia de passes, na fluidificacdo de agua, no atendimento
fraterno e na “desobsessao”, além da énfase nas acbOes de caridade, voltadas a
assisténcia ao pobre, seu ponto principal (Lewboy, 2008).

O segundo ponto € a reaproximagao com a medicina, através das Associagcbes
Médicas Espiritas e com valores individualistas da Nova Era, participando de um
processo mais geral de destradicionalizacdo da autoridade religiosa. Além disso,
nessa exportacao a participacdo do médium Divaldo Pereira Franco foi fundamental.
Este lider espirita, desde os anos 1960, realiza viagens de divulgacéo do Espiritismo
em paises como Portugal, Espanha, Franca, Inglaterra, entre outros. Divaldo ja
“psicografou” mais de 150 livros e é como conferencista e missionario do espiritismo
no exterior que ele € mais conhecido.

Além desses pontos, a bibliografia difundida no exterior contém duas grandes
influéncias: a de Chico Xavier, com os livros psicografados dos “espiritos” André Luiz
e Emmanuel e da obra de Divaldo Franco, com a psicografia do “espirito” de Joanna
de Angelis. A contribuicdo desses “espiritos-autores” € muito diferenciada. André Luiz
e Emmanuel apresentam uma literatura mais doutrinaria; ja a obra de “Joanna de
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Angelis” “aproxima-se discretamente de uma influéncia da Nova Era por substituicao
de uma énfase crista dolorista, ainda presente em Chico, pela busca do bem-estar, da
autoestima e da felicidade como valores emergentes no espiritismo” (Lewboy, 2008,
pp. 91).

Lewgoy (2011) afirma que ha, na exportacdo do espiritismo, uma psicologiza¢ao
da mensagem religiosa. A obra de Divaldo Franco, por exemplo, ressalta que “o bem-
estar psiquico no presente, mais do que o resgate doloroso do passado, € agora o
telos da vida religiosa para o espirita” (p. 97). O “espirito” que escreve “através” de

Divaldo Franco, conhecida como Joanna de Angelis, publicou uma série “psicoldgica”
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(12 livros), baseada na psicologia transpessoal. Outros atores também operam essa
psicologizacdo do espiritismo no exterior, como Marlene Nobre e Raul Teixeira. A
énfase de suas atuacbes volta-se para uma “espiritualidade global”, promovendo
uma espiritualidade difusa, focando temas como a paz, o amor, a fraternidade, a
espiritualidade, a concérdia universal, entre outros.

Em Portugal hda uma influéncia do espiritismo brasileiro, principalmente
pela influéncia de Divaldo Franco. Entretanto, além dessa influéncia, os espiritas
portugueses também promovem a recuperacdo de um repertoério nacional proprio,
valorizando personalidades como o poeta Fernando Pessoa, considerado como um
médium. Essa referéncia vincularia o espiritismo a uma raiz portuguesa.

A posicao do Espiritismo no Brasil e em Portugal é distinta. Em Portugal, os
espiritas ndo sao sequer computados no Censo, conforme os dados do Censo de
2011, sistematizados pelo Instituto Nacional de Estatistica de Portugal. Mesmo assim,
ao consultar a pagina da internet da Federacao Espirita Portuguesa (Portuguesa, s.d.)
€ possivel observar, primeiro, o grau de institucionalizagdo do movimento espirita no
pais, com uma Federacéo nacional e uma subdivisdo do pais em dez regionais.

Segundo, conforme a pagina da Federacéo Espirita Portuguesa, ha, no pais,
73 instituicdes filiadas (para se ter uma base de comparacdo, o estado de Santa
Catarina, no sul do Brasil, conta mais de 150 instituicdes filiadas), sendo que ha uma
concentracao das mesmas na regido de Lisboa (17 ou 23,3%), de Aveiro (14 ou 19,2%)
e Porto (11 ou 15,1%).

A partir dessas referéncias, busca-se identificar como os atores do movimento
espirita, no Brasil e em Portugal, constroem a identidade religiosa, a partir do nome
das instituicdes em ambos os paises. Para isso, os procedimentos metodolégicos sao
detalhados a sequir.

PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

Nesta pesquisa parte-se do entendimento que a identidade € uma construcao
social (Berger, 2007). Ela nao &, portanto, o resultado da livre vontade dos atores
envolvidos. Por outro lado, ela também n&o é uma imposicao externa, de tal modo que
os agentes de uma religiao devam se submeter a identidade que Ihes é conferida por
aqueles que nao sao nativos. Ao contrario, a identidade de uma religido é o resultado
histérico de um duplo movimento: como os atores querem ser vistos e qual a imagem
gue eles projetam para que os outros o0 vejam, conjugado com a forma como os “outros”
percebem e decodificam essa mensagem.

Essa construcdo néo é estanque. Ela se altera conforme os atores modificam a
mensagem que propagam, bem como, de acordo com as disputas do campo religioso
(Bourdieu, 2004) e do contexto politico e social. Nessa conjugagao entre movimentos
internos e externos, ha a busca de uma legitimacao da identidade que se quer construir.
Portanto, a autoafirmacéo de elementos de uma crencga pelos agentes internos de uma

Teologia das Religioes 2 Capitulo 19




religido ndo garante a construcéo da identidade religiosa. Esses mesmos elementos
precisam ser legitimados pelos agentes externos para que eles tenham “validade”
social.

Dois exemplos podem ilustrar essa questao da identidade espirita em Portugal e
no Brasil. Em ambos os paises os espiritas tiveram que lidar com a tripla identidade,
legada por Kardec ao espiritismo. Na Codificacao, é possivel identificar que esse corpo
de conhecimento seria, a0 mesmo tempo, uma ciéncia, uma filosofia e uma religido.
Estes trés elementos aparecem dispersos nas obras, sendo mais explicitadas em “O
Que é o Espiritismo” (Kardec, 2013) e “Obras Péstumas” (Kardec, 2012). E na primeira
obra que Kardec afirma:

“O Espiritismo é, ao mesmo tempo, uma ciéncia de observacdo e uma doutrina
filosdfica. (...) O Espiritismo é uma ciéncia que trata da natureza, origem e destino
dos Espiritos, bem como de suas relacées com o mundo corporal. O Espiritismo é
uma ciéncia de observacéao, € ndo uma arte de adivinhar e especular (p. 40 e 88).

Kardec, deixa claro entdo, este duplo aspecto da “doutrina”, dando énfase maior
a seu aspecto cientifico. Nesse sentido, o espiritismo nao seria uma religiao podendo
congregar adeptos de todas as religides.

Seu verdadeiro carater é, pois, 0 de uma ciéncia, e ndo de uma religiao; e a prova
disso é que ele conta entre os seus aderentes homens de todas as crencas, que
por esse fato ndo renunciaram as suas conviccoes: catolicos fervorosos que néo
deixam de praticar todos os deveres do seu culto, quando a Igreja 0s nao repele;
protestantes de todas as seitas, israelitas, muculmanos e mesmo budistas e
bramanistas. (Kardec, 2013, p. 105)

No entanto, ele esclarece onde se insere o carater religioso da “ciéncia” espirita.
Ele esta nas consequéncias morais que ela detém:

O Espiritismo € uma doutrina filoséfica de efeitos religiosos, como qualquer filosofia
espiritualista, pelo que forcosamente vai ter as bases fundamentais de todas as
religides: Deus, a alma e a vida futura. Mas, ndo é uma religido constituida, visto que
ndo tem culto, nem rito, nem templos e que, entre seus adeptos, nenhum tomou,
nem recebeu o titulo de sacerdote ou de sumo-sacerdote. Estes qualificativos séo
de pura invencédo da critica. (Kardec, 2012, p. 318).

O importante a considerar aqui nao € discutir, amiude, teologicamente, o sentido
religioso destas afirmativas. Cabe ressaltar que os espiritas utilizaram, historicamente,
de um ou outro destes trés pontos (com maior énfase na ciéncia e na religiao) para
buscar se legitimar socialmente, tendo como referéncia a conjugacao entre a dindmica
propria ao “movimento espirita” de um lado, e o cenéario do campo religioso e social,
de outro.

No caso Portugués estas alternancias ficaram bem claras, uma vez que, ciéncia
e religido foram utilizadas em momentos bem distintos da histéria do espiritismo no
pais. Azevedo (2002), afirma que a institucionalizagcdo do espiritismo em Portugal
somente se consolidou apds 1974. Até esse ano, apesar de terem existido instituicées
espiritas no pais e de se estruturarem um conjunto de periddicos, a Federacao Espirita
Portuguesa (FEP) sofreu duas derrotas ao tentar se legitimar e, principalmente, se
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legalizar.

A primeira, nos anos 1950, quando seu argumento principal apoiava-se no carater
“cientifico” do espiritismo. Esse primeiro periodo é constituido por muitos dos “vultos”
do espiritismo portugués retratados no trabalho de Vasconcelos (s.d.). Além disso,
entre os periddicos langcados neste periodo estdo: “A Aurora d’Além Tumulo” (1879),
“O Espiritismo” (1887), “Revista Espirita do Porto” (1896) e o periddico “Psychismo”
(1899) que flerta com uma abordagem mais psico-cientifica.

Na analise de Azevedo (2002) “esta primeira presenca nao frutificou” (p. 477).
As iniciativas ocorreram, sobretudo, a partir de iniciativas domésticas, como mostra
o trabalho de Vasconcelos (s.d.). Os periddicos nao tiveram uma longa duragcédo e
foram substituidos por outros, com a entrada do século XX. Ainda assim, a expansao
do espiritismo continuava operante nas camadas de cultura letrada, nas elites e
entre médicos e militares. Assim, “na década de 1920, existiam centros espiritas
em 16 distritos do continente e ilhas: o espiritismo estava ja presente em cerca de
meia centena de localidades e contava com duas dezenas de periédicos” (Azevedo:
2002, p. 478). Sua expansao permanece ocorrendo até a década de 1940, quando
“o espiritismo institucional parece ter alcancado o seu limite de expansao, sofrendo
mesmo algum recuo” (Azevedo, 2002, p. 478).

Sua forma de legitimacao, neste periodo, foi através do seu carater “cientifico”.
No entanto, essa busca encontrou um obstaculo: “a resisténcia da cultura cientifica
dominante na universidade e na intelligentzia, pouco predisposta a cedéncias
‘espiritualistas™ (Azevedo: 2002, p. 479). Desse modo, quando a Federacéo Espirita
Portuguesa submete seus estatutos a aprovagao do Ministério da Educacgao Nacional,
eles sao rejeitados e a generalidade dos centros espiritas foi considerada ilegal, tendo
que fechar as portas.

Em 1971, ocorreu a segunda derrota, tendo o viés religioso seu principal
argumento. Nesse ano, a nova lei de liberdade religiosa considerou como “n&o
religiosas” as atividades relacionadas “a fenbmenos metapsiquicos ou parapsiquicos.
Assim, “ao espiritismo era, pois, recusada existéncia juridica quer no campo cientifico
quer no religioso...” (Azevedo, 2002, p. 479).

Somente, entéo, apds 1974 é que o Espiritismo volta a estrutura-se, tal como ja o
fizeranos anos 1920. Azevedo (2002) nao aprofunda a forma como ocorreu a legitimacao
do espiritismo em um contexto tdo adverso. No entanto, é nesta segunda onda, cujo
apice foi atingido no final dos anos 1990', que se faz presente a transnacionalizacao
apontada por Lewboy (2008). Esse processo esta associado ao que Lewgoy (2011)
denominou de diaspora brasileira para explicar a expansao do espiritismo fora do

1 Azevedo (2002) afirma que se instalou em Portugal um “outro ramo espirita”, de origem brasileira,
denominado “Racionalismo Cristao”. O trabalho de Vasconcelos (2007) demonstra que embora o Racio-
nalismo Cristdo seja uma derivacao do Espiritismo, seu fundador “Luiz de Mattos” conferiu um sentido
proprio a sua apopriacéo das idéias contidas na Codificacdo Kardequiana.

Teologia das Religides 2 Capitulo 19 197



Brasil e que Rocha & Vasquez (2014) ampliaram para outras religides.

No caso brasileiro, 0 kardecismo ndo conseguiu legitimar-se como significado
unico para o Espiritismo no Brasil. Aliteratura antropoldgica, principalmente, apos o texto
de Camargo (1961), incorpora, como linguagem académica (analitica) as construcoes
discursivas do senso comum. Assim, as imprecisdes conceituais e as fronteiras pouco
precisas existentes no universo religioso se transpde para o campo analitico. Com
isso, houve uma chancela académica do discurso que qualquer manifestacdo de
curanderismo, praticas mediunicas, ligando da Umbanda ao Racionalismo Cristdo
(Giumbelli, 1997) pode ser identificado com o “espiritismo”.

A essa posicédo os espiritas se posicionaram, desde os escritos de Deolindo
Amorim, nos anos 1940-50 (Amorim 1988 e 2002), tentando ratificar as fronteiras ja
estabelecidas por Kardec (na Introducao de O Livro dos Espiritos). No entanto, esse
esforco foi em vao e escritos como o de Vilhena (2008), denominado “Espiritismos”,
demonstra a forma plural como a autora compreende esse conceito. Assim, também
o estudo de Zitzke (2014) reforca a concepgao que “umbanda é de crenca espirita”.
Tudo isso leva Arribas (2010) a se questionar: “afinal, espiritismo € religidao?”. Se para
0s espiritas kardecista parece claro que “espiritismo” e “kardecismo” sdo “uma coisa
s6”, nao havendo outra possibilidade de interpretacédo do termo “espirita”, 0 mesmo
nao ocorre no campo religioso-académico que o tangencia e aborda.

Além disso, é conhecido na histéria do espiritismo no Brasil (Damazio, 1994;
Aubrée e Laplantine, 2009; Arribas, 2010) a luta de “unificacédo” do “movimento
espirita” que teve no Pacto Aureo (1949) seu marco. Divergéncias internas, seja na
forma de conducéo dos trabalhos espiritas, seja no proprio entendimento da “doutrina”
- com énfases maiores no estudo do evangelho, ou na mediunidade, ou na “ciéncia -
derivaram em uma fragmentacao e em uma polissemia dentro do espiritismo. A criacao
da Federacéo Espirita Brasileira e sua legitimagdo no campo espirita brasileiro, como
“porta voz” do espiritismo, conferiu uma “unidade” juridica ao conjunto de praticas
dispersas e divergentes existentes. No entanto, muitos espiritas ndo se sentiram
contemplados pela forma de conducdo da FEB e permaneceram a margem desta
institucionalizacao.

Uma forma de construir a identidade religiosa é a forma como as instituicoes
espiritas sdo denominadas. O nome da instituicdo € um simbolo que demarca sua
filiacdo a uma causa ou ideia, assim como a conecta a outras que adotam o0 mesmo
padrdo de identificagdo. Os nomes materializam a mensagem que seus membros
qguerem transmitir para o conjunto da sociedade, atraindo crentes para ela e afastando,
de partida, aqueles que néo se identificam com a proposta expressa.

Nesse sentido, a proposta implementada foi a observacdo do nome das
instituicdes espiritas no Brasil e em Portugal, buscando identificar as semelhancas e
diferencas nas formas e conteudos das mesmas. O suposto defendido é que, tanto em
conteudo quanto em forma, a denominagao das instituicdes espiritas esta de acordo

com o campo (e histoéria) religioso em cada pais.
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No caso brasileiro se utilizou os nomes de 150 instituicdes filiadas a Federacao
Espirita Catarinense. Embora se trate de uma base regional (estadual), ela é
numericamente duas vezes maior do que o numero total de centros filiados a Federacéo
Espirita Portuguesa. Entédo, como ela ja havia sido objeto de analise de Simbes (2015),
optou-se por manter a mesma base para comparacdo com os dados de Portugal.
Entretanto, a analise foi aprofundada e os resultados aqui contidos sdo mais amplos
do que na abordagem precedente.

No caso portugués, foi realizada uma consulta ao site da Federacdo Espirita
Portuguesa e fizeram parte do corpus da pesquisa todos os nomes de instituicbes
filiados a entidade (total de 71). Em ambos os paises, adotou-se 0 mesmo principio,
ou seja, s6 foram consideradas as instituicdes filiadas as respectivas federacoes. Essa
caracteristica é outra forma de estabelecer a identidade da instituicdo. A investigacao
ndo recuperou “qualquer” instituicdo que se autodenomine espirita, mas somente
aquelas que sdo reconhecidas pelo “movimento espirita”, consolidado e instituido
pelas respectivas federativas, portanto, pelos seus pares.

Para cada grupo de instituicbes, foram adotados os seguintes procedimentos:
primeiro, identificar quais as palavras utilizadas de forma mais recorrente. Para
isso, foram excluidas preposicoes e artigos. As palavras foram agrupadas em trés
tipos principais: primeiro, aquelas que indicam o tipo de instituicdo, como “centro”,
“grupo”, “nucleo”, “associacao”, entre outras; segundo, aquelas que sao utilizadas
como qualificativos, como “amor”, “luz”, “caminho”, entre outras; terceiro, nome de
personalidades espiritas, por exemplo, “Allan Kardec”, “Chico Xavier”, entre outros.

Segundo, foi observada a localizagcédo da palavra no nome da instituicdo. Desta
forma, foi possivel identificar a ordem que as palavras sao utilizadas para compor o
nome. Por exemplo, na analise realizada em Simdes (2015) foi possivel identificar
que o primeiro termo utilizado no nome das instituicbes catarinenses foi o tipo de
instituicao, seguido por um qualificativo e, em seguida o nome de uma personalidade.
Este padréo se repete em Portugal? Existem diferencas na forma de organizagao dos
termos que compde o nome das instituicdes portuguesas?

Por fim, foram identificadas as associa¢des entre os termos que compde o nome
das instituicdes, tendo como base a estatistica T (T-Student), com 95% de Confianca.
Com esse resultado pode se identificar um padrao de associag¢ao entre os termos. Além
disso, se construiu um diagrama com os tipos de termos utilizados, sua localizacéo e
associagao entre si. Para isso, se utilizou o programa AntConc (v.3.4.3).

ANALISE DOS DADOS

Palavras Recorrentes

A andlise inicial busca identificar as palavras mais frequentes utilizadas nos
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nomes das instituicoes. Veja a tabela

Portugal (N=71) Brasil {(N=150)
Ranking | Descritor | Frequéncia | 9% Descritor | Freguéncia | %

1 espirita 52 73,2% | espirita 139 92,7%
2 associacao H 57, 7% | centro 93 62,0%
3 centro 13 18,33 luz 24 16,0%
4 amor 8 11,3% casa 18 12,0%
5 cultural 8 11,3% | sociedade 18 12,05
6 caridade 7 8,9% | caminho 16 10,7%%
T luz 7 9,9% | caridade 13 8,7%
8 crista 6 8,5% Kardec 13 8,7%
9 espiritual 6 8,5% Allan 12 8,0%
10 estudos 5 7.0% Jesus 12 8,0%

Tabela 1. 10 Palavras mais Frequentes - PT/BR

As dez palavras mais recorrentes em cada pais revela algumas similitudes e
muitas diferencas entre a identidade do Espiritismo no Brasil e em Portugal. Entre as
“similitudes” temos cinco palavras que sao utilizadas, com muita frequéncia em ambos
0s paises: “espirita”, “centro”, “luz”, “caridade” e Jesus/cristd. Embora com énfases
diferentes, metade dos termos utilizados em um pais o sdo também no outro.

O qualificativo “espirita” € o mais recorrente nos dois paises e demonstra que esta
€ a forma principal de afirmar a identidade das instituicdes espiritas. Vale ressaltar que,
no caso brasileiro (92,7%), esta “necessidade” parece ainda maior que em Portugal
(73,2%). Allan Kardec, na introducéo de o “Livro dos Espiritos” (item 1) (Kardec,
1998), buscou distinguir o termo “espirita” de outros como “espiritual”, “espiritualista”
e “espiritualismo”. Estes ultimos referem-se, segundo o autor, ao que € “oposto ao
materialismo”. Isto significa que todo aquele que acredita “haver em si alguma coisa
mais do que a matéria, é espiritualista” (p. 13). O que distingue os “espiritas” aos
“espiritualistas”, segundo o codificador € que:

Nao segue dai, porém, que [0 espiritualista] creia na existéncia dos Espiritos ou
em suas comunicagbes com o mundo visivel. (...) o Espiritismo tem por principio
as relagdes do mundo material com os Espiritos ou seres do mundo invisivel. Os
adeptos do Espiritismo seréo os espiritas, ou se quiserem, os espiritistas (p. 13).

O codificador tenta, entao, estabelecer um sentido bem definido para aqueles que
séo adeptos das ideias do Espiritismo, nominando-os como “espiritas” ou “espiritistas”.
Otermo, entéo, é fortemente incorporado, em ambos 0s paises, como marca identitaria.
Vale ressaltar, entretanto, que, em Portugal, “espiritual” € uma palavra muito utilizada
também, o que néo ocorre no Brasil.

O segundo termo mais utilizado é o de “centro”. No Brasil, o padréo é aidentificacéo
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dos “centros” “espiritas”; em Portugal, a recorréncia a este termo é bem menor (18,3%)
do que no Brasil (62%). Como sera visto a seguir, as formas de identificacao institucional
nos dois paises sao significativamente distintas. Seria oportuno buscar, na histéria da
formacao religiosa dos dois paises a explicagao para esta distin¢ao.

O terceiro termo é “luz”. Assim, as instituicdes espiritas sao lugares de “luz”, onde
se encontra a “luz” ou lugares iluminados. A caracteristica da luz é clarear, mostrar o
gue ndo se V& no escuro e permite que se veja 0 que nao se via antes. As instituicées
espiritas sdo, assim, lugares autoidentificados como locais de esclarecimento, de
“‘iluminacao”. O termo “luz” também & utilizado para identificar os “espiritos” superiores,
como “seres de luz”, “espiritos de luz”. Essa caracteristica é recorrente nos dois paises,
sendo mais frequente no Brasil (16,0%) que em Portugal (9,9%).

Aideiadacaridade aparece, praticamente com a mesma énfase (8,7% em Portugal
e 9,9% no Brasil) nos dois paises. Reafirma-se assim o lema “Fora da Caridade nao
Ha Salvacao” (titulo do capitulo XV de o Evangelho Segundo o Espiritismo de Allan
Kardec) como central para os espiritas. No Brasil, ndo se trata apenas de um principio
doutrinario, mas da forma de afirmacéo de expanséo e legitimacéo do espiritismo no
pais.As obras sociais foram fundamentais nos dois processos. Aimportanciadacaridade
na expansao e legitimacdo do espiritismo portugués ainda nao estd devidamente
estudada pela literatura académica. Com os resultados obtidos, € possivel, entretanto,
ter como hip6tese que a “caridade” nao se limita a um preceito moral para os espiritas
portugueses, mas desempenha um papel relevante na consolidagao dessa religido no
pais.

Por fim, a personalidade que aparece de forma mais recorrente nos dois paises
€ Jesus (Br) / crista (PT). A referéncia ao Kardecismo, ou a personalidade de Allan
Kardec, esta implicita na identificagao “espirita”, como mencionado anteriormente. Por
outro lado, a reafirmacgao crista do espiritismo € uma forma de posicionar suas crencas
no interior das ideias cristas. Os historiadores da religido n&o identificam o espiritismo
na histéria do cristianismo, mas o situam entre as “religibes mediunicas”. Assim, a
referéncia a Jesus e ao qualificativo “cristd” € uma maneira dos espiritas buscaram a
sua legitimacao dentro deste campo religioso.

De todo modo, partindo das palavras mais recorrentes e daquelas que sao
comuns aos dois paises temos a seguinte construcao:

* palavras que identificam o tipo de instituicdo: Centro;

* palavra de identificacao religiosa: Espirita;

* palavras que indicam qualificativos: luz e caridade.

* palavras que indicam Personalidades: Jesus/crista

No entanto, ha diferencas que precisam ser consideradas.

No que tange a forma de identificacéo institucional, em Portugal, a predominéncia
sdo as “associacdes” que tem praticamente a mesma representatividade (57,7%) que
0s “centros” no Brasil (62%). Assim, o “padrao” em Portugal s&o as “associa¢des” e 0s
“centros”, respectivamente. No Brasil, os “centros” sdo seguidos das “casas” (12%) e
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das “sociedades” (12%).

Em Portugal, h4 a incorporacéo do termo “espiritual” entre as palavras mais
recorrentes. Este termo traz uma conotagéo dubia para as instituicbes portuguesas.
Como visto, na Codificacdo Kardequiana houve uma preocupacado em distinguir os
termos “espirita” de “espiritual” e “espiritualista”. Esses ultimos acarretariam um sentido
mais amplo e impreciso as crengas professadas.

Quando analisados os qualificativos, no Brasil, além de “luz” e “caridade” a
unica alternativa foi a ideia de “caminho” (10,7%). Portanto, os “centros espiritas”
seriam, assim, locais que indicam o caminho da luz e da caridade. Em Portugal, os
qualificativos s@o outros. Aos dois comuns, sdo acrescidos: “cultural” (8,5%), “amor”
(11,3%) e “estudos” (7,0%). Assim, as instituicdes espiritas sdo, ndo apenas locais de
luz e caridade, mas de amor, estudos e cultura.

Em Portugal, os termos “associa¢ao”, “espiritual”, “cultural” e “estudo” conferem
um sentido mais amplo, menos religioso e também mais impreciso para as instituices
portuguesas. Além disso, a combinacdo dos mesmos pode remeter a um significado
bem distinto daquele encontrado no Brasil. Assim, uma “associagao espiritual de
cultura” ou uma “associacéo espirita de estudos e cultura” distingue-se de outra
denominada “centro espirita a caminho da luz”.

Por fim, além da remissdo a imagem do Cristo, no Brasil, ha um reforco da ideia
que os “espiritas” sao “kardecistas”. Entao, é recorrente que o nome de Allan Kardec
seja citado no nome das instituicbes. Esta necessidade marca a preocupagdo em
se definir, de partida, pelo préprio nome da instituicdo, quais as praticas “espiritas”
realizadas, sem deixar espacgo para duvidas para aquele que procura o centro. Veja
no Quadro Sintese

Sintese 1
Elementos de Portugal Brasil
Identidade
ldentificacao Associagio; Ceniro Centro; Casa;
Institucional Sociedade
Identificacao Espirita; Espiritual Espirita
Religiosa
Qualificativos Luz; Caridade; Luz: Caridade:
Cultura; Amaor; Caminho
Estudo
Personalidade Crista Allan Kardec:;
Jesus

No quadro “Sintese 1” os temos mais recorrentes nos dois paises foram
reagrupados de modo a evidenciar a estruturacdo dos nomes das instituicdes a partir
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da categorizagéo estabelecida e da identidade de sentidos entre os dois (as palavras
comuns estao marcadas).

O préximo passo é identificar a ordem e a associagdo? entre as palavras, tendo
como referéncia a estatistica T. Com o recurso a estatistica, pode-se identificar se as
palavras estado, de fato, associadas entre si (e quais estdo) ou se elas aparecem de
forma aleat6ria no nome das instituicoes.

Localizacao e Associacao das Palavras

As palavras que definem os tipos de instituicdo sdo sempre as primeiras na escrita
dos nomes. Portanto, elas estdo sempre a esquerda das demais. Vamos, entéo, partir
delas para observar quais os termos que estao associados a identificacao institucional.

Em Portugal, o tipo de instituicdo “associacao” esta vinculada a identificacao
religiosa “espirita” (26 Direita (D)3; T=3,59%) e ao qualificativo “cultural” (8 D; T=2,41);
ja a identificacéo institucional “centro” associa-se a identificac&o religiosa “espirita” (11
D; T=2,58). O qualificativo “espirita”, além das associa¢des anteriores, esta também
vinculado a personalidade “cristd” (1 D e 5 E; T=2,01); por fim, o qualificativo “cultural”
esta associado a identificacdo institucional “associacdo”, conforme mencionado
anteriormente. Essas associacdes podem ser assim resumidas no Diagrama Sintese

de Portugal.

2 Todas as palavras estéo associadas entre si. Entdo se “centro” vincula-se a “espirita”, isso significa que
“espirita” também vincula-se a “centro”, com a mesma probabilidade (estatistica T).

3 “24 Direita” significa que a palavra “espirita” foi mencionada 24 vezes a direita da palavra “associacao”.
4 O valor de referéncia para estatistica T € 1,96. Todos os valores acima desta referéncia sao considera-
dos associados, com 95% de confianca.

Por questdes de espaco, os dados foram aqui apresentados, apenas, de forma narrativa, sem a incluséo
de tabelas ou outros recursos de apresentacdo dos mesmos.

Teologia das Religioes 2 Capitulo 19




Diagrama Sintese de Portugal

Identificacao Identificacao Qualificativos Personalidades
Institucional Religiosa
Amor
Associagao **  Espirita Crista
——/:r—,,,-a________* Cultural
.l"--d-ﬂ-’-
Centro Espiritual
Caridade
Luz
Estudos

Como se pode notar, no “Diagrama” ha um conjunto de termos que foram muito
recorrentes, mas nao aparecerem de forma associada a nenhum outro. Assim, o que
esta padronizado nesse pais sdo as “associag¢oes culturais”, as “associacdes espiritas”,
0s “centros espiritas”. Quando ha presenca do termo “espirita’ ele também esta
associado a ideia “cristad”. Junto a esses trés nucleos estdo ainda as palavras: espiritual,
luz, amor, caridade e estudos, como parte do universo de sentidos identificados.

No Brasil, o cenério é bastante diferente. Ha um conjunto grande e diversificado
de associagdes. Por isso, a apresentacdo dos resultados esta subdividida, sendo a
“Identificacao Institucional” a primeira a ser observada.

Identificacao Centro Sociedade Casa
Institucional

Espirita - 564,70 | - | 11 2,10 | sem associacao
Luz - 1512,94 | - | - -

Kardec - 112,73 |- - -

Caridade - 102,55 -] - -

Jesus - 8 1219 |- - -

Seara - 71219 |-| - -

Amor - 71219 -] - -

Tabela 2. Associagdes - Identificacdo Institucional

Como pode ser observado, todos os termos foram observados a direita (coluna D)
das identificagdes institucionais. A utilizagéo do termo “centro” € muito mais numerosa
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que os dois outros (sociedade e casa). Assim, ele se associa a varios outros, sejam eles

qualificativos (luz, caridade, seara, amor), seja a personalidades (Kardec e Jesus). A

identificacéo “sociedade” € associada com “espirita” e “casa” aparece aleatoriamente.
A Unica identificagao religiosa foi o termo “espirita”. Veja as associagdes:

Identificacao Religiosa Espirita
E D T
Centro 56 - 4,70
Caridade - 11 2.44
Jesus - 9 2,10
Sociedade 11 - 2,10
Amor - 7 1,96

Tabela 3. Associagdes - Identificacdo Religiosa

Neste caso, é possivel identificar que o termo “espirita” aparece nos nomes entre,
de um lado, a identificacao institucional (centro/sociedade) e de outro de qualificativos
(caridade e amor) e personalidades (Jesus e Kardec).

Entre os trés qualificativos principais ha algumas caracteristica a serem indicadas:
“luz” esta preferencialmente a direita da identificagao institucional (centro) e a direita
do outro qualificativo “caminho”; “caminho” esta s6 associado a “luz”; e “caridade” esta
a direita de “centro” e “espirita”. Veja as associacdes no quadro abaixo:

Qualificativos Luz Caminho Caridade
E | D T E |D T E D T
Centro 15 | - 2,94 - - - 10 | - 2,55
Caminho 8 |1 2,79 - |- - - - -
Luz - - - 1 /8| 279 | - - -
Espirita - - - - - - 11 - 2 44

Tabela 4. Associaces - Qualificativos

Finalmente, quanto as personalidades, segue o quadro abaixo:

Personalidades Jesus Kardec
E D T E D T
Centro 9 - 2,19 11 - 2,73
Espirita 8 - 2,10 - - -
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Tabela 5. Associacdes - Personalidades

Enquanto “Jesus” aparece como um complemento a “centro” e “espirita”,
localizando-se a direita desses dois outros termos; Kardec parece ser incorporado
como um substitutivo a “espirita”, pois esta diretamente associado a “centro”, mas nao

a “espirita”.
Diagrama Sintese do Brasil
Identificacao Identificacao Qualificativo Personalidade
Institucional Religiosa
Centra Allan Kardeg
. S Jesus
—* Seara ||
\ |
Luz |
Casa |
Caminho
Caridade
Sociedade Espirita Amor

—_— I

Como se pode observar no “Diagrama Sintese do Brasil”, ha uma variedade de
sentidos muito mais ampla nas conexdes entre palavras do que aquelas identificadas
em Portugal. A questao, entdo, € tentar explicar porque em cada pais os nhomes das
instituicOes apresentam essas variagoes observadas.

DISCUSSAO

O primeiro ponto a considerar é a identificacdo de um mesmo padrdo na
construcdo dos nomes das instituicbes espiritas. Esse “padrédo” envolve um tipo de
identificac&o institucional, seguido de uma identificagéo religiosa, em seguida um ou
mais qualificativos e, por fim, uma personalidade que refor¢a o carater espirita-cristéao
da instituicdo. Enquanto os trés primeiros elementos estao na maioria das instituicoes,
o Ultimo é menos frequente, embora nao deixe de ser relevante.

Em Portugal, a identificacéo institucional é basicamente realizada através das
“associacbes” e dos “centros”. Ja no Brasil, os “centros” sdo a forma mais comum
de identificacdo, seguido das “sociedades” e “casas”. Os “centros” demarcam as
instituicbes espiritas no Brasil, em contraposicéo as Igrejas (Catolica e Evangélicas).
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Este termo adquire, entdo, uma conotacgéo religiosa, distinguindo-se de outras opgdes
mais “neutras”, como “sociedades” ou “associagcdes”. Por outro lado, a identificacéo
dos “centros” aproxima as instituicdes espiritas das umbandistas e candomblecistas
gue também se identificam como “centros”. Por isso, a forte énfase tanto na afirmacao
religiosa com a inclusao do termo “espirita” e a reafirmacao dessa identidade com a
inclusdo de uma “personalidade” do campo kardecista.

Em Portugal, a auséncia tanto do viés mais religioso que o espiritismo brasileiro
incorpora quanto da aproximacgao das religibes de origem africana, acarretam uma
identificacdo mais “neutra” para as instituicbes, com a adog¢ao do termo “associagao”.
Este ultimo termo se refere a uma unido de pessoas para um fim inespecifico. Além
disso, a perseguicao a que as instituicdes espiritas foram objeto em Portugal, como
uma decorréncia da sua identidade cientifico-religiosa, ajuda a explicar a adocao desta
terminologia.

Ao analisar os sites das instituicoes espiritas portuguesas foi recorrente identificar
a sua forma de autoidentificacdo: “associacao particular sem fins lucrativos que tem
como objetivos o estudo e préatica da Doutrina Espirita nas suas vertentes cientifica,
filosofica e moral”. Desse modo, néo se identifica a instituicdo como “cientifica”, nem
como “religiosa”, em sentido estrito. Nao ha sequer a mencao a concepcgao de “religiao”
nessa forma de autoidentificagao.

Ainda assim, a utilizac&o do termo “espirita” € uma das formas de se expressar a
crenga que o grupo religioso partilha. No Brasil, esta utilizagdo é fartamente difundida;
em Portugal, ela é partilhada (de forma majoritaria) com “espiritual”. Essa diferenciacéo
demonstra uma “abertura” maior das instituicdes portuguesas a um grupo de ideias que
tangenciam com o kardecismo, que sao espiritualistas, mas néo espiritas no sentido
estrito do termo (ou do kardecismo). Por outro lado, no Brasil, a inclusao do termo
“espirita” ndo garante, ao publico em geral, a identidade kardecista da instituicdo. Isso
decorre da cultura de se identificar como “espirita” qualquer tipo de pratica mediunica
(atividade de “comunicagc@o” com os mortos). Com isso, as religides de origem africanas
seriam também “espiritas”. Esse tencionamento é parte do embate no campo religioso
brasileiro (ver Vilhena, 2008, Giumbeli, 1997, Damazio, 1994, Aubrée e Laplantine,
2009, Arribas, 2010).

Quanto aos qualificativos, em Portugal, eles sao utilizados de forma mais aleatéria
que no Brasil, embora os mais recorrentes sejam similares entre os dois paises.
Amor, caridade e luz estdo entre os qualificativos mais usuais nos dois paises. Desse
modo, as instituicbes espiritas sdo qualificadas como locais de amor, luz e caridade,
recolocando tanto o principio basico do cristianismo do “amor ao proéximo como a si
mesmao”, como o lema do espiritismo “fora da caridade ndo ha salvagcao”. Esse nucleo
ajuda a identificacao da instituicao espirita: em Portugal ou no Brasil, essas sao locais
gue guardam as caracteristicas acima apontadas.

Entretanto, em Portugal, o que aparece de forma mais sistematica é a identificacéo
com acultura. Essaidentificagéo desloca as instituicbes espiritas portuguesas no campo

207

Teologia das Religioes 2 Capitulo 19



religioso, estrito senso, para o campo cultural mais amplo. Embora a religi&o seja parte
da cultura dos povos, situar as instituicdes no campo da cultura é afasta-las do embate
das disputas do campo religioso. Novamente, as persegui¢cdes a que 0 espiritismo
portugués sofreu ao longo de sua historia podem explicar esse deslocamento.

Por fim, as personalidades mais citadas resguardam o centro da identidade
institucional. Se havia alguma duvida de que instituicao se trata, entao, ha o refor¢o do
nome das personalidades, de forma a dirimir qualquer questdo. Sao instituicbes que
se definem como “espiritas-cristas” (referéncia sistematica a Allan Kardec e Jesus) no
Brasil e “cristd” em Portugal. O embate no campo religioso brasileiro, j& mencionado,
em que a definicdo “espirita” ndo garante sua vinculagéao ao kardecismo, acarreta na
necessidade da reafirmacéo com a incorporacéo do nome do codificador. O mesmo néo
ocorre em Portugal. Nesse pais, 0 temo “espirita” garante a vinculagao ao kardecismo,
enquanto se agrega a vinculagao ao cristianismo com a adogao do termo “crista”.

Uma ultima consideracdo a ser realizada trata-se do carater “cientifico” do
espiritismo. N&o ha, na forma de denominar as instituicbes espiritas, o reforco a
uma identidade cientifica ou que a instituicdo tenha um carater “cientifico”. A maior
aproximacdo com essa concepg¢ao esteve na utilizagao do termo “estudo”, em
Portugal. Mesmo assim, ele é vago e pode conter um sentido de estudo teolbgico,
ou da doutrina em sentido religioso e, ndo com uma conotagéo “cientifica”. Assim,
a busca de legitimacao, tanto para dentro do “movimento espirita”, ou seja, junto as
federa¢des nacionais, quanto externa (em sua forma juridica), deslocou o contetdo
propriamente cientifico do espiritismo. Esse assumiu um carater mais religioso no
Brasil e de “associacéo cultural” em Portugal.

CONSIDERACOES FINAIS

Os dados aqui apresentados demonstram a forma de construcdo da identidade
das institui¢des espiritas em Portugal e no Brasil, através de suas denominacoes. Esses
achados se fixam na observacgéo de elementos objetivados e estaticos. Os nomes das
entidades estudadas ndo se modificam rapidamente no tempo, ao contrario, tendem
a permanecer, a despeito das altera¢des internas que a propria instituicdo possa
sofrer. Por outro lado, eles revelam um padrao longitudinal, ja que as instituicdes sao
criadas e nominadas em épocas diferentes. Entéo, os resultados observados podem
ser considerados como uma sintese da histéria das instituices. Outrossim, os dados
deste artigo devem ser cotejados e criticados a luz de novas pesquisas, utilizando
outros corpus e outros métodos. O que se obteve aqui sdo pistas iniciais a serem
seguidas para futuras pesquisas.

Uma das dificuldades encontradas para estruturacao deste artigo foi a auséncia
de literatura sobre a historia do espiritismo em Portugal, em particular, mas o0 mesmo
pode ser ampliado para outros paises europeus. Se no Brasil o espiritismo € uma
religi&o minoritaria e ha poucos estudos sobre ele, quando comparado com as pesquisas
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sobre catolicismo e sobre os evangélicos, fora do pais a producéo académica sobre o
tema € ainda mais escassa.

Além disso, outras pesquisas devem ser estimuladas tendo como base o enfoque
comparativo. Olhar para o espiritismo, tendo a experiéncia brasileira como centro
e unica experiéncia, pode acarretar em um olhar sem perspectiva, naturalizando e
essencializando os achados. Como um produto cultural e histérico, o espiritismo é
uma construcéao particular de cada local onde ele se dissemina, em dialogo com outros
elementos culturais e com o habitus dos seus seguidores.

Por fim, buscou-se romper com os enfoques antropoldgico-historiografico-
teolégico que permeiam as principais publica¢des sobre espiritismo no Brasil. Optou-
se, entédo, por uma base tedrico-metodoldgica mais socioldgica e pela utilizacao de
um software que associa pesquisa qualitativa e analises estatisticas. Por todas essas
caracteristicas, esse artigo foi construido como um estimulo a uma ampliagdo dos
estudos sobre espiritismo, aumentando a base ja existente com a experiéncia de
pesquisa comparativa.
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CAPITULO 20

JUSTICA TOMISTA NO SECULO XXI?
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RESUMO: O presente artigo pretende revisitar
a filosofia de Tomas de Aquino acerca da
virtude da justica, suas divisdes, sua motivacéao
e 0 modo como se apresentam na sociedade.
Pretende esclarecer os conceitos tomistas
para 0s nossos dias, analisar o0 modo como
formaram a sociedade e como se dao em pleno
século XXI. Tomas discorre sobre a virtude
da justica dizendo que ela é responsavel por
orientar e retificar as nossas a¢des em relacao
com as outras pessoas, a forma de vida social,
0 respeito dos direitos e a promocéo do bem
comum, neste sentido, o autor considera a
justica a mais importante de todas as virtudes
pelo fato de estar atrelada aos deveres éticos
mais eminentes. Ela caracteriza-se pela sua
objetividade e pela busca de normas e medidas
em relacao a verdade. Em um de seus sentidos,
a justica é responsavel por dar a cada um o
que lhe cabe, nisto, busca-se instaurar ou
restaurar a igualdade que decorre da propria
natureza da distribuicao dos bens e dos postos
entre os membros da sociedade. No sentido
estrito, quando encontramos a conjung¢ao de
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elementos como a alteridades das pessoas, o
direito estrito e a igualdade, estaremos falando
de justica. O escolastico busca a motivagcéo da
nossa justica e ainda as divide em trés partes,
séo elas: a justica comutativa, a distributiva e
a comum. Qual sera a aplicabilidade desses
conceitos para os dias hoje?
PALAVRAS-CHAVE: justica tomista, Toméas de
Aquino, virtude.

ABSTRACT: This article
Thomas Aquinas’ philosophy about the virtue of

intends to revisit
justice, its divisions, its motivation and the way
they present themselves in society. It aims to
clarify the Thomist concepts for today, to analyze
how they formed the society and how they take
place in the XXI century. Thomas talks about
the virtue of justice writing that it is responsible
for guiding and rectifying our actions in relation
to other people, the way of social life, respect
for rights and promotion of the common good,
in this sense, the author considers the justice
the most important of all virtues because it is
linked to the most eminent ethical duties. It is
characterized by its objectivity and the search
for norms and measures in relation to truth.
In one of its senses, justice is responsible for
giving each one his or her own, in this, it seeks
to establish or restore equality that stems from
the very nature of the distribution of goods and
positions among members of society. In the strict
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sense, when we find the conjunction of elements such as the alterities of people, strict
law and equality, we will talking about justice. The scholastic looks for the motivation
of our justice and still divides them into three parts, they are: commutative, distributive
and common justice. What will be the applicability of these concepts for today?
KEYWORDS: Thomistic justice, Thomas Aquinas, virtue.

11 UM ESTUDO SOBRE A JUSTICA TOMISTA PRESENTE NO SECULO XXI

A partir de Aristételes (2009) e Tomas de Aquino (2002), podemos observar a
virtude da justica em trés divisbes: a primeira é a justica comutativa que é estabelecida
na relacéo entre duas pessoas privadas. A segunda é a distributiva que consiste na
relacdo da pessoa publica para a privada, por exemplo, quando se da uma parte de
um certo montante a cada cidadao. A terceira e Ultima é a justica comum ou legal que
€ estabelecida entre a pessoa privada para a pessoa publica.

Tomas de Aquino (2002) toma para si muitos conceitos descritos por Aristoteles
na Etica a Nicémaco, entre eles, podemos colocar em relevo os seguintes métodos da
justica: o primeiro € dito por justica geral ou legal que € a observéancia da lei, o respeito
a legislacéo ou as normas convencionais instituidas pela polis. Tem como objetivo o
bem comum, a felicidade individual e coletiva. Outro método ¢é a justica particular que
tem por objetivo realizar a igualdade entre o sujeito que age e o sujeito que sofre a
acao, ela pode ainda ser dividida entre distributiva e correlativa.

A justica distributiva consiste na distribuicao ou reparticdo de bens e honrarias
segundo os méritos de cada um. A justica correlativa, por sua vez, visa a correlagao
das transacdes entre os individuos, que podem ocorrer de modos voluntarios, a
exemplo dos acordos e contratos, ou de modo involuntario, como os delitos em geral.
Nesta forma de justica surge a necessidade de intervencé&o de uma terceira pessoa, no
caso um juiz que seria a personificacado da justica, que deve decidir sobre as relacdes
mutuas e o eventual descumprimento de acordos ou de clausulas contratuais. O juiz,
segundo Aristoteles, passa a personificar a nogcéao do justo. A partir disto, a justica pode
ser ainda subdividida em comutativa e reparativa. A primeira preside os contratos em
geral: compra e venda, locagcao, empréstimo, entre outros. A segunda visa, reprimir a
injustica, reparar ou indenizar o dono, estabelecendo, se for o caso, punicoes.

Enquanto é dito pelo Doutor Angélico, no ambito das virtudes cardeais, que a
prudéncia é o dominio que opera as nossas escolhas, a coragem e a temperanca
harmonizam a realiza¢do racional no universo das paixdes, a justica orienta e retifica
as acgdes, por isso é colocada em primeiro lugar no quadro das virtudes, pois ela orienta
as relacoes entre as pessoas e as formas da vida social, busca o respeito dos direitos
e a promoc¢ao do bem comum, estabelece normas e medidas em relacéo a verdade,
instaura a igualdade que decorre da propria natureza das trocas ou da distribuicéo
adequada dos bens e dos postos entre os membros da sociedade e impde-se as

relagdes e instituicdes sociais.
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Na questdo 58 da segunda parte da Suma Teoldgica, Tomas (2002) discorre que
€ proprio da justica ordenar o homem no que diz respeito a outrem e ressalta que o
direito é o objeto da justica. Assim como o termo medicina antes se referia ao remédio
e depois passou também a ser a arte de curar, direito aqui pode significar a prdpria
coisa justa como a arte de discernir 0 que € justo, sendo a lei a forma de constituicao
escrita. Para o aquinense, a justica sempre implica igualdade. A partir disto, o autor
divide o direito em natural e positivo. O direito natural, basicamente consiste na regra
do “dar tanto para receber tanto” e o direito positivo consiste no pacto das relacoes
publico — privadas.

Ora, isso pode acontecer de duas maneiras: 1. Em virtude da natureza mesma
da coisa. Por exemplo, se alguém da tanto para receber tanto; se chama o direito
natural. — 2. Por convencao ou comum acordo. Por exemplo, quando alguém se
da por satisfeito de receber tanto. O que se pode dar de dois modos: primeiro por
uma convencédo particular, quando pessoas privadas firmam entre si um pacto;
segundo, por uma convencao publica, quando todo o povo consente que algo seja
tido como adequado ou proporcionado a outrem, ou assim o ordena o principe que
governa 0 povo e o representa. Isso se chama direito positivo. (ST Il g. 57 a. 2)

A definicao de Aristoteles (2009) em ética a Nicbmaco é adequada no que se
refere a justica como um habitus, pois o habitus € o principio de bons atos. A matéria
propria da justica s&o os atos relativos a outrem, e esses atos devem ser voluntarios,
estaveis e firmes. Tomas (2002) destaca que, para ser virtuoso deve ser voluntario
através do conhecimento, pois brota da vontade como ato. Deve ser estavel para
representar sua perpetuidade em relacdo ao seu fim devido, portanto, o Doutor
Angélico reformula a definicao de justica dada pelo grego dizendo que ela é o habitus,
pelo qual, com vontade constante e perpétua, se da a cada um o seu direito.

Justica implica igualdade, logo pressupde-se a existéncia de outrem, pois nada
€ igual a si mesmo, neste sentido, para que haja justica, ha a exigéncia da diversidade
de pessoas. A virtude torna os atos e os homens bons, como dizia Tulio' “é sobretudo
por causa da justica que o homem é chamado bom” (ST Il -1l g. 58 a.3), pois ela retifica
o homem e suas relagdes. A virtude tem sede na poténcia cujos atos lhe incumbe
retificar, portanto, alguém n&o pode ser chamado justo por conhecer a justica, mas por
agir com retidao.

Ora o principio préximo de um ato é a faculdade apetitiva. E, assim, necessario
que a vontade tenha sua sede em uma faculdade apetitiva. Ora, ha uma dupla
poténcia apetitiva: a vontade, que se encontra na raz&o, e o apetite sensivel, que
segue a percepcédo dos sentidos, dividindo-se em irascivel e concupiscivel (...).
Ora, dar a cada um o que Ihe pertence ndo pode proceder do apetite sensivel, pois
a percepcao sensivel ndo chega a considerar a relagdo de uma coisa com outra; o
que é proprio da razao. Segue-se que a justica ndo pode ter como sede o irascivel

ou concupiscivel, mas s6 a vontade. Por isso, o Filosofo define a justica pelo ato da
vontade. (ST Il g. 58 a.4)

1 Sobrenome de Cicero (106 — 43 a.C) pelo qual é geralmente designado na Idade Média. Considerado
um dos maiores oradores romanos. Fez estudos sobre direito por volta do ano 80. Tendo contato com
os filbsofos gregos, procurou. Em seus tratados conciliar as diversas escolas para chegar a uma moral

pratica.
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O principio da acédo é a faculdade apetitiva, estd pode ser dividida entre a
vontade e o apetite sensivel. Como que para que o apetite sensivel entre em acao
seja necessario a presenca de uma coisa que ele possa captar, a justica néo pode ser
oriunda dele, por isso, concordando com Aristételes, a justica € um ato da vontade,
neste sentido no apetite inclui a vontade, e a vontade pode ser a sede de uma virtude
moral, neste caso a justica. A partir do Filésofo grego, dizemos que a virtude moral, tal
como as artes, € adquirida através da repeticao de seus atos correspondentes.

Para Tomas (2002), a justica ordena 0 homem em suas relagdes com outrem de
dois modos: considerando o singularmente ou de modo geral, contudo os dois modos
estao direcionados para o bem comum, ou seja, a justica deve sempre estar voltada
para o bem comum. Os atos de todas as virtudes podem pertencer a justica, enquanto
esta orienta 0 homem ao bem comum.

Em se tratando do ponto de vista da justica como uma virtude geral, o Doutor
Angélico destaca a diferenca entre o homem bom e o bom cidad&o, pois 0 homem
virtuoso singularmente pode nao ser virtuoso para com outrem, ou seja, um homem
virtuoso pode né&o ser um bom cidadao.

A justica enquanto considerada como virtude geral pode ser considerada de dois
modos: por predicacéo, isto significa que assim como a palavra animal pode se referir
ao homem, ao cavalo e outros semelhantes, o termo geral pode abarcar todos esses
entes, entretanto, nesse caso (se tratando de justica) o termo geral atribui somente ao
género humano. O outro modo de consideragcéo do termo geral € quando algo pode
ser qualificado como geral em razdo do seu poder, tal como o sol que ilumina todos os
seres, isto é, em vista de uma causa universal. Aquino (2002) destaca a justica geral
como aquela que ordena o homem em todas as relacbes com outrem, mas também
ensina sobre a justica legal que ordena o homem em relagc&o ao outro no que toca a
sociedade e as justicas particulares que estdao em relacédo aos bens particulares (nos
e as propriedades privadas). Nisso dependem das virtudes particulares, ou seja, que
ordenam o homem em si como a temperanga e a coragem, portanto deve haver uma
justica particular que ordene suas relacbes com outras pessoas singulares.

Como diria Aristoteles, tudo o que pode ser retificado pela razdo constitui a
matéria de uma virtude moral que se define pela reta razao, por isso sdo as acodes a
matéria propria da virtude particular em questdao. Tomas, a partir da matéria da justica
que é a relagdo com outrem, utiliza-se do conceito de igualdade para dizer que ela
€ 0 meio termo a ser alcancado para que haja equilibrio entre as partes que estéao
praticando um ato de justica. Ele ressalta que este conceito € o meio termo entre o
mais € 0 menos e que a justica comporta um meio termo real. Se a primeira definicao
de justica significa dar a cada um o que € seu, a matéria da justica € uma acéo exterior.

(...) enquanto ela mesma, ou o objeto que por ela utilizamos, estdo proporcionados
a uma outra pessoa, com quem a justica nos coloca em relagcdo. Ora, a cada

pessoa diz-se pertencer como seu, aquilo que lhe é devido por uma igualdade
proporcional. Por isso 0 ato de justica consiste precisamente em dar a cada um o

que é seu. (STl g. 58 a. 11)

Teologia das Religioes 2 Capitulo 20



A justica legal excede todas as virtudes, pois visa 0 bem de outrem.

Se falamos da justica legal, € manifesto que excede em valor todas as virtudes
morais; pois 0 bem comum tem a preeminéncia sobre o bem particular de uma
pessoa. Por isso, declara o Filésofo: “A justica resplandece como a mais preclara
das virtudes. Nem a estrela da tarde nem a estrela da manhé s&o tao admiraveis”.
(STl g. 58 a. 12)

Dizer que a justica tem preeminéncia perante as outras virtudes morais significa
dizer que ela é distinta e tem um grau mais elevado do que todas as outras. Isso se
da pelo fato da justica ter sede na parte mais nobre da alma que é o apetite racional
(vontade), por outro lado, as outras tem sede no apetite sensivel. A segunda razéo
dessa elevagao da justica em relacéo as demais, é justamente devido ao seu objeto,
pois enquanto as outras virtudes morais sdo distintas somente pelo fato de causar
bem ao homem virtuoso, a justica € enaltecida pelo fato de causar bem a outrem,
sendo assim a justica € o bem de outrem.

Por isso proclama o Filosofo: “as maiores virtudes s8o necessariamente aquelas
gue mais concorrem para o bem de outrem, ja que a virtude é uma forga benfazeja.
Eis por que, mais se honram os fortes que os justos, porque a fortaleza é Util na
guerra, a justica, porém, tanto na guerra quanto na paz”. (ST Il g. 58 a. 12)

Dito isto, podemos citar o oposto da justica que é a injustica e pode ser dividida
em duas partes: a ilegal que é o oposto da justica legal e despreza o bem comum, e
a particular que € o oposto da justica particular que significa certa desigualdade em
relacdo a outrem quando se querem mais bens. Se o0 objeto da justica era a igualdade,
o da injustica é a desigualdade e esta solidificada sobre a injustificacdo, a depravacao
e a corrupgao. Entretanto, pode ocorrer a injustica sem que 0 seu agente queira, no
caso de agir sem intencao e podera sofrer voluntariamente uma injustica, dando de
livre vontade mais do que a outro.

Na questdo 61 da segunda se¢éo da segunda parte da Suma Teoldgica, Tomas
(2002) ensina sobre as espécies de justica. Aprimeira espécie € a justica comutativa que
trata das relagdes de pessoas privadas, isto €, ha um intercambio entre duas pessoas
singulares sem participacado politica. A segunda espécie é a justica distributiva que
consiste na relagdo do todo para com o particular, isto € a igualdade de compensacao,
a busca pelo meio termo da reparticao do que é comum de maneira proporcional.

Em suma, as acdes exteriores sdo as que estdo sob o regimento da justica,
sendo que a matéria dela sdo as nossas agdes e operacdes (praxis). O critério da
justica depende da constituicao de uma sociedade (fixacdo de um critério), deste modo,
sempre ha uma constituicdo que rege a justica (natural), isto €, a justica € uma virtude
que pode ser institucionalizada, por isso a lei deve ser mais docente que punitiva, pois
a autoridade ensina e o poder coage. Considerando, em conceitos aristotélicos que a
matéria da justica sao as operacgdes, sua forma é a igualdade.
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2| CONCLUSAO

De maneira breve foi tratado dos principais conceitos que gravitam em torno da
justica e podemos perceber que, de modo geral, estamos muito mais voltados ao vicio
da injustica que a prépria virtude da justica. Estamos distantes de um plano de justica
virtuoso que alcance o bem comum e o meio termo de fato. Se Tomas trouxe em relevo
esse tema em pleno século Xlll, obviamente é porque o contexto o fez necessario,
e isso ndao é muito diferente dos nossos dias atuais. Um dos aspectos que salta os
olhos é quando Aquino destaca a necessidade de haver uma diversidade de pessoas
para que haja justica, e é exatamente o momento histérico que vivemos, ja temos uma
imensa diversidade de pessoas, povos, posicdes politicas, entretanto preferimos agir
com imposi¢des ao invés de buscarmos o0 meio termo. Uma das teses tomistas mais
usadas ainda nos dias de hoje é sobre a dignidade da pessoa humana, e isto vai se
perdendo pouco a pouco, pois perante uma sociedade que ndao busca o médium de
maneira racional, vive se cada mais como individuos apenas e nao como pessoas.

Alguns podem até dizer que os conceitos abordados por Tomas a partir de
Aristoteles estdo ultrapassados ou superados, porém a partir do presente estudo,
dizer isso é dizer que a justica € um conceito ultrapassado e podemos entédo nos dar
por vencidos e sucumbir ao vicio da injustica universal.
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CAPITULO 21

LO RELIGIOSO COMO ORDEN SOCIAL Y COMO

EXPERIENCIA SUBJETIVA.

CONSIDERACIONES ONTOGENETICAS

Manuel Martinez Herrera

RESUMEN: Se aborda el fenébmeno religioso
desde dos dimensiones divergentes vy
convergente a la vez, esto es, en su condicion
historico-social como constructor de realidades
que pernean la vida y convivencia entre los
individuos, y como condicion subjetiva allende a
los mandamientos sociales y las convenciones
simbolicas dadas. Lo religioso hace comunidad
a partir de un codigo y una practica compartida
que hermana, al tiempo que entrafia un universo
que alude a la mismidad de cada quien, mas
alld del orden simbdlico y de la estructura
social. La escision del sujeto entre el consenso
comunicacional y lo proscrito culturalmente lo
pone merced del deseo, en el oblicuo lugar
donde el orden societario se quiebra y la
experiencia trasciende el orden simbdlico.
PALABRAS-CLAVES: Estructura social,
cambio estructural, ontologia, subjetividad y
religiosidad.

O RELIGIOSO COMO ORDEM SOCIAL E
COMO EXPERIENCIA SUBJETIVA:

CONSIDERACOES ONTOGENETICAS

RESUMO: O fenémeno religioso é estudado
desde duas dimensdoes divergentes e
convergentes ao mesmo tempo, isto €,
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em sua condicao histérica-social como um
construtor das realidades que permeiam a vida
e a coexisténcia entre individuos, e como uma
circunstancia subjetiva além dos mandamentos
sociais e convengbes simbodlicas dadas. O
religioso faz comunidade a partir de um codigo
e uma pratica compartilhada que junta ao
mesmo tempo em que envolve um universo que
alude a particularidade de cada um, além da
ordem simbolica e da estrutura social. A cisdo
do sujeito entre o consenso de comunicacao
e culturalmente proscrito coloca-se a graca do
desejo, no lugar obliquo onde a ordem social
se quebra e a experiéncia transcende a ordem
simboalica.

Consideraciones Preliminares

Para el marxismo el individuo es el
resultado de procesos histéricos intersubjetivos,
es decir sociales, segun sea su participacion en
la construccion del mundo material. Siguiendo
dicha perspectiva, diremos que la caracteristica
fundamental del psiquismo humano es la
accion-asimilacion del contexto histérico-
social, lo cual definird sus caracteristicas y
modalidades. El sujeto como tal, es una sintesis
unica e irrepetible del entorno social, es la
individualizacién del contexto cultural (Martin-

Bard, 2005) a partir de lo cual se incorporan y
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asumen las prescripciones, prohibiciones, sistemas de valores y creencias (religiosas
0 no) que conforman las formas de ser en las dimensiones societales y personales.

El sujeto se constituye a partir de las formas de interaccion social, o dicho en
palabras de Lorenzer (2001), el sujeto es la sedimentacion de las distintas formas de
interaccion, lo cual acaece desde la fusidn dual indiferenciada, pasando por la relacion
diadica en sus diferentes momentos, hasta la “separacion-individuacion” (Mahler y
Furer, 1972) y la denominada socializacion secundaria; es decir, estamos constituidos
en funcion de nuestros vinculos y experiencias sociales que son a la vez culturales, los
sujetos como tales estan inevitablemente signados por encargos y mandatos propios
de la cultura que les corresponde vivir.

Es, el entramado social el que brinda contenido y sentido a la estructura
psiquica a partir de una experiencia simboélicamente estructurada. La subjetividad
esta atravesada por los contornos sociales y culturales que emergen de una realidad
historica concreta. La caracteristica esencial del funcionamiento psiquico, tal y como
como se indico, es la accidn-asimilacidon individualizada del contexto histérico-social, de
manera tal, que toda psicogénesis es por definicion una sociogénesis (Martinez, 2014).
Las identidades se constituyen a partir de las discursos, convenciones y estructuras
sociales que median las formas de relacionarse y de vincularse. Los discursos
religiosos, en tanto realidades simbodlicas pre-estructuradas, mediatizan la recepcion
subjetiva de la materialidad social y crean una matriz de sentido personalizada que
define las identidades y contribuye a conformar las subjetividades, a saber, singulares
maneras de sentir, pensar y actuar.

El edificio tedrico del marxismo, no da cuenta de los procesos asimilacion
individualizada que ocurren a nivel endo e intra psiquico, tampoco posee una
concepcion de psiquismo que explique la diversidad de las funciones psicologicas; su
proposito, es la comprensidn de la realidad social y no necesariamente del individuo,
aunque lo considera.

El orden social imperante, va mas alla de una serie de ideas hegeménicas y del
conjunto de las instituciones y agencias sociales dominantes en un momento historico
y formacion social dada; es una inscripcion en la vida y experiencia de los individuos
constructora de realidades psiquicas que los asemejan y diferencian constituyendo
a la vez, personalidades y colectividades. De esta manera, la subjetividad pierde su
opacidad y se convierte en el resultado de un proceso que emana de una materialidad
social concreta, que coloca al sujeto en determinadas coordenadas historico-sociales,
a las cuales corresponden ciertas formas de relaciones y funciones sociales asumidas
por el propio sujeto.

Para el marxismo la preeminencia de la conciencia como caracteristica esencial
del ser humano, es el resultado de la materia altamente organizada producto de la
transformacion histérica del mundo material. A partir de dicha materialidad histérica de
la conciencia emergen las cosmogonias, sistemas de creencias y las propias religiones,
gue seran necesariamente reflejo de las condiciones materiales de existencia y de
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las contradicciones sociales en el seno de una formacién socio-econémica dada, que
empero el individuo puede cambiar de manera consciente.

Es importante enfatizar que existe a nivel del marco social regulatorio unos
grados de libertad que posibilitan la des-colocacidon del sujeto respecto a los canones
y dictados sociales, eso si, sin perder de vista que cualquier discurso contestatario es
siempre un discurso acerca del discurso dominante, al cual tiene como su referente
(Martinez, 2014). Este ambito de libertad, posibilita historicamente, variaciones en las
concepciones y practicas sociales, asi como las transformaciones estructurales.

El fundamento de la dominacion no radica exclusivamente en el ejercicio del
poder coercitivo, ni siquiera en la complicidad de las conciencias enganadas, sino
en la existencia de estructuras sociales hegemodnicas que reproducen el orden social
dominante como un estado de cosas dado, el cual, se asume como resultado del
sentido comun y por tanto fuera de toda duda o sospecha razonable; todo lo cual,
acaece al margen de la conciencia a partir de lo que Bourdieu (2007) denomina
como el “habitus”, cuyo poder radica en que prescinde de toda loégica argumental,
confirmandose a partir de su existencia y de la reiteracidn misma. El sentido de las
cosas queda asi fuera de toda inteleccidon, es una cotidianidad que a partir de su
familiaridad escapa a la observacion y al escrutinio riguroso que permita develar su
falsa apariencia y l6gica subyacente.

El fenédmeno de lo religioso

La evidencia arqueoldgica a cerca de que los neandertales enterraban a sus
muertos y no solo los abandonaban como ocurre en el reino animal, pone de manifiesto
la existencia de cierta conciencia acerca del fendbmeno muerte y de la propia finitud.
Méas alla de cualquier explicacion de naturaleza utilitaria, sanitaria por ejemplo, surgen
las preguntas como: ¢;se concebia la permanencia del alma de los difuntos en este
mundo?, tal y como ocurre en diversas culturas y creencias, ¢qué leyes gobernaban
el reino de los difuntos?, ¢ qué tipos de rituales se utilizaban?, ¢ cual era su significado
y sentido profundo? y ¢en qué momento la muerte dejé de ser algo inherente a la
vida? De nuestros antepasados, anteriores al homo sapiens, quiza nunca tengamos
respuesta, pero sin duda en este hecho (de orden trascendente) encontraremos el
origen de los ulteriores sistemas religiosos. La muerte es la sombra de la religién, su
eterna compafiera y su razon de ser.

El origen de la religion, histéricamente hablando, lo encontramos en la mitologia
como una forma de conocimiento que brinda explicaciones, establece certidumbres y
construye realidades psiquicas y sociales en los albores de la humanidad que van mas
alld de un mero relato, constituyéndose en una consustancialidad y realidad viviente
que sostiene el universo social. EI mito brinda una respuesta acerca de cuestiones
trascendentes como el origen del universo, el mundo, la vida, la humanidad y la
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muerte (Levi-Struss, 2007). Entre los mitos los hay cosmogbnicos (acerca del origen
de la creacion), teogdnicos (que relatan la existencia e historia de los dioses y su
relacion con los seres humanos), antropogoénicos (sobre la aparicion del ser humano),
escatologicos (describen el futuro y con frecuencia el fin de los tiempos) y los mitos
morales (sobre la proverbial lucha entre el bien y el mal). Las antiguas religiones tienen
en general un origen mitico, que da cuenta del vinculo entre lo humano y lo divino y
contribuyen a crear comunidad y a establecer los linderos entre lo propio y lo ajeno, a
partir de una cosmovision compartida del mundo y de la vida.

Para Foucault (2009), el interés acerca del “si mismo” se puede observar en la
antigledad clasica europea, tanto en los pre-socraticos como en el propio Socrates;
durante el medioevo se expresa bajo la forma de arrebato y contemplacién mistica. A
nivel filoséfico, con en el sistema cartesiano, el origen de la certidumbre y de la verdad
deviene de la confirmacidn de la propia existencia, a su vez, la existencia de Dios es
demostrada racionalmente cuando se propone que un ser finito (ser humano) concibe
la existencia de un ser infinito (Dios), por tanto, dicha certidumbre s6lo puede venir de
Dios, que es un ser infinito (Descartes, 2007). Posteriormente, la verdad pasa a ser
patrimonio de la ciencia y se separan definitivamente la ciencia y la teologia.

Las ideas religiosas son tributarias del correspondiente orden social de donde
surgen y encuentran su sustento y razon de ser; suelen estar motivadas por éste,
apuntalando generalmente al régimen social imperante a cuyo servicio también se
encuentran. Historicamente ha existido una relacibn de mutuo beneficio entre las
religiones oficiales y los regimenes politicos, de manera tal, que existe una coincidencia
en fines y propositos, digamos, mundanos.

El fenébmeno de lo religioso ha sido un aspecto esencial del devenir cultural con
una mayor o menor incidencia segun el momento histérico que se trate, siendo siempre
una parte constitutiva de la matriz discursiva a nivel social. En el orden simbdélico los
decalogos religiosos y sus prescripciones, prohibiciones y propdsitos quedan inscritos
en los los cbdigos y Ordenes sociales, en la cotidianidad y en la vida misma. Para
Bourdieu (2000), los valores simbdlicos se transmiten de cuerpo a cuerpo, por la
fuerza de la costumbre vy la reiteracion de la usanza, en una suerte de compulsidén
a la repeticion al margen de la conciencia y sin la necesidad de invocar justificacion
alguna. En el plano religioso, las practicas rituales contribuyen a cimentar la tradicién
independientemente de cualquier razonamiento, tan sélo, por el imperio de la fe.

El espectro de lo religioso se ubica en el orden del “consenso comunicacional”
(Lorenzer, 2001) esto es, de los significados socialmente dados a partir de una
convencion social tacita que se asume como una verdad compartida, de lo cual
derivaran las teologias, los preceptos y rituales que constituyen la dimension social
del fendbmeno religioso. Resultado de ésta experiencia colectiva, se construye una
identidad compartida en funcion de ideales, principios y propésitos socialmente
asumidos que crean comunidad, lo cual posibilita el surgimiento de lazos y de vinculos
sociales. El establecimiento de un marco social regulativo que define las acciones,
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comportamientos, pensamientos, sentimientos y formas de ser hace posible reconocer
y a la vez diferenciar a las diversas comunidades religiosas.

Lo religioso, es una discursividad previa a la emergencia de un sujeto concreto
que permite ubicarlo en algun lugar de las redes sociales de sentido. El sujeto como
tal, se posiciona de cierta manera a partir de una realidad pre-existente que le impone
una forma de ver, entender y ser en el universo social. Lo religioso como fenémeno
social, brinda un espacio de comunidad y pertenencia, funciona como certezay soporte
emocional, siendo al mismo tiempo identidad individual y colectiva. Es un espacio de
socializacién, interaccion y vinculacion donde el individuo ejercita su subjetividad, y en
tanto momento de encuentro interpersonal posibilita la realizacion de necesidades y
deseos conscientes e inconscientes. Lo religioso deviene entonces, como un fendmeno
social e individual.

Lo religioso, como parte integral del tejido social tiende a auto-perpetuarse por
via del decir y hacer del sujeto, siendo consustancial al si mismo de cada quien. Sus
preceptos y mandamientos son asumidos como propios a partir de un orden establecido
generalmente al margen de la consciencia, eso si, con la concomitante carga ética,
moral y emocional (Bourdieu, 2012); siendo el caldo de cultivo de los miedos,
prejuicios, anhelos y esperanzas que nos conforman en cada momento histérico. La
religiosidad brinda estructura, contenido y sentido, impactando a la subjetividad de
determinadas maneras y movilizando al sujeto en pos de ciertos idearios y formas de
vida establecidos.

Desde una perspectiva ontoldgica la verdad reside en el sujeto, la verdad es
de quien la enuncia. Empero la verdad, al menos para el psicoanalisis, es siempre
elusiva, incluso para el propio sujeto que le opone resistencias, se engafna y miente
a si mismo. A propésito de la verdad se debe recordar aquella paradoja que dice a la
letra: “Yo siempre miento”. Por otra parte, las verdades supraterrenales son aquellas
que nos hablan de un mas alla y nos brindan consuelo y esperanza, aquellas que son
transmutadas por la fe en la Verdad, la cual prescinde de toda valoracion y demostracion
y esta fuera de toda duda: el tema de la veridiccién y de la comprobacidn factica no es
un asunto de las religiones. La fe se alimenta a si misma de sus propios dogmas y de
la experiencia subjetiva que emerge como unico criterio de validacién; la racionalidad
y la ciencia es el lugar de las verdades mundanas, en tanto en los sistemas religiosos
habitan las verdades trascendentes.

Psicoanalisis y religion

Algunos creyentes refieren una experiencia paroxistica caracterizada por una
plenitud de gozo, que posiblemente asemeja las experiencias de los misticos y santos
de todas las culturas y religiones. Dicha experiencia de “sentimiento oceanico”, tal y
como la llamé Freud (1930/2012), es afin al “nirvana” oriental entendido como despojo
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o desatadura de si mismo, a partir de la union con la totalidad plena, lo cual, implica una
renuncia al sufrimiento y al deseo, asi como la experiencia de una felicidad suprema.
Un estado semejante es inasible e inconcebible, tan solo nos es dado experimentar,
es una suerte de trascendencia metafisica que permite la unidad con lo absoluto,
donde ni se es, ni no se es; sin dualidad y sin contrario alguno. Para Freud la totalidad
primordial perdida remite a una in-completud que escapa a las posibilidades sociales e
individuales de su realizaciéon, a un retorno imposible a aquel primer momento que se
afora y desea, el cual encuentra tan solo una realizacién sustitutiva en las fantasias,
ficciones y religiones, asi como en la sublimacion resultado de la represion cultural.

En el caso del nirvana freudiano (Freud, 1920/2012), caracteristico de los primeros
momentos de la existencia humana, no existe una diferenciacion del yo y del no yo, del
yo y del otro, de manera tal, que se es uno con la totalidad. Este estado ha sido aludido
de otras maneras, tales como, el “narcisismo primario” (Freud,1914/2012) que es un
narcisismo sin objeto afectivo, la “etapa egocdésmica” para los desarrollistas (Moragas,
1970) y la “fase autistica” o “glishrocérica” inspiradas en la obra de Melanie Klein, previo
a la irrupcion materna donde acaece una fusion o indiferenciacién dual. Quirce (2014)
por su parte, plantea que la conciencia de si se caracteriza por la necesidad de una
vivencia y de una experiencia unitaria del mundo interior que de sentido, coherencia y
continuidad al si mismo, en una realidad constantemente cambiante. Es precisamente
esta ficcion especular que tenemos de nosotros mismos lo que nos representa ante
los demas y a partir de lo cual establecemos relaciones fantaseadas, hechas a nuestra
imagen y semejanza. Posteriormente volveremos sobre este mismo asunto.

Para la mitologia freudiana, en la génesis de la humanidad, el padre de la horda
primordial: amado, temido y envidiado fue asesinado a causa de la concupiscencia
de sus hijos, quienes posteriormente embargados de culpa, juran nunca mas volver a
derramar la sangre propia, al tiempo que el padre totémico es elevado a nivel supra
terrenal, negandosele en este acto todo deseo mundano; en tanto, se posterga para
los hijos el goce pleno hasta después de la muerte (Freud, 1913/2012). Para Freud
(1913/2012), el rito eucaristico catdlico conmemora el parricidio colectivo y el pacto
original de denegacidn del objeto primordial de deseo, lo que da paso a la organizacion
social.

Este hecho marca una ruptura con el reino animal, inspirado en las observaciones
darwinianas de los primates superiores donde impera la fuerza del macho dominante,
sin embargo, en el caso de la humanidad la fratia suma fuerzas y realiza colectivamente
lo que individualmente no se podia, privandose posteriormente del objeto de su deseo.
Un hecho inédito que establece una primera ley impuesta por el consenso y por la
coercién grupal, es en la colectividad y no en el individuo donde reside y emana el
poder, lo cual inaugurara para siempre el universo social.

El estadio del totemismo es para Freud (1913/2012) el germen de los posteriores
sistemas religiosos, que al igual que estos tiene sus prescripciones, prohibiciones
y rituales. Los individuos se conciben como semejantes a partir del reconocimiento
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simbdlico de un ancestro o ancestros en comun (tétem), entorno al cual se tejen las
mitologias y cosmogonias que generan las identidades sociales. El rito, caracteristico
en todas las religiones, conmemora un momento crucial de comunion con las deidades,
reafirma simbdlicamente las propias convicciones y hermana a la comunidad de
creyentes.

La civilizacion y la cultura tienen para el psicoanalisis (Freud, 1927/2012) el
imperativo de dominar una especie de salvajismo primordial que caracteriza al ser
humano, lo que conlleva a la prohibicion del canibalismo, el parricidio y el incesto. El
incesto se establece como ley fundante —tablu— a manera de un pacto social primordial
sobre el cual reposara toda legitimidad ulterior. Después de este momento, miticamente
narrado, la cultura propiciara la realizacidén pulsional de manera sublimada, estos es,
segun los propésitos y mandamientos culturales que median las relaciones entre los
sujetos; la cultura es entonces hija de la renuncia y deviene como un subrogado del
dominio pulsional. La religion cumple a este efecto su cometido civilizador.

El tabu del incesto como constante filogenética que marca la historia de la cultura,
tiene su correlato a nivel ontogenético en el denominado complejo de edipo, que es
la piedra angular a partir de la cual se organiza la constitucion de la subjetividad. El
complejo de edipo es consustancial a la culpa que genera el desafio a la figura paterna
e impone la renuncia y la aceptacion de la propia falta. El reconocimiento de la faltay la
culpabilidad concomitante nos hace acreedores, no sélo a la renuncia correspondiente,
sino también a la penitencia en virtud de la falta cometida. Encontramos aqui el meollo
de los sistemas religiosos basados en la culpabilidad y la reparacion, asi como el punto
de anclaje entre la estructura neuroética caracterizada por la falta y el disentimiento
culpdégeno, con las religiones que propician el arrepentimiento y el perdén. Existe
también un paralelismo entre la etapa edipica, donde el padre todo poderoso termina
cayendo en falta y su omnipotencia es ulteriormente transferida al Dios Padre, con la
historia del parricidio en los origenes de la cultura, donde el padre muerto es elevado
a los cielos. La reconciliacion con el Padre es parte de las promesas de las religiones
basadas en las antiguas tradiciones judaicas, que nos ofrecen aliviarnos del pesado
fardo de la culpa y experimentar algun tipo de consuelo espiritual, lo cual no es poca
cosa.

Freud (1930/2012) plantea una cierta semejanza entre el desarrollo infantil,
especificamente a nivel pre-edipico y edipico y la organizacion totémica, en ambas
situaciones el padre omnipotente es amado, temido y odiado y cuya desaparicion
se desea en pos de tener para si el objeto primordial de deseo. También acaece,
en ambos casos, la renuncia al objeto primordial de deseo y el sometimiento a la
autoridad paterna o al Dios-padre. En el caso de las neurosis fébica, el objeto sobre
el cual recaen las ansiedades y temores es con frecuencia un animal, que como en el
caso de Juanito (Freud, 1909/2012) funciona como un subsidiario de la figura paterna,
no en vano Freud definid la neurosis como una religion privada. Lo propio ocurre con
el totem, con frecuencia representado con la figura de un animal, objeto de veneracion
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y sobre el cual recaen diversas prescripciones y prohibiciones. Para Freud (1927), la
espiritualidad es terrenal y apela a las mas sublimes realizaciones humanas que nos
separan de un salvajismo primordial que la cultura intenta conjurar, jamas es fe ciega
o iluminacién divina.

Desde una perspectiva psicolégica, el cristianismo esta signado por una culpa
primordial (pecado original) a raiz del desafio al Dios Padre en el principio de los
tiempos, lo cual motivo, siguiendo la doctrina, la expulsion del Paraiso Terrenal dando
lugar posteriormente a la nueva alianza que se sella con la muerte y resurreccion del
Hijo del Padre quien, en este acto, redimié nuestros pecados. Tal y como lo plante6
Jung (2001), no es posible comprender el mundo occidental si no se reconoce su origen
judeo-cristiano. El psicoanalisis nace en el seno de la cultura occidental y adviene
como una especie de “psicologia” de la culpa heredera de la tradicion judaica con
su pater omnisciente, omnipotente y providente que demanda culto y sometimiento
(Martinez, 2011).

Existe cierto declive y pérdida de influencia contemporanea de las religiones en
el mundo occidental, lo cual tiene que ver con el debilitamiento de la funcidén edipica
del padre, de su autoridad y poder; asi como de un relajamiento de los viejos recursos
de contencidn super yoica y del temor que la figura paterna inspira. La apelacién a
la culpa por el desacato parece relativizarse en el concierto de una sociedad cada
vez menos proclive a seguir los dictados de la tradicidn que tienen un claro caracter
patriarcal, acudimos a una sociedad con un padre en falta cuya autoridad y dominio se
desmoronan. Las luchas feministas, por su parte, han contribuido a socavar el largo
reinado del falogocéntrismo desmantelando las inmemoriales estructuras patriarcales
y avizorando un nuevo orden mas justo, equitativo, e inclusivo. Los discursos politicos
y religiosos tradicionales inspirados en los antiguos privilegios y repartos de poder
patriarcales, pierden también su eficacia, capacidad de convencimiento y de seduccion;
acudimos a la bancarrota politica e ideologica del viejo sistema, que sin embargo se
resiste a morir.

Fisura estructural y religion

Con el giro linguistico lacaniano se reconceptualiza la nocién del inconsciente
freudiano, que se puede resumir en la célebre sentencia de que el inconsciente ni
existe ni no existe, si no que se estructura como un lenguaje. El inconsciente no tiene
una existencia ontica a partir de una supuesta materialidad del aparato psiquico y esta
mas alla de ser el reservorio de las pulsiones y de lo reprimido; es aquello que escapa
a la posibilidad simbdlica y a lo imaginario, que empero, sélo puede ser pesquisado a
través de la palabra (Braunstein, 1993), no a partir de lo que se dice, sino de lo que esta
por decirse, merced del deslazamiento y de la condensacion que Lacan estructuraliza
(Carvajal, D’ Angelo y Marchina, 1996). La cadencia del lenguaje nos lleva a significar
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y resignificar de manera incesante, ya que la palabra nunca puede dar cuenta cabal
de la realidad al devenir como metafora de ésta, tampoco de la experiencia que es en
esencia inenarrable, tal es el caso, de la experiencia religiosa. Esta situacion, crea una
ruptura y un vacio en la estructura social y en el propio ser.

En el caso de la hermenéutica profunda el inconsciente es concebido como
un “acontecimiento social”, de manera tal, que las representaciones simbdlicas
socialmente establecidas que median las relaciones sociales y los vinculos inter-
subjetivos, se establecen como una realidad pre-estructurada que en un mismo acto
algo proponen y algo prohiben. Lo socialmente proscrito y reprimido, es precisamente
aquella dimension social de lo inconsciente, donde se rompe la hegemonia estructural
y el lazo entre el sujeto y la cultura.

El sujeto se encuentra escindido entre la convencion social y aquel contenido
negado por la cultura (Lorenzer, 1986), de manera tal, que fluctia entre el orden
societario y aquellos deseos culturalmente reprimidos. La restitucion de lo reprimido
rompe la hegemonia del consenso social y posibilita el reencuentro del sujeto con una
parte extrafiada de si mismo, que le permite apropiarse de un pretérito perdido que lo
constituye aunque lo ignore, lo cual, posibilita una re-actuacion consciente sobre sobre
aquellas formas de relacion y vinculacidén opresivas que impiden su “pleno desarrollo”
(Martinez, 2007). Por esta via, es posible discernir el papel politico-ideoldgico de las
religiones al servicio del estado de cosas y reconsiderar el propio acontecer, brindando
la oportunidad de una re-actuacion constructiva y propositiva dando origen a una
ontologia, una espistemologia y por que no a una teologia de la liberacion (Montero,
2002).

En estos tiempos, subsiste un individuo colonizado, mediatizado y normalizado,
carente de utopias y con significados y sentidos pre-determinados (Martinez, 2016).
La ausencia de utopias y demandas que subviertan al sistema brindando la posibilidad
de catapultarlo mas alla de sus propios limites, se convierte en una falencia y en una
divisa de nuestra época.

El derecho a la diversidad se enarbola bajo la falacia de una pretendida igualdad
de oportunidades y de la posibilidad de la libre eleccién (Bauman, 2013). La diversidad
no esta sustentada a partir de la eleccion como suele suponerse, es mas bien resultado
directo de las condiciones sociales, histéricas, culturales y econdmicas disimiles, que
imponen a amplios sectores determinadas restricciones que coartan su posibilidad
de eleccidn, en contraposicion a las condiciones ventajosas que gozan otros actores.
Lo cierto, es que la desigualdad social produce diversidades no electivas y siempre
indeseables.

A partir de la inmediatez del materialismo consumista, de la insubstancialidad
que lo caracteriza y de la pérdida de vigencia e impacto de los sistemas religiosos
en los individuos y la en sociedad, se produce un debilitamiento de los horizontes
utdpicos que prescriben orientaciones de vida y aparecen nuevas deidades que van
desde un nostélgico retorno a Gaia o la Pacha-mama, hasta la adoracion al dinero
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y al poder como valores absolutos. Con la pérdida de influencia y presencia de los
diferentes sistemas religiosos, se crea una ausencia y un vacio que las posibilidades y
alternativas sociales sustitutivas y sublimatorias no siempre logran subsanar.

Bauman (2013), nos advierte que la “realidad liquida” no consiste en un nuevo
paradigma, sino justamente en todo lo contrario, en “una era pos paradigmatica” de
la cultura caracterizada por el cambio y la movilidad, es decir por la inestabilidad y la
dificultad en la predictibilidad; una especie de cambio perpetuo aparentemente sin
una direccion establecida. La cultura, queda a manos de las fuerzas ciegas de la
oferta y la demanda, pierde su caracter trascendente y se mercantiliza. Es un bien
mas de consumo que se desecha rapidamente por la Ultima oferta, la obsolescencia
viene a ser su caracteristica fundamental. Sin embargo, esta fluidez de la que nos
habla Bauman discurre a partir de redes estructurales que le dan forma, contenido
y direccion, a su vez, como efecto reciproco se propicia una mayor movilidad de las
estructuras. Algo semejante ocurre en la contemporaneidad con el fendmeno religioso,
al menos en occidente, donde las denominaciones tradicionales revisan sus dogmas
centenarios, aparecen nuevas religiones que reformulan y adecuan la ortodoxia a
las apetencias y necesidades actuales, y en general ocurre una paulatina y evidente
pérdida de influencia de la religién en los espacios publicos y privados; se impone asi,
un marcado acento laico que reivindica el derecho a no creer, lo cual, no impide que
las religiones se coticen y compitan entre si en el mercado de creencias.

Por otra parte diremos que la experiencia religiosa, independientemente de su
formalizacion, institucionalizacion o reconocimiento social, trasciende el orden racional
de las creencias, sean estas compartidas 0 no, y va mas alla de las prescripciones
y mandamientos sociales. Es un dmbito inédito que solo le atafie al sujeto, un fuero
privado, una experiencia intima, singular, Unica y particular. Dicha experiencia se
encuentra mas alla de la capacidad y posibilidad simbdlica del lenguaje, alude a
la mismidad de cada quien, que sblo es posible experimentar y que no se puede
definir. Nos encontramos frente la fisura estructural, ese oscuro intersticio donde el
orden societario se quiebra y el deseo emerge victorioso (Zizek, 2012). Allende a los
decalogos, esta experiencia existe en un inimaginable lugar donde las frustraciones
encuentran consuelo y los anhelos sustento; es el reino de lo imposible, hecho a
imagen y semejanza de nuestras esperanzas, es el reino de la libertad.

Es la propia comunidad simbdlica la que confirma la existencia de una otredad
a cuyo poder se somete, confirmacion sin la cual ésta ultima no existiria. Su poder
es especular, esto es, a condicidon de representar simbdlicamente los intereses y
necesidades de aquellos que se encuentran bajo su designio (Zizek, 2011). El deseo
no solo se juega en el mas alla de la estructura, sino también en el orden estructural
vigente, bajo la realizacion fantaseada y simbolica de éste. Esta otredad en el caso de
las religiones es Dios o la representacion de la divinidad que se trate.

Para Zizek (2011) el sometimiento a la otredad posee una vertiente libidinal, a
manera de una erotizacion retributiva del poder de naturaleza sado-masoquista, de
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forma tal, que la autoridad del amo reside en una suerte de satisfaccion sustitutiva
hecha a imagen y semejanza del deseo ajeno. El amo, asi concebido, se “histeriza”
nutriéndose del deseo del otro, de esta forma la renuncia del goce propio, a expensas
del de los demas, es lo que le constituye a él y a su poder (Lacan, 2002). Esta economia
pulsional acaece en un contexto histérico-social determinado por las condiciones
materiales de existencia que median, indefectiblemente, las relaciones con los objetos,
los otros, el mundo y la vida.

Segun lo formula Zizek (2011), lo inconsciente no se encuentra en lo insondable
de las profundidades, antes bien impregna todos los 6rdenes de la vida bajo las
titularidades de ideologia, religién, sentido comun y trato cotidiano; es decir, pasa
subrepticiamente a una realidad que no se percata de ello. La realidad nunca es tal, es
vana apariencia y una ficcion interesada hecha a la medida de nuestras necesidades,
o mejor dicho, de las necesidades de otros que asumimos como nuestras. Es menester
sefnalar a este efecto, que el extrafiamiento y la renuncia entre los individuos distan
mucho de ser democratica, aunque el discurso hegemonico trate de ocultar esta
realidad.

Dios es del inédito del inconsciente, resultado de la falencia e impotencia humana,
el cual reside en un lugar donde el orden simbdlico desaparece y la estructura se
derrumba, no es un concepto, tampoco una idea, bien dicen las religiones que Dios
es incomensurable, es tan soOlo, una experiencia momentanea de plenitud frente a
una vacuidad interna que se intenta obturar; es la esperanza en una especie de dicha
perpetua mas alla de la muerte (Martinez, 2016).

La macula de lo inconsciente denuncia una ruptura en el orden racional, es una
ausencia, una especie de agujero que se abre en la estructura del orden de lo proscrito,
lo in-nombrado y de lo forcluido. Para Hinkelammert (1996), “el sujeto es una ausencia
que grita” y resiste la dominacion social, lo que inevitablemente moviliza la estructura
social a nuevos horizontes y utopias en un esquivo mas alla.

La subjetividad emerge en el instante donde la estructura se fisura y el sujeto
deja su impronta, una marca diferencial que él y solo él puede llegar a establecer, una
marca que denota su Unica y exclusiva presencia en el mundo y en la vida social, su
aporte esencial. Esta aportacion inédita del sujeto lo separa, momentaneamente del
determinismo estructural y asume la modalidad de algo impredecible, una especie
de acontecimiento (Zizek, 2012) que le brinda una escapatoria circunstancial de la
tirania del orden social. Paraddgicamente este acto de separacion integra al sujeto al
todo social, ya que ésta aportacion personal contribuye a construir la realidad social
donde él habita y la hace suya. Para Bosstels (2010), el sujeto es una fisura entre
lo real y la imposibilidad correlativa de su simbolizacién; segn lo propone Zizek
(2011), el sujeto es resultado de su propia carencia e imposibilidad. La contribucion
inédita evanescente sujeto, que es a la vez individual y colectiva, perfila los contornos
histéricos y societarios necesarios para el imprescindible movimiento perpetuo y el
cambio social. La materializacién en la estructura de lo inédito, surge inicialmente
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como alteridad, para posteriormente constituirse como oficialidad u orden establecido.

Lavacuidad que flanquea al individuo se intenta obturar con contenidos teoldgicos,
filosoficos o politicos en un vano intento de imponer un orden neurético frente al
caos existente y alcanzar una certeza imposible. Las utopias dibujan horizontes
inalcanzables, sin embargo, movilizan al sujeto y a la colectividad en su procura, lo
que a la larga propicia las grandes transformaciones sociales. Histéricamente, los
saltos cualitativos ocurren como resultado de la irrupcién de un acontecimiento social
de grandes magnitudes que rompe el orden estructural, propician un re-acomodo de
fuerzasy construye nuevas realidades. Empero, el cambio estructural no es producto del
azar o el arbitrio de las humanas intenciones, su emergencia obedece a determinadas
condiciones histérico-sociales, las cuales responden a su vez a acciones individuales
y colectivas, todo lo cual, impacta al orden societario y al sujeto también.

Entre un ser y otro hay un abismo, una discontinuidad, una demanda imposible
y un deseo siempre insatisfecho. Las relaciones intersubjetivas se constituyen a
partir propuestas interaxionales inventadas y fantaseadas (Sanabria, 2007), es a
partir de ésta vinculacion especular, con un claro caracter egocéntrico, narcisistico y
paranoico que imaginamos y concebimos nuestro lugar en la sociedad, aunque esto
sea una quimera. Es, en este espacio infranqueable donde habita la muerte, la cual
es correlativa a la falta de reconocimiento por parte del otro, ya que si nos ignoran
dejamos de existir, nos convertimos en fantasmas errantes sin substancia ni contenido
y sufrimos la soledad de los muertos. De esta manera, nuestra propia in-completud
nos constituye y el auxilio de la trascendencia viene en nuestra ayuda.
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CAPITULO 22

O TARO E A PRATICA ORACULAR NA ERA DA

Kelma Amabile Mazziero de Souza
Faculdades Metropolitanas Unidas

Sao Paulo - SP

RESUMO: O presente trabalho visa refletir sobre
a representagcdo do “mistico” na atualidade.
A pratica da orientacdo através das laminas
simbolizadas do tar6 se disseminou nas midias
e redes sociais brasileiras, ganhando assim
nova visibilidade, mas transmitindo propostas
(e promessas) carregadas de mistificacdo. Da
consulta individualizada e sigilosa as leituras
ao vivo transmitidas pelas emissoras de radio,
TV e, mais recentemente, em redes sociais; o0
que era particular foi exposto, transformando
espetaculo,
descaracterizando assim a conex&o individual

a experiéncia mistica em
com a espiritualidade. Por meio de uma revisao
bibliografica, calcada nas obras de Luis Mauro
de Sa Martino e Guy Debord, além de dados
pesquisados sobre as diversas formas de
consultas ao tar6 a partir dos anos 80, permite-
se aqui refletir sobre a sociedade do espetaculo
e a troca cultural que se da na imagem da
pratica oracular contemporanea. A proposta,
portanto, ndo é desmerecer a atividade das
midias no contexto espiritual, mas detectar a
banalizacdo da imagem construida do tar6 com
a superexposicao da espiritualidade no Brasil
do século XXI.
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PALAVRAS-CHAVE: TarO; mistico; linguagem
pictérica; comunicacgao visual; espiritualidade.

ABSTRACT: The aim of this study is to look
more closely into what people today mean
by “mystical’. guidance
through the tarot symbolic cards has become

The practice of

increasingly popular in the Brazilian media and
social networks, gaining greater visibility, but
conveying propositions (and promises) filled
with “mystification”. The originally individual
consultations became live readings broadcast
on radio, TV and more recently on social media;
what was an essentially mystical and private
experience became a public exhibition, thus
degrading the individual connection with the
world of spirituality. By means of a bibliographic
review, based on the work of Luis Mauro
de Sa Martino and Guy Debord, as well as a
research into tarot consultations data since the
1980s, it is possible to go a little deeper than
this rather showbiz approach and contemplate
the cultural change that takes place in the way
the contemporary oracular practice is seen.
Therefore, the approach here is not to say that
media did not have any role to play in a spiritual
context, but rather seek the banalization of the
tarot image, which too often results from media
attention in 21t century Brazil.

KEYWORDS: Tarot; Mystical; Pictorial
Language; Visual Communication; Spirituality.
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11 INTRODUCAO

A prética oracular com as cartas do tard teve seu inicio na Europa do século
XVII, mais perceptivelmente em Paris, onde a atividade ludica com o tar6 era bastante
disseminada. Segundo Nei Naiff: “Nesse periodo a cartomancia se evidenciou e o
tard divinatério se desenvolveu, embora ainda continuassem a joga-lo como lazer e
apostas” (2012, p.313). A dindmica social e a propria mentalidade da época permitiam
que a pratica oracular fosse prementemente preditiva. Essa pratica foi se transformando
e sendo adaptada a medida que a sociedade mudava, atravessando mudangas no
pensamento e no préprio cotidiano, chegando ao século XX como ndo apenas uma
leitura preditiva, mas essencialmente atividade de orientacdo e aconselhamento. Na
busca por respostas o individuo passou a ndo mais se importar com o futuro, mas sim,
em compreender sua realidade e o ambiente ao redor. A resposta oracular manteve o
teor de sacralidade a medida que permitia 0 autoconhecimento através da linguagem
visual das cartas de tar6. Ao longo dos séculos a pratica oracular foi se tornando
ferramenta para pessoas se consultarem sobre os mais diferentes assuntos, contudo,
com o passar do tempo foi carregada com supersticdes que deturparam parte de sua
utilizacéo, tanto no que se refere ao seu papel histérico/cultural quanto no que se
refere ao uso simbodlico/analitico.

Mais recentemente, na midia o taré foi amplamente divulgado, desde a consulta
ao vivo feita em programas de radio (Radio Mundial, 1993) até leituras e analises
realizadas em programas vespertinos dos anos 90, como o Mulheres em Desfile
(1980 — presente). Para além da participacao de tarélogos em programas de radio ou
TV, surgiram também os canais esotéricos com telefones para consultas, tais como
anunciavam as chamadas comerciais do esotérico Walter Mercado no final dos anos 90
(ver figura 1), que divulgava as mais diversas consultas por telefone usando linguagem
repetitiva e promessas de resolucdes dos variados problemas pessoais, materiais,
sentimentais ou espirituais. Também no final dos anos 90, com a disseminacéo da
internet no Brasil, o taré foi amplamente divulgado pela revista Planeta (ver figura 2)
tanto midia impressa quanto midia digital, sendo um dos primeiros websites sobre
o tema com cursos online, newsletter e grupo de discusséo. Entre o século XX e
XXI, portanto, o taré deixou as salas de consultas particulares e ganhou espacgo nas
midias adquirindo maior publico, ampliando informagdes aos interessados; contudo,
ganhando também ares de espetaculo e exposicao.

“O tar6 agrega padrées e imagens arquetipicas de muitas civilizacées, filosofias
de vérias épocas; seus simbolos evoluiram ao longo dos séculos até chegar a
estrutura que conhecemos dos tards marselheses — 78 arcanos -, mas ainda esta
em evolucédo alegorica, dificilmente em seu arcabouco. Seus simbolos sintomaticos
e sua estrutura se reportam ao comportamento humano e a respectiva evolugéo.
Podem-se transferir suas concepcgdes arquetipicas a qualquer mitologia, historia,

civilizagdo, romance, credo ou situacédo pessoal. O estudo do tar6é € um veiculo
para o autoconhecimento, e o jogo oracular € uma orientacao para o livre-arbitrio.
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Como se diz, o tard é a leitura da alma. ” (NAIFF, 2012, p. 384)

De seu surgimento como atividade ludica, na Lombardia do século XIV, até os
dias de hoje onde é mundialmente praticado como oraculo, o taré foi se transformando
e se adaptando — uma vez que é a representacédo simbodlica da sociedade e seus
assuntos, costumes, medos e vitdrias — conquistando assim mais terreno nas midias.
A reflexdo desse trabalho é destacar o que faz parte da pratica da orientacéo e o
que faz parte do espetaculo que envolve a nova maneira através da qual o individuo
percebe sua realidade, seu cotidiano, seu futuro. Como ainda frisa NAIFF: “ O tard
ainda necessita de uma estrutura e diretriz para ndo ocorrer alguma deformacéo ou
perda de valor simbdlico” (2012, p.383).

21 COMUNICAGAO VISUAL E SACRALIDADE

Em suas 78 laminas ilustradas o tar6 comunica através de suas imagens uma
grande variedade de referéncias/mensagens que concedem interpretacdes e analises
reflexivas. S8o representacdes que se comunicam visualmente e ddo sentido a
interpretacdo. MAURI afirma: “ A representacédo possui uma fungcdo importante na
comunicacédo, pois é através dela que nos comunicamos, que exprimimos nossas
vontades, sentimentos, desejos e pensamentos” (2016, p.01). Alinguagem simbdlica é
uma maneira de perceber a mensagem sem necessariamente traduzi-la em palavras.
E recorrer ao universo interior mais profundo através do reconhecimento da imagem,
pratica propria do individuo tanto na vida pessoal quanto no reconhecimento daquilo
que o cerca, dai a importancia e o papel significativo do taré enquanto ilustracéo
pessoal e também alegoria da sociedade em que essa mesma pessoa estéa inserida.

“Logo, os simbolos de tornam presentes tanto no inconsciente como no consciente,
falam por si mesmos e conduzem os homens aos primoérdios dos sentidos locais,
onde é construida a imagem simbdlica. Assim, um simbolo n&o substitui qualquer
sentido, porém pode conter uma pluralidade de interpretacées. ” (MAURI, 2016,
p.03).

A sacralidade se da a partir do momento em que a representacao simbdlica se
comunica diretamente com o individuo e permite percepcdes, analogias, associacgoes,
compreensdes que ampliam sua interpretacéo sobre o cotidiano e sobre si mesmo.
O papel do tardlogo é interpretar os simbolos sem impedir que a imagem tenha uma
significacdo unica para quem busca orientacado, ou seja, sem limitar a representacao
simbdlica. Logo, a analise simbdlica tem um papel fenomenolbégico no que se refere
a apresentar diferentes perfis ou enquadramentos de uma mesma imagem. Assim se
faz a pratica oracular, onde o tarélogo € veiculo, jamais palavra final, uma vez que a
experiéncia acontece dentro do individuo que busca a orientagdo. O sagrado reside
nessa conexao.

“Por isso a manifestagdo do sagrado utiliza a linguagem, a concentracéo, as
diversas imagens existentes para se afirmar em um contexto sécio cultural, que
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denota as modificacbes segundo a intenc&o dos proponentes em uma determinada
situagéo especifica. ” (MAURI, 2016, p.03)

Especialmente no Brasil, onde o taré surgiu no século XX (em meados de 1920),
a leitura oracular é imbuida de mistério e estimula a busca ao sagrado pessoal.
Diferentemente da Europa, onde o tard existiu por muitos séculos como atividade
ludica e apreciativa, o Brasil importou a pratica da leitura simbdlica sem conhecer seu
conteudo artistico, histérico e ludico anteriores. Dessa forma, a memoéria brasileira é
carregada de elementos magicos e extraordinarios no que se refere as cartas do taré
e 0s simbolos que as representam, criando um conceito que vai além da ilustracdo. A
sacralidade esta na conexao do individuo com as mensagens simbolizadas, no acesso
a seus elementos Unicos e intransferiveis, que caracterizam ou personificam aquela
experiéncia. MAURI afirma: “Podemos caracterizar as imagens pelos simbolos, pois
toda e qualquer imagem é causa e consequéncia do imaginario, configurando o
sagrado como algo universal” (2016, p. 04).

Logo, a memoria brasileira no que se refere ao tard esta impregnada de mistério
e magia, seus simbolos emergem enquanto representacdo de uma linguagem visual
e ao mesmo tempo etérea, onde o individuo conecta suas duvidas e também suas
respostas sacralizando o momento de compreensao e entendimento. A experiéncia
mistica, aqui, se faz no momento em que o individuo percebe aquilo que nao é preciso
dizer, mas sim, aquilo que foi captado visualmente. O conteudo simbdlico que existe
em si, em seu imaginario e em sua realidade individualizada, faz a conexao entre
imagem e individuo.

A memdria associada a pratica oracular, ao longo do tempo, incitou uma cultura
mistificada. “E impossivel separar exatamente comunicacdo e cultura. A produgéo
simbdlica contemporanea é uma variavel de trabalho do conjunto de comunicagdes”
(MARTINO, p.16). Para o Brasil ndao ha a memoria do taré enquanto jogo ludico ou
manifestacao artistica. H4, apenas, areferéncia magica das cartas como representantes
e guardadoras de mistérios a serem desvendados sobre o destino do ser humano. A
linguagem pictorica e a interpretacdo que permeia a pratica oracular, associadas a
simbologia das cartas mesmas, reforcaram o tar6 como um instrumento de conexao
espiritual e acesso ao universo interior humano. E comunicacdo, é representacéo, é
cultura que faz parte da memoéria social.

31 0 ESPETACULO DA SACRALIDADE

O que se percebe com a superexposi¢ao da sacralidade e da espiritualidade nas
midias (eletrbnica, impressa e digital) € que surgem a partir delas trés consequéncias:
um apagamento do valor essencial do sagrado (onde o sagrado acontece como
demonstracdo e ndo experiéncia particular); uma distorcdo de sentido (a experiéncia
mistica se torna um show de mistificacao e supersticdo) além do esvaziamento da
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funcéo orientadora espiritual. Essas consequéncias levam a banalizacdo da cultura do
sagrado, onde experiéncia mistica é confundida com poder magico, e espiritualidade
é confundida com supersticao.

A partir do momento em que a pratica oracular ou atividade espiritualista se
assume como uma marca, um produto a ser comercializado, assume também
novas caracteristicas para se tornar um produto rentavel ou passivel de venda,
descaracterizando proporcionalmente alguns elementos essenciais através dos quais
seria impossivel se fazer a conversao de uma pratica individualizada para um produto
que atenda uma demanda maior e, por conseguinte, menos conhecida. Em outras
palavras, € preciso adaptar o alcance da pratica oracular para que ele atinja um maior
nuamero de pessoas. Segundo Magali Cunha do Nascimento: “Na légica da cultura
do mercado, ser cidadao € consumir bens e servigos, e as midias e a comunicacao
mercadoldgica, desempenham papel preponderante nas interacbes que tornam isso
concreto” (2016, p.09).

Dessa forma, as propagandas com chamadas imediatistas ganharam forca nos
anos 90, quando se tornou popular o servigo de atendimentos oraculares feitos através
de linhas telefénicas, com a imagem de um esotérico fantasiado, caricaturado como um
magico/mago prometendo solu¢des milagrosas através do servigo 0800 carregado das
frases de efeito (tais como o imperativo: Ligue Dja! de Walter Mercado). Neste servigco
proposto havia uma equipe de pessoas para atender as ligagdbes com conhecimentos
esotéricos desde mapas astrologicos até promessas de vidéncia assertiva dentre os
profissionais que atendiam as chamadas telefénicas. As cobrancas pelo atendimento
tinham valor fixo por minuto ou tempo/duracéo da ligacao.

No radio, na mesma época, surgiu uma emissora especializada em programacgao
esotérica e de autoajuda, a Radio Mundial fundada em 1993, com propostas ligadas
ao tar6 desde leitura das cartas ao vivo para ouvintes até indicagdes de magias ou
simpatias relacionadas a ordens esotéricas vinculadas ao uso do taré.

Revistas especializadas ganharam destaque (O Seu Astral, em 1985; Guia Astral
em 1990. Ver figura 3) e os anuncios em jornais também ganharam destaque nos
anos 90, como no jornal A Folha de Sao Paulo onde os anuncios de classificados para
atendimentos com tar6 aumentaram, entre 1990 a 1996 de 348 paginas com mencgao
ao tard para o periodo de 1997 com 532 paginas mencionando tard (ver figura 4),
chegando ao ano de 1998 com 914 paginas de anuncios/ofertas de consultas. A partir
de 1999 os anuncios diminuiram até chegar ao periodo de 2002 a 2017 com apenas
345 péaginas mencionando o tema. Nesse periodo, a partir de 1999, a internet ganhou
forca e o taré se apresentou mais rentavel nas midias digitais que na midia impressa,
ainda que atualmente se mantenham as leituras e predi¢des em revistas e alguns
jornais disponiveis nas bancas.

Na TV, a Rede Globo exibiu novelas como Estrela Guia, onde a personagem
da cantora/atriz Sandy Leah interpretava uma hippie que vivia numa comunidade
alternativa, jogavataré e tinha conhecimentos esotéricos. Outras novelas apresentaram

Teologia das Religioes 2 Capitulo 22



cenas com leitura de cartas de tard, mais recentemente a novela A Lei do Amor
onde a personagem |é cartas de tard juntamente com uma bola de cristal, sugerindo
associagdes do uso do tard a vidéncia e outros segmentos esotéricos, homogeneizando
a leitura oracular de forma a criar uma unica representacao para diferentes temas.

Diferentemente de filmes como Violino Vermelho (The Red Violin), onde o tarb
€ a inspiracéo do enredo; e também do seriado The Borgias, onde o tar6 aparece
nas primeiras cenas sendo jogado pela nobre familia do cardeal Roderico Borgia
ambientada no século XV, no Brasil o teor magico e sobrenatural costuma se sobrepor
ao teor artistico/cultural mais comumente proposto nos paises europeus, ou mesmo
nos norte-americanos quando buscam a origem do baralho em sua forma ludica e
artistica tradicional europeia. Esse retrato ilustra a distincéo cultural em relagao as
cartas do tard e os direcionamentos também distintos para a utilizagcao das laminas no
Brasil (onde surgiu como instrumento divinatério) e na Europa (onde surgiu como arte
e atividade ludica).

Além de ter estado (e ainda estar) presente em todas as midias, o tar6 ganhou
forca e impulso na internet, com sites esotéricos e portais que oferecem servigos
de atendimentos online, além de estar presente em canais esotéricos de grandes
provedores, como UOL, Terrae Globo.com. Nas redes sociais a divulgacao de servigos
aumentou e se expandiu, no YouTube videos foram publicados e mais recentemente
no Facebook sao produzidas as lives onde tar6logos oferecem leituras e atendimentos
ao vivo/online.

A insercéo do tard nas midias ndo € essencialmente um problema, ou seja, o
tard estar presente em todas essas midias nao precisa configurar um problema em si.
Contudo, a maneira como é caracterizado e, consequentemente, descaracterizado de
sua linguagem imagética original gera uma distorcéo de sentido onde a experiéncia
unica e quase intima do reconhecimento simbodlico da lugar a uma exposicédo de
problemas pessoais, além do esvaziamento da fung¢ao orientadora espiritual, a partir
do momento em que a leitura oracular se torna promessa de riqueza, felicidade ou
amor eterno, criando um afastamento da experiéncia mistica (ndo mistificada) que
permite compreenséo e entendimento de aspectos profundos na representacao dessa
conexao espiritual.

Numa comparagcdo a arte, onde o tar6 também figura como ferramenta de
inspiracéo ou mesmo de exibi¢ao da arte em si, a comercializacédo faz parte e nao seria
possivel sobreviver sem estar presente nas midias. A reflexao fica por conta de qual
seria a melhor maneira de fazé-lo sem que se descaracterize em sua representagédo
simbolica. Luis Mauro de S& Martino escreve: “O problema tem inicio quando uma
obra de arte é criada ou adaptada com o propdésito unico de vender” (2005, p. 14).
Nesse contexto, € possivel compreender que a descaracterizacdo acontece quando
se remove da pratica oracular seu conteudo sagrado — o desvendar a si mesmo — e se
adiciona a isso um cunho unicamente supersticioso. Abandona-se a riqueza simbdlica
e se assume entdo como venda/garantia de um futuro feliz, solucionando problemas
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imediatos e magicamente. Surge, entao, o vinculo em que a vidéncia e os superpoderes

resolvem qualquer dificuldade no lugar do individuo, aquilo que normalmente é de sua

alcada compreender. A cultura de respeito ao sagrado € cambiada, entdo, pela cultura

do consumo, onde consumir assume o sentido literal de consumir, destruir, esgotar-se.
“A complexidade social, fruto sobretudo do desenvolvimento das comunicagoes,
torna-se mais e mais dificil de entender e de classificar, exigindo de todo
pesquisador um esforco redobrado para ndo cair no pecado capital mais comum
— distorcer a realidade para torna-la aplicavel pari passu com determinada teoria”
(MARTINO, 2005, p. 15).

Assim, a sacralidade abandona seu cunho intimo e ganha ares de espetaculo,
com depoimentos sobre os milagres realizados pelo cartomante/vidente que resolveu
problemas com simpatias e feiticos. A seducao pelo feitico, ou fetiche, atrai mais
compradores e reforca o cultivo ao consumir, ou destruir, aquilo que se apresenta
como sobrenatural. Afasta o extraordinario em troca do poder de adquirir onipoténcia
sobre aquilo que néo se explica. Expor a sacralidade é dissocia-la de sua funcéao
conectiva, é inviabilizar o religare, € apagar seu cunho inexplicavel e, por isso mesmo,
desvelar aquilo que tem por finalidade manter-se original em esséncia.

“A comunicacdo se da religiosa, inconsciente ou espiritualmente através das
ilustracdes, independentemente do tempo em que foram confeccionadas, falando
diretamente as questdes inerentes ao homem e sua busca existencial. Assim como
0s mitos, as imagens arquetipicas remetem a identificacdo de etapas, padrdes
comportamentais ou percepc¢des da vida que simbolizam e jornada pessoal e dao
sentido a esse existir” (SOUZA, 2016, p. 10).

O uso do tar6 ndo € incompativel com as midias, ao contrario, € linguagem
pictérica que se afina e se adapta facilmente a qualquer segmento. Porém, criar um
rotulo onde o mistico é caricaturado, onde a experiéncia é a supersticao em si e a
mensagem assume papel de autoajuda imediatista, abre-se o risco de banalizar um
veiculo simbdlico de relevancia no caminho que leva ao enriquecimento pessoal e
espiritual. A imagem espetaculosa que se constrdi sobre 0 tema se torna uma nova
esséncia no lugar da anterior, esvaziada de sentido. “O espetaculo é o capital em tal
grau de acumulacédo que se torna imagem” afirma Guy Debord (2003, p.27). Nessa
Otica, a partir do momento em que o uso do tar6 é visto como um espetaculo de
adivinhacdes vendidas em quaisquer formatos, surge o risco de se criar ao seu redor
a imagem deturpada e ausente de interpretacéo simbolica, promovendo entdo uma
representacéo iluséria daquilo que é real.

41 CONSIDERACOES FINAIS

Num pais em que o tard chegou séculos mais tarde e se fixou, a principio,
unicamente como ferramenta esotérica imbuida de misticismos se torna facil e quase
esponténeo “vender a marca” como forma de o individuo controlar o proéprio destino
e ingenuamente dominar aquilo que deseja. A associacéo imagética com bola de
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cristal, indumentarias magicas e vidéncia ativam o imaginario e criam a cultura da
supersticao, da banalidade, da enganagao. Essa inversao de sentido, uma troca
cultural, onde se privilegia e ganha dinheiro através de uma comunicacéo enviesada
retira 0 conteudo sagrado da pratica oracular e cimenta uma cultura marginal, sem
esséncia ou identidade propria. Aqui, o espetaculo cria uma outra realidade.
“Um dos resultados sensiveis do espetaculo é a destruicdo das camadas profundas
de pensamento do ser humano, negando a reflexao e transformando a curiosidade
e a vontade de saber, definidas por Aristoteles nas primeiras paginas de Metafisica,
em um simples mal-estar decorrente dessa falta de compreenséo Ultima de uma
realidade marcadamente artificial” (MARTINO, 2005, p. 45).

A troca, a inversdo e o acoplamento de significado espetacular empobrecem
0 sentido rico em imagens, estudado e aprimorado ao longo de séculos na leitura
da simbologia contida nas ilustracbes do tar6. “Em vez da sintese, temos a tese
substituida pela antitese”, como escreve Luis Mauro Sa Martino (2005, p.45) sobre a
transformacao de todo o cotidiano em imagem para consumo, o que Guy Debord chama
de espetaculo: “O consumidor real torna-se consumidor de ilusdes. A mercadoria é
essa ilusdo efetivamente real, e o espetaculo é sua manifestacéo geral” (2003, péag.
45).

Portanto, de um lado hé& a cultura rica em pratica oracular através de linguagem
pictérica e analise simbdlica; de outro lado ha um mercado que na pratica do consumo
oferece um produto desassociado de sua sacralidade. Essa cisdo descaracteriza as
principais fungdes do tard, criando uma outra funcéo a partir de um imaginario social
carente em imediatismo e controle. Acontece, entdo, o afastamento da fungao artistica,
ludica, social e especialmente oracular do taré para que surja o enaltecimento de um
papel mistificado, supersticioso, distorcido, fragmentado dessas mesmas cartas. Nas
midias pode se tornar lucrativa a necessidade social de onipoténcia que os tempos
atuais estimulam, mas na memoria social pode estar se infiltrando uma imagem
descaracterizada, uma pseudo-representagao do real, um simulacro.

“As contradicdes econdmicas e sociais revelam-se na miopia serena de alguns
produtos da midia, destinados a manter a ignorancia como fundamento das
relacées sociais, estimulando a negligéncia do pensamento e oferecendo o escape
para uma camara de sonho a custos reduzidos” (MARTINO, 2005, p.78).

Aqui, faz-se uma outra cisao, fomentando de um lado a necessidade de impedir
ou limitar o uso do tar6 nas midias (o que seria impossivel dado seu alcance); por
outro lado enaltecer a importancia das midias para se esclarecer o tema. Talvez, antes
de tudo, a possibilidade de repensar a funcéo da espiritualidade e da conexdao com o
sagrado na sociedade contemporénea brasileira seja um passo inicial.

“Ora, ha uma dupla consciéncia, ou, no minimo, uma dupla e contraditéria pratica.
De um lado, o senso comum de critica aos meios de comunicacéo; do outro, a
presenca constante da midia no cotidiano. Uma situag&o no limite da esquizofrenia,

resolvida apenas comumdeslocamentotedrico e pratico das relacdes estabelecidas
entre o ser humano telespectador e o ser social. Entre o cidaddo que aspira a

liberdade e o Leviata digital” (MARTINO, 2005, p.79).
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A busca do individuo por si mesmo e por um sentido existencial ndo mudou,
a necessidade de obter respostas tampouco. O que vem se alterando nas ultimas
décadas sao as receitas de felicidade, prosperidade e sucesso em poucos passos;
a garantia de poder e controle de maneira instantanea além da descaracterizacao
da espiritualidade enquanto experiéncia alheia a todo e qualquer item passivel de
ser consumido ou possuido. A religacdo com o sagrado, para além das propostas de
lideranca e empreendedorismo, € de foro pessoal e intimo devendo ser repensada em
sua esséncia e sua significacéo.

“Eis porque o espectador nao se sente em casa em parte alguma, porque o
espetaculo estd em toda parte” escreve Guy Debord (2003, p.26). Num século onde
as midias ja fazem parte e estdo inseridas no cotidiano da sociedade, resta encontrar
na reflexdao os caminhos para que a alma deixe de ser o consumidor, ndo se torne
produto, mas volte a ser parte inerente da vida onde o mistico ndo se trata de elemento
mistificado imbuido de supersticoes, mas sim, experiéncia que reconecta — religa — o
individuo a sua espiritualidade, as suas respostas, a sua real existéncia e ao seu
caminho pessoal.
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OS ITINERARIOS DA EDUCACAO CATOLICA NO
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RESUMO: O presente artigo tem como tema
e objeto de estudo a expansdo das escolas
confessionais catdlicas no Brasil, suas
estratégias e influéncias na educacéo brasileira.
Objetiva registrar a trajetdria histérica e o
itinerario da Educacéo Catdlica no antigo norte
de Goias (Tocantins) entre 1904 e 1988 e as
contribuicdes dessas instituicdes escolares na
formacéo da sociedade tocantinense. O corpus
documental da pesquisa esta sendo ancorado
nos pressupostos teodricos-metodolégicos da
Histéria da Educac&o arraigada a vertente
da Histéria Cultural. No contexto da segunda
metade século XIX e das primeiras décadas
do século XX, em virtude da Lei de Liberdade
de Ensino de 1854, complementar ao Ato
Adicional de 1834, do advento da Republica
e das estratégias do Episcopado Catodlico em
intensificar a romanizacao da Igreja no Brasil, a
educacgdo brasileira vivenciou o crescimento e a
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TOCANTINS: 1904 A 1988

expansao das escolas confessionais catdlicas.
Congregacbes Religiosas que
tinham como carisma a educacdo escolar se

InUmeras

instalaram de norte a sul do pais. Constatamos,
com aportes documentais trabalhados nessa
fase da pesquisa, que no caso do antigo norte
de Goias, atual estado do Tocantins varias
escolas catdlicas foram fundadas no territorio
tocantinense ao longo do século XX. Algumas
permanecem em atuacdo até momento
presente, como o Colégio Sagrado Coracéo
de Jesus das Irmas Dominicanas de Nossa
Senhora do Rosario de Monteils, fundado em
Porto Nacional em 1904, pioneiro na regiéao.
Outros tiveram sua instalagao, apogeu e declinio
como o Instituto Nossa Senhora de Lourdes, da
mesma Congregacao, entre 1958 e 1982, na
cidade de Arraias.

PALAVRAS-CHAVE:
Historia da Educacéo; Tocantins.

Educacao  Catdlica;

ABSTRACT: This article has as its theme
and object of study the expansion of Catholic
confessional schools in Brazil, its strategies
and influences in Brazilian education. It aims to
record the historical trajectory and the itinerary
of Catholic education in the old north of Goias
(Tocantins) between 1904 and 1988 and the
contributions of these school institutions in the
formation of the Tocantinense Society. The
documental corpus of the research is being
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anchored in the theoretical-methodological assumptions of the history of education
rooted in the strand of Cultural history. In the context of the second half-nineteenth
century and the first decades of the twentieth century, in virtue of the Freedom of
Education Act of 1854, complementary to the additional act of 1834, the advent of the
Republic and the strategies of the Catholic episcopate in intensifying the romanization
of Church in Brazil, Brazilian education experienced the growth and expansion
of Catholic confessional schools. Countless religious congregations that had the
charism of school education settled from north to south of the country. We found, with
documentary contributions worked at this stage of the research, that in the case of the
old north of Goias, present state of Tocantins several Catholic schools were founded
in the Tocantinense territory throughout the twentieth century. Some remain in action
until present moment, such as the Sacred Heart of Jesus College of the Dominican
Sisters of Our Lady of the Rosary of Monteils, founded in Porto Nacional in 1904, a
pioneer in the region. Others had their installation, apogee and decline as the Our Lady
of Lourdes Institute, from the same congregation, between 1958 and 1982, in the city
of Arraias.

KEYWORDS: Catholic education; History of education; Tocantins.

11 INTRODUCAO

Este trabalho insere-se na pesquisa em desenvolvimento no Programa de Pés-
graduacao em Educacao da Pontificia Universidade Catélica de Goias com a tematica
sobre a Educacao Dominicana no Tocantins. Buscou-se aqui fazer um mapeamento
das escolas catdlicas criadas no territério tocantinense, conhecido como Antigo Norte
de Goias no periodo em destaque, entre 1904 a 1988.

Na segunda metade do século XIX, mais exatamente em 1854, Dom Pedro I
aprovou a ‘Lei de Liberdade de Ensino’, um complemento ao Ato Adicional de 1834,
que regulamentava a Carta Magna de 1824. Neste contexto, as escolas da Igreja
Catélica comecam a expandir-se por todo o territorio brasileiro, especialmente “as de
nivel secundario, devido as limitacbes do Estado em atender tal segmento” (ALVES,
2005, p. 2).

No entanto, foi com a chegada da Republica que o crescimento destas instituicoes
de ensino despontaram e se expandiram nas diferentes regides brasileiras, inclusive
nas cidades interioranas. Neste contexto, a Educacéo Catdlica tornou-se destaque
na estratégia do episcopado brasileiro para intensificar o processo de romanizacéo
da Igreja Catélica no Brasil e para opor-se as escolas protestantes que comecaram a
surgir em todo o territorio nacional.

Ela aproveitou-se do ‘principio da liberdade de ensino’, redirecionou suas forgas
para o campo educacional e investiu na criacdo de escolas. Foi durante a Primeira
Republica, especialmente, que ativou-se a vinda de Congregacbes Religiosas
dedicadas a educacéo escolar de criangas e jovens, tanto masculinas como femininas,
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para o Brasil. Oscar de Figueiredo Lustosa afirma que,

As congregac®es religiosas, masculinas e femininas, virdo encarregar-se desse
servico que para elas era também obra da Igreja. E impressionante, comparando-
se com outras tarefas, o numero de institutos religiosos que se fixam ou sdo criados
no Brasil para atender ao mercado das escolas e colégios. Sera por meio deles que
0 catolicismo prestara servicos preciosos a classe média e alta, sem esquecer de
atender, também, as camadas desfavorecidas, ao mesmo tempo que se beneficiara
dos favores e do prestigio, como também das vocagdes que, em grande parte,
sairdo das camadas intermediarias (LUSTOSA, 1977, p. 54).

Na regido tocantinense a Congregacéao das Irmas Dominicanas de Nossa Senhora
do Rosério de Monteils, de origem francesa, foi pioneira. Instalou-se na cidade de
Porto Nacional no ano de 1904 e fundou no dia 15 de setembro, deste ano, o Colégio
Sagrado Coracao de Jesus. No entanto, a vinda de novas congregacdes religiosas
para a regido e a fundagdo de novas instituicoes escolares catolicas intensificou-se
nas décadas de 1950 e 1960 com 0s mesmos pressupostos ja esbocados.

A partir dos pressupostos teéricos-metodoldgicos da Histéria da Educacéo
arraigada a vertente da Historia Cultural, o presente trabalho objetiva registrar o
itinerario da Educacao Catdlica no antigo norte de Goias entre 1904 e 1988 e as

contribuicdes dessas instituicdes escolares na formacao da sociedade tocantinense.

2 | HISTORIA CULTURAL E HISTORIA DA EDUCACAO

Tanto a Histéria Cultural como a Historia da Educacgéo tiveram sua introdugao,
reflexdes e producdes no Brasil no século XX. Os estudos em Histéria Cultural
ganharam forca no final do século passado e inicio do século XXI tendo em vista os
trabalhos e pesquisas com objetos de investigacao voltados para o cotidiano, para as
praticas culturais e para as representacdes. No entanto, ela

[...] tornou-se possivel na moderna historiografia a partir de uma importante
expansao de objetos historiograficos [...] esta modalidade historiografica abre-
se a estudos 0s mais variados, como a ‘cultura popular’, a ‘cultura letrada’, as
‘representacdes’, as praticas discursivas partilhadas por diversos grupos sociais,
os sistemas educativos [...] (BARROS, 2005, p.126).

A Histéria Cultural é plural em seus objetos, abordagens e métodos e tem sido
utilizada por grande numero de historiadores que, por suas investigacoes, possibilitam
a descontrucdo/construcéo/reconstrucao da Historia em seus diversos aspectos. Uma
das areas de pesquisa que tem se mostrado mais fértil em producéo historiogréafica é
a da historia cultural (GATTI JUNIOR e INACIO FILHO, 2005) e tem contribuido para
0 avanco da historiografia.

Desta forma, a Histéria da Educacao, como parte integrante da cultura de um
povo, insere-se na perspectiva da Historia Cultural e, como a transmisséo da cultura
de forma organizada tem sido confiada ao longo dos ultimos séculos a instituicoes
educacionais, a relacdo entre Historia da Educacéo e Historia Cultural constitui-se
muito mais do que um marco metodolégico, mas uma realidade quando se trata do
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namero conceituado de trabalhos académicos existentes nesta area.

A Historia Cultural, como corrente historiografica, impulsionou a pesquisa e 0s
trabalhos em Histéria da Educacéo no Brasil. Assim, de acordo com Buffa & Nosella
(2008), assuntos como cultura escolar, livros didaticos, disciplinas escolares, formacéo
de professores, praticas educativas, infancia, curriculo questdes de género e as
instituicbes escolares surgem como temas de estudos:

[...] o contexto histdrico e as circunstancias especificas da criagcao e da instalacédo da
escola; seu processo evolutivo: origens, apogeu e situagao atual; a vida da escola; o
edificio escolar: organizacéo do espaco, estilo, acabamento, implantagao, reformas
e eventuais descaracterizac6es; os alunos: origem social, destino profissional e
suas organizaces; os professores e administradores: origem, formacao, atuacao
e organizacao; os saberes: curriculo, disciplinas, livros didaticos, métodos e
instrumentos de ensino; as normas disciplinares: regimentos, organizacéo do
poder, burocracia, prémios e castigos; os eventos: festas, exposicoes, desfiles.
(BUFFA; NOSELLA, 2008, p.16).

Nesta perspectiva, a investigacdo acerca da Histéria das Instituicdes Escolares
como um dos ramos da Histéria da Educacao tomou destaque e tornou-se relevante.
Em um de seus vieses,

A histéria das Instituicoes Educacionais almeja dar conta dos varios atores
envolvidos no processo educativo, investigando aquilo que se passa no interior
das escolas, gerando um conhecimento mais aprofundado destes espacos sociais
destinados aos processos de ensino e de aprendizagem (GATTI JR, 2000. p. 145).

Dessa forma, a investigacdo sobre as Instituicbes Escolares pode implicar
desde um estudo dos seus espacos fisicos e da propria arquitetura dos edificios a
uma abordagem das suas grandes areas de organizacao, ou seja, a pedagogico-
didatica e a de direcao/gestdo. Mas néo é soO, porque estas instituicbes tém também
uma estrutura social, ou melhor, sociocultural, que, submetida a uma hermenéutica,
pode se constituir na “via fundamental para a construgao da identidade historica das
instituicbes educativas”, mas, o papel dos diferentes atores envolvidos nesta estrutura
faz-se imprescindivel neste processo (MAGALHAES, 1999).

Neste trabalho, ndo se enfatizara uma instituicdo escolar propriamente dita, mas
se apresentara um itinerario de algumas dessas instituicdes, ligadas ou mantidas pela
Igreja Catdlica, ao longo do século XX nas terras tocantinenses.

31 PIONEIRISMO DOMINICANO NA HISTORIA DA EDUCACAO CATOLICA NO
TOCANTINS

O Colégio Sagrado Coragao de Jesus das Irmas Dominicanas de Nossa Senhora
do Roséario de Monteils, de origem francesa, fundado em 15 de setembro 1904
pelas Irmas Maria Inez, Maria Rafael, Maria André e Maria Fernanda foi pioneiro na
educacao catdlica tocantinense. Primeiramente com internato para meninas, depois
com externato e escola mista, durante muito tempo foi o Unico estabelecimento de
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ensino secundario em todo a extensdo do atual estado do Tocantins e configura-se,
apo6s 114 anos de fundacédo, uma instituicao escolar de referéncia para toda a regiao
(BARROS, 2008; DOURADO, 2010; BRESSANIN, 2017).

Na visao de Oliveira (1997), o Colégio Sagrado Coracao de Jesus transformou
a cidade de Porto Nacional num centro de irradiacdo espiritual e cultural para todo o
norte de Goiés.

As Irmas Dominicanas de Nossa Senhora do Roséario de Monteils expandiram
sua atuacao em educagao no Tocantins somente no ano de 1957, apesar dos convites
diversos para abrirem outros colégios em distintas regides tocantinenses. Em 11
de fevereiro de 1958 comecou a funcionar em Arraias o Instituto Nossa Senhora de
Lourdes com a presenca das Irmés Madre Berta (como Superiora), Maria das Gracas,
Reginalda e Liliosa, fundadoras, além das Irmas Marilda e Maria da Natividade como
professoras e com ajuda dos leigos Dr. Jesi José de Moura e Dr. Diong Batista Cordeiro
que tornaram-se professores da instituicdo. O Instituto Nossa Senhora de Lourdes
funcionou em Arraias até maio de 1982 quando foi vendido para o Estado. Passou a
ser chamado de Colégio Estadual Joana Batista Cordeiro da rede oficial de ensino do
estado de Goias e, posteriormente, do Estado do Tocantins (COSTA, 2004).

41 EXPANSAO DA EDUCAGAO CATOLICA NO TOCANTINS

Um grande articulador da educacéo catélica no Tocantins foi D. Alano Maria Du
Noday, bispo da diocese de Porto Nacional entre os anos de 1936 a 1975, conhecido
como o ‘missionario do Tocantins’. Seu episcopado foi marcado, entre tantas outras,
por duas grandes iniciativas que o fizeram um bispo notavel e de reconhecimento
nacional: o trabalho com as vocagdes sacerdotais e o incentivo com a disseminacao
de escolas, especialmente nas décadas de 1940 a 1960 em que contribuiu para
a abertura de novos estabelecimentos de ensino na sede diocesana e em toda a
extensdo territorial de sua vasta circunscricéo eclesiastica, que correspondia ao que é
hoje todo o Estado do Tocantins e outras cidades que sempre pertenceram ao Estado
de Goias

A Diocese de Porto Nacional foi criada em 20 de dezembro de 1915 por meio
da Bula Papal “Apostolatus Officium”, publicada nas “acta apostolicae sedis”,
de 20 de janeiro de 1916, no pontificado de Bento XV [...] comprehende todo o
territério das seguintes quatorze Parochias: Porto Nacional, Boa Vista do Tocantins,
Pedro Affonso, Carmo, Peixe, Chapada, Natividade, S. Miguel e Almas, Duro,
Taguatinga, Conceicao, Palmas, Arrayas e Chapéo. Os respectivos limites s&o: ao
norte: os mesmos limites entre o Estado de Goyaz e os Estados do Maranhéo e
do Pard; a leste, os mesmos entre o Estado de Goyaz e os do Maranhao, Piauhy
e Bahia; a oeste, os mesmos entre Goyas e Para e Mato Grosso; ao sul, os limites
septentrionnes das Parochias — Sdo Domingos, Flores, Nova Roma e Cavalcanti e
Amaro Leite, que continudo a pertencer a Diocese de Goyaz” (BRESSANIN, 2017,
p. 151-152).

Conforme Dourado (2013), o episcopado brasileiro tinha como preocupacéo

principal ndo so6 a formacéao dos lideres eclesiasticos nos seminarios diocesanos, mas
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um grande preocupagdo com a questdo da educacgéao leiga, a formacgéo das criangas
e dos jovens, as liderancas civis. Alguns aspectos caracterizavam a educacgao catélica
neste contexto como “a ténica espiritualizante, o rigorismo moral, o carater autoritario
da educacao, a seriedade disciplinar e a qualidade do ensino, bem como, uma abertura
para educacao artistica e esportiva” (AZZl apud LOPES, 2006, p.170). A grande meta
da educacgao catdlica era a formacéo da classe dirigente do Pais, e esta perspectiva
educacional é notéria na atuacéo de Dom Alano.

Neste aspecto, em Porto Nacional foram fundadas, por iniciativa de Dom Alano
e ajuda de liderancas politicas locais, algumas instituicbes de ensino publico como
o Ginasio Estadual que passou ser chamado de Colégio Estadual. Este funcionou,
primeiramente, na sede no Seminario Diocesano Sao José, que estava sob a
responsabilidade de D. Alano.

Além do Ginasio Estadual, os colégios Dom Bosco, Dom Domingos Carrerot e
Irmé& Aspasia tiveram a iniciativa e acdo de Dom Alano para suas fundagbes. Num
primeiro momento funcionaram como escolas paroquiais sob a tutela da Igreja e
com professores catélicos. Conforme Dourado, “a Escola paroquial D. Alano, atual
Colégio Estadual Irma Aspasia, foi criada no ano de 1942, por iniciativa do entao bispo
diocesano Dom Alano Maria du Noday. Da sua criagao até 1946, esta funcionava como
escola paroquial” (DOURADO, 2010, p. 168).

Fora da sede diocesana, Dom Alano trouxe para sua diocese diversas
congregacdes religiosas que deram continuidade a instituicbes de ensino ja
existentes pela iniciativa da Igreja Catdlica através das Escolas Paroquiais que eram
“consideradas estratégias importantes na Cruzada contra as escolas publicas laicas
instituidas pela Republica” (DALLABRIDA, 2005) ou para fundarem novos colégios em
regides diversas do atual Tocantins. Entre os principais colégios criados nas décadas
de 1950 e 1960 pela influéncia do baculo de Dom Alano, destacam-se:

Colégio Cristo Rei, de Pedro Afonso: Fundado em 1952 pelos padres Pedro
Piagem e Cicero José de Souza com a ajuda de outros professores da cidade. Com
cunho catélico, “em carater particular e sob regime de inteira gratuidade” (PIAGEM,
2000, p. 95), mas com recebimento de subsidio publico, o Colégio Cristo Rei foi dirigido
pelos fundadores até 1955 e a partir de entdo pelo Padre Rui Rodrigues da Silva. No
ano de 1960, Dom Alano trouxe para a regido de Pedro Afonso a Congregacao do
Santissimo Redentor, os padres redentoristas, vindos da Irlanda que assumiram a
direcdo do Colégio Cristo Rei. Posteriormente, a Congregacéo das Irmas da Assungéo
assumiram o trabalho a frente do colégio até o ano de 1981. Sob a direcéo desta
congregacado, o Colégio Cristo Rei alcangcou “momentos de gléria” especialmente
com os trabalhos da Madre Gertrudes conhecida por ser bastante criteriosa com a
formacao humanistica dos alunos (ROCHA, 2017). Esta irma, diretora durante alguns
anos do Colégio Cristo Rei, estd muito presente na memdria da sociedade de Pedro
Afonso. A partir de 1981 o Colégio passou a ser conduzido pela Congregacao das

Irmas Palotinas até o ano de 2000.
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Colégio Tocantins de Miracema do Tocantins: Em Miracema ja existia uma
Escola Paroquial fundada pelo padre José Patricio de Almeida em 1958 e dirigida pelo
padre Samuel Aureliano Aires a partir de 1959. Em dezembro de 1960 foi fundado o
Colégio Tocantins pelo padre Pedro Piagem, recém empossado como novo vigario da
paroquia, e alguns leigos da comunidade que almejavam a instalacdo de um ginasio
na cidade. As atividades escolares iniciaram no ano de 1961 e a partir do final de 1962
0 colégio passou a ser dirigido pela Congregacao das Irmas da Assuncéo que vieram
para Miracema - a convite do bispo Dom Alano - em fevereiro de 1962. As primeiras
religiosas que assumiram o trabalho no Colégio Tocantins foram as Irmas Redempta
(primeira diretora), Ediviges e Severiana. Esta congregacéao dirige a instituicao até os
dias de hoje.

Colégio Dom Orione em Tocantindépolis: Conforme Piagem & Sousa (2000) a
grande preocupacao de Dom Alano era a regidao norte de sua diocese conhecida como
“Bico do Papagaio”. Apos o falecimento do Unico padre que atendia aquela regiéo, o
padre Jodo de Sousa Lima, mais conhecido como Cbénego Lima, o prelado pleiteou a
vinda da Congregacéo da Pequena Obra da Divina Providéncia, padres orionitas, da
provincia italiana para se estabelecer na regiao, pois havia solicitado a criagdo de uma
nova diocese que abrangesse todo o norte do Tocantins. Em maio de 1952 chegaram
em Tocantindpolis os primeiros missionarios desta congregacao religiosa e comeg¢aram
um proficuo trabalho de evangelizagdo e de promoc¢é&o humana. Entre suas obras os
padres orionitas fundaram em 1954 o Colégio Dom Orione em Tocantindpolis, que
desde entéo, esta sob a orientagao, direcao e manutencao da Pequena Obra da Divina
Providéncia e busca desenvolver um trabalho a partir da filosofia de Sao Luiz Orione,
fundador da congregacéo.

Colégio Santa Cruz em Araguaina: a Congregacéao da Pequena Obra da Divina
Providéncia fundou no dia 15 de setembro de 1963 na cidade de Araguaina o Colégio
Santa Cruz que teve como seu primeiro diretor o padre Remigio Corazza. Conforme o
Projeto Politico Pedagogico do Colégio Santa Cruz, o objetivo diferencial da institui¢cdo,
desde sua fundacéo, de acordo com os principios do fundador, “é de especial atencéao
a pessoa e a sua formacao ética e moral, privilegiando os valores cristdos e assumindo
o compromisso de transformacéao social, através da solidariedade, da fraternidade e
do senso de liberdade responsavel” (COLEGIO SANTA CRUZ, 2017, p. 12-13).

Colégio Sao Geraldo de Paraiso do Tocantins: Em 1962 para contribuir com o
crescimento intelectual deste municipio, que foi fundado em 1958 em consequéncia da
constru¢do da Rodovia Belém-Brasilia, nasceu o Colégio Sdo Geraldo. Denominado de
Escola Paroquial S&o José foi administrado pela Congregacdo Redentorista do Norte
do Brasil sob a direcdo das Irmas Dolorosas até 1974. Ambas congregacdes foram
convidadas por Dom Alano para instalarem-se na pequena, nascente mas promissora
cidade. Em 1974 as Irmas de Notre Dame, a pedido de Dom Alano, assumiram a sua
direcdo. Ainda em 1968 foi implantada a 2% fase do 1° grau e a denominacao de Colégio
S&o0 Geraldo veio com a introdug¢éo do 2° grau em 1972 e com a implantagéo do Curso
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Técnico de Magistério e, em 1975, do Curso Técnico de Contabilidade. No ano de
1999, os Redentoristas e as Irmas de Nossa Senhora finalizaram seus trabalhos no
Colégio Sao Geraldo e em janeiro de 2000 as Irmas Apédstolas do Sagrado Coracéo
de Jesus assumiram a direcdo desta instituicao escolar.

Colégio Joao de Abreu de Diandpolis: Fundado em 1° de marco de 1952
recebeu este nome em homenagem ao deputado estadual de Goias Joao d’Abreu, que
o fundou, juntamente com Jodo Leal, filho de Diandpolis e que se empenharam em
trazer para a cidade a Congregacéo das Escravas do Divino Coracéo por intermédio de
Dom Alano para assumirem os trabalhos do colégio. As primeiras irmas que chegaram
em Dianopolis foram as Madres Aranzazu, Anunciata, Belém, Consolata e Gléria que
inicialmente mantiveram no Colégio o sistema de internato, acolhendo as filhas de
Dianépolis e de outras localidades para fazerem o curso ginasial.

51 CONSIDERACOES FINAIS

Evidentemente, o papel da Igreja Catolica na disseminacao da educacéo naregiao
tocantinense foi imprescindivel. Em lugares longinquos onde muitas vezes o poder
publico ndo conseguia ou ndo se empenhou em atender as demandas necessarias,
a Igreja Catdlica utilizou de seus espacos, de seus membros e de seus lideres para
implementar as primicias de uma escola, muitas vezes com o nome de ‘paroquial’,
outras vezes ja como um Ginasio ou um Colégio.

Ao tracar o itinerario da educacéo catélica no Tocantins percebeu-se que o grande
empenho do missionario do Tocantins, Dom Alano Maria Du Noday, ao trazer para
sua vasta diocese congregacdes religiosas masculinas e femininas para atuarem na
evangelizacédo, na abertura e condugéo de colégios catolicos estava atrelado ao seu
objetivo, como de todo o episcopado brasileiro, em favorecer a catequese catdlica e
garantir espacgos tendo em vista a disseminag&o das correntes protestantes na regido.

Por outro lado, notou-se que para alcancar este objetivo, Dom Alano e seus
auxiliares precisaram estabelecer parcerias com as autoridades locais. Na maioria
das vezes, a abertura de colégios, ginasios ou escolas comungava com 0S anseios
da populagcdo e da oligarquia local. De principio, algumas destas instituicées
escolares tinha um carater privado, recebia mensalidades e atendia em parte as
necessidades locais, especialmente para a educacdo de meninas e mocas da
sociedade. Posteriormente, diante da extrema necessidade em atender a populacao
mais fragilizada financeiramente e por questdes de sobrevivéncia da entidade escolar,
firmava-se um processo de parceria/convénio entre os colégios catélicos nascentes
com 0s governos municipais e estaduais para recebimento de subsidios destinados a
manutengdo e funcionamento destas instituicoes.

Confirma-se com isso o que Lustosa (1991) evidenciou afirmando que a Igreja
sempre esteve em alianca implicita com o Estado e sempre se preocupou em manter
uma coexisténcia pacifica para alcangar seu objetivo maior que é a “catolicizacdo” do
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povo brasileiro.
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CAPITULO 24

ROLO DE GRAVURA (PICTURE ROLL) E A
ESTRATEGIA ADVENTISTA DE EVANGELIZACAO
INFANTIL E GLOBAL ENTRE 1915 E 1999
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RESUMO: Em 1915 a lideranca da Igreja
Adventista do Sétimo Dia idealizou nos Estados
Unidos o picture roll para evangelismo infantil
e o rolo de gravura alcancou diversos paises,
como o Brasil, em 1931. A pesquisa sistematica
de sua utilizacao, nas revistas denominacionais,
entre outras Revista Adventista e sau congénere
em inglés, Advent Review, trouxe informacoes
sobre 0 seu uso para o publico infantil e no
evangelismo além-mar. A pesquisa pretende
indagar sua funcéo diante das necessidades
dos adventistas e busca responder: a que
fungcbes o rolo de gravura alcanca em sua
utilizacéo ao longo dos anos. Para caracterizar o
uso de ilustragdes no evangelismo e educacao,
utilizou-se como referencial David Morgan e
Norbert Elias entendendo este material como
produto cultural com uma identidade adventista
e no contexto do destino manifesto, o rolo de
gravura como um agente civilizador. A existéncia
desse dispositivo ainda sempre impresso em
1999 indica sua relevancia em competicao com
outros recursos tecnolégicos.
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ABSTRACT: in 1915 the leadership of the
Seventh-day Adventist church idealized in
the United States the picture roll for child
evangelism and o rolo de gravura reached
several countries, such as Brazil, in 1931. The
systematic research of its use, in denominational
journals, among other Revista Adventista and
the congener in english, Advent Review, brought
information about its use to the children’s public
and evangelism overseas. The research intends
to investigate its function in view of the needs
of adventists and seeks to answer: to which
functions the picture roll achieves in its use over
the years. to characterize the use of illustrations
in evangelism and education, we used as
referential David Morgan and Norbert Elias
understanding this material as a cultural product
with an adventist identity and in the context of
the manifest destiny, the engraving roll as a
civilizer agent. the existence of this device still
always printed on 1999 indicates its relevance
in competition with other tecnological resources.
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11 INTRODUCAO

O The Worker Picture Roll mais tarde abreviado para Picture Roll (rolo de
gravura) por um século foi uma ferramenta vital da Igreja Adventista do Sétimo
(IASD) na instrucao religiosa de criangas e pregacao evangélica em regides entre 0s
povos ditos pagéos. Para as criangas e jovens adventistas esse material didatico é
desconhecido, no suporte como foi concebido. Dela se lembraréo apenas os adultos e
idosos que foram impactados por ilustragdes que marcaram suas infancias no contexto
da instrucéo religiosa. E provavel que alguns membros da denominacéo nos Estados
Unidos e Brasil associem 0 seu uso ao evangelismo em areas remotas e além-mar.
Essa ultima fungéo do rolo de figuras, como também foi conhecido, ainda perdure em
regides onde os recursos da internet ndo foram massificados ou por indisponibilidade
de material em lingua local.

A concepcgao original deste material exige que o pesquisador remonte seu
estudo as origens do adventismo que no século XIX fazia uso frequente de figuras
chamativas em diagramas proféticos, herdados das prédicas de William Miller e de
colegas pregadores que se envolveram num profundo movimento de despertamento
nos Estados Unidos entre 1831 e 1844 (KNIGHT, 1999, p.13). David Morgan (1999,
p.162) analisou publica¢des nos primérdios da IASD caracterizados pelo uso frequente
de ilustracbes e desenvolveu estudos correlativos do uso de gravuras entre milleritas e
diversas denominagdes que derivaram dela, incluindo a IASD.

Em meados do século XIX, James S. White criou a editora e revista sinbnimas,
Review and Herald, responsavel pela impressdao em escala industrial do picture roll,
em 1915 e que recentemente completou 100 anos de lancamento nos Estados
Unidos, evento que passou despercebido pela IASD. A ilustracbes presentes nos rolos
de gravura, produzidas por pintores adventistas transmitiram valores culturais cristaos
caros ao adventismo e influenciaram geracdes de criangas e populagdes nativas com
informacdes culturais, ideolédgicas e civilizatorias (BULL; LOCKHART, 1989, p.240;
ELIAS, 1996, p.24).
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Figura 1. Gravura ilustrando artigo sobre 10 mandamentos no primeiro exemplar de Youth's
Instructor, agosto de 1852.

2| MILLERISMO E ADVENTISMO

O adventismo se considera herdeiro da tradicdo protestante que buscou na
Biblia as razdes para sua crenca. Surgindo nos Estados Unidos na primeira metade
do século XIX a partir da experiéncia da expectacao frustrada do segundo advento de
Cristo pregada por William Miller (1782-1849).

William Miller, pregava calculos proféticos que prenunciavam o retorno iminente
de Cristo e a necessidade de conversdo e preparo espiritual. Indicamos como o
movimento millerita, com repercussao interdenominacional, deu origem a diversos
grupos religiosos ap6s o Grande Desapontamento de 1844, destacando os adventistas
sabatistas, liderados pelo casal White e por Joseph Bates. Enfatizamos o papel de
Ellen G. White como escritora, oradora, conselheira, incentivadora e impulsionadora
do avanco institucional adventista ndao s6 na esfera religiosa, como nas areas da saude
e da educacgéo.

Em 1863, ap0s organizacdo formal da IASD, em Battle Creek, Michigan, esse
reduzido grupo religioso empreendeu um esfor¢co missionario que nédo apenas atingiu
os Estados Unidos como também os paises protestantes, catdlicos e nao cristdos na
Europa, Oceania, Asia, Africa e América Central e do Sul ainda no final do século XIX.

Focamos o esfor¢co missionario adventista entre os grupos germanicos na Europa
e entre aqueles que migraram rumo aos Estados Unidos e paises da América do Sul,
pois foi por intermédio de missionarios e imigrantes de origem alema que o adventismo
implantou-se no Brasil, entre os colonos imigrantes de tradicéo protestante a partir de
1884 até inicio do século XX, quando a lideranga adventista mobilizou-se para atingir
os demais habitantes do pais com literatura e prega¢des em portugués (HOSOKAWA,
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2001, p. 23 e 24).

2.1 llustracoes e Evangelizacao no Adventismo

A pratica adventista de usar figuras e outros recursos visuais em palestras,
sermdes, livros de colportagem € uma tradicdo que remonta aos adventistas milleritas
na primeira metade do século XIX que fizeram prelecdes sobre escatologia baseadas
em Daniel e Apocalipse, repletas de diagramas proféticos com informagdes historico-
geograficas em associa¢des as complexas figuras de bestas e animais monstruosos.

Em 1850 James S. White, um dos fundadores da IASD fazia uso de gravuras
produzidas por Samuel Rhodes sobre os anjos de Apocalipse 13, o santuario de
Hebreus 13 e a besta de dois chifres de Daniel 8. (LAND, 2005) A IASD se apropriou
das artes visuais de forma didatica e utilitaria. Youth’s Instructor, uma pioneira
publicacao mensal adventista editada por White em 1852 destinada para leitura dos
jovens, em seu primeiro exemplar reproduz uma gravura de uma arvore contendo 0s
dez mandamentos resumidos (WHITE, August, 1852, p.4). (Figura 1)

William Miller, adepto do uso dos graficos proféticos em suas prelecdes religiosas
influenciou grupos religiosos milenaristas como os adventistas fizeram uso de
ilustracdes e gravuras como meio de ampliar a compreenséo dos diagramas proféticos
e essa pratica se estendeu nas ilustracdes de impressos na forma de folhetos, revistas
e livros de forma crescente e se intensificou com os recursos tecnoldgicos que foram
apropriados pela IASD em suas estratégias de evangelizacdo e de instrucao das
criancas.

Urias Smith um dos principais editores da mais importante editora adventista nos
Estados Unidos, Review and Herald, com talento para ilustragéo, assim como James
e Ellen G. White, incentivaram ilustra¢cdes em livros, revistas e pregacdes. Ellen figura
chave da IASD chegou a apresentar ressalvas:

Embora questionasse a qualidade e o custo de algumas edi¢des ilustradas, as
editoras denominacionais viam as gravuras como meios de atragdo dos produtos
a venda pelos colportores. No século XX, a arte continuou a ser um importante
elemento motivador de compras de livros. (LAND, 2005, p. 24)

Edson James White, o cagula do casal White foi um grande entusiasta no uso
dos recursos visuais e é conhecido pela introducéo de lanternas magicas, projecao de
ilustracbes em slides de vidro, mais tarde celuloide (NEUFELD, 1995, p. 890).

31 ILUSTRACAO NA INSTRUCAO MORAL E RELIGIOSA DAS CRIANCAS.

Os primeiros adventistas sentiram necessidade de educar suas criangas com 0
ensino escolar regular e formal. Martha D. Byington foi professora pioneira na instru¢do
infantil em sua casa em Buck’s Bridge, New York (GREENLEAF, 2010, p.16). Seu pai,
John Byington que se tornaria o primeiro presidente da IASD, organizou a Escola
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Sabatina para instrucéo religiosa dos membros a semelhanca das escolas dominicais.

A professora norte-americana Lorena Flora Plummer marcou o desenvolvimento
da Escola Sabatina em seus diversos departamentos, incluindo criangas, jovens e
membros adultos. Em 1901 a Associac¢ao da Escola Sabatina foi dissolvida e substituida
pelo Departamento da Escola Sabatina.

Sob a lideranca de Plummer, que comecou como secretaria correspondente
do departamento e tornou-se a coordenadora entre 1913 e 1936 sendo diretamente
responsavel pela criacdo de materiais para criangcas como licdes para diferentes faixas
etarias, apoio visual para instrucao religiosa de criancas (LAND, 2005, p. 234 e 235) e
provavelmente o rolo de gravuras.

As figuras monocromaticas tornaram-se ilustracées colorida e com maior
qualidade a medida que incorporaram avangos tecnoldgicos na impressao em papel.
Foi um best seller para criangas que incorporou a essa novidade:

Figura 2. Intercessao de Cristo no Santissimo. llustracdo de Harry Anderson.

Arthur S. Maxwell, autor de dez volumes do The Bible Story (1953-57) foi o primeiro
a usa ilustracdes coloridas exclusivamente e a arte de 21 ilustradores, entre eles
Harry Anderson, Harry Baerg, Vernon Nye, e Russell Harlan (LAND, 2005, p. 26)
Harry Anderson destacou-se inicialmente como ilustrador de periédicos de grande
circulagcédo nos EUA, tornou-se adventista passou também a trabalhar para a IASD.
(Figura 2) Seu obituario publicado no Brasil em 1997 destacou a presenca de suas
ilustracoes nas principais publicacdes dos Estados Unidos e nos rolos de gravura:

O conhecido desenhista Harry Anderson, autor de inimeras ilustracées publicadas
em livros e revistas da Review and Herald Publishing Association, faleceu aos 90
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anos de idade, em 19 de novembro de 1996, em Danbury, Connecticut, EUA. Muitas
revistas norte-americanas, como Saturday Evening Post, McCans, Cosmopolitan e
Collier’s, divulgaram seus trabalhos. Ao se tornar adventista, em 1943, descobriu
um novo e interessante meio de expressdo. Criou polémica pelo fato de ela
retratar Cristo em traje tradicional junto a criancas com trajes modernos. Muitos
cristaos, ao redor do mundo, foram influenciados pelos trabalhos de Anderson,
0s quais aparecem nos livros da série The Bible History e Picture Rolls. (REVISTA
ADVENTISTA, Marco de 1997, p.7)
Seguindo um estilo minucioso de pintura da mesma tendéncia e geracao de
ilustradores como Norman Rockwell, um dos mais conhecidos retratistas do american

way of life.

3.2 Rolo de Gravuras na Igreja Adventista do Sétimo Dia

Em 1915 a IASD iniciou a impressao do picture roll ou rolo de gravura para
evangelismo infantil, idealizado pela Review and Herald, localizada em Takoma Park,
Maryland, Estados Unidos, principal editora adventista (NEUFELD, 1996, p. 509; GCC,
1999, p. 23). Em 1915 saiu o primeiro anuncio na contracapa da licdo dos adultos da
Escola Sabatina sobre o lan¢cando do rolo de gravura do obreiro:

Dimenséao de 0.60 x 0.90 cm. Fixados firmemente numa haste de madeira na parte
superior, pronto para ser usado em classes, e facilmente ajustado para a exibicdo
de qualquer das imagens desejadas. O verso de memoria da licdo é impresso em
letras grandes abaixo da imagem. Estes rolos custam U.S.$1,00 cépia Unica, ou
U.S.$ 3,50 quando encomendados por quatro trimestres. Pedidos acima devem ser
enviados através do departamento de publicagdes local (SSLQ, Oct. 1915, p. 32).

Esse material era composto de folhas com imagens biblicas, frente e verso,
Essas folhas ilustradas eram coladas em uma haste de madeira, com uma pequena
corda pregada nas pontas para suspender o material, embalado de forma cilindrica
com 13 ou mais gravuras.

As poucas informagdes sobre a centenaria existéncia do picture roll, sua
concepcéo e utilizacdo, nas atas dos comités diretivos da Associagcdo Geral, 6rgao
oficial e maximo da IASD e nas revistas denominacionais Review and Herald e Revista
Adventista, respectivamente nos Estados Unidos e no Brasil - indicam inicialmente
utilizacé&o no departamento infantil do jardim da infancia e primarios da Escola Sabatina.

Em 1931 a Review and Herald promovia suprimentos de apoio para Escola
Sabatina destinado aos departamentos infantis das igrejas nos Estados Unidos
essenciais para professores de classes infantis.

Em cada Escola Sabatina as criancas no Jardim da Infancia e primarios deveriam
ter o cartdo de versos para memorizar e o livro de criangas para colorir. Um rolo
de gravuras deveria estar pendurado em cada jardim da infancia ou sala dos
primarios. As criangas aprendem por meio de figuras coloridas e chamativas muito
mais facilmente e rapido que por outro qualquer outro método. Impressdes sao
produzidas e serdo um beneficio para eles ao longo da vida. Precos do Worker

Picture Roll $1.25 um trimestre; $4.25 um ano. De Takoma Park, Washington, D. C.
(REVIEW, March, 19,1931, p. 30)
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No Brasil o picture roll comegou ser citado na Revista Adventista em contexto
evangelismo indigena e posteriormente associado ao departamento das criangas nas
igrejas. Em 1936 foi noticiada a disponibilidade de um rolo de figuras pelo presidente
da Unido Sul Brasileira, pastor ElImer H. Wilcox. Esse missionario norte-americano
radicado em Sao Paulo, onde ficava a sede desta instituicao regional para os estados
do centro sul do Brasil, Wilcox publicou trechos da carta de Arthur Leitzke, aluno gaucho
do Colégio Adventista, que planejava usar um picture roll. Provavelmente cedido pelos
missionarios de S&o Paulo onde ficavam ambas as instituicbes citadas. Elas davam
suporte financeiro e logistico para o evangelismo na Missdo Indigena do Araguaia,
entre os indios Karaja:

E 0 meu plano ter quatro horas de aulas com os meninos e ensina-los a falar bem
0 portugués, pois sem isso € impossivel que possam por meio da leitura instruir-se
na verdade. Depois, além das aulas, desejo dedicar pelo menos duas horas por
dia entre eles na aldeia. Pretendo levar o rolo de figuras grandes e também figuras
pequenas e assim fazer um trabalho metddico e individual (WILCOX, 1936, p. 8).

No Brasil um rolo de gravuras utilizado com finalidade de pregacdo teve um
destino inusitado sendo exposto no museu do padre Cicero Romao Batista como
elemento decorativo no espaco onde viveu uma das liderancas mais expressivas do
catolicismo popular no pais:

A casa em que viveu o Padre Cicero, em Juazeiro, no Ceara, foi transformada
em museu apos a morte do famigerado sacerdote. Nela os visitantes podem ver
0s moveis, objetos, livros etc. que pertenceram ao padre. La se encontra sua
velha Biblia, alguns livros de missa, a cama onde morreu, a palmatéria com que
castigava 0s paroquianos mais impenitentes, etc. Milhares de romeiros e curiosos
visitam anualmente essa casa. O mais interessante, porém, é que na sala principal
do museu ha 38 gravuras do Picture roll (rolo de gravuras) de nossas Escolas
Sabatinas. Acham-se emoldurados, amarelecidos pelo tempo, ao redor da parede,
contendo inclusive 0s versos aureos, assim como sdo usados em nossas classes
infantis. (REVISTA ADVENTISTA, Setembro de 1967, p. 35.)

Na segunda metade do século XX vieram novos suportes para ilustracoes
coloridas e em 3D como os slides, filmes e fitas magnéticas, discos compactos e digitais
(CDs e DVDs). A televisao e a internet se tornaram concorrentes na evangelizacao
dessas estratégias que passaram a ser secundarias, mas nao descartadas. No limiar
do século XXI, os adventistas ainda imprimiam rolos de gravuras nos Estados Unidos
e Brasil.

Em 1987, a Casa Publicadora Brasileira, obteve os direitos de publicacéo da
Review and Herald, quando declinava nos Estados Unidos o interesse pelo picture roll
e passou a imprimi-los alcangando o territorio brasileiro e paises luséfonos (REVISTA
ADVENTISTA, Agosto de 1987, p. 24).

Garwin e Marilyn McNeilus, um casal norte-americano adventista e a instituicdo
Adventist-Laymen’s Services and Industries da Divisao Norte Americana, levantaram
trés milhdes e meio de dblares para confeccionar 100 mil rolos de gravura destinados
ao evangelismo mundial (GCC, 1999, p. 24). Ainda uns poucos exemplares sao
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encontrados nos depdsitos de igrejas ou nos acervos particulares de missionarios e
professoras dos departamentos infantis da Escola Sabatina ao redor do mundo.

Activity in the Gold Coast

Figura 3. Capa de Review and Herald de 30 de agosto de 1962 exibindo em Gana o uso do
picture roll para criangas e adultos.

3.3 Rolos de Gravuras na Missao Global

Os rolos de gravuras e toda uma série de produtos dedicados a instrucéo biblica
das criancas nos departamentos infantis das igrejas adventistas nos Estados Unidos
estivessem focados nesse publico, ja em 1918 missionarios norte-americanos que
pregaram ao redor do mundo, perceberam sua utilidade na instru¢ao moral e religiosa
de criancas e conversao de adultos:

Como uma imagem conta a mesma histéria em todas as linguas, os obreiros em
outras terras tiveram a excelente vantagem no uso do rolo de gravuras [...] Muitas
cartas interessantes vém mostrando a influéncia atrativa que o rolo de gravuras
apresenta, “nao s6 para as criangas, mas também para os adultos em terras pagéas”
(GENERAL CONFERENCE BULLECTIN, April 5, 1918, p.71).

Esse material se tornou um importante item na bagagem de missionarios
adventistas que partiram para terras além-mar munidos de uma Biblia, um hinario e
um picture roll.

Em informacdes de capas da Review and Herald aparecem o rolo de gravura em
uso para evangelismo de criangas e adultos no interior do continente africano:

Um grupo de criancas e adultos em Costa Dourada ouvem atentamente um
professor explicar o evangelho através de um rolo de gravuras. A senhora J. O.
Gibson esta sentada com o grupo. Este € um vilarejo onde o trabalho acaba de ser
iniciado. Esse artigo com fotografia saiu na capa da revista informativa mundial da
IASD. (OSWALD, 1956, p.1)

Na capa Review and Herald de 12 de abril de 1962 foram estampadas uma série
de informacgdes que reforcaram o caréater civilizatério do rolo de gravura. (Figura 3)

Na manchete da capa “Missionarios nativos persuadem um chefe canibal a
enterrar, ndo comer, seu filho morto.” e na legenda de foto: “A frente esta a primeira
sepultura entre os Karimui, Papua Nova Guiné”. Amae e o pai (chefe) estao agachados
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diante da sepultura, enquanto dois “jovens doutores” com ajuda de um rolo de gravuras
contam a histéria de Jesus.

Recentemente dois nativos “jovens doutores” em Papua Nova Guiné, foram
enviados por L.H. Barnard, da Estacao Mount Michel, para comecar a obra entre os
aborigenes. Esses “jovens doutores” estavam acostumados a ver nativos imundos,
tristes, doentes e degradados, mas os Karimuis era canibais, os Unicos que comiam
e bebiam nos cranios de seus proprios mortos. (WATTS, 1962, p.1).

Figura 4. Uso do picture roll no primeiro sepultamento entre os Karimui, Papua Nova Guiné.
Capa da Review and Herald de 12 de abril de 1962.

Esse povo é apresentado como uma das tribos mais primitiva do mundo e afastada
dos valores do cristianismo, porém através das mensagens biblicas do picture roll se
convertem ao adventismo e iniciam um processo de civilizagdo da alma, do corpo e
espirito, abandonando a antropofagia (ELIAS, 1996, p.189-190).

Na década de 1950, a descolonizacéo da Africa e a emergéncia do nacionalismo
fechou instituicGes médicas e educacionais protestantes e catélicas no Norte da Africa
e Oriente Médio e houve expulsdao em massa de missionarios (FARHADIAN, 2012, p.
17).

A Associacao Geral decidiu interferir na confeccdo do picture roll que sofreu
alteracéo com a retirada de textos biblicos em inglés e um novo espaco para impressao
ou escrita em lingua nacional. As ilustracdes reduziram as caracteristicas da cultura
ocidental e buscaram a diversidade étnica.

O rolo de gravura teve em 1957 uma edicao de 15 mil unidades cada exemplar
com 32 ilustracdes, distribuidas em nove divisbes mundiais (GCC 1959, p. 250) e
segundo J. Ernest Edwards, o lider da comissao que renovou o picture roll:

Este material didatico de baixo custo pode ser utilizado em trés modos diferentes
em campos de missionarios: 1. Como uma ajuda visual em areas menos civilizadas
para apresentacao da verdade por leigos. Sabe-se que aqueles que vém s&o cinco

vezes mais profundamente impressionados que 0s que somente ouvem. 2. Como
ilustracdes nas aulas de Biblia em nossas escolas missionarias. 3. Como um guia
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para instrucdo baptismal mesmo em areas onde projetores luminosos s&o usados
para o ensino da verdade. Todas as formas de evangelismo s&o requisitadas. E que
esta nova abordagem préatica para o ensino da verdade resulte em mais vilarejos
alcancados com a nossa mensagem e num grande retorno batismal (EDWARDS,
1957, p. 26)

Figura 5. Rolo de gravura do Brasil usado no Japao pela professora Cristina T. Watanabe.

Sua ultima impressao nos Estados Unidos ocorreu em 1999, mas esse material
continuou em uso ao redor do mundo.

Em contato com trés nipo-brasileiras, para localizacédo de exemplares de rolos
de gravuras, foram localizados diversos deles em uso no Japéo, datados entre 1991-
2000 nos departamentos infantis adventista dos dekasseguis na area de Hamamatsu,
Kakegawa e Toyohashi no Japao onde se concentram imigrantes adventistas oriundos
do Brasil e do Peru (HOSOKAWA, SCHUNEMANN, 2008). A barreira cultural da lingua
japonesa, o elevado valor das taxas de importacdo, o custo de vida do pais e as
condicdes financeiras dos membros brasileiros e peruanos a levaram esses membros
a buscarem para seus filhos um dispositivo pratico e acessivel em lingua portuguesa
para seus filhos (CARBAJAL; IMAYUKI; WATANABE, 2016). (Figura 5)

41 0 ROLO DE GRAVURAS COMO AGAO CIVILIZADORA.

Quando a IASD aprovou a impresséao do rolo de gravura pela Review and Herald,
em idioma inglés, nas imedia¢des de Washington, DC, nos Estados Unidos, em 19150
objetivo era atingir o publico infantil com a crenca de que as novas geragdes poderiam
ser impactadas com um produto cultural, na concepcéo e Roger Chartier, elaborado
como o mais refinado instrumento para impactar os sentidos de uma crianca.

Os adventistas, impactados pela tecnologia e racionalidade, dispunham dos mais
avancados recursos para oferecer um instrumento eficiente de aprendizado moral e
religioso. Os impressos associados a gravuras, antes do cinema e da televisdo, eram
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a forma de comunicag¢do mais eficaz e sem concorréncia, atraindo a atengéo de todas
as faixas etarias. O adventismo como uma instituicdo religiosa nascida no século XIX
na América do Norte foi impactada por uma racionalidade tecnolégica que aderiu a
reformas nos mais diversos aspectos do cotidiano.

A énfase missionaria da IASD de pregar a todo o mundo em sua geracgao,
transformou-a numa das maiores agéncias missionarias protestante nas duas primeiras
décadas do século XX. Os adventistas como os americanos acreditavam num destino
manifesto divino de dar a mensagem do advento embutido com a uma racionalidade
gue visasse transformar o corpo, o espirito e mente através da promocao da saude,
da espiritualidade e educacéo. A ideia de progresso ira impactar as acdes da IASD nos
campos missionarios como um projeto similar ao dos Estados Unidos de usar a crenca
e o trabalho para reduzir a doencga, o analfabetismo, a descrenca apegando-se a uma
esperancga republicana, democratica e liberal (BULL; LOCKHART, 1989).

A nacéo estadunidense foi fundada sob alicerce protestante, de maneira que sua
chegada, sobrevivéncia e inclusive progresso eram creditadas a providéncia divina.
Uma série de sucessoes de predestinacdo compunha o imaginario do norte americano.

Mesmo com uma colonizagao tardia, ja que a explora¢cdo do novo mundo comecga
no final do século XV, e a exploracao inglesa na América do Norte se da a partir
do século XVII, a intensa prosperidade faz com que a justificativa para este notério
sucesso, esteja infimamente associada ao fato de ser uma nagao crista protestante:

Desde o século XIX a explicacdo dos norte-americanos para seu “sucesso” diante
dos vizinhos da américa hispanica e portuguesa foi clara: havia um “destino
manifesto”, uma vocacio dada por deus a eles, um caminho claro de éxito em
funcao de serem um “povo escolhido (KARNAL, 2004, p.21).

O resultado do rolo de gravura foi melhor que o esperado, convertendo-se o
mesmo num instrumento cultural com potencial de conquistar novos adeptos, para ser
utilizado por membros de uma igreja mundial que pregava em mais de uma centena
de linguas e impresso em noventa e sete linguas e dialetos. (STATISTICAL REPORT,
1915, p.1).

A imposicdo de hegemonia e disseminacdo de mensagem proselitista viria a
alavancar no que pode ser chamado de “despertar missionario”. Ficava evidente que
a necessidade de afirmacdo como uma poténcia hegemonica era algo de extrema
necessidade para os EUA, neste periodo, coloca que:

Entre 1900 e 1920, os EUA intervieram nos assuntos internos de pelo menos
seis paises do Hemisfério. Sob William Howard Taft (1909-1913), sucessor de
Roosevelt, o intervencionismo norte-americano assumiu uma conotacao claramente
econdmica, ao passo que mais tarde, sob Woodrow Wilson (1913-1921), adquiriu
a forma de “imperialismo missionario”: os norte-americanos se reservavam o direito
de “esclarecer e elevar povos”, pela forca, se necessario (...) Outras explicacdes
para essa politica externa ressaltam a reafirmacdo do “destino manifesto”, sob
a forma de anglo-saxonismo: a crenca de que a nacao norte-americana “anglo-
teutdnica” era superior do ponto de vista racial e tinha uma missao civilizatéria

a realizar; nesse sentido, 0 mundo estaria sendo beneficiado com a expansao,
bem como a guerra manteria virtudes morais altas e os espiritos disciplinados, em
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pressupostos bem préximos aos do darwinismo social. (KARNAL, 2004, p.146)

O picture roll nesta escala, ou seja, um produto da IASD, em um contexto
de expansao hegemonica, dentro de um pais de ética protestante com sede de
disseminacao de seu ideal, torna-se, parcial, embora nao totalmente, da proposta
missionaria de consideracdes de nacgdes vizinhas, ou nao, como sendo incivilizadas e
carecendo de uma melhor forma de conduta.

Para tanto busca-se colocar a religiao em um patamar cultural, afinal, as religiées
séo representacdes culturais que buscam ser universais e sao limitadas e construidas
por aqueles que a conduz, de maneira que impdem, legitimam, regras e doutrinas
(SILVA, 2011). Evidente que a proposta da instituicao, mais que possuindo uma ética,
simplesmente influenciada pelo meio, também constitui um movimento, dito profético,
isto €, para os que seguem, mesmo possuindo uma mensagem moderna.

51 CONCLUSAO

Aimpressaodorolodegravuras porquase umséculopelalASDindicaaimportancia
desse instrumental didatico na comunicacéo religiosa interna e externa e 0 sucesso
em capturar a atengao das novas geracgoes e alicercar convicgoes religiosas de seus
adeptos. Por maior que fosse o esforco nos anos 1950 - marcados pela emergéncia
de movimentos nacionalistas no continente africano, asiatico, na Oceania e América
Latina - em produzir ilustragcdes que contemplassem a diversidade cultural da IASD
e evitar imposi¢cdes culturais e ideoldgicas estadunidense, as imagens fortaleceram
os vinculos de pertencimento de seus membros a uma comunidade global cristd em
detrimento da demais correntes religiosas nao cristds como o islamismo, animismo,
budismo, hinduismo, entre outras crengas majoritarias do mundo.

Dentro do protestantismo existem nuances culturais, para nao falar do confronto
cultural e nas especificidades das ilustracdes dos catolicismos e as muitas correntes no
campo religioso conhecido como cristianismo. O que se considera como indumentaria
dos tempos biblicos n&o deixa de ser uma manifestacdo cultural de uma elaboracéo
ocidental dos costumes do que se imagina Oriente Médio. A figuracdo étnica nas
ilustracbes dos povos do Antigo e Novo Testamento, ditos judeus e arabes, é uma
concepcgao de ilustradores dentro do viés histérico cultural judaico-cristdo ocidental,
temporal e geograficamente situados no século XX e nos Estados Unidos.

Ha reduzido espago nas estratégias de conversao para diversidade e inclusao
global. O proselitismo cristédo, que na maioria das vezes segue numa via de mao Unica
pouco espaco dispde para o fortalecimento de identidades ndo cristas e ndo ocidentais.

Os esforcos da IASD em reduzir os aspectos culturais norte-americanos nos
primeiros rolos de gravura atenuam, mas ndo eliminaram o que € intrinseco de um
produto cultural religioso com fortes elementos de verdade e ideologia. Sua publicacéo
e uso alcancgou o final do século XX, coexistindo e competindo com as outras midias
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como a televiséo e a internet.

Os rolos de gravuras e os demais materiais instrucionais, devocionais e de agdo
proselitista contemporaneos preparados e recomendados pela IASD para os seus
membros, embora elaborados com crescente preocupacao emincluir e atender nuances
e diversidades culturais do mundo globalizado, continuam sendo um desafiados diante
dos antagonismos de crencas, de ideologias e interesses econdmicos e politicos que
se apresentam diante dos usuarios e consumidores de produtos religiosos.

REFERENCIAS
BETTER life picture roll, General conference committee (GCC), April 2, 1959, p. 250.

BULL, Malcolm; LOCKHART, Keith, Seeking a sanctuary: Seventh-day adventism and the american
dream. San Francisco, CA: Harper & Row, 1989.

CARBAJAL, Abigail V; FUJIHIRA, Rita F.; IMAYUKI, Eliane H.; WATANABE, Cristina T. Entrevista por
correio eletrénico. Imagens de rolos de gravuras 1991-2000. 13 de julho de 2016.

DOES our school have these sabbath school supplies for the second quarter? Review and Herald,
March, 19, 1931, p. 30.

EDWARDS, J. Ernest. “The Better Life Picture Roll”, The Ministry. November, 1957, p. 26-28.
ELIAS, NORBERT, Processo civilizador: uma histéria dos costumes. Rio de Janeiro: Zahar, 1996. v.1
FARHADIAN, Charles E. Introducing world christianity. Malden, MA: Blackwell Publishing Ltd, 2012.

GREENLEAF, Floyd. Historia de la educaciéon Adventista: uma vision global. Buenos Aires:
Associacion Casa editora Sudamericana, 2010.

HOSOKAWA, Elder. Da colina, “rumo ao mar”: Colégio Adventista Brasileiro Santo Amaro 1915-
1947. Dissertacao (Mestrado em Histéria Social) - Dissertagéo (Mestrado em Histéria Social) -
Universidade de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2001.

KARNAL, Leandro. Estados Unidos: a formacao da nacdo. Sao Paulo: Contexto,
2007.

KNIGHT, George R. A brief history of Seventh-day Adventists. Hagerstown, MD: Review and
Herald Publishing Association, 1999.

LAND, Gary. Historical dictionary of Seventh-day Adventists. Maryland, MD: Scarecrow Press,
2005.

LIDERES planejam literatura que a igreja usara até 1990. Revista Adventista. Agosto de 1987, p. 24.

LIFE e teachings of Jesus. Sabbath school lesson quarterly. (SSLQ) Fourth Quarter, October, 1915,
p. 32.

MORGAN, David. Protestants and pictures: religion, visual culture, and the age of american mass
production. New York, NY: Oxford University Press, Inc., 1999.

NEUFELD, Don F. (Ed.) Seventh-day Adventist encyclopedia. Hagerstown Maryland: Review and

Teologia das Religioes 2 Capitulo 24




Herald Publishing Association, v.11, 1996.

OSWALD, T. L. “Activity in the Gold Coast”. Advent Review Sabbath Herald. August 30, 1956, p. 1,
24 e 25.

PADRE Cicero e o rolo de gravuras” Revista Adventista. Setembro de 1967, p. 35.

SILVA, Eliane Moura. Entre religiao, cultura e histéria: a escola italiana das religioes.
Revista de ciéncias humanas, Vicosa, v. 11, n. 2, p. 225-234, jul. /dez. 2011.

STATISTICAL Report. General Conference of Seventh-day Adventist. Takoma Park, MD, United
States of America. 1915.

SCHUNEMANN, Haller E.S.; HOSOKAWA, Elder. A converséo de imigrantes japoneses no Brasil a
Igreja Adventista do Sétimo Dia. Revista de estudos da religido. PUC SP, Set. 2008.http://www.
pucsp.br/rever/rv3_2008/i_hosokawa.htm Acessado em 19 de fevereiro de 2019.

VOTE 99-462, Annual Council. General Conference Committee (GCC), October 5, 1999, p. 23 e 24.
WATTS, Ralph S. The Cry of New Guinea. Advent Review Sabbath Herald. Abril 12, 1962, p.1.

WILCOX, Elmer H. “Carta de um Missionario”. Revista Adventista. Dezembro de 1936, p. 8.

Teologia das Religioes 2 Capitulo 24



CAPITULO 25

SANTOS, INDIOS E MALANDROS NO CULTO DE

Daniela Calvo

Doutoranda pelo Programa de P6s-Graduacédo em
Ciéncias Sociais da Universidade do Estado do
Rio de Janeiro (PPCIS/UERJ)

Rio de Janeiro — RJ

Membro do Nucleo de Estudos de
Religiao — NUER — do PPCIS da UERJ
Bolsista CAPES

E-mail: dnlclv7 @gmail.com

RESUMO: O culto de Maria Lionza é baseado
na incorporacdo de espiritos que refletem a
histéria venezuelana e continuam a proliferar-
se, dialogando com as mudangas sociais e
econbmicas e politicas do pais. A partir de seu
berco, a Montafia de Sorte, que expressa a
ligagdao com a natureza selvagem e a origem
indigena, saem linhas de fuga que chegam
as periferias urbanas e voltam com novos
valores, significados, praticas e espiritos. O
culto incorporou novas influéncias esotéricas, a
cultura juvenil, os ritmos e a violéncia urbana,
que se chocam com as tentativas de unificar
e controlar o culto, a partir de principios
nacionalistas, tradicionalistas, indigenistas e
ecologicos.

PALAVRAS-CHAVE: Maria Lionza; espiritismo;
rituais terapéuticos.

ABSTRACT: The cult of Maria Lionzais based on
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the incorporation of spirits that reflect venezuelan
history and continue proliferating, by dialoguing
with social, economic and political changes of
the country. From its cradle, the Montafa de
Sorte, which expresses the connection with wild
nature and indigenous origin, lines of escape
start, reach urban peripheries and return with
new values, meanings, practices and spirits. The
cult incorporated new esoteric influences, youth
culture, urban rhythms and violence, which
collide with the attempts to unify and control
the cult on the basis of nationalist, traditionalist,
indigenist and ecological principles.
KEYWORDS: Maria Lionza; spiritism; healing
rituals.

11 INTRODUCAO

O culto de Maria Lionza, conhecido

também como espiritismo  venezuelano,
apresenta grande plasticidade e indocilidade,
passando por continuas transformacdes, em
uma relacao de dialogo e tensdo com a historia
e as mudancas politicas, sociais e econémicas.
A histodria oficial é incorporada, ressignificada e
justaposta a valores e simbolos provenientes
dos mitos indigenas, da cultura popular, dos
segmentos subalternos da sociedade e das
periferias urbanas. A memoria e a identidade

sao construidas e reelaboradas; a moral e a
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ética séo problematizadas e redefinidas; uma etiologia e um tratamento alternativo da
doenca e da aflicao sdo propostos, relacionando os aspectos biolégicos, psiquicos e
sociais ao mundo espiritual; a politica do Estado e as relagcdes de poder encontram um
espaco de debate e negociacgéo.

O culto de Maria Lionza baseia-se na figura mitoloégica de uma jovem india,
Maria Lionza, reconhecida e venerada como divindade da natureza, das aguas, das
colheitas, da sorte, da paz e do amor.

Trata-se de um culto centrado na incorporacdo de espiritos, a que muitos dos
estudiosos, como Pollak-Eltz (1985 e 1991) e Ferrandiz (1999), atribuem um carater
fundamentalmente utilitario e magico-religioso: a maioria dos fiéis pede saude, amor,
prosperidade e a solugcdo de conflitos, injusticas, sofrimento, doenca, frustracdes
socioeconémicas e emocionais.

Religido, magia e medicina formam uma unidade inseparavel, entendendo a
magia de acordo com Marcio Goldman (2005, p. 114), como “uma composi¢ao (mais
gue uma imposicao) da vontade humana com as forcas naturais e sobrenaturais”. Os
espiritos sdo invocados por meio das rezas, do som dos tambores, das cantigas, de
aplausos e incitagbes, para que venham dialogar com os seres humanos, aconselha-
los e resolver seus problemas, ou receitar algum ritual que sera realizado pelo médium
€ seus ajudantes.

Participam da formacéo do culto de Maria Lionza: a tradi¢éo indigena, o espiritismo
de Allan Kardec, o catolicismo popular, o curandeirismo (praticas populares de cura,
gue combinam conhecimento médico e herborista a praticas magico-religiosas, nao
distinguindo nas origens da doenca e da aflicdo, causas naturais e sobrenaturais, que
normalmente sao tratadas conjuntamente), a magia popular, a santeria cubana, o vodu
haitiano, a New Age, as doutrinas esotéricas de proveniéncia norte-americana, as
filosofias orientais, a cultura juvenil urbana e, mais recentemente, a umbanda brasileira.
Dessas tradicGes séo selecionados alguns elementos que sdo modelados dentro do
culto, respondendo a uma exigéncia pratica ligada a sua eficacia, sem preocupar-se
com um conhecimento aprofundado dos rituais e da cosmologia.

Todavia, as mudancgas introduzidas nas periferias urbanas e a aparicdo dos
espiritos de malandros, que representam os novos herois dos jovens marginalizados
socialmente e economicamente, levaram a uma espetacularizagao do culto — criticada
pelos médiuns que defendem uma visdo mais tradicionalista, como a médium Beatriz
Veit-Tané na década de 1960 e o médium Pablo Vasquez na década de 1990 — em
gue os médiuns, incorporando 0s malandros, se infligem cortes e feridas e mostram
proezas fisicas.

Minha analise esta baseada em uma revisao bibliografica e em uma pesquisa
de campo realizada na Montana de Sorte e em centros espiritas (lugares de culto
organizados ao redor de um ou mais médiuns) situados na periferia de Caracas
(Associacion AFU, liderada pelo médium Adolfo Hernandez) e em Yaracuy (dirigidos
pelos médiuns Adolfo Hernandez; Aura Arbelaez, conhecida como india Mara; Julian
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Gobmez, conhecido como Don Juan de La Calle; Pablo Vasquez, diretor da Associacion
NEHML).

Neste trabalho apresento a origem do culto de Maria Lionza, os mitos sobre ela
e 0 pantedo espirita, fazendo sobressair a evolugao do culto em estrito dialogo com
a realidade social e cultural do pais e as tensdes entre tendéncias centripetas (que
propdem uma unificacdo do culto a partir da Montafia de Sorte) e centrifugas (que
constroem diferentes linhas de fuga que chegam até as periferias urbanas e voltam
com novos valores, significados e simbolos).

2| ORIGEM DO CULTO DE MARIA LIONZA

Barreto (1990) localiza as referéncias mais antigas ao culto de Maria Lionza em
fontes orais do comeco do século XX. Antolinez (1939) situa a origem do culto de
Maria Lionza (na sua forma atual) em 1936, mas Pollak-Eltz (1985) a antecipa ao
periodo da ditadura de Juan Vicente Gémez (1908-1935), apresentando indicios de
ser ele um devoto e promotor do culto.

De fato, na década de 1930, o espiritismo de Allan Kardec fazia muito sucesso
entre as elites e espalhou-se, sucessivamente, entre a populacéo. Nesse periodo, ja
se tinha dado inicio ao processo de migracéo das Antilhas, com a introducéo do vodu
haitiano.

Até a década de 1940, o culto de Maria Lionza era limitado ao estado de Yaracuy
e as suas redondezas, apresentando-se como pratica magica e de curanderismo,
culto aos antepassados, especialmente aos caciques e aos herbéis da independéncia
nacional. Estabelecia uma continuidade com praticas pré-coloniais de curanderismo,
cultos aos espiritos da natureza e ritos agrarios, que eram difundidos na regiéo central
da Venezuela e sobreviveram a evangelizacao catolica.

No final da década de 1940, apesar da repressao do ditador Marco Pérez Jiménez
(1948-1958), aliado da Igreja Catodlica, houve uma consideravel expansao do culto de
Maria Lionza como consequéncia da migracao das areas rurais para a cidade e da
politica de reconstrugcao nacional, que propiciou estudos sobre as culturas amerindias,
camponesa e afro-americana. Nesse periodo, criou-se também em Caracas a famosa
estatua de Maria Lionza, esculpida por Alejandro Colina, em 1951, que é a imagem
mais popular de Maria Lionza — uma forte e sensual india nua com os bragos levantados
gue sustenta um 0sso pubico humano e monta uma anta que pisa numa serpente. A
estatua tornou-se, desde 1960, um lugar de oracao e de adoracéo da deusa.

Nadécadade 1950, juntaram-se ao pantedo espirita figuras do catolicismo popular
(como, por exemplo, o Dr. Gregério José Hernandez), divindades de origem africana
(chegando do vodu haitiano e da santeria cubana) e personagens da politica nacional
(como o ditador Juan Vicente Gomez). Pollak-Eltz (1991) destaca que — apesar da
falta de reconhecimento por parte da Igreja Catdlica — o povo venezuelano sempre
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continuou a criar seus santos e seus mortos milagrosos (santos ndo canonizados
pela Igreja, venerados em seus tumulos ou em capelas construidas em seu local
de nascimento ou morte), inclusive herdis da independéncia nacional, médicos e
curandeiros. Muitos deles foram incorporados no culto de Maria Lionza na forma de
espiritos que incorporam nos médiuns através do transe ritual.

Na década de 1980 confluiram no culto elementos da cultura juvenil urbana
(como os espiritos malandros) e influéncias da New Age e de tradi¢cdes orientais e
esotéricas vindas dos Estados Unidos.

Apesar dos esfor¢os continuos para controlar a pratica popular, o culto de Maria
Lionza mostrou for¢a e autonomia. Além da busca por um contato direto com a propria
religiosidade, manifesta uma importancia epistemologica na definicdo de doencas
e infortinios, um carater utilitario, uma atrativa estética e ludica. Contribuiram para
a propagacao e a vitalidade do culto também fatores socioecondmicos: rapidas
mudancas sociais; migracéo da populagéo rural para os centros urbanos; fragmentacao
das familias; aumento da inseguranca e da desigualdade social; conflito entre valores
antigos e novos; precariedade da vida nas favelas; insuficiéncia da assisténcia publica;
continuidade da cultura popular; o senso de comunidade favorecido nos rituais; seu
carater, ao mesmo tempo, nacionalista e aberto a influéncias externas.

O culto mostra grande plasticidade, capacidade de absorver os estimulos do meio
em que é vivido e, portanto, de adaptar-se e responder as exigéncias das pessoas que
o praticam e que recorrem aos espiritos em busca de ajuda para seus problemas. O
culto de Maria Lionza apresenta as caracteristicas de polissemia e multivocalidade que
Victor Turner (1967) individua como caracteristicas dos simbolos rituais, transmitindo
uma variedade de mensagens, as vezes contraditorias entre si, e estimulando os
diferentes sentidos.

O culto de Maria Lionza tornou-se uma religiao universal e é representada no
mercado de servicos, bens religiosos e terapéuticos. Espalhou-se por todo territorio
venezuelano, a partir das areas rurais centrais, e ultrapassou as fronteiras nacionais,
chegando a paises vizinhos, como Colémbia, Panam4, Estados Unidos e as Antilhas.
A Montafa de Sorte é visitada por pessoas provenientes do mundo inteiro.

31 TRACOS PRINCIPAIS DO CULTO DE MARIA LIONZA

O culto de Maria Lionza é fragmentado nos diferentes centros espiritas, que
atuam de forma independente. Cada centro tem uma matéria — o médium que recebe
0s espiritos durante as cerimdnias e as sessbes de atendimento e que & também
chamado de xama@ — e um banco, composto por médiuns que trabalham com os
espiritos, assistem a matéria durante a incorporacao, dirigem as ceriménias, executam
as ordens dos espiritos e traduzem suas mensagens.

O médium é o intermediario entre homens e espiritos. Através do transe ritual,
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incorpora diferentes papéis: sacerdote, curandeiro, guardido das tradicdes e dos mitos,
herborista, psic6logo, adivinho, juiz.

Sua funcéo também traz prestigio social e vantagens pessoais, uma vez que,
segundo a teoria vinda do espiritismo kardecista, 0 médium pode melhorar sua vida e
suas reencarnacoes futuras gracas ao apoio espiritual e a pratica da caridade.

Torna-se impossivel definir de maneira exclusiva e precisa as caracteristicas do
culto, devido a proliferacéo de rituais e crencgas, a suas interpretacoes pessoais pelos
médiuns, adeptos e pacientes, a falta de uma hierarquia sacerdotal, de uma liturgia
definida e de uma doutrina aceita por todos, a centralidade dos espiritos e de seus
discursos na construcao do culto e as continuas mudancas das praticas.

Conforme indicacdo de Pollak-Eltz (1985) e o0 médium Pablo Vasquez — que
propde uma versao tradicionalista e indigenista do culto, recusando os novos espiritos
vindos das periferias urbanas e os aportes da santeria cubana e do vodu haitiano
— 0s tracos principais do culto de Maria Lionza sdo: a crenga em um Deus Todo-
Poderoso, criador do mundo, que coincide com o Deus cristdo; sua ligagdo com as
forcas da natureza; a divisdo dos espiritos em linhas (chamadas cortes), que tém
poderes diferentes e sdo organizadas hierarquicamente dependendo de seu grau de
evolugao espiritual (seguindo a doutrina kardecista); o papel dos santos catélicos como
intermediarios entre Deus e 0os homens; a concepcao de Maria Lionza como espirito
de alta luz; a possibilidade de uma negociacéo simbdlica com os espiritos para obter
fins praticos e a solugéo de problemas; a prevaléncia da moral crista; o respeito pela
natureza.

Como destacado por Placido (2001), ao descer no médium, os espiritos trazem
mensagens que estdo em concordancia com os ensinamentos da Igreja Catdlica e da
moral burguesa. Além de fornecer uma solucao para os problemas da vida cotidiana,
eles ensinam aos homens a praticar a ordem, a pureza, a moralidade e como conduzir
suas vidas e comportar-se. De fato, durante os rituais a que assisti na Montana de
Sorte e na AFU em Caracas, nas consultas particulares e nos discursos direcionados
a todos os participantes, os espiritos aconselhavam a cuidar da familia e do cénjugue,
a evitar conflitos e a manter a calma nas situacées dificeis. Em particular, a atuacéo do
médium Adolfo Hernandez da AFU se caracteriza por sessdes prolongadas, em que
0s espiritos incorporados envolvem todos os presentes em longos discursos de ordem
filoséfica e moral, as vezes de dificil compreenséo.

A introducdo, em alguns centros, dos espiritos de malandros, que propdem
novos valores e uma nova estética a partir da experiéncia de vida de seus membros
nas periferias urbanas, é contestada pelos médiuns que querem preservar a tradicéo.
As tensdes no interior do culto configuram-se também como confronto entre éticas e
costumes, entre area rural e cidade e entre geracdes diferentes.
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41 AIMAGEM DE MARIA LIONZA

Existem varios mitos ao redor de Maria Lionza, que revelam influéncias indigenas,
espanholas e afro-americanas. A partir da década de 1940, com a valorizacdo da
identidade nacional e das tradicbes locais, poetas e intelectuais recolheram histérias
orais em torno de sua figura.

Aqguela que teve maior difusao € a histéria relatada por Antolinez (1939), nativo
de Yaracuy e estudioso das tradi¢des rurais, indigenas e africanas. Nela, Maria Lionza
aparece como senhora das aguas, associada ao arco-iris e representada como
anaconda.

A lenda tem como pano de fundo a tribo Caquetia ou Jarjara na época
imediatamente anterior a conquista espanhola. Diz-se que o grande piache (xama)
havia profetizado que viria uma menina com os olhos verdes, que iria transformar-
se em uma anaconda e destruir o povo Nivar. Quando nasceu a bebé com os olhos
verdes, em vez de sacrifica-la ao génio das aguas, seu pai decidiu leva-la a um lugar
secreto na floresta e a confiou a seus guardides, vinte e dois jovens guerreiros. A
menina podia vagar pela floresta apenas durante a noite, ndo tendo a permissao de
ver seu préprio reflexo nas aguas. Um dia, uma cobra picou os seus guardas que
cairam, entdo, em um transe onirico, a menina fugiu e dirigiu-se a lagoa, onde viu seu
reflexo pela primeira vez. Dos seus olhos tomou forma uma anaconda que, ao crescer,
se estendeu de Acarigna até Valéncia, causando assim a inunda¢do anunciada e uma
destruicdo generalizada. A menina tornou-se, portanto, a dona das aguas, com poder
sobre os peixes e, mais tarde, sobre toda a natureza da montanha.

Barreto (1990) liga o mito de Maria Lionza a for¢a sagrada que as populagdes
nativas atribuem a natureza, sendo animada pelos espiritos que ali vivem.

Outros estudiosos, como o folclorista Francisco Tamayo (1943), enfatizam os
aspectos bucdlicos e nativos, tentando neutralizar os elementos aterrorizantes da visao
de Antolinez: apresentam Maria Lionza como deusa do amor fraternal, da energia
positiva e da riqueza.

De acordo com Garmendia (1964), Maria Lionza foi uma rainha caquetia que
tinha poderes mediunicos e que viveu na Montafia de Sorte como um oraculo. Ela
lutou contra os conquistadores pela liberdade dos indios. Montana de Sorte. Mais
tarde foi tomada como louca e desapareceu. Logo depois, empoderou-se das forcas
da natureza e tornou-se uma divindade.

Os missionarios identificaram Maria Lionza com a Virgem Maria e deram-lhe o
nome Maria de la Onza. No periodo colonial foi fundada a paréquia de Nossa Senhora
Maria de la Onza del Prado de Talavera del Nivar em Nigra, no Estado de Yaracuy,
onde, segundo Sierra (1971), havia um santuério indigena dedicado a uma divindade
feminina.

Desde a década de 1950, sob a influéncia da Igreja Catélica, o Estado tentou
controlar o culto de Maria Lionza através de sua assimilagéo a Virgem de Coromoto,
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manifestacéo da Virgem Maria e padroeira da Venezuela.

Maria Lionza é chamada de deusa, mé&e e rainha.

O titulo de deusa deriva da cultura nativa e se reforcou pela influéncia afro-
americana (principalmente cubana e haitiana), que levou a associacao de Maria Lionza
com a orixa Yemaya, que na Nigéria € a dona de um rio e em Cuba esta associada a
Virgem Maria. Maria Lionza é reverenciada como deusa da natureza, do amor, da paz,
da harmonia e da sorte.

Ela & mae das aguas, da fauna, da flora, dos metais preciosos, da floresta, dos
lagos e dos rios da Montafia de Sorte. Alguns estudiosos estabelecem uma relacéo
entre o carater maternal de Maria Lionza e a figura da cobra, ligada a agua e a fonte
da vida.

E definida rainha, pois ocupa a posicdo mais alta de todas as cortes (linhas) de
espiritos, depois da Santissima Trindade.

51 0 PANTEAO ESPIRITA

O culto de Maria Lionza se baseia na incorporacéo dos médiuns pelos espiritos,
gue habitam o mesmo espaco, continuo e fluido dos seres humanos.

O espiritismo de Allan Kardec forneceu o vocabulério e uma explicagao sobre a
incorporacao através de termos como magnetismo, fluido e forca. O Deus supremo
obriga os espiritos a incorporarem nos médiuns para redimir os pecados cometidos
qguando em vida. Nas cerimdnias realiza-se, entdo, um intercambio entre espiritos e
homens: enquanto os espiritos ajudam as pessoas aconselhando-as e cuidando delas,
os homens fazem o bem através dos espiritos, permitindo que estes evoluam a um
estagio superior. De fato, existe uma escala de pureza e luz que os espiritos podem
ascender através das boas ac¢des. Essa corresponde a uma escala de pureza entre
0s médiuns: somente aqueles que passaram por muitas etapas de aperfeicoamento e
gue respeitam uma preparacgao rigida antes do ritual podem receber os espiritos mais
elevados.

As Trés Poténcias — Maria Lionza, Negro Felipe e indio Guacaipuro — sdo os
principais espiritos do pantedo e suas imagens estao presentes em todos os altares.
Negro Felipe, cuja posicéo historica ndo é muito clara, € identificado como o primeiro
escravo que se rebelou contra o regime espanhol e lutou na guerra pela independéncia
de Cuba. indio Guacaipuro figura entre o mito e a histéria. E considerado o protagonista
principal da luta contra os espanhodis e liderou a resisténcia a colonizacdo. Um dos
elementos que lhe sdo associados sao as facas, que séo atiradas ao chao quando se
incorpora no médium.

Os espiritos sdo organizados em cortes ou linhas, compreendendo personagens
diferentes: figuras histéricas, figuras miticas, individuos importantes em ambito local,
personagens e divindades vindas de outros contextos culturais.
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Elenco brevemente as principais cortes de espiritos, seguindo Pollak-Eltz (1985),
Manara (2005) e Amodio (2009):

— a corte india, liderada por Maria Lionza, que inclui indio Guacaipuro e outros
indios da historia da luta contra a conquista espanhola;

— a corte negra, liderada por Negro Felipe, que é composta de espiritos de
escravos africanos e de seus descendentes;

— a corte venezuelana, ou corte libertadora, liderada por Simon Bolivar, que inclui
personagens importantes na historia politica venezuelana;

— a corte africana, composta pelas sete poténcias africanas, 0s principais orixas
da santeria cubana (Yemaya, Chang6, Ochun, Obatala, Echu, Orula e Ogun), que
foram assimilados no culto de Maria Lionza na década de 1950;

— a corte dos Don Juanes, formada por espiritos guardides de lugares sagrados,
cujos portais (lugares de comunicagdo com o mundo espiritual) encontram-se nas
cavernas e nos rios da Montana de Sorte;

— a corte médica, dirigida pelo Dr. José Gregorio Hernandez (médico que viveu
em Caracas entre o final do século XIX e o inicio do século XX, conhecido por suas
contribuicdes cientificas, sua caridade e varias curas milagrosas, que se tornou um
morto milagroso) e outros médicos;

— a corte chamarrera ou herborista, liderada pelo espirito de Lino Valle (um
pioneiro do culto de Maria Lionza no inicio do século XX na Montafia de Sorte), inclui
os espiritos de lideres do culto de Maria Lionza;

— a corte celestial composta de santos catolicos, Jesus Cristo e a Virgem Maria,
gue nao incorporam nos médiuns;

— a corte do céu, formada por anjos e arcanjos, que néo incorporam nos meédiuns;

— a corte viking, que surgiu nos anos de 1980 e inclui espiritos de vikings que
tém manifestacdes violentas quando incorporam. N&o sdo aceitos pelos médiuns mais
tradicionalistas;

— a corte malandra, liderada pelo malandro Ismael Gonzalez, que apareceu no
final da década de 1980, composta por moradores dos suburbios urbanos que, através
do crime, se tornaram protetores de seus vizinhos. Essa corte também é recusada
pelos médiuns mais tradicionalistas.

Cada médium traz na incorporacdo contribuicbes originais, mas, de modo
geral, todos sabem como os espiritos se apresentam ao descer e sao imediatamente
reconhecidos por algumas frases estereotipadas, por seu comportamento e forma de
falar. As vezes, para aumentar o impacto visual e emocional, sdo vestidas as roupas
tipicas do espirito incorporado, enfatizando assim o aspecto teatral e performatico,
que Leiris (1958) aponta como componente inextricavel do rito a partir de sua analise
do zar entre os Gondares da Etiopia.

Durante os rituais de que participei na Montafia de Sorte, pude observar a forca
e a atitude guerreira do indio Guacaipuro, que comegou uma sesséo jogando facas
no chao e fumando um charuto; a atitude tranquila do Negro Felipe que oferecia
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conselhos enquanto fumava um cachimbo e a aparéncia alegre e provocatoria da
Negra Francisca, incorporada em um meédium vestido de mulher. Todos eles tinham
um sotaque caracteristico, distinto da fala comum.

Placido (2001) observa que os médiuns e os devotos transformam os espiritos
em pessoas sociais, com as suas caracteristicas particulares, e Ihes atribuem uma
identidade especifica (distinta daquela dos médiuns em quem incorporam), lhes
permitindo continuar influenciando os homens, mesmo apdés a morte. Os espiritos
fazem parte do mundo dos crentes e estabelecem relagbes com outros espiritos e
com os homens. Para que o culto e os espiritos continuem a existir &€ necessaria
uma comunicag¢ao por meio da incorporacéo, das oragdes e das oferendas, assim 0s
homens fazem com que eles ressuscitem.

Os médiuns circulam em torno das composicdes ideoldgicas, histéricas e étnicas
gue sao manifestadas, exibidas, armazenadas e celebradas nas estatuas dos espiritos.
Para permanecerem ativas e fortes, essas presencas precisam ser continuamente
alimentadas por meio de oragdes, oferendas, ritmos, cangdes e historias.

S&o os rituais e as sessbes de cura as ocasides em que a personalidade dos
espiritos é definida, o conhecimento sobre eles é criado e legitimado, o culto adquire
forma e é recriado em continuidade e em didlogo com as imagens veiculadas pela
midia e pelo comércio dos artigos do culto. De fato, na construcao da identidade dos
espiritos, os médiuns trazem informacdes e sugestdes a partir do material visual e
escrito sobre o culto, da televisdo, dos jornais, da literatura popular, dos relatos de
antropologos e folcloristas, de pinturas e esculturas, das imagens e dos objetos vendidos
em lojas esotéricas e perfumarias. Eles utilizam esse mesmo material nos livros que
escrevem. Essas informagdes podem ser confirmadas, contestadas, enriquecidas ou
refutadas pelos médiuns ou pelos espiritos durante a incorporacdo, criando novos
conhecimentos que, por sua vez, confluem nos livros, nos artigos e na midia.

Através da incorporacéo, das imagens dos espiritos que povoam os altares e as
lojas de artigos religiosos, dos livros (muitos deles escritos pelos mesmos médiuns),
das cantigas que contam sua histéria e exaltam seus poderes, é estabelecida uma
relacdo estrita entre médiuns e espiritos, em que a personalidade e a experiéncia
do médium no rito e em seu cotidiano se constroem e modificam em paralelo com a
atuacéao dos espiritos que o incorporam durante os rituais e com os relatos de outras
pessoas, pois 0 médium n&o lembra de nada do momento em que é incorporado.

As formas do culto confrontam-se com a realidade urbana e nacional e sao fonte
de tensbes para muito além do sagrado. Ha debates entre os médiuns, manifestando
assim um conflito significativo entre geragdes e visdes de mundo. Como ja observado,
os tradicionalistas criticam a presenca das novas cortes, como a malandra, africana
e viking, e as praticas mais violentas, como o faquirismo introduzido pelas novas
geragcdes de médiuns.

Os malandros sao considerados almas perdidas e espiritos de baixa luz. A
maioria deles faleceu de morte violenta. Segundo Amodio (2009), os adeptos da corte
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malandra sao geralmente jovens das periferias urbanas, que normalmente fazem
as mesmas atividades criminosas de seus protetores espirituais e as estatuas dos
malandros se parecem com o esteredtipo do jovem contemporéneo.

De acordo com Contreras (2009), as figuras da corte malandra sao objetos
de uma ressemantizacao e de uma reconstrucao mistica pelos seus adeptos, e se
tornaram figuras solidarias ao povo de seu distrito. De fato, a corte malandra nao
reflete uma apologia a violéncia, mas um reconhecimento da necessidade expressiva
da violéncia por um setor socialmente excluido e marginalizado, que constrdi uma
forma alternativa de moralidade ressaltando a necessidade de meios de sobrevivéncia
ilegais e violentos no cenario das periferias urbanas.

Essas praticas estdo ligadas, de acordo com Ferrandiz (1999), a uma nova
sensibilidade e aos ritmos urbanos, a velocidade e aos perigos da vida da cidade, mas
também a certas formas de africanismo (chegados de Cuba e do Haiti), vinculados a
memoria dos sofrimentos da escraviddo, a légica do sacrificio catdlica, a iconografia
barroca da crucificagdo de Cristo e aos filmes de terror.

Os altares sao a principal soleira onde se acumulam as for¢cas sagradas e onde
se realiza a comunicagcéo com os espiritos. Como observado na minha pesquisa de
campo e confirmado por Pollak-Eltz (1985 e 1991), em cima dos altares sao colocadas
imagens e as estatuas dos espiritos com os quais o médium trabalha — normalmente
nao faltam as imagens das Trés Poténcias — e elementos necessarios para o culto,
como agua benta, garrafas de rum, velas de cores diferentes, flores, frutos, oferendas,
incenso, charutos, ervas secas, perfumes, a cruz e, as vezes, punhais. Nos centros
onde se da maior importéncia a cura popular, ha também garrafas de medicamentos
artesanais e ervas medicinais. Se o0 médium trabalha com espiritos de médicos, ha
também equipamentos médicos.

61 CONSIDERACOES FINAIS

O culto de Maria Lionza mostra inumeras possibilidades de ressignificar o passado
e reconstruir a memaria coletiva segundo os objetivos e as necessidades do presente,
integrando tradices indigenas, afro-americanas, catélicas e espiritas, elementos da
Nova Era, conhecimentos esotéricos, diferentes subculturas, a histéria e os conflitos
sociais, politicos e econémicos.

As vozes subalternas provenientes dos extratos mais marginalizados da
populacdo contestam a cultura dominante e afirmam seus valores encarnando-
se nos espiritos que, por sua vez, os veiculam através de seus discursos e de sua
performatividade, em um dialogo circular e dindmico. Os conflitos entre médiuns que
guerem controlar o culto e preservar a tradicéo e os jovens das periferias urbanas que
trazem seus herdis dentro do pantedo espirita mostram como o culto de Maria Lionza
se tornou lugar de tenséo entre geracdes diferentes e formas diferentes de estar no
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mundo e de interpreta-lo.

A presenca e a atuacéo dos espiritos entre os homens no “théatre vécu” [teatro
vivido] (Leiris, 1958) do rito torna-se um “espelho magico” (Turner, 1987), em que a
sociedade pode ver-se a si mesma a partir de multiplos angulos, e colocar-se no modo
subjuntivo. A variedade das cortes do culto de Maria Lionza, incluindo santos catélicos,
personagens historicos, miticos e extraidos do folclore popular, santos, médicos,
indios, divindades africanas e delinquentes, permite as pessoas que participam do culto
(desde os médiuns e os adeptos até os frequentadores ocasionais) de reconsiderar
a sociedade e suas vidas, afirmando, problematizando, contestando ou invertendo
valores e costumes.

Se os espiritos dos malandros, trazendo os ritmos frenéticos da cidade e uma
apologia da violéncia, sdo a expressao mais evidente da reformulacao da ética e da
moral oficial a partir de posicdes subalternas, também outros espiritos manifestam
uma contestagdo da histéria oficial e a necessidade de incluir personagens que néo
encontraram espaco nos livros.

Como observa Barreto (1998), o culto de Maria Lionza incorpora o ideal
nacionalista através de figuras como Simon Bolivar e outros personagens da historia
venezuelana, de rituais como o hino nacional e o simbolo da bandeira da Venezuela.
Encarna nas Trés Poténcias a representacdo de uma convivéncia pacifica das trés
racas que compdem 0 povo venezuelano (espanhola, indigena e africana) proposta
no ideal da nacao, o que induziu Taussig (1997) a falar do culto de Maria Lionza em
termos de magia do Estado. No entanto, o rito estabelece uma relagao ambivalente e
complexa com o Estado, reivindicando um espaco também para o papel das classes
populares na histéria do pais.

Em contrapartida, o Estado venezuelano sempre demostrou uma atitude
ambivalente em relacdo a figura de Maria Lionza: ao mesmo tempo em que tentou
suprimir o culto, utilizou-se do mito e da imagem de Maria Lionza para a construgcéo
da identidade nacional.

Negro Felipe, personagem quase exclusivamente popular, excluido da historia
oficial, representa um simbolo de luta a partir de uma condicéo subalterna e reclama
a inclusao do povo e dos afro-descendentes na histoéria.

indio Guacaipuro, figura mitica da resisténcia a conquista espanhola, assim como
outros espiritos da corte india, no culto de Maria Lionza torna-se um herdi positivo,
representando a coragem, a independéncia e o contato com a natureza, embora fosse
considerado um heroi negativo pela politica oficial. Reivindica o passado pré-colonial
e o0 papel das populacdes nativas na sociedade e na cultura venezuelana. Durante o
governo de Hugo Chavez, indio Guacaipuro se tornou simbolo da identidade nacional.
Amesma Maria Lionza, na versao do mito apresentada por Garmendia (1964), aparece
como uma india que luta pela liberdade de seu povo.

A possibilidade de reconstruir 0 passado e redefinir o presente através do contato
direto com o mundo espiritual constitui maior atrativo do culto de Maria Lionza e
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um fator terapéutico, pois, como observado por Lévi-Strauss (1949), a insercdo da
experiéncia humana em uma rede de significados e rela¢cdes mais ampla, das quais
participam seres humanos e espiritos, permite o surgimento de novos significados e
possibilidades de controlar e modificar a experiéncia. De fato, entre o povo venezuelano
é difundida a crenca generalizada de que muitas vezes a doenca provém de causas
sobrenaturais: a acao deliberada de agentes sobrenaturais (espiritos, almas errantes,
o castigo de Deus) ou humanas (feiticeiros ou pessoas invejosas). Para resolver eses
problemas s&o utilizadas técnicas magicas e espirituais. No tratamento de problemas
de saude, muitas vezes, combinam-se o sistema da medicina cientifica, a fitoterapia e
o sistema magico-espiritual.

O forte impacto emotivo e a proliferacéo de imagens de selvageria e de violéncia
reforcam as possibilidades de cura, assim como no caso dos xamas indigenas na
Colébmbia estudado por Taussig (1987), que tratavam seus pacientes através da
fabricacdo e do uso de imagens de terror, morte e selvageria, em que a desordem
era manipulada e utilizada em sua forca criativa através de acées ao mesmo tempo
alucinégenas, miméticas e politicas.
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CAPITULO 26

UM CANDEEIRO DE SOFIA: O CASO DA IGREJA
RASTAFARI E SEU LIDER, RAS GERALDINHO

Osvaldo Fiorato Junior
Universidade Estadual de Londrina,
Departamento de Histéria

Londrina - Parana

RESUMO: A proposta do presente artigo é
apresentar alguns aspectos sobre a “Primeira
Igreja Niubingui Etiope Coptic de Sidao do
Brasil”, de matriz jamaicana e orientacao
rastafari, assim como discutir a criminalizacao
de suas atividades e, em especial, de seu lider,
Ras Geraldinho. A cannabis, popularmente
conhecida como maconha, exerce papel
central no culto e nas praticas religiosas do
rastafarianismo. Em 2012, Ras Geraldinho
foi condenado e preso acusado pelo crime de
trafico de drogas por plantar e distribuir a erva
aos membros da igreja. Em sua defesa, criou
um blog na internet para propagar sua fé, seus
principios e sua realidade cotidiana no carcere.
Através da interpretacdo de seus textos
percebemos singularidades que induzem a
propor, ainda que timidamente, uma repressao
historica a uma determinada cultura no Brasil.
PALAVRAS-CHAVE: Ras Geraldinho.
Rastafari. Maconha.

ABSTRACT: The purpose of this article is
to present some aspects of the “First Coptic
Ethiopian Niubingui Church of Zion of Brazil”,
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of Jamaican origin and rastafari orientation,
as well as discussing the criminalization of
its activities, and especially of its leader, Ras
Geraldinho. Cannabis, popularly known as
marijuana, plays a central role in the cult and
religious practices of rastafarianism. In 2012,
Ras Geraldinho was convicted and arrested
on charges of drug trafficking for planting and
distributing the herb to church members. In his
defense, he created a blog on the internet to
spread his faith, his principles and his everyday
reality in jail. Through the interpretation of his
texts, we perceive singularities that induce to
propose, although timidly, a historical repression
to a certain culture in Brazil.
KEYWORDS: Ras Geraldinho.
Marijuana.

Rastafari.

11 INTRODUCAO

Geraldo Antonio Baptista, ou melhor,
Ras Geraldinho, como €& conhecido por seus
fiéis, e como gosta de ser chamado, teve certa
repercussdo na midia brasileira no comeco
desta década, quando foi condenado a cumprir
14 anos de reclusao, acusado pelo crime de
trafico de drogas. Sua comunidade religiosa,
reunida em torno da “Primeira Igreja Niubingui
Etiope Coptic de Sido do Brasil”, também
sofreu com a justica brasileira, ja que outros
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membros foram semelhantemente acusados pelo mesmo crime. A igreja é singular no
contexto brasileiro, devido seu culto estar baseado no uso da maconha, uma droga
ilicita atualmente em nosso pais. O religioso é considerado o Elder da religidao, ou seja,
o Ancido. Geraldo Antonio Baptista ja atuou como jornalista internacional da Rede
Globo de Televiséao e foi agraciado com dois prémios Vlademir Herzog de Jornalismo,
concedido a profissionais da imprensa brasileira quanto a atuacéo da defesa dos
direitos humanos, originario no contexto da ditadura civil-militar. O religioso ainda
teve participacao destacada nos movimentos ambientalistas na regido de Americana,
interior de Sao Paulo, e segundo o proprio, € autor de varias denluncias de crimes
ambientais que vieram a resultar em processos na Policia Civil do Estado de Séo
Paulo (BAPTISTA, 2010). Também desenvolveu a atividade politica por algum tempo,
quando era responsavel pelo setor de comunicagcdo das campanhas eleitorais do
Partido dos Trabalhadores, pelo qual militava.

A igreja esta baseada no culto Coptic, que segundo Ras Geraldinho, surgiu no
Egito Antigo 600 anos a.C. e permaneceu até 600 d.C., posteriormente a cultura se
expandiu para a regiao da Etidpia, apos a conquista dos arabes no Egito. No entanto,
a influéncia mais concreta da igreja brasileira & constituida pela “Igreja Etiope Coptic
de Sido”, originaria da Jamaica, tem raizes nos escravos deste pais. Nos anos 1960,
a igreja chega aos Estados Unidos. No Brasil temos conhecimento de apenas uma
igreja desta natureza, localizada justamente em Americana. A chacara que abrigava as
praticas religiosas foi por quatro vezes invadida por policiais e guardas municipais, todas
motivadas por dendncias de suposto trafico. A igreja ndo existe mais hodiernamente.

Aparentemente, desde que retornou ao Brasil, Ras Geraldo vem praticando sua
fé — seu contato com esta cultural certamente ocorreu nos Estados Unidos — entretanto,
somente apoOs alguns anos percebeu a necessidade de institucionalizar suas praticas
por meio de uma igreja, com regras e hierarquias.

O culto religioso esta centrado nos textos do Velho Testamento, de acordo com
seu lider, e ainda aponta uma diferenca crucial entre o cristianismo e a fé Coptic, pois
esta estad baseada na crenga em um deus (Jah) no interior em cada ser, e ndo um
deus unico, exterior e onisciente, presente no ambito cristdo. Os principios religiosos
pregam uma interacéo constante do eu-eu, através da iluminagéo, que acontece por
meio do uso da cannabis. Essa interacéo busca o ponto de equilibrio do ser humano,
isto €, a consciéncia deve estar em consonéncia harmoniosa com o mundo fisico;
mundano e espiritual em constante sintonia.

Dentro do culto religioso ha trés principais fundamentos: o reasoning, o
tabernaculo e nyabinghi. O reasoning, ou arrazoamento, funciona como uma roda
de conversas sobre assuntos variados, sentados em circulo os praticantes podem
expressar suas ideias livremente enquanto fazem uso da erva. Enquanto que o
nyabinghi € o momento no qual se tocam os tambores no intuito de homenagear Jah.
Estes ritos sdo complementados pela pratica do tabernaculo, quando ocorre a queima

da erva sagrada em local fechado.
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Acreditamos que a pratica mais comum e rotineira seja a primeira mencionada.
Assim como o Santo Daime, outra manifestacéo religiosa que faz uso de substancias
alucinbgenas em seus ritos, é requerido a todos os participantes que assinem um
termo de compromisso para consentimento do uso da erva. Cabe notar, de acordo
com uma publicacdo da prépria igreja (uma lista de normas), que é expressamente
proibida a utilizagdo de drogas ilicitas dentro de suas dependéncias, caracterizando,
assim, o uso da cannabis dentro do ambito do sagrado, pois ndo € considerada uma
“droga” no sentido vulgar do termo.

De acordo com Souza (2004), houve, no Brasil, um processo de dessacralizagao
das drogas no transcorrer dos séculos XVI ao XX, pois até o advento da modernidade
muitas “drogas” eram utilizadas em contextos religiosos. No caso mais especifico da
erva, o autor complementa: “[...] a maconha sempre prescindiu de cerimoniais e ritos
de iniciagdo para ser consumida e, se esteve associada a cerimoénias religiosas, cedo
abandonou seu sentido esotérico” (SOUZA, 2004, p. 94).

Imagem 1 — Altar da Primeira Igreja Niubingui Etiope Coptic de Sido do Brasil

Fonte: http://www.youtube.com

Acima esta uma imagem do altar da referida igreja. Vemos que nesse espaco
existem simbolos de diversas naturezas e significacbes. A representacao do ledo,
presente na bandeira branca pendurada na parede ao lado esquerdo, denota a origem
africana do rastafarianismo, sendo um simbolo altamente utilizado dentro desse ambito
cultural. No altar propriamente dito, temos uma imagem de Jesus Cristo, elemento
presente na religido crista, ao lado temos outra imagem, um preto velho, caracteristico
das religides afro-brasileiras. Também destacamos a foto do préprio Ras Geraldo
conjuntamente a escultura de um mago, provavelmente representado a sabedoria.
Neste sentido, podemos aludir que o lider religioso faz uso de uma flexibilidade criativa
no intento de constituir seu espacgo sagrado, ressignificando varios elementos sacros.
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Portanto, Ras Geraldo exerce uma relagéo de poder dentro de sua nova religido, ja
que argumenta trazer ndo qualquer verdade, mas sim, a real verdade ao mundo (RAS
GERALDO).

2| DESENVOLVIMENTO

De acordo com réu do processo e lider da igreja, Ras Geraldinho, sua prisdo
€ motivada antes de qualquer constatacdo, por sua opc¢éo politica, assim como
caracteriza-se por uma repressao a sua cultura rastafari. Geraldinho chegou a ser
candidato a vereador pelo Partido dos Trabalhadores, fazendo oposicdo ao entao
prefeito da cidade de Americana, membro do Partido da Social Democracia Brasileira
(PSDB).

Barros e Peres (2011) apontam para a relagao existem entre a proibicédo do uso
da maconha, no caso brasileiro, e a esfera do sistema escravocrata, pois esta planta
teria sido bastante consumida pelos africanos tornados escravos em terras brasileiras;
ainda apontam, segundo a legislagao nacional, a presenca do racismo na perseguicao
das praticas e culturas negras. Em uma perspectiva distinta, mas analisada também
sob um viés histérico, o médico psicanalista Carlini (2006) afirma que a maconha é
uma planta exaotica, por ndo ser natural do pais, e sua demonizagao se da a partir do Il
Congresso Internacional do Opio, ocorrido em Genebra, em 1924. Fundamentada sob
a consideracdo de um médico brasileiro, Dr. Pernambuco, afirmando ser a maconha
mais perigosa que o préprio épio. Segundo Carlini (2006), a maconha também foi muito
citada por médicos e intelectuais do século XIX como uma importante erva terapéutica
para uma infinidade de casos de patologias.

Neste ponto, parece elementar questionar se a detencdo de Ras Geraldo se
relaciona com a repressao e o preconceito, tanto com as religides de origem africana,
como também contra a cultura e utilizacdo da maconha. Dado que tradicionalmente
as religides de matrizes afro-brasileiras foram veementemente reprimidas desde suas
mais remotas praticas em nosso pais. Exemplo deste caso € o Candomblé, pois no
inicio do século passado, quando seus ritos ainda incluiam a utilizagdo da maconha,
tiveram que ser abrir m&o do uso da erva devido a alteracdes na legislacao de drogas.
Outra religiao afro-brasileira sofreu acédo parecida no mesmo periodo, “como havia
o desejo da Umbanda, que estava se estruturando, ser reconhecida como religido,
subtraiu-se 0 uso da maconha de suas praticas para obter esse reconhecimento”.
(BARROS E PERES, 2011, p. 13).

Ras Geraldo faz mencdo a estas duas manifestacdes religiosas: “Devemos
lembrar também que, antes do embargo, nos Centros de Umbanda e Candomblé os
pretos velhos e os caboclos n&o fumavam tabaco nem charuto. No cachimbo do Pai
Jodo se colocava fumo de angola, planta conhecida hoje como maconha”. Para a
Umbanda, especificamente, a maconha, ao ser ritualizada, distanciava-se da esfera
profana. “Os simbolos da cultura material e espiritual das entidades e da realidade
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urbana de seus adeptos, ao serem manipulados no contexto umbandista adquirem um
carater sagrado em virtude dos ritos que os consagram” (VICTORIANO, 2005, p. 65).
A igreja Niubingui adotou perspectiva semelhante.

Ras Geraldo, antes mesmo de ser um lider religioso, €, sem grandes ressalvas,
um ativista, seja ambiental, seja pela legalizac&o da cannabis, ou mesmo pelos direitos
humanos. Dono de uma gama de blogs na internet, cada qual destinado a um assunto
especifico, mas todos correlacionados com seu ativismo, criou um site apds ser preso,
para expressar seus sentimentos, revoltas e clamor diante da alegacao de crueldade
que sofre na cadeia.

“Memorias do Carcere” — hombdnimo de um livro de Graciliano Ramos, a época
membro do Partido Comunista brasileiro, com também de uma obra de Gramsci,
autor marxista italiano — € um de seus blogs. Reune uma infinidade de textos escritos
por Ras Geraldo dentro do presidio, primeiramente em Americana, até ser julgado,
e depois em Iperd, onde cumpre sua pena atualmente. No conjunto dos textos
percebemos algumas singularidades. Num primeiro momento, parece que Geraldinho
tenta elaborar uma “teologia” de sua fé, definindo seus ritos, crencgas, pratica etc. Para
Ras Geraldo néo existe uso recreativo da cannabis, somente o sagrado. Outrossim, a
palavra maconha, que se trata de um anagrama de canhamo, é pejorativa, associada
aos negros escravos, devendo ser evitada. Por isto tende a referir-se a erva como
cannabis, alias é esta planta o cerne de todo o debate envolto nos seus textos.

Seu ativismo pela legalizagdo da maconha também merece mencéo, pois ha toda
uma narrativa historica aludindo ser sua proibicdo uma a¢éo da industria petroquimica
estadunidense. Em busca dos “lucros pornogréficos”, o setor industrial teria agido pelo
monopolio do mercado, em vista da utilidade do cadnhamo para tecelagem e outras
tantas aplicabilidades. Denotamos que este sujeito tem uma intensa leitura de ativistas
internacionais, principalmente oriundos dos Estados Unidos, ele chega a se declarar
0 “maior expert de maconha no Brasil”. Certamente, € um dos mais particulares e
instigantes personagens no que concerne ao universo da maconha atualmente.

Um dos agravantes para sua condenacédo foi a participacdo de menores de
idade na igreja, dai uma evidéncia do trafico para o ministério publico. Rebatendo
este argumento, Ras Geraldo utiliza uma passagem biblica do Novo Testamento:
“MENORES. E disse-lhes: Qualquer que receber este menino em meu nome, recebe-
me a mim; e qualquer que me receber a mim, recebe o que me enviou; porque
aquele que entre vés todos for o menor, esse mesmo € grande. Lucas 9:48”. (RAS
GERALDO). Aqui ha um indicio da imagem construida sobre este personagem, a qual
ele reconhece implicitamente, mas nega. Ulteriormente, em seu blog, admite poder
ter errado no caso dos menores, mesmo tendo as melhores das intencdes, mas nao
concorda com o esteredtipo de monstro com o qual foi rotulado a época, “um pastor
maluco da maconha”, como supds ser conhecido depois do processo. Talvez as
alcunhas tenham sido atribuidas devido as declaragdes tanto quanto polémicas de

Ras Geraldo sobre a cannabis.
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Apébs a primeira “invasao” a sua igreja, noticiada em algumas redes televisivas
de canal aberto, alguns jornalistas e sites alternativos da cultura cannabica foram ao
seu encontro para conhecer sua realidade tdo singular. A situacéo atipica de trafico,
podemos dizer, gerou curiosidade na midia. Em alguns depoimentos discorreu sobre
questdes biblicas pertinentes ao uso da cannabis, as quais ele mesmo reconhecia
poder chocar a opini&o publica. A guisa de exemplo, Jesus, amalgama do cristianismo,
teria sido um grande usuéario de cannabis no mundo antigo, seus milagres foram
todos permeados pelo poder de cura desta erva. A arvore da vida, descrita no Antigo
Testamento, nada mais € do que um grande pé-de-maconha, sendo 0 maior presente
de Deus a humanidade. O desfrute da erva sagrada € o alimento para a alma e para
o corpo. No tabernaculo de Moisés havia grande concentracdo de uso sagrado da
cannabis.

Imagem 2 — Ras Geraldinho exibe erva sagrada dentro de sua igreja

Fonte: http://rasgeraldinho.blogspot.com.br/

Para a cultura brasileira, tradicionalmente crista, €, de certo ponto de vista,
abominavel estas declaragdes partindo de qualquer cidadao, ainda mais alguém que
se intitula um lider religioso. Mas do ponto de vista legal, em contrapartida, parece
haver garantia constitucional para expressar livremente qualquer manifestacao do
pensamento, assim como expressao de fé. Para tentar legitimar o uso da cannabis
para fins religiosos, a defesa do réu baseou-se na jurisprudéncia do Santo Daime,
religi&o de origem indigena, a qual faz uso de um cha alucindgeno, feito a partir da raiz
da ayahuasca, que outrora também foi alvo da justica brasileira.

Por sua vez o rastafarianismo é de origem jamaicana, a igreja também sofreu
com perseguicdes no pais de origem, quando os negros fugiam dos grandes centros
urbanos para viverem em areas rurais isoladas, para fazerem livre desfrute da
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cannabis e praticar seus demais ritos. Cabe observar que o rastafarianismo, como
bem alerta Ras Geraldinho, é de “cultura severa e intransigente”. Existem regras
comportamentais quanto a alimentacao, corte de cabelos, vestimentas, posicéo social
da mulher e mesmo com a linguagem, a qual deve ser interpretada literalmente, deve
ser portadora de expressodes positivas.

31 CONSIDERAGOES FINAIS

Ora, se existe base legal, mesmo sendo a lei passivel de interpretacdes as mais
diversas, para o uso de qualquer substancia alucindgena para finalidades religiosas,
como também é resguardado o direito de manifestacdo de ideias, dentro do principio
de liberdade de crenga, o que motiva pena de reclusao t&o punitiva, 14 anos em regime
fechado por trafico de drogas ilicitas?

Nossa sugestdo, sem entrar no estrito mérito juridico, &€ de que se trata de um
evidente arquétipo da represséao a cultura africana em nossos territorios. Repressao a
qual originou a proibi¢gao do cultivo e uso da maconha no Brasil. Vejamos que a erva
foi trazida justamente pelos negros.

Maconha, tabaco. E 0 que se fumava no periodo colonial? Segundo Freyre, os
senhores fumavam tabaco; habito aristocratico. J& a maconha era chamada de
‘fumo de negro’, e era de uso praticamente exclusivo dos escravos; fuma-la seria
atitude degradante para um branco de certo prestigio. (SOUZA, 2004, p. 94).

N&o é por causalidade que ainda hoje persiste preconceitos dirigidos aos
“maconheiros”, por outro lado, o tabaco, comercializado aos milhares, é um produto
legal, que mata milhées de pessoas todos anos, assim mesmo € toleravel em nossa
sociedade, comparativamente ao exemplo anterior. Ponderando, nas ultimas décadas
assistimos diversas politicas de conscientizacdo sobre utilizacdo do tabaco, como
também uma série de restricbes foram adotadas quanto a propaganda, comércio e
uso desta droga, devido aos enormes gastos publicos com saude decorrentes dos
maleficios causados pelo uso abusivo dos cigarros.

Suas afirmacdes referentes a fé cristd soaram como deboche perante o juri.
Caracterizado como um “louco”, Geraldo Baptista ouviu do juiz que se queria ser
rastafari, deveria se mudar para a Jamaica, durante seu julgamento. Para a justica
brasileira, representada pelo juri da cidade de Americana, ndo ha, definitivamente,
espaco para a liberdade religiosa fundamentada num elemento historico africano, a
cannabis.

Como um simbolo de uma cultura que prega alegalizacdo da maconha, movimento
relativamente recente na histéria brasileira, sem medo de confrontar poderes e
poderosos, Ras Geraldo assumiu as consequéncias de seus atos, ndo se furtando
da situacao na qual se encontra atualmente. O proprio se proclama um “Candeeiro
de Sofia”, isto &, o iluminador da sabedoria. Como um profeta, nao traz uma verdade
qualquer ao nosso mundo, mas sim a “real-verdade”, segundo os preceitos rastafaris.
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E o martir da causa cannébica, que resiste em movimentos sociais e ativismo virtual,
o qual levou as ultimas consequéncias sua fé e a defesa dela. Convicto de estar
amparado pela lei brasileira, apela constantemente a figuras politicas proeminentes
no quadro nacional, escreveu cartas para a ex-presidente Dilma Rousseff e para o
senador Cristavam Buarque, explicitando detalhadamente sua situacao e reivindicando
liberdade. Buarque, por sinal, € um politico que defendeu no Congresso Nacional a
regulamentagcédo da maconha para usos medicinais e recreativos. As cartas aos politicos
podem ser consideradas um suplicio, ja que seus ultimos textos tém demonstrado certo
cansaco ante a matrix, metafora que utiliza para referir-se ao “sistema opressor”. Trata-
se de uma referéncia ao filme de ficgao cientifica Matrix, no qual os personagens sao
controlados por um grandioso sistema de realidade artificial. O personagem principal,
Neo, no contexto do filme, escolhe enxergar a realidade de fato; por diversas vezes
Ras Geraldo se compara a ele.

Ras Geraldo flerta com o tom dramatico, utiliza-se de metaforas abundantemente,
revela detalhes do cotidiano do céarcere, como sua dificil convivéncia com outros
detentos. Certamente, todo este sofrimento alimenta em si um sentimento religioso
mais acalorado, tal qual confere sentido para sua realidade: o lider de um movimento
reprimido, mas que alcancara a vitéria e a redeng¢ao no porvir.

Ras Geraldo néo estaisento de contradi¢des e/ou manipulacdes. Utiliza passagens
biblicas do Novo Testamento para assegurar suas ideias, mesmo garantido seu culto
ser baseado tdo somente no Velho Testamento. Lembremo-nos, rastafari & “cultura
severa e intransigente”, segundo o mesmo. Rastafarianismo é também movimento
cultural, foi em partes difundido ao mundo pela musica jamaicana, expressa no
reggae, qual o icone é Bob Marley. Deste modo, néo € incabivel a proposi¢ao de ser
Ras Geraldo um ativista antes de religioso, tampouco é valido o argumento de que
Ras Geraldo utilizou-se da religido para justificar seu uso e defesa da legalizacdo da
cannabis.

Por fim, é admissivel afirmar que respostas definitivas para os problemas expostos
acima nao foram nosso objetivo neste trabalho. Primeiro, pela impossibilidade de
findar qualquer perspectiva sobre o tema, tdo complexo, e depois pelo fendbmeno estar
acontecendo no tempo presente, o qual requer um distanciamento temporal para uma
visao histoérica um tanto quanto mais ampla e panoramica.
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RESUMO: Os
milenaristas nasceram e se desenvolveram entre

movimentos  messianicos
as populagdes mais pobres, marginalizadas
e em situacdo de dominagdo colonial em
todos os continentes do mundo. Uma de suas
principais caracteristicas é que promulgam (ou
promulgaram) a mudanca dessas situagdes
seguindo diversas estratégias. O objetivo deste
artigo € analisar e descrever as estratégias que
a Associacdo Evangélica da Missao Israelita
da Nova Alianca Universal, um movimento
messianico milenarista latino-americano, tem
posto em pratica desde sua fundagao paraajudar
social e economicamente seus paroquianos no
Peru, onde nasceu e na Colémbia, onde se
expandiu. A analise se realiza a partir do caso
de igrejas locais e regionais para-se entender
seu impacto. As informacbes foram coletadas
mediante trabalho etnografico e faz parte do
projeto de tese de doutorado em Antropologia.
PALAVRAS-CHAVE: Associacao Evangélica
da Misséo Israelita da Nova Alianga Universal,
messianismo - milenarismo, pobreza, Peru,
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“‘POOREST OF THE POOR, MARGINALIZED
AMONG THE MARGINALIZED, THE ELECT
OF GOD”: MESSIANISM AND POVERTY
AMONG THE ISRAELITES OF THE NEW
COVENANT IN LATIN AMERICA

ABSTRACT: Messianic millenarian movements
were born and developed among the poorest,
marginalized and colonial domination in all
continents of the world. One of its main features
is that have enacted change these situations
by following different strategies. The aim of
the paper is to analyze the strategies of the
Evangelical Association of the Israelite Mission
of the New Universal Covenant. This is a Latin
American millenarian messianic movement that
has implemented since its foundation to assist
social and economically to their congregation in
Peru where he was born and in Colombia, where
it has been expanded. The analysis is done
from the case of local and regional churches
to understand its impact. The information was
collected through ethnographic work and is
part of the proposed doctoral dissertation in
anthropology.

KEYWORDS: Evangelical Association of the
Israelite Mission of the New Universal Covenant,
messianism - Peru,
Colombia, strategies.

millennialism, poverty,
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“POBRES ENTRE LOS POBRES, MARGINADOS ENTRE LOS MARGINADOS, LOS
ELEGIDOS DE DIOS”: MESIANISMO Y POBREZA ENTRE LOS ISRAELITAS DEL
NUEVO PACTO EN LATINOAMERICA

RESUMEN: Los movimientos mesianico milenaristas han nacido y se han desarrollado
entre las poblaciones mas pobres, marginadas y en situacion de dominacién colonial
en todos los continentes del mundo. Una de sus principales caracteristicas es que han
promulgado el cambio de estas situaciones siguiendo diversas estrategias. El objetivo
del articulo es analizar y describir las estrategias que la Asociacion Evangélica de
la Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal, un movimiento mesianico milenarista
latinoamericano, ha puesto en practica desde su fundacion para ayudar social y
econdmicamente a sus feligreses en Peru donde naci6 y en Colombia, donde se ha
expandido. El analisis se realiza a partir del caso de iglesias locales y regionales para
entender su impacto. La informacion fue recolectada mediante trabajo etnogréfico y
hace parte del proyecto de tesis de doctorado en Antropologia.
PALABRAS-CLAVES: Asociacion Evangélica de la Mision Israelita del Nuevo Pacto
Universal, mesianismo-milenarismo, pobreza, Peru, Colombia, estrategias.

INTRODUCCION

Todas las religiones juegan un papel importante como proveedoras de “marcos
de interpretacion de situaciones de pobreza e injusticia social’ y ellas mismas “son
generadoras de practicas de transformacion” (ZALPA Y OFFERDAL, 2008, p.13).
Unido a lo anterior, la idea de la pobreza y debilidad humana como una condicion
para ser parte del grupo de los escogidos de Dios esta presente en diversos tipos de
religiones. En los movimientos mesianico milenaristas, por ejemplo, la exaltacién de
la pobreza y el desprecio de los bienes materiales, ha constituido una virtud, aunque
en la practica sea dificil de conseguir. Estos movimientos, historicamente han nacido
y se han desarrollado entre las poblaciones mas pobres, marginadas y en situacion
de dominacion colonial en todos los continentes del mundo; y una de sus principales
caracteristicas es que han promulgado por el cambio de estas situaciones.

El objetivo del articulo es analizar las estrategias que la Asociacién Evangélica
de la Misiéon Israelita del Nuevo Pacto Universal ha puesto en practica desde su
fundacion para ayudar social y econédmicamente a sus feligreses en Per donde nacié
y en Colombia a donde se ha expandido. El objetivo no es evaluar estas estrategias
pero si describirlas y analizarlas el caso de iglesias locales y regionales para entender
su impacto. La informacién usada en este articulo ha sido recolectada mediante
trabajo etnogréfico para la tesis de maestria en Antropologia titulada: “La identidad
de la Iglesia Israelita del Nuevo Pacto Universal y su expansion en el suroccidente
de Colombia” (2009). Posteriormente, la informacion ha sido revisada como parte del
proyecto de tesis doctoral en Antropologia titulado: “La esperanza mesianica en el
Amazonas: la epifania de un nuevo orden social en la Iglesia Israelita del Nuevo Pacto
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Universal”. Ambos proyectos han sido dirigidos por el profesor Carlos Alberto Uribe de
la Universidad de los Andes en Bogota, Colombia.

El articulo esta divido en cuatro partes asi: en la primera se presentan algunas de
las principales caracteristicas de los movimientos mesianico milenaristas en América
Latina y su relacién con la pobreza. En la segunda parte, se describe la historia de la
Asociacion Evangélica de la Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal en Peru donde
nacié. En la tercera parte, se describe el contexto socioeconédmico de los feligreses
peruanos y las estrategias de lucha contra los problemas socioeconémicos liderados
por la Asociacion en ese pais. En la cuarta parte, se describe y analiza el caso de
las estrategias de la Iglesia israelita en el suroccidente de Colombia. Se finaliza con
algunas ideas generales.

11 MESIANISMOS-MILENARISMOS Y POBREZA EN LATINOAMERICA

Los movimientos mesianico milenaristas son concebidos como dinamicas
historicas, sociales y religiosas, resultados de crisis socioculturales (DIACON, 1990,
p. 508), “que generan concepciones especificas del tiempo y la historia, del espacio
y de los seres humanos que participan y actuan en ellos” (MENESES, 2009, p 8).
El mesianismo se usa para designar dos hechos sociales: la creencia en la venida
de un enviado divino que traera a los hombres justicia, paz y condiciones felices de
existencia; y la accién de todo un grupo obediente a las 6rdenes del guia sagrado para
instaurar en la tierra el estado de felicidad sofado (PEREIRA, 1969). EI mesianismo
sin embargo, a menudo se refiere a personas escogidas por Dios para jugar un rol
especial en el escenario del fin del tiempo, y representa un dramatico momento de
transicion.

Por su parte, el milenarismo en el contexto Cristiano' es entendido como la
“esperanza de mil afos de felicidad”; su base es una lectura literal del Apocalipsis
donde estan sefalado los mil afios después de la resurreccion y de una época de males
(DELUMEAU, 2001). Hay movimientos milenarios sin mesias, aunque es probable que
no existan los movimientos mesianicos que no sean a la vez milenarios (HOBSBAWM,
1968, p. 265). La base de los movimientos mesianico milenaristas es la catastrofe,
el cataclismo, el fin del mundo? conocido, cuyas causas se atribuyen al desgaste del
mundo o a errores humanos que ameritan el castigo de las deidades (BARABAS ET.
AL., 1991, p. 19).

Diversos autores estan de acuerdo que existen unas condiciones particulares que

1 El milenarismo también es un tema importante en el movimiento evangélico. Existe también en el
Islam, en cada una de estas religiones tiene significados diferentes.

2 El fin del mundo, en su sentido metaférico, sugiere el cambio en el orden de las cosas, en el reino
natural o humano, tan drasticamente como esta descrito en términos apocalipticos. En la esfera religio-
sa es un tema teologico, particularmente entre los protestantes evangélicos quienes lo asocian con la
segunda venida y el milenio (Whalen, 2000, p. 135-136).
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permiten el nacimiento de los movimientos mesianicos. Primero, una colectividad o un
grupo humano en crisis social y cultural resultado del colonialismo, el contacto cultural,
la insercién en la economia industrial y los procesos de migracion rural-urbano que los
expone a situaciones de conflicto y crisis sociocultural (BARKUN, 1974; LANTERNARI,
1965; PEREIRA, 1969). Segundo, un lider carismatico que guia y organiza el grupo,
gue lo manda en nombre de la divinidad, que detenta toda la autoridad sobre los fieles,
autoridad que se considera sagrada pues ha sido otorgada por medio de visiones,
suenos y epifanias (GRAZIANO, 1999, p. 206). Tercero, la aceptacion de las normas
del lider que reglamenta las relaciones sexuales y establece una nueva jerarquia
social (PEREIRA, 1969, p. 342). Cuarto, la existencia de un espacio fisico que permite
el surgimiento de practicas definidas, especialmente, la realizacion de rituales que
marcan la vida colectiva del grupo y separarse del resto de la sociedad que rechazan,
lo que permite marcar fisicamente la frontera entre el espacio sagrado y el profano
(BARABAS, 1994). La quinta condicion, la concepcion de la “tierra prometida™. Para
algunos grupos mesianico — milenaristas esta idea se concretan en la “comunidad
de elegidos” o “comunidad de escogidos” reunidos temporalmente en templos y el
paraiso solo sera posible después de la muerte fisica; para otros, implica la migraciéon
religiosa a lugares “apropiados” donde esperan el “fin del mundo” y la conformacion de
la comunidad de “santos”. Diferentes grupos mesianicos se separaron fisicamente del
resto de la sociedad construyendo poblados y ciudades propias. Una caracteristica de
esa separacion era que incluia la migracion ciudad - campo, pues: “creian escapar asi
de los maleficios de la vida urbana y estar seguros de que su comunidad era la primera
realizacion del paraiso* en la tierra (PEREIRA, 1969, p. 83).

En general, los grupos mesianicos — milenaristas han nacido en grupos
expuestos a las “religiones del libro”: catdlica, musulmana y judia (COLEMAN AND
ELSNER, 1995), y a crisis socioculturales resultado del cambio forzado. Para el caso
latinoamericano son diversos los paises con presencia de estos movimientos en unlargo
periodo historico, desde la Conquista del territorio hasta la actualidad. Asi, se pueden
categorizar los movimientos por su representatividad y caracteristicas socioculturales
propias del contexto de surgimiento como mesianismos brasilefios (DA MATA, 1996;
DA SILVAQUEIROZ, 2005; PESSAR, 2004; RIBEIRO, 1992) y mesianismo andino (DE
LA TORRE, 2004; MARZAL, 2005; OSSIO, 1973), sin desconocer otros movimientos
sucedidos en México (BARABAS, 1994), Paraguay (CLASTRES, 1989), Colombia
(RAPPAPORT, 1981, 1984; SHADEN, 2005; URUBURU, 1996) y Centro América.

Una de las principales caracteristicas de estos movimientos es que ellos

3 Es el espacio prometido al patriarca hebreo Abraham. La expresion no aparece literalmente en la
Escritura, aunque en Hebreos 11, 9 se habla de la “tierra de sus promesas” con referencia a la fe de
Abraham (Bowker, 20086, p. 542).

4 Es un término que se refiere a un jardin cerrado o parque, especialmente en el libro del Génesis se
refiere al “jardin del Edén”, también ha sido visualizado como montanias e islas (Gonzélez, 1999, p. 187).
En idioma Hebreo Edén significa “sé fructifero” y era concebido como una morada creada por Dios para
Adan y Eva, en la ideologia judia era simbolo de la perfeccion (Bowker, 2006, p. 194).

Teologia das Religioes 2 Capitulo 27




propugnaron por un cambio social y econdmico de su grupo, algunos idearon estrategias
para lograrlo y tuvieron éxito pues constituyeron verdaderas empresas que impulsaron
el cambio; otros, simplemente desearon el cambio y lo trasladaron a la vida espiritual.
En el caso de Peru y Bolivia, uno de los elementos interesantes en el analisis de estas
utopias es que hay una correlacion evidente entre cultura andina y pobreza. Estas
expresiones populares corresponden a los territorios més atrasados del pais, a las
areas donde ha persistido un volumen mayor de poblacion indigena y donde existen
mas comunidades campesinas (FLORES, 1994, p. 19). Esta situacion es similar en
Brasil en donde, unido al catolicismo rustico® aparecieron condiciones de cambio socio
economico a finales del siglo XVIII e inicios del XX en la region sertaneja® donde los
poblados vivian sumergidos en una economia seminatural, consiguiendo los medios
de subsistencia en pequenos plantios en las tierras exoticas y la cria de cabras para
las épocas de sequia (FACO, 1991, p. 33). Una época extendida de sequia, hambre
y miseria, el control de la tierra y los medios de produccién por parte de coroneles y
hacendados, y, posteriormente, el cambio de la agricultura tradicional a la industrial
ayudaron en la conformacion de estos movimientos.

La busqueda de solucion a los problemas socioeconémicos fue sin duda su centro
de accion, pues, como ya sefialé antes, ellos nacieron resultado de crisis. Este Gltimo
punto es muy importante para entender estos movimientos en América Latina, pues la
mayoria de ellos nacieron en el ambito de la transformacion politica especialmente e
cambio de la Colonia a la Republica; del cambio social por el ascenso de nueva capas
sociales al poder, el clientelismo, el mantenimiento de relaciones por medio de la
violencia o en la naciente estratificacion social; y principalmente resultado del cambio
econbmico, especificamente de la agricultura tradicional o extractiva a la industrial.
Sin duda, el cambio de la historia es la esperanza de muchos hombres y mujeres
latinoamericanos que tienen en el mito y la utopia una herramienta para pensar y
sobre todo imaginar el futuro.

Uno de los movimientos mesianico milenaristas actuales en que la relacion con la
pobreza es visible es la Asociacion Evangélica de la Mision Israelita del Nuevo Pacto
Universal, Aeminpu. Esta es una religion revelada a un mesias peruano en el afo
1955 pero que se ha expandido a diversos paises de Latinoamérica y del mundo, en
un proceso de transnacionalizacion religiosa guiado por lideres que han traspasado
fronteras haciendo proselitismo religioso y fundando templos en ciudades y pueblos
como se describe en el siguiente item.

5 El “catolicismo ristico” es un tipo de religion moldeada por los intereses y necesidades de la gente
del nordeste del pais, caracterizada por “el surgimiento de nueva jerarquia, la fabricacién de nuevos
santos, la identificacion de lugares sagrados, mas no el origen de una nueva filosofia ni de una nueva
moral, tampoco dogmas nuevos (Pereira, 1988, 66).

6 Poblaciones del sertédo o sertaneja, un término usado para llamar las poblaciones que viven en el
campo lo no implica que se dediquen al trabajo de la tierra (Pereira, 1988, p. 66).
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21 LAASOCIACION EVANGELICA DE LA MISION ISRAELITA DEL NUEVO PACTO
UNIVERSAL

La Asociacion Evangélica de la Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal fue
fundada en 1958 entre indigenas aschaninkas’en Pampamichi, Chanchamayo, selva
peruana por Ezequiel Ataucusi Gamonal, aunque reconocida juridicamente por el
Estado diez afios después. Ezequiel habia nacido en 1918 en el seno de una familia
guechua hablante de tradicién catolica del pueblo de Cotahuasi, Provincia de La

Unién, Departamento de Arequipa. Reconocido posteriormente como el “fundador”, “el
mesias”, “el padre”, la vida de nifio y joven de Ezequiel estuvo marcada por suefios y
visiones que lo prepararon para cumplir su labor como lider de la religion que fundo.

Estudi6 hasta cuarto de primaria y cuando tenia 23 anos presto servicio militar en
la unidad de ingenieros donde termin6 con el grado de sargento (JACQUES, 2000, p.
172). Posteriormente, trabajé en la construccion del ferrocarril; para 1957 cuando este
trabajo termind, Ezequiel se habia casado y tenia una familia con siete hijos (MARZAL,
2002, p. 546). Viajo después a trabajar en la planta hidroeléctrica de Cahuarmayo, alli
vivid un tiempo y abrid un taller de carpinteria, posteriormente, una tienda de arreglo de
calzado (SCOTT, 1990, p. 15). Este ultimo trabajo le dio el nombre con el que algunos
lo llaman y conocen en Peru: “zapatero mesianico” (DE LA TORRE, 2005, p. 313).

Hasta los 30 afios Ezequiel no sabia lo que era la Biblia ni el evangelio a pesar de
haber experimentado lo que él consideraba manifestaciones divinas en revelaciones,
suenos, visiones e intervenciones milagrosas (SCOTT, 1990, p. 16). El primer cambio
religioso se produjo bajo la influencia del adventista Manuel Vela, uno de los tantos
amigos que lo visitaban en su taller, quien siempre llevaba un paquete y una noche lo
dej6 en su hogar junto con un folleto llamado “Meditaciones Matutinas”; al dia siguiente
cuando regresé a recogerlo Ezequiel le pidié abrirlo, “dentro descubrié una Biblia que
le mostrd que la senda del hombre estaba trazada y que el perdon de los pecados
era por la gracia” (SCOTT, 1990, p. 15). Por invitacién de Vela, Ezequiel empezé a
asistir regularmente al templo adventista para los rituales sabaticos. Después de que
decidio pertenecer a esta iglesia sus suefos y visiones aumentaron y en ellos creia
que Dios le hablaba. Durante un afo, aproximadamente, fue uno mas de los fieles que
concurrian a las ceremonias y estudios biblicos hecho que puede ser explicado por el
contexto de crisis vital, por las enfermedades suyas y de sus hijos y los contratiempos
en los negocios, que vivia Ezequiel y su familia (DE LA TORRE, 2013, p. 250).

En 1956 ocurri6 la revelacion fundamental para la doctrina Israelita cuando le
mostraron a Ezequiel un cuadro de los “siete anos de hambre” que no comprendio.
Pidi6 a Dios que le mostrara el significado y a eso de las seis de la tarde tuvo una vision
de tres estrellas, una de las cuales era la estrella de la mafana que brillaba mas y fue

7 También conocidos como campas, antis, cambas o chunchos, es una comunidad indigena amazédnica
de la familia linguistica Arawak, que han vivido en grupos residenciales dispersos en los valles de los

rios Apurimac, Ene, Tambo, Perené, Pichis.
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arrebatado en espiritu hasta el tercer cielo. En esa revelacion se destacan los siguientes
temas: uno, Ezequiel fue el escogido para recibir el mandamiento y reavivar el pacto
entre Dios y los hombres. Dos, retomé el tema de la trinidad, Padre, Hijo y Espiritu
Santo de su creencia Cristiana. Tres, recibié el nombre de la Asociacion que fundo.
Cuatro, recibié los diez mandamientos que son la caracteristica mas obvia absorbida
de la Iglesia Adventista (SCOTT, 1990, p. 19), que se convirtieron en el fundamento
de la doctrina y son normas de vida y comportamiento para los feligreses. Cinco, fue
enviado por la divinidad para ensefar al resto del mundo el mandamiento, envio divino
gue sustenta el proselitismo y la expansion religiosa. Seis, el adjetivo “israelita” explica
el peso que tiene la tradicién del Antiguo Testamento y que se manifiesta en todos los
ritos que se toman de la Ley de Moisés (MARZAL, 2002).

Durante el tiempo que Ezequiel pertenecio a la Iglesia Adventista fue director
de Estudio Biblico, su predicacién incluia ensefianzas sobre los mandamientos, el
sabado, el arrepentimiento, la profecia y “las ultimas cosas” (DE LA TORRE, 2005, p.
319). A partir de 1957 empez06 a vestir una tunica roja y predicar con ella, o que gener6
problemas con los dirigentes. También sus visiones y profecias eran rechazadas por
ellos (DE LA TORRE, 2005). Pero el hecho que causd la separacion definitiva de los
adventistas ocurridé en septiembre de 1957 cuando Ezequiel Ataucusi, vestido con una
tunica granate a la usanza biblica, intent6 predicar en el pulpito y fue sacado por los
lideres religiosos (PAUCAR, 1985, citado en SCOTT, 1990, p. 22-239). Después de
este incidente Ezequiel viajo a otro pueblo donde le quitaron la tunica y fue llevado a la
carcel. Cuando salio6 fue al pueblo de Picoy en el distrito de Acobamba en Tarma, donde
siguio teniendo visiones con el Espiritu Santo que le decia el capitulo y el versiculo de
la Biblia que debia estudiar.

En 1959 Ezequiel viajé a Lima con una imagen nueva por el uso de tunica, un
cinturdn, alrededor de su cintura, sandalias, cabello y barba largos y una vara en la
mano. En esa ciudad conocio otros lideres religiosos que fueron influencias importantes
en la religiéon que fund6. El primero, Manuel Canales Cérdoba, quien se convirtié por
unos afos en su mano derecha en la conformacién y desarrollo de los proyectos de la
Asociacion. Alfredo Loje quien influy6 en la construccion del mensaje Israelita (SCOTT,
1990, p. 25), con la doctrina de su iglesia llamada Asociacidn Israelita Evangélica
del Nuevo Pacto, un grupo religioso nacido antes del grupo de Ezequiel. Esta unién
fortaleci6 la doctrina incipiente de Ataucusi lo mismo que el sistema ritual al retomar?® la
costumbre de guardar la fiesta de las Cabanas/Tabernaculos. Sin embargo, se produjo
la ruptura pues Loje no estaba de acuerdo con el uso de la tanica, la barba y el cabello
largo, tampoco justificaba el holocausto®. Por su parte, Ezequiel afirmaba la naturaleza

8 Estas practicas, lo mismo que el grupo religioso de Loje fueron retomadas a su encuentro con Eze-
quiel quien lo revivid “con conceptos como que el Peru era la nueva tierra prometida, la venida de Sion
y la revelacion del hijo del hombre en el Per(” (Scott, 1990, p. 29).

9 Consiste en la quema de la carne de un cordero o un becerro hecho a Dios para el perdon, el agra-
decimiento o solicitud de favores. El animal debe ser degollado, sacarle la piel, las visceras, enterrar
la sangre, y quemar la carne, junto con harina, sal y aceite, para que el olor llegue a Dios y le agrade
(Meneses, 2009, p. 37). Se realiza el dia del reposo del sabado y en las tres fiestas del afio.

Teologia das Religioes 2 Capitulo 27



eterna de los mandamientos, el uso de la tunica como signo de santidad y que las
fiestas' debian acompanarse con holocausto pues el olor agradaba a Dios (SCOTT,
1990, p. 29-30).

Creyendo que Dios lo llamaba para dedicarse a propagar el nuevo mensaje,
Ezequiel dejé a su esposa; un grupo pequeno de fieles, de El Agustino en Lima, sirvid
como nucleo para la fundacion oficial el 27 de octubre de 1968 (SCOTT, 1990, p. 36), un
anomastarde fueronreconocidos juridicamente con elnombre de Asociacion Evangélica
de la Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal. Lo que sigui6 al reconocimiento oficial
de la Asociacion fue un proceso de consolidacion como grupo religioso en dos frentes:
la expansién del mensaje israelita en el Pert y Latinoamérica, y la consolidacion como
institucion a través del desarrollo de proyectos socioecondmicos y politicos. La idea de
Ezequiel era ayudar a solucionar las necesidades socioecondémicas reales de todos los
feligreses israelitas, en su mayoria migrantes a las ciudades, crear formas de trabajo
colectivo para darle sentido y significado a la doctrina y sobre todo, formar individuos
libres econdmicamente que tuvieran tiempo para la vivencia de la doctrina y el ritual.

En el caso, de la expansion, la doctrina israelita se fundd en la nocidén del Peru
como un pais “privilegiado”, Ezequiel como su mesias, y la “Cuarta Generacion”
en la tierra prometida (DE LA TORRE, 2005). Estas tres ideas fueron desarrolladas
ampliamente por Ezequiel y sus colaboradores, escritas o grabadas en forma de
estudios™ y ensefiadas a misioneros y pastores que estuvieron y se formaron a su
lado y luego salieron a ciudades y pueblos de Peru para difundirla. Este proceso fue
iniciado oficialmente en 1974, afo en que la Asociacidn recibidé permiso del gobierno
y garantias del Ministerio del Interior para evangelizar en las areas urbanas y la selva,
permiso renovado en 1978 y extendido a todo el pais para hacer servicios religiosos
al aire libre y usar la bandera de la Asociacién al lado de la peruana (SCOTT, 1990, p.
41). Los misioneros, asi llamados internacionales, que cruzaron las fronteras del pais,
estuvieron mas tiempo al lado del mesias. Algunos de ellos, como el caso del misionero
internacional que llegé a Colombia, estuvieron por mas de 10 anos trabajando en la
casa real'? de Lima, y luego fueron enviados a América del Sur, centro y norte América,
incluso a Europa.

La consolidacion institucional de la Asociacion Israelita ocurrié entre los afos
60 y 90 del siglo pasado. Considerando que la vida religiosa de un creyente puede

10 Tres fiestas segun el calendario ritual israelita son: la “Fiesta Solemne de los Azimos o Pascua” en
abril; la “Fiesta Solemne de las Semanas o Pentecostés” en junio, y la Solemne Fiesta de las Cabafias o
Tabernaculos” en octubre. Ellas duran ocho dias, se inician un viernes y terminan una semana después un
domingo a la madrugada. También celebran el 10 de octubre el dia del perddn de los pecados (Meneses,
2009).

11 Se llama estudio al desarrollo de un tema especifico de la doctrina realizado el sabado o cualquier
dia de la fiesta. Los estudios o consejos ocupan la mayor parte del tiempo del ritual y generalmente son
dirigidos y guiados por misioneros con experiencia o por los pastores de las iglesias locales.

12 Es la casa en donde vivid Ezequiel y ahora vive Jonas. Alli funcionan las oficinas administrativas, el
centro ceremonial mas grande de Suramérica y esta el mausoleo del mesias.
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ser dedicada a tres tareas: “predicar, hacer politica o la agricultura”, iniciaron con la
colonizacion de la selva en los anos 60. En una de las visiones Dios le manifestd a
Ezequiel que le daria un lugar llamado Rio Alto Pinedo donde podria establecerse”
(DE LATORRE, 2013, p. 256), asi que establecieron colonias agricolas en Bermudez,
Boca Samaya, departamento de Huanuco. Con el resultado de la venta de productos
de las primeras cosechas compraron la sede de la Asociacion: una hacienda en las
afueras de Lima llamada Cienaguilla, que existe hasta la actualidad. Unido a lo anterior,
entre 1980 y 1990 desarrollaron proyectos, ampliaron las instalaciones en Lima y
crearon cooperativas de transporte, etc. (DE LA TORRE, 2004, p. 196-197). En estos
mismos afos se fundd el partido politico llamado Frente Independiente Agricola —FIA-,
gue se convirtié posteriormente en Frente Popular Agricola del Peru-Frepap-, partido
politico con la misma organizacion de la Asociacion que llevo impulsé la candidatura de
Ezequiel y otros israelitas al senado y la presidencia en varias ocasiones. Las labores
del partido en pocos afios convirtieron el Frepap, llamado “el partido del pescadito”,
en la segunda fuerza extraparlamentaria del pais (DE LA TORRE, 2004, p. 198). En
1992 consiguieron dos puestos en el senado, un puesto en 1995 y dos en 2000,
afno en que Ezequiel fue candidato a la presidencia, candidatura que fue impugnada
por Natividad Uchuri Martinez, que lo acusé de violacion (UGAZ, 2000, p. 34).

El trabajo de lideres religiosos israelitas en la politica electoral es llamativo pues
diversos movimientos mesianico milenaristas le han huido a este tipo de participacion
publica aduciendo la necesidad de separarse de la sociedad en la que nacieron. En el
caso de los Israelitas, fue el mismo Ezequiel quien realizé contactos con politicos de
su época para tener apoyo en el desarrollo de sus proyectos. Por ejemplo, la alianza
politica con Juan Velasco, el dictador peruano, ayud6 en la migracion de feligreses
a la selva y el desarrollo de proyectos agricolas. Posteriormente, otros lideres de la
Congregacion fueron candidatos al senado y cuando fueron elegidos se separaron de
la Congregacion. El tema de la politica electoral ha sido exitoso no solo en el ambito
del senado sino también en las alcaldias especialmente de la zona del Amazonas
peruano, aunque en los paises a los que la doctrina se ha expandido no hay registro
de participacion con candidatos propios.

En abril de 2000, Ezequiel ingreso a la Clinica Adventista de Miraflores de Lima
y pidi6 de forma discreta iniciar los tramites de sucesion encargados al tesorero de la
congregacion (DE LATORRE, 2013, p. 265), que llevaron al nombramiento de Jonas,
su hijo menor, como “el sucesor”. Luego de complicaciones con una enfermedad renal,
un paro cardiaco acabé con la vida del mesias peruano a la edad de 83 afos. Ezequiel
Jonas de 27 anos (en el 2000), taxista de oficio habia sido nombrado en vida de

13 Con un total de 46.102 votos, que constituia el 1% del total, mucho menos que en la contienda an-
terior (Tuesta, 2001).
14 Con un total de 216.953 votos que constituia el 1% del total, 4 veces mas que en la contienda an-
terior (Tuesta, 2001).
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su padre como “Principe heredero”. El dia 21 de junio en una ceremonia, Jonas fue
ungido con aceite de oliva y nombrado como sucesor.

Aunque Ezequiel no reconocié la influencia de otros grupos religiosos en la
formacion de su propia religién, es indudable el peso de la doctrina adventista en la
consideracion del sabado como “dia dedicado al Sefior” en que celebran el principal
ritual ordinario: “el reposo del sabado”'s; de los cabanistas con el nombre vy las tres
fiestas del afio; y de los pentecostales en la importancia del Espiritu Santo y sus
manifestaciones en la danza, la glosolalia y el exorcismo. A pesar de lo anterior,
son las caracteristicas del milenarismo andino las que se resaltan en el movimiento
de Ataucusi: la idea de un regreso al pasado (OSSIO, 2014), el fin del mundo, que
se mezclan con la identificacidbn con los israelitas de la Biblia las que permiten el
nacimiento de una nueva religion que ha dado sentido a mujeres y hombres migrantes
peruanos que viven un proceso de busqueda espiritual. Sin duda alguna, esta mezcla
doctrinal, unida a un complejo sistema ritual fue aprovechada por Ataucusi, que la
transmitié con un discurso de facil comprension para migrantes como él.

Los marcos culturales en los que se desarrollan los movimientos mesianico
milenaristas y las circunstancias histéricas en los que surgen son muy importantes
para entenderlos (OSSIO, 2014). Sin embargo, la presenciay el trabajo del mesias son
de gran valor. En este caso, Ezequiel trabajé en la construccion de su propia religion,
en la consolidacion de una institucion que fuera visible y sobre todo, diera solucion
a los problemas de las personas del comun, lo que unido a su carisma de padre y
profeta fue sin duda el éxito de la Asociacion Israelita en Perd. Su muerte genero
diversas reacciones entre los feligreses pues el mismo habia dicho que resucitaria,
por lo cual esperaron varios dias antes del funeral, fue una espera colectiva, que al
final fue en vano pues no resucit6. De modo que con su muerte y la sucesion de su
hijo, el cisma ha aparecido lo que ha llevado a que feligreses se retiren del grupo,
a que algunos lideres salgan y formen sus propios grupos, a la incertidumbre de la
continuidad por falta de carisma y liderazgo del sucesor. Pero, a pesar de lo anterior, la
historia de la Asociacion Israelita se ha seguido escribiendo. La presencia y accion en
la selva amazonica con la construccidén de pueblos y ampliacion de la frontera agricola
(CHAUMEIL, 1997, 2000; DE LA TORRE, 2009; MENESES, 2005, 2013, 2015a y b);
su participacion en politica electoral en consejos municipales y alcaldias; la presencia
de misioneros y templos en ciudades y pueblos de diversos paises de Latinoamérica
y el mundo; los escandalos de diversos tipos; la division interna; la incursion en las
redes sociales y el internet, sefiala que la religion de Ezequiel se mantiene a pesar de
los cambios que el tiempo y la coyuntura le han impuesto.

En resumen, se ha descrito hasta aqui la historia de la Asociacion Israelita

15 Un ritual ordinario que se realiza en cumplimiento del cuarto mandamiento (Exodo, 20: 8-11), y que
es desarrollado en un dia comprendido entre las seis de la tarde del viernes y las seis de la tarde del
sabado, tiempo en que cantan alabanzas, estudian la biblia y comparten como hermanos.
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fundada por un profeta peruano, que al igual que todos los movimientos mesianicos,
cre6 formas de solucion a los problemas reales de sus feligreses migrantes en las
ciudades que eran justamente: la falta de tierra, vivienda, trabajo, salud y educacién.
En el siguiente item se desarrolla, con mayor detalle, cada una de estas propuestas
socioeconoémicas y su impacto entre los feligreses y la poblacién en general.

31 LOS ISRAELITAS: “POBRES ENTRE LOS POBRES, MARGINADOS ENTRE
LOS MARGINADOS, LOS ELEGIDOS DE DIOS”.

El Pert de los afios en que naci6 la Asociacion Israelita, al igual que la mayoria
de los paises de América Latina, en los afios 50 y 60 del siglo pasado tenian unas
caracteristicas socioeconOmicas particulares marcadas por el crecimiento de la
migracion rural — urbano. Para el caso del Per( la migracion habia iniciado en la
década de los 40 sobre las urbes costeras (MARZAL, 1988, p. 36), y fue una de las
caracteristicas socioeconémicas mas importantes del pais. La poblacién se trasladd
a las ciudades en busqueda de educacion, servicios de diversos tipos y mejores
ingresos (CONTRERAS Y CUETO, 2004, p. 339). Entre 1940 y 1960 la poblacion de
las ciudades creci6 del 17% al 23% del total nacional y en 1975 el 56% de los peruanos
vivian en ciudades. Entre 1950 y 1984, Lima la capital del pais habia multiplicado por
diez su poblacion (DE LA TORRE, 2004, p. 145-146).

En los anos 80 Lima habia desbordado sus limites, lo mismo que el ambito
laboral, la organizacion urbana, administrativa, politica y cultural obligando a los
migrantes a buscar soluciones propias a los problemas que los aquejaban relacionados
con vivienda, trabajo, organizacidon politica y con la religion. En el campo religioso
las nuevas iglesias en Lima ofrecian caracteristicas importantes para la conversion
que son reconocidas por los mismos migrantes: “el encuentro personal con un Dios,
experiencia de sanidad, de cambio ético y sobre todo el descubrimiento de la Biblia,
que parece reunir el prestigio de la moderna ilustracion (el libro) y de la vieja revelacion
(Dios que habla)” (MARZAL, 1997, p. 231). Todas estas caracteristicas fueron las que
muchos migrantes encontraron en la religion israelita en Peru y Latinoamérica.

Marzal escribié sobre la procedencia rural de los miembros de las agrupaciones
religiosas no Catodlica en Lima en hasta en un 60% (1988, p. 384), situacibn que no
es diferente en el caso de los israelitas cuya proporcidon aumenta al 80%. EIl origen
de la migracion fueron los departamentos andinos siendo los mayores expulsores:
Ayacucho, Apurimac, Ancash, Huancavelica, Cuzco y Junin (DE LA TORRE, 2004;
OSSIO, 1990); los hombres dedicados a labores de pequefios comerciantes y las
mujeres al hogar, los hombres en su mayoria habian iniciado la secundaria y las
mujeres la primaria; la mayoria de ellos con rasgos fisicos andinos (DE LA TORRE,
2004, p. 192-195). Rasgos fisicos similares a los de Ezequiel que con su cabello y
barba larga, cumplia con la imagen estigmatizada de “indio”, “cholo” y “revolucionario”.
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Es llamativo que la mayoria de los israelitas se refieren a si mismos como mestizos
y no como indios (SCOTT, 1990, p. 77), aunque muchos de ellos tengan el quechua
como lengua principal.

Los miembros de la Aeminpu han sido y siguen siendo de los estratos mas
humildes de la ciudad de Lima (DE LA TORRE, 2004, p. 195). Pero también tuvo
acogida entre los campesinos y desde su aparicion ha evolucionado de una simple
escatologia hacia posiciones y actividades en relacion con el desarrollo y la politica, se
ubicd también dentro del contexto de la violencia y la crisis que provoca el terrorismo
en el Pert (OLINDA, 1998, p. 59). Segun Gutiérrez la Asociacion Israelita surgi6:

[...]enun momento de fuerte revolucion cultural y social en la poblacion campesina.
Las formas de organizacion comunal venian siendo socavadas. Se daba una
conciencia de clase y de la situacion econdmica desigual; la castellanizacion, y la
migracion de grandes masas campesinas del campo a las ciudades, Lima sobre
todo. Se unian a este, las ineficientes politicas de los gobiernos centralistas, que
obligaban a la gente del campo a volver la njirada a los centros urbanos en busca
de mejores oportunidades de trabajo (GUTIERREZ, 1992, p. 190).

Los migrantes a la ciudad de Lima fueron y siguen siendo los primeros feligreses
israelitas (DE LA TORRE, 2004; MARZAL, 1988; OSSIO, 1990). Esta situacion es
igual en Colombia, donde los feligreses son campesinos, migrantes desplazados por
la violencia estructural y el conflicto armado a las periferias de las grandes ciudades,
los indigenas Nasa y afrodescendientes de 7 departamentos del suroccidente del pais
(MENESES, 2005, 2009, 2015b). En Brasil los feligreses son peruanos migrantes
en una zona de poblacion boliviana en Sao Paulo (DA SILVA, 2003; LOBATO, 2000;
MENESES, 2013). El hecho de que los israelitas sean pobres entre los mas pobres fue
motivo de orgullo para algunos dirigentes como Jeremias Ortiz quien sefal6: “Dios ha
querido que asi sea para su gloria. No somos sabios, ni te6logos segun la carne, no
somos tampoco poderosos. Pero Dios escogid lo necio del mundo para avergonzar a
los grandes intelectuales. Somos los méas débiles del mundo, pero el sefior nos escogio
para avergonzar a los fuertes a fin de que nadie se jacte segun 1 de Corintios 1: 26-
29” (PAUCAR, 1985, citado en SCOTT, 1990, p. 76). El drama que produce el dolor y
el sufrimiento humano parecen ser la caracteristica principal de estos migrantes que
son clasificados entre “los marginales de los marginales”, que a falta de recursos en
sus localidades ponen sus esperanzas de vida en la metrépoli y usan como recurso
economico su mano de obra, que en la ciudad tienden a mimetizarse con la cultura
urbana concediendo gran importancia a la educacion y se dedican al comercio informal
(OSSIO, 1990, p. 123-124).

En el contexto socioecondmico antes mencionado, dos temas centrales de la
doctrina constituyeron la base para la busqueda de soluciones a los problemas de los
feligreses israelitas. El primero, la idea milenarista del fin del mundo, llamada en la
doctrina “la tercera generacion”, que constituye la base de la migracion al Amazonas.
El segundo, la tarea de “la caridad” como trabajo de todo feligrés convertido. Explico
cada tema en adelante. La idea central de la “tercera generacion” esta basada en que
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han pasado tres generaciones que Dios ha juzgado, los israelitas del Nuevo Pacto
seran la cuarta, pues le ha dado una duracion limitada de 2000 mil afios, después de
los cuales vendra un castigo de siete afios, en los que la sequia y el hambre asolaran
la humanidad y solo un pequefio grupo sobrevivira: la Congregacion Israelita (DE LA
TORRE, 2005, p. 334).

Los afos exactos para el fin han cambiado de acuerdo con las circunstancias
historicas de la Congregacion, pero sobre todo con la labor del Mesias Ezequiel, que
implord tiempo a Dios para predicar. Por su intercesion Dios aplaz6 el juicio, el cual
estaria cercano por el fin de la era de 2000 anos. Ahora se espera que cuando el
momento llegue, Jonas se despoje de sus ropas y vista la tanica roja y se muestre al
mundo. Entonces iniciara una predicacion de 1260 dias, después de los cuales sera
crucificado por la Iglesia Catdlica y se levantara el anticristo; su cuerpo estara tres
dias sin sepultura y luego vendra el Espiritu Santo y lo llevara. El cielo y la tierra se
oscureceran y luego en un rayo se vera bajar a Cristo con miles de angeles en carros
de fuego para rescatar a los salvos. El pueblo estara centralizado en algun lugar,
cuando estén alabando y cantando salmos y alabanzas, desde los carros de fuego
descenderan nubes blancas que conoceran el pensamiento de la gente, levantaran a
aquellos que solo piensen en Dios y los llevaran a Canaan, la tierra prometida (DE LA
TORRE, 2005, p. 334-335).

La vida en Canaan tendra otras caracteristicas: no hay comercio, ni matrimonio,
ni procreacion, durante mil afios se hablara arameo, seran como angeles, no hay edad,
debera seguirse con la agricultura; alli no ingresara nadie y la generacién maldita sera
como vampiros. Transcurridos mil afos bajardn nuevamente los carros de fuego y a
esa gente se la llevaran a otro planeta; entonces en la tierra habréa un juicio de mil
anos. Después de este juicio Satanas gobernara por 300 dias, al cabo de los cuales
una ciudad edificada desde el cielo descendera para aplastarle (DE LA TORRE, 2005,
p. 335). Para soportar estos afos de juicio y angustia los israelitas son aconsejados
para viajar a la selva que constituye la antesala de la “Tierra Prometida” para librarse
del juicio que espera la humanidad, alli deben vivir de la agricultura y prepararse para
el fin con la realizacion de rituales.

La migracion y colonizacion de la selva inici6 en los afios 60. Las colonias fueron
ofrecidas a los prosélitos y muchos vendieron sus casas en Lima y propiedades en
otras partes a fin de irse alla. La promesa de la vida en la selva les daba la aspiracion
de romper con su localidad anterior para cambiarla con nuevo estatus (SCOTT, 1990,
p. 35-36). Lo anterior explica, en parte, la aceptacion de Ezequiel y su grupo religioso,
cuya clave de éxito entre los campesinos e indigenas desarraigados en Perlu esta
en haber sabido renovar el antiguo mesianismo indigena con relacién a los nuevos
conocimientos y experiencias de los migrantes a las zonas urbano - marginales
(CURATOLA, 1997, p. 174).

El proceso de migracion fue liderado por el mismo Ezequiel quien hizo
convocatorias que fueron acogidas por familias completas que hicieron un doble
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proceso de migracion: inicialmente de sus departamentos a las periferias de Lima en
donde conocieron la religion israelita y se convirtieron; posteriormente, en los afios 90
migraron de Lima a la selva amazonica peruana en el Departamento de Loreto, limites
entre Colombia y Brasil. Alli, han expandido la frontera agricola conformando unos 10'°
asentamientos ubicados en la ribera de los rios Yavari y Amazonas, dedicandose a las
labores agricolas organizados en grupos de trabajo y cumpliendo con el sistema ritual.
Si bien el proceso de colonizacion de la selva Amazoénica por parte de los israelitas es
controvertido por las formas de explotacion, no hay duda que su presencia religiosa
y, sobre todo, econdmica ha dinamizado la region al convertirse en los primeros
productores de alimentos.

El segundo tema de la doctrina que da base a la busqueda de soluciones a los
problemas sociales tiene que ver con el tema de “la caridad” y “la obra social”’. La
predicacion de la doctrina es un fin colectivo y una obligacién individual sefialados en
el estatuto, y considerados como que “el cumplimiento de la los mandamientos es la
caridad” (AEMINPU, s.f., p. 34-35). La caridad es la labor de entregar la palabra de
Dios a los hermanos y junto a ella la salvacion al mundo. La “vida nueva”, fruto de la
caridad, es un beneficio para quien la entrega, para el pueblo y para quien la recibe
(MENESES, 2009, p. 58). Esa vida nueva implica la realizacion de “la obra social” en
el ambito de la salud, educacion, visitar a los presos, donar productos alimenticios a
quienes lo necesitan, entre otras tareas. Estas formas de ayuda han permitido construir
una comunidad de apoyo y ayuda para las familias de los feligreses e incluso para
familias no israelitas que se benefician, cuando por ejemplo, en dias de fiesta religiosa
entregan mercados en plazas publicas.

En el Estatuto de la Congregacion (AEMINPU, s.f.) estan consignadas estas
formas que correspondia liderar a israelitas con cargos especificos. En el titulo I
sobre la organizacion, capitulo Xll, el estatuto senala atribuciones para las siguientes
secretarias de la junta directiva nacional: “asistencia social, cooperativas y transportes”,
asi:

Atribuciones de la secretaria de asistencia social:

A. Buscar la atencién oportuna del damnificado, visitando a los enfermos, ancianos,
viudas y huérfanos.

B. Velar por la salud de los enfermos, organizando grupos juntamente con los
ancianos de las iglesias y realizando la santa uncion en el nombre del Sefior; asi
mismo pueden hacerlo mediante la sanidad espiritual, medicina natural, o los
servicios del médico cirujano.

16 En los afios de colonizacion de la selva por parte de los Israelitas han conformado gran cantidad
de asentamientos que han acogido méas de 10.000 personas, algunos de ellos han desaparecido. En la
actualidad se destacan 4 asentamientos en la ribera del Rio Yavari en limites con Brasil y otros 6 en la

ribera del Rio Amazonas.
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C. Organizar orientaciones y charlas con todas las secretarias de asistencia social,
sobre la ayuda caritativa entre la hermandad.

D. Recaudar fondos econémicos utilizando diferentes medios: actividades
donaciones, ayudas y otros, para aliviar la afliccion de los necesitados, elevando
un informe por escrito al secretario de Economia, adjuntando los recibos de ingreso
y salida de dinero.

E. Organizara la creacion de postas médicas conjuntamente con la coordinadora
de sanidad y el Cuerpo Eclesiastico, autorizada por el Presidente de la Aeminpu.

F. Organizaré cursos de medicina naturista, primeros auxilios e inyectables.

G. Tendréa al dia el botiquin de la oficina central y supervisara las postas (AEMINPU,
s.f., p. 79-80).

Algunos de los servicios sociales que se mencionan en el estatuto se han
convertido en practicas que distinguen el grupo. Por ejemplo, el servicio de salud por
medio de la “sanidad espiritual'””, es buscado por feligreses y gente comun porque es
gratuito y generalmente, los tratamientos son realizados con medicina natural.

De otro lado, las atribuciones del secretario de cooperativas tienen que ver con
fomentar y difundir la formacién de cooperativas en diversas ramas: agropecuarias,
de crédito, artesanales y otras; asesorar a las cooperativas en cuanto a técnicas de
comercializacion y progreso, fomentar y apoyar la creacion de pequefias industrias
(AEMINPU, s.f., p. 80). El fomento de las cooperativas ha sido una actividad unida a
la colonizacion de la selva que ha permitido la compra y uso colectivo de maquinaria
para la agricultura (tractores, arados, trilladoras de arroz, entre otras maquinas utiles
para las labores agricolas), y la conformacion de tiendas comunitarias. Por su parte,
las atribuciones del secretario de transporte incluyen:

A. Fomentar, difundir y crear empresas de transporte de carga y pasajeros

B. Organizar a nivel nacional comités de transportistas que estén al servicio de la
colectividad.

C. Solicitar a las autoridades competentes el permiso y autorizacion para el libre
transito de las unidades de la empresa.

D. Financiar unidades vehiculares para uso oficial de la Aeminpu.

E. Coordinar y proyectar con las cooperativas el acceso de vias de comunicacion
para el transporte.

F. Gestionar ante el ministerio respectivo la construccion de carreteras, puentes,
caminos y otras vias de acceso a las cooperativas y comunidades (AEMINPU, s.f.,

17 Marzal escribe que “los ministros israelitas creen que Dios puede sanar y asi oran por las personas
enfermas, pero no tienen como los pentecostales ritos de sanacion especificos” (1988, p. 360-361), sin
embargo, en Colombia se han encontrado estos ritos (Meneses, 2009, 2012).
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p. 80-81).

Unido a lo anterior, desde los afios 80 el congreso israelita acord6 la creacidon
de un “complejo educativo nacional’” que incluyera desde jardines infantiles hasta
universidad (SCOTT, 1990, p. 54), si bien los suefios fueron mas grandes que los
hechos, en diversas partes, especialmente en las colonias de la selva, lograron
establecerse escuelas de primaria que con profesores israelitas lograron educar a
ninos y jovenes. En el colegio de Alto Monte de Israel, la colonia israelita mas grande
del Amazonas peruano, recibe segun informacion no oficial de abril de 2014, unos 1000
estudiantes que manejan 40 profesores pagados por los padres de familia en cuotas
mensuales. El colegio presta los servicios de educacion inicial, primaria y secundaria
bajo la direccion de la Asociacion de Padres de Familia Apafa, que controla y evalua
los profesores. La institucion esta dirigida por un rector y sigue los lineamientos del
curriculo educativo peruano. Las escuelas del interior de la selva se llaman anexas, lo
mismo que el colegio de Nuevo Pebas un asentamiento cercano, y tienen egresados
gue son profesionales con notas excelentes que les permiten competir con los colegios
estatales del Distrito Ramén Castilla al que pertenecen. Al igual que la posta médica,
el colegio realiza “actividades autogestionarias” para la consecucién de recursos
econOémicos pues no reciben ninguna ayuda del Estado tal como lo sefal6 Ezequiel en
vida. El énfasis en la educacién también se ha realizado en el caso de Colombia, como
se desarrolla en el siguiente item.

En resumen, la Asociacion Israelita fundada por el profeta peruano con base
en la doctrina religiosa cre6 formas de solucion a los problemas socioeconémicos de
sus feligreses, no solo se centrd en las necesidades espirituales sino que consideré
opciones a través de la migracion a la selva y dedicacion a la agricultura, la formacién
de cooperativas de diversos tipos, la solucion a los problemas de salud y educacién.
Asi que la institucion fue pensada como un sistema integral que diera solucion a todos
los problemas lo que llamé la atencion a Marzal: “Si de la ética individual pasamos a la
social, nos encontramos con la incoherencia de que una confesidn que ha de calificarse
como escatoldgica desempena, al mismo tiempo, una amplia labor de promocién para
mejorar la sociedad peruana” (1988, p. 372).

41 ESTRATEGIAS SOCIOECONOMICAS DE LOS ISRAELITAS COLOMBIANOS

La historia de la llegada de la doctrina israelita y el establecimiento de los templos
Israelitas en Colombia tiene dos versiones que son reflejo de la division entre las dos
iglesias israelitas colombianas: la del suroccidente y la del centro-norte (MENESES,
2015b). Si bien las diferencias doctrinales no son visibles, no hay duda que la Iglesia
Matriz en Colombia es la ubicada en la Vereda de Patio Bonito del Resguardo Indigena
Nasa de Canoas, en el municipio de Santander de Quilichao, norte del Departamento
del Cauca en donde ha sido construido un templo que alberga unas 2000 personas
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de mas de 40 iglesias locales de 8 departamentos: Narifio, Cauca, Valle del Cauca,
Tolima, Huila, Risaralda, Quindio y Putumayo.

Indigenas nasa, afrocolombianos y campesinos desplazados por el conflicto
armado que vive Colombia, especialmente de las regiones Andina y Pacifica, son los
principales feligreses de la Asociacion Israelita en el suroccidente de Colombia. Ellos,
en su mayoria, conocieron la doctrina de boca del misionero internacional Eulalio
Ponce, quien después de trabajar con el mismo Ezequiel como su chofer personal,
fue enviado con la bendicién del mesias a México. En su camino, llegd a Santander de
Quilichao, norte del departamento del Cauca, suroccidente de Colombia, después de
pasar por Ecuador y fundar un templo alli (MENESES, 2009). En ese sitio se quedo,
predicando la doctrina israelita, inicialmente en un templo adventista de dénde sacb,
literalmente los primeros congregados; posteriormente, fundd su propio templo en un
resguardo indigena nasa e inicio el proceso de proselitismo en la region.

Acompanado de su esposa Primitiva, Eulalio Ponce se dedicé a recorrer
municipios especialmente del sur del departamento del Cauca, para predicar la doctrina.
Especificamente a la regidn del sur del Cauca, lleg6 a finales de la década de 1990
la “hermana Sharo” quien ayud6 a Ponce con el proceso de proselitismo religioso.
La “hermana Primitiva”, como se le conoce en la regién, tiene conocimiento sobre el
uso de plantas medicinales que combina con el “don de sanidad” recibido del Espiritu
Santo'8, lo que sin duda se convirtid en un incentivo para que la gente de regiones
apartadas se acercara a ellos. En ese ir y venir por la regiones consiguieron feligreses,
especialmente campesinos y afrocolombianos, e iniciaron la construccidén de un templo
y un complejo ceremonial. Los primeros feligreses recuerdan que trabajaron duro en
la siembra de verduras y hortalizas cuyas ventas sirvieron para comprar el terreno en
donde se construyeron las instalaciones colectivas: un templo, unidades sanitarias,
cocina, cabanas para pernoctar, entre otras.

En el proceso de consolidacion de la institucionalidad israelita en el suroccidente
de Colombia también Ponce conformé su familia de tres hijas, que son las abanderadas
de la musica y el negocio de elementos religiosos en el templo. Uno de sus yernos
estudié Derecho y es su mano derecha desde hace varios anos. En el proceso de
consolidacion llama la atencién que Ponce ha liderado entre los feligreses dos temas
de trabajo individual y colectivo: la agricultura y la educacion. Y la “hermana Primitiva”
se ha encargado de las mujeres y, en general, los temas femeninos. Temas que se
desarrollan a continuacion.

En el caso del tema femenino, es importante senalar que histéricamente las
mujeres han sido y siguen siendo mayoria entre los feligreses de la religion israelita y su
trabajo es fundamental en mantenimiento de la institucionalidad religiosa y las familias

18 El don de sanar en la Iglesia Israelita es otorgado por Dios a personas escogidas por €l mismo, espe-
cialmente los ancianos, través de visiones y suenos. Es trabajo que realizan sin cobrar y generalmente,
usan vitaminas de uso genérico y plantas medicinales en los tratamientos.
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(MENESES, 2015a). Esta caracteristica es contradictoria pues la doctrina religiosa y el
ritual es patriarcal y androcéntrico, alli las mujeres no entran. Ellas tienen un espacio
en la organizacion social, donde las disputas son menos visibles pues todas pueden
liderar y participar en las diversas actividades de acuerdo a sus conocimientos, dones
y facultades (MENESES, 2009, p. 102-103). Asi, aunque las mujeres son mas en
numero y en labores, los hombres tienen y mantienen la autoridad (BEDOYA, 2005, p.
417), religiosa y social.

En el suroccidente de Colombia, la “hermana Primitiva” se ha encargado de
liderar los temas del cumplimiento de las labores femeninas al interior de la iglesia y el
cuidado de los integrantes de la familia. Este ejercicio lo ha realizado en dos frentes:
el primero, con la atencién en salud desde su conocimiento de plantas y vitaminas
de uso publico, a mujeres y hombres. Ella atiende a israelitas y no israelitas en su
casa de Santander de Quilichao los dias lunes y viernes, ademas, hace correrias por
los municipios que mayor cantidad de feligreses tienen a donde lleva la atencion y
medicamentos. En el ritual de diagndstico de la Hermana Primitiva, la oracion siempre
es el predmbulo y las vitaminas de uso comun y los remedios con base en plantas son
el tratamiento a cualquiera de las dolencias que presenten los pacientes. Para algunas
personas no lIsraelitas “este es un negocio redondo, porque la consulta no vale nada,
pero las vitaminas son muy caras”. Sin embargo, para los Israelitas lo importante es
la fe con que la que reciben el tratamiento y lo hacen, sobre todo, los maravilla el
conocimiento para indicarles los medicamentos que deben tomar segun sea el caso
del paciente (MENESES, 2012, p. 8).

La atencion en salud también es realizada por algunos hombres israelitas que han
recibido el “don de sanidad”, ellos deben atender otros hombres, aunque la “hermana
de sanidad” en algunos casos interviene por su experiencia en diversos tratamientos.
Unido a esta atencion, algunos hermanos israelitas se han dedicado a la venta de
productos de medicina natural en el mercado informal: esquinas de plazas de las
principales ciudades o en los carros de servicio publico intermunicipal. Los productos
mas vendidos son purgantes, vitaminas de uso genérico: hierro, vitamina B y calcio,
extractos de plantas o plantas secas para diversos usos.

El segundo frente de atencién a los temas femeninos, son los estudios y charlas
dados en las fiestas y celebraciones israelitas. Los temas son variados y van desde
salud sexual y reproductiva segun la biblia, hasta formas de preparacion de alimentos,
recomendaciones sobre el aseo personal y de la casa, el uso de las vestiduras',
la atencion a los nifos, jovenes y ancianos. Todos estos temas de estudio tienen
fundamente en la biblia; en general, lo que hace la “Hermana Primitiva” es hacer las
recomendaciones respectivas para cada tema acudiendo a versiculos especificos

19 Los hombres deben usar tinica y manto, y las mujeres y tanica y velo, estas ropas son cosidas por
las mujeres de la iglesia, con telas de cualquier color menos el negro y se deben usar en el dia de repo-
S0, celebracién de la luna nueva y las tres fiestas anuales, ademas es obligacién portarla cuando se va a

predicar (Meneses, 2009).
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relacionados y remarcando las formas que se deberian seguir. De modo que, cada
estudio se convierte en una serie de recomendaciones sobre formas particulares de
hacer las cosas al interior de la familia.

Unido a los estudios para las mujeres israelitas, se ha difundido entre ellas la
idea de que deben dedicarse a tener pequenos negocios sobre todo, de dulces y en
especial de un batido, que se vende en forma de helado. La receta es transmitida por
la pastora a las mujeres congregadas y la venta sirve de sustento para las familias y
en algunos casos para recolectar dineros para la iglesia. Sefiala una mujer que el éxito
de la venta tiene un secreto que consiste en que: “la primera venta se deja para El
Senior, y el 10% del total también” (Meneses, 2009, p. 79). El tiempo de negocio que
las mujeres estan en las calles también es usado para predicar entregando folletos
y respondiendo preguntas a los transeuntes, lo que ha ayudado en el proselitismo
religioso en ciudades y pueblos.

En el caso de los temas masculinos, el hermano Ponce ha liderado dos frentes
de trabajo: el primero, los proyectos de siembra de frutas y verduras para sustituir la
siembra de cultivos de uso ilicito, principalmente, coca y amapola en los municipios
del sur del departamento del Cauca y norte de Narino. Estos proyectos estan basados
en la idea que todo israelita debe dedicar su vida religiosa a una de las siguientes
tres tareas: una, predicar a todos los “gentiles” los mandamientos y el juicio final
(MENESES, 2009); dos, dedicarse a la politica electoral y, tres, dedicarse a la
agricultura. La idea de Ponce era que los campesinos encontraran en los proyectos
productivos oportunidades para cambiar los productos que tradicionalmente habian
cultivado, para tecnificarlos y sobre todo, para comerciarlos a centros urbanos,
especialmente, Popayan y Cali. De modo que un grupo de feligreses del Municipio
de Balboa iniciaron la siembra de lulo y tomate de arbol, tuvieron cosechas pero la
comercializacion fue dificil por las condiciones de transporte y logistica. Con poco
resultado el proyecto colectivo se pard, en cambio se mantuvieron algunos proyectos
individuales de cambio de productos, especialmente, coca por cafa de azucar o café.
La idea general de Ponce era que los feligreses israelitas debian de dar ejemplo a la
gente de la zona dedicandose a actividades licitas.

El segundo frente de trabajo ha sido la educacién, de la que se han beneficiado
no solo hombres sino, y sobre todo, a las mujeres. Inicialmente, se iniciaron en el sur
del Cauca, procesos de alfabetizacion en los templos locales el dia domingo en los que
ademas, participaban personas no israelitas de las comunidades. Este fue un proceso
liderado por pastores locales que se logré extender a otros templos de la region. Es
necesario sefalar, que la mayoria de los feligreses no saben leer y escribir, muchos no
han terminado la primaria y menos el bachillerato, por cuanto la alfabetizacion ayud6

20 Los feligreses israelitas llaman asi a las personas que adoran idolos, especialmente los catélicos
(Meneses, 2009, p. 62).
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en el proceso de proselitismo religioso (MENESES, 2009, p. 98).

Unido al proceso de alfabetizacion, el hermano Ponce ha liderado la firma de
convenios con instituciones locales y regionales y sobre todo, con el Servicio Nacional
de Aprendizaje SENA para que los feligreses que han realizado la educacion béasica
se formen como tecndlogos en diversas areas, especialmente las relacionadas con la
manipulacion de alimentos. Uno de los mas importantes convenios fue realizado con
una universidad de la ciudad de Cali, en el Departamento del Valle del Cauca, que
permiti6 que en el afio 2012, 42 israelitas, 20 hombres, entre los que se encontrara
el mismo Ponce, y 22 mujeres del suroccidente de Colombia, se graduaran de una
licenciatura enteologiay administracion eclesiastica. Esta es una estrategia institucional
que considera que todos los pastores de iglesias locales y los misioneros deben haber
estudiado teologia para que puedan competir por feligreses con los pastores de la
gran cantidad de iglesias que conforman el campo religioso colombiano.

En los procesos educativos, si se pueden llamar de empoderamiento, al interior
de la Asociacion Israelita en la region del suroccidente de Colombia, se destaca
la participacion de las mujeres mas que de los hombres, lo que redunda en el
fortalecimiento de la institucion religiosa pero sobre todo de la familia, al tener mujeres
que ganan dinero y se forman para el trabajo. Estos procesos estan fundamentados en
las propuestas sociales y econémicas que propuso el mismo Ezequiel en Peru y que
se han trasladado con los respectivos cambios al contexto colombiano, en donde han
tenido relativo éxito. Asi que este movimiento mesianico milenarista ha desarrollado en
Colombia sus propias estrategias para hacerle frente a los problemas socioeconémicos
de sus feligreses que también son pobres entre los mas pobres.

51 PARA FINALIZAR

Los movimientos mesianico milenaristas han promulgado histéricamente un
cambio social, politico y sobre todo, econédmico en todos los lugares donde han
nacido. La Asociacion Evangélica de la Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal no
ha sido la excepcidn. Desde su fundacion, en Perd, en los afios 60 del siglo pasado ha
desarrollado estrategias socioeconémicas, entre las que se destacan la conformacion
de cooperativas agricolas y de transporte, la migracion a la selva y conformacion de
colonias agricolas, la apertura de escuelas y colegios y los servicios de salud a través
de la “sanidad” espiritual. Estas estrategias han estado fundamentadas en la doctrina
religiosa senalada y desarrollada por Ezequiel Ataucusi, su mesias.

Estas estrategias también se han desarrollado en los paises a donde la
Asociacion Israelita se ha expandido. En Colombia, por ejemplo, en la Iglesia Israelita
del suroccidente del pais, estas estrategias han estado lideradas por el misionero
internacional y su esposa en tres temas principales: los proyectos agricolas, la “sanidad
espiritual”y a educacién formal e informal. Es interesante que estas estrategias se hayan

Teologia das Religioes 2 Capitulo 27



desarrollado pensando en las mujeres y en los hombres como casos diferenciados.
Si bien, no se puede pensar que exista un enfoque de género para su desarrollo,
es visible que son las mujeres las mas favorecidas con las estrategias educativas y
economicas, pues ademas de formarse para el trabajo estan preparadas también para
la conformacién de familias que mantendran la socializacidon de los hijos en la tradicion
de la religion israelita.

En el caso de la iglesia israelita del suroccidente de Colombia se puede concluir
que las estrategias socioeconémicas desarrolladas han redundado en la consolidacion
de la misma institucionalidad. Tal como ocurrié en Peru, la idea es tener individuos y
familias libres que puedan solucionar sus problemas socioecondémicos sin recurrir al
Estado o convirtiéndose en asalariados para que puedan dedicarse sin problemas al
proselitismo religioso y al ritual que ocupa la mayor parte del tiempo. Asi que estas
estrategias han redundando en el bienestar de las personas y las familias, pero vy,
sobre todo, en el fortalecimiento de la institucionalidad religiosa.

Finalmente, las estrategias de solucion a los problemas socioeconémicos
desarrollados por la Asociacion Israelita y descritos aqui para los casos de Peru
y Colombia, estan dados en el ambito de lo material. Su propuesta milenarista de
busqueda de opciones en la “tierra prometida”, de su proyecto esperanzador en el cielo,
de su espiritualidad basada en proyectar la desesperanza de la tierra a una esperanza
en el cielo son temas de otro escrito. Lo que se mostré aqui, es que los movimientos
mesianico milenaristas como parte del desarrollo de su doctrina implementaron
estrategias para ayudar en la solucion de los problemas de los feligreses. Si ellas son
o no efectivas seran los mismos feligreses quienes lo evaluen con el transcurrir del
tiempo.
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