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PREFACIO:

Acabamos de realizar em Goiania, na Pontificia Universidade Catolica
de Goias, pelo Programa de Pds Graduacdo Stricto Sensu em Ciéncias da
Religido — Mestrado e Doutorado — o VI Congresso Internacional em Ciéncias
da Religido, que discutiu o tema “A Transformacdo Social, Economia e
Literatura Sagrada”. Este evento aconteceu em continuidade com as doze
Semanas de Estudos da Religido anteriores, que contemplava, naquela época,
somente os Mestrados.

Este edicao foi financiada pela CAPES e pela FAPEG: um significativo
apoio que tornou possivel o referido evento, suscitando uma maior visibilidade
e credibilidade as pesquisas desenvolvidas no Centro-Oeste Brasileiro, tanto
em ambito nacional como internacional.

Para Goiania vieram renomados pesquisadores de significativas
instituicbes internacionais e nacionais para discutir o tema da “Transformacao
Social, Economia e Literatura Sagrada”. Dentre os pesquisadores (as) estao,
nestes Anais, centenas de textos apresentados naquela que é a parte
propulsora de qualquer Congresso ou Simposio: as Comunicacdes. Liderados
por proponentes de Grupos de Trabalho (GTs), cada comunicador pode trazer
sua riqueza investigativa em torno da teméatica do Congresso Internacional.

Se, na abertura do Evento, apresentamos o Caderno de Resumos e
mais dois livros impressos, sendo o primeiro a expressao das Conferéncias e
Palestras de mesas-redondas e o segundo a compilacdo das reflexdes dos
proponentes de GTs, agora entregamos, em via virtual, este terceiro livro, a
reflexdo dos comunicadores, condensados nos Anais do VI Congresso
Internacional. S&o inimeras Comunicacdes transcritas em mais de quinhentas
paginas. Seriam mais. Porém, alguns proponentes resolveram, por conta
prépria, elaborar, por conta, alguns livros impressos com o0s textos de seus
comunicadores.

Queremos repetir: as Comunicag¢des sdo a mola propulsora de qualquer
Congresso ou Simpésio. Lendo uma por uma, vemos a consolidacdo da



pesquisa em niveis internacional e nacional que se efetivaram no Centro-
Oeste. Cada comunicador trouxe, para o Centro-Oeste, perspectivas
estimulantes para o cenario cientifico, em torno da Literatura Sagrada e do
Fendmeno Religioso.

Por isso, comunicadores congressistas, agradecemos a presenca € 0
esforco de vocés na busca do enriquecimento Académico e o aprimoramento
da Pesquisa. Com esta publicagdo virtual dos “Anais” do VI Congresso
Internacional completamos as obras impressas e virtuais que projetamos. Boas
leituras! Até o ano que vem em Goiania!

Prof. Dr.Joel Antbnio Ferreira

Presidente do VI Congresso Internacional em Ciéncias da Religido

ARTIGOS

A VISAO DO SAGRADO E DO PROFANO SOB A OTICA
DAS IGREJAS INCLUSIVAS EM SAO PAULO

Cosme Alexandre Ribeiro Moreira!

Resumo:O presente trabalho buscara apresentar um novo enfoque sobre o
sagrado e o profano sob a otica das Igrejas Inclusivas, com sedes em Sao
Paulo. Nesse pequeno ensaio, 0 escopo € demonstrar que mesmo entre as
Igrejas voltadas especificamente para o atendimento espiritual do publico
homoafetivo, porém sem exclusividade, a ho¢cédo do que € Sagrado e do que é

'Mestrando em Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de S&do Paulo/UMESP,
pesquisador do Grupo de Estudo de Género e Religido, Mandragora/NETMAL/UMESP, linhas de
pesquisa Religido e Dindmicas Sécio-Culturais. Possui graduacdo em Ciéncias Juridicas pela
Universidade Cidade de S&o Paulo/UNICID 2000, Pés-graduacéo "Lato sensu" em Direito Penal
pela Escola Superior do Ministério Publico de S&o Paulo/ESMP 2002, graduacéo em Teologia pela
Universidade Metodista de Sao Paulo/lUMESP, 2011, Servidor Publico Estadual, com experiéncia

na area juridica e administrativa na Administragao Publica.
http://buscatextual.cnpg.br/buscatextual/visualizacv.do?id=K4352965E7
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Profano orbitam entre diversas areas conceituais. Sagrado e Profano como a
divisdo apresentada pelo grande mestre Mircea Eliade, ndo podem ser
aplicados nesse contexto. A separacédo entre o mundo religioso e o natural
nao estdo bem determinados nessa nova realidade religiosa. O publico
homoafetivo que por tanto tempo teve seus comportamentos tolhidos dentro
do mundo espiritual, que englobam as Igrejas Protestantes Tradicionais,
encontraram nas Igrejas Inclusivas, um local acolhedor e principalmente
aberto a sua forma de viver e conviver com o Sagrado, entretanto isso néo é
tdo simples. Dentre as Igrejas Inclusivas pesquisadas, existem aquelas que
de uma forma ou outra ainda reprimem certos comportamentos. Assim o
Sagrado e o Profano ganham novos contornos e novos olhares, onde a causa
homossexual pode-se dizer que seja um dos principais. Analisar o Sagrado
sob a dtica daqueles que sempre foram considerados Profanos é o grande
desafio deste inicio de século.

Palavras-chave: Sagrado; Profano; Homossexual; Igreja Inclusiva; LGBTT
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INTRODUCAO

Atualmente existe no mundo Sagrado uma nova configuragdo. Ele
deixou de ser algo transcendental longe do homem. O mundo nessa
modernidade tardia, tem possibilitado vivéncias do Sagrado bem diversas das
usuais. A fronteira entre Sagrado e Profano néo existe tdo claramente como
nos tempos de nossos antepassados. Na atualidade a linha diviséria € bem
ténue e em alguns casos, quase imperceptivel.

Essa nova realidade pode ser vista com clareza no ambiente das
Igrejas Inclusivas. Com uma nova forma de ver e interpretar o Sagrado e o
Profano, essas congregacdes de vertente protestante, tem buscado ser o
“farol” em meio a escuriddao que se tornou a vida do homossexual que busca
viver sua sexualidade sem abandonar sua fé.

Porque o publico LGBTT deve abandonar sua sexualidade para seguir
e servir a Deus? Onde estd o amor incondicional que pregam os “homens e
mulheres” de Deus que desejam alcancar todos os povos e nagdes? Essas
sdo apenas algumas das provocacfes que as chamadas Igrejas Inclusivas
fomentam sobre a discusséo da causa homoafetiva.

Diante desse novo quadro os embates entre as Igrejas Inclusivas e as
religides tradicionais sdo inevitaveis. Porém, esse relacionamento ndo esta
fundado somente nas controvérsias. Muitas s8o as causas que podem
oferecer aproximacéo entre os lados antagonicos. Dentre elas podemos citar,
a luta contra a propagacdo da AIDS e outras doencgas transmissiveis
sexualmente ou pelo compartilhamento de agulhas e seringas contaminadas.

Com relacao as religides predominantemente cristas, o grande entrave
de dialogo est4d centrado nos textos biblicos que condenam a
homossexualidade. Fazer leituras biblicas com novos olhares ndo esta, ao
menos por enquanto, no plano das tradigdes religiosas cristds de modo geral,
raras as excecgdes. A aplicacdo de uma Teologia Inclusiva passa
necessariamente pela reformulacdo do conceito e visdo do que seja o
Sagrado e o Profano e, para seus defensores ortodoxos, Sagrado e Profano
nao podem e jamais devem ser misturados, no sentido da perda de suas

fronteiras. Esse € um dos grandes desafios da atualidade que as Igrejas



12

Tradicionais devem enfrentar: aceitar a mudanca dos paradigmas ou

permanecerem firmes e fiéis as suas tradi¢oes.

A VISAO DO SAGRADO E DO PROFANO SOB A OTICA DAS IGREJAS
INCLUSIVAS EM SAO PAULO

As Igrejas Inclusivas sdo uma realidade por todo o mundo e no Brasil
ndo é diferente. Espalhadas por muitos estados da federacdo tornaram-se
opc¢Oes, para o publico homoafetivo que deseja uma vida espiritual, sem
necessariamente ter que abandonar seu modo de vida, em especial as
relacdes homoeroéticas. Essas igrejas buscam apresentar uma realidade
religiosa diferente para seus adeptos. Na maior parte dessas igrejas, a visdo
de pecado esta intimamente ligada a falta de amor. Deixar de amar seu
préximo € o grande e grave pecado mortal que pode “levar o ser humano ao
inferno”, contudo, nem todas possuem essa visao “simplista” do pecado.

No centro velho de S&o Paulo encontram-se as igrejas, Comunidade
Cristd Nova Esperanca, Comunidade Cidade Refugio, Igreja Cristd Evangelho
para Todos e Igreja Comunidade Metropolitana, todas se autodenominando
Inclusivas. Com excecdo feita a Comunidade Cidade Refagio, estéo
instaladas em sobrelojas, com portas de acesso bem estreitas. Segundo 0s
lideres, esses locais foram escolhidos por oferecerem mais seguranca a seus
membros e frequentadores. Essa precaucdo é apenas preventiva, uma vez
que, as igrejas jamais foram alvo de ataques de grupos que praticam crimes
de intolerancia. Como objeto de estudo comparativo as igrejas estudadas
foram a Igreja Comunidade Metropolitana (ICM) e a A Igreja Crista Evangelho
para Todos (Para Todos).

O que chama a atencdo nas formulacdes dos lideres dessas
denominacdes é sua visdo bem definida do que seja Sagrado e Profano,
ainda que essa visao nao seja corroborada por ambos. Enquanto o lider da
ICM deixa bem claro que o “Sagrado” deve ser entendido como a capacidade
de amar a todos sem excecgao ou exclusido e que “Profano” seria a falta dessa
capacidade, a Para Todos vai um pouco além.

Para o lider da Para Todos, o comportamento homossexual ndo deve

ser visto ou classificado como “Profano” ou “Sagrado” simplesmente. Para ele
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0 comportamento homossexual, quando praticado no ambito das boates com
o intuito da “venda” do corpo ou de promiscuidade, ndo pode ser encarado
como “aceitavel” perante o “Sagrado” e consequentemente sdo classificados
como “Profanos”, a exemplo do que acontece nas Igrejas Tradicionais.

Com essa visao, a Para Todos se empenha em ac¢des afirmativas que
entram em choque com os movimentos LGBTT. Essa “luta” tem como
proposito cortar o “corddo umbilical” dos homossexuais com este “mundo
Profano” e ao mesmo tempo,criar uma rede de relagdes que possibilitem a
insercdo dos homossexuais na igreja, onde serao instruidos a buscar “nova
vida” na presenca do “Sagrado”. Esse antagonismo entre as Igrejas Inclusivas
a respeito da classificacdo de sagrado e profano, distanciando-se ou
aproximando-se da visdo religiosa cristd tradicional, demonstra como o
assunto fé cristd e homossexualidade é dificil.

Considerar a homossexualidade como profana quando praticada em
ambientes “mundanos” e sacraliza-la quando praticada sob os “cuidados” da
igreja ndo parece muito diferente das igrejas cristas tradicionais que aceitam
o homossexual como membro de fé, desde que,ele ndo demonstre para a
comunidade sua condi¢cdo. Por outro lado, considerar a homossexualidade
como um comportamento sagrado, por ser uma expressdo de amor, €
simplificar em demasia o assunto e cair na mesma linha de pensamento
essencialista das religides cristas tradicionais.

Nessa linha de andlise fica claro que a visdo das Igrejas Inclusivas
sobre o “Sagrado” e “Profano” ainda ndo esta formada e, talvez, venha a
sofrer ainda muitas alteracdes nos préximos anos. Ao menos por enguanto,
pode-se inferir, que duas visdes muitos fortes e distintas medirdo forcas para
tentar assumir a hegemonia sobre o assunto e tornar-se o paradigma que
devera ser seguido pelo publico homossexual. Se o embate esta posto, ainda
que veladamente, entre igrejas com 0S mesmos propositos, como entao
protestar contra os religiosos ortodoxos, que condenam a homossexualidade?
Como as Igrejas Inclusivas podem possuir olhares tao distintos sobre o tema
que se propuseram resolver? Porque Igrejas Inclusivas que em tese
deveriam unir esforgos para conduzir os homossexuais, Iésbicas, bissexuais,
transexuais, no mundo espiritual demonstram visdes e teologias téo

contrarias a respeito do tema? Qual serd a visdo que triunfard nesse novo



14

século que se inicia? Os grupos homossexuais sdo beneficiados ou

prejudicados por isso?

CONCLUSAO

Perguntas, na maioria das vezes, trazem ainda mais perguntas e as
respostas tdo esperadas vao tornando-se cada vez mais raras. A
homossexualidade nas igrejas cristds tradicionais sempre foi alvo de
indiferenca, rancor, acobertamento ou exclusdes. Nesse contexto religioso a
Unica opcédo sexual era ser hétero ou fingir sé-lo.

Com o aparecimento das Igrejas Inclusivas, na “trilha” dos movimentos
pelos direitos das minorias sociais, era senso comum de que a
homossexualidade e a fé crista, finalmente poderiam andar de méaos dadas,
iISSO ndo aconteceu. Mesmo no ambito dessas congregacdes voltadas para o
publico homossexual, ndo houve a implantagdo de uma homossexualidade
sacralizada, muito menos a aceitacdo plena e total de seu modo de vida.

Ser “Sagrado” ou “Profano” continua sendo a grande pergunta sobre
como olhar para o comportamento homossexual, uma vez que, o individuo
nao necessita mais esconder-se ou negar-se para exercer sua fé cristd. Esse
€ o grande diferencial das Igrejas Inclusivas. A possibilidade de o
homossexual ser quem ele é, sem medo dos olhares acusadores, dos
cochichos maldosos e dos sorrisos de desprezo, que eram lancados sobre ele
em algumas instituicdes religiosas.

A acolhida desses homens e mulheres, que resolveram viver sua
sexualidade de maneira diferente da maioria da sociedade, € o grande triunfo
desse novo olhar sobre sagrado e profano, implantado pelas Igrejas
Inclusivas. Nao se pode dizer que ele seja revolucionario, muito menos que
seja conservador, ele é apenas um “pouco diferente’do usual. Se ele ira
tornar-se o0 novo paradigma a ser seguido, ou se as Igrejas Inclusivas unirédo
esforgcos para a criagdo de um modelo Unico de igreja cristd inclusiva é
apenas envolver-se em elucubragfes infindaveis que povoam a mente dos
estudiosos.

A Unica resposta que se pode ter nesse momento é:0 mundo esta

passando por mudancas drasticas e a Igreja Cristd Tradicional, devera se
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posicionar contra ou favor, dessa nova igreja que se autodeclara como
aquela que prega o verdadeiro amor de Cristo e essa nova forma de fazer
Teologia, que pretende ser o sal da terra e luz do mundo.
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CONSCIENCIA DE S| E DO OUTRO: INCLUSAO E DIVERSIDADE NA
EXPERIENCIA RELIGIOSA

Luiz Ramires Neto

lularamires@terra.com.br

A GUIA DE UM RELATO

Por motivos que escapam a minha compreensao porque — creio eu —
remete aos imponderaveis da vida, nasci e fui criado numa familia catélica. Por
parte de mée, a linhagem era italiana, constituida por imigrantes que vieram
para o Brasil em busca de melhores condi¢bes de vida e se instalaram numa
colénia agricola no Estado do Espirito Santo e posteriormente alguns do grupo
vieram para Sao Paulo, acreditando encontrar aqui um contexto de
desenvolvimento econdmico que ndo encontraram mais ao norte. Do lado do
meu pai, meus avos eram da Andaluzia, provincia ao sul da Espanha, que
enfrentava muitas agruras na virada para o séc. XX. De tradicdo anarquista,
eram totalmente avessos a religido.

Curiosamente, Jodo, 0 meu pai — que nascera em Sorocaba e se
mudaram com a familia aos seis anos de idade, em 1931 — ndo portava as
caracteristicas mais fortes da comunidade espanhola a que pertencia. Primeiro
porque, convivendo com descendentes de italianos desde pequeno, inclinou-se

fortemente para esta cultura. Segundo porque, quando estava na escola
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primaria, era retirado junto com colegas da sala durante as aulas de religido (ja
que havia sido anotado em sua caderneta que ele era “ateu”). Contudo, no ano
seguinte, sem o conhecimento do pai, escreveu ele mesmo: “catélico”. E
passou a receber os ensinamentos desta religido junto com os outros alunos.

Ao ficar noivo, Jodo comunicou a familia que se casaria na igreja. O pai
o repreendeu severamente dizendo que ele era um “fracassado” por se
submeter a um rito vazio e ridiculo, um ato teatral encenado pela sociedade.
Jodo, serenamente respondeu: “eu seria um fracassado se fizesse a sua
vontade e ndo a minha. Eu quero e vou me casar na igreja.” Para tanto, teve
que ser batizado e receber a Primeira Comunh&o, ja adulto.

Com a chegada de sete filhos, Jodo e Lourdes os batizaram na fé
catdlica e todos eles frequentaram o catecismo para que pudessem receber a
eucaristia. Ap6és a morte do vigario ja idoso da pardquia do bairro onde
moravam em S&o Paulo e tendo a fé revigorada pela presenca um novo paroco
que estimulava a participacdo dos fiéis, o casal tornou-se uma lideranca e
durante muitos anos esteve a frente do curso obrigatério ministrado aos noivos

para que pudessem receber o sacramento do matrimonio.

JUVENTUDE: DA VOCACAO RELIGIOSA A POLITICA

Foi neste ambiente que eu cresci: ainda muito novo fui preparado — junto
com meu irmao mais novo — por uma catequista que morava na rua. Durante a
adolescéncia, participei e colaborei com a Missa das Criancas, celebrada todo
domingo as 10h da manha. Mais tarde, seguindo o exemplo de minhas irmas
mais velhas, frequentei o Movimento de Emaus, a semelhanca de outros
“encontros de jovens com Cristo”, algo muito comum no final dos anos 1970
nas paroquias da Arquidiocese de Sao Paulo.

Nesta época, sendo o Arcebispo da capital Dom Paulo Evaristo Arns,
cardeal que comecara sua vida religiosa nas favelas do Rio de Janeiro e que
simbolizava de um lado a resisténcia contra o autoritarismo e truculéncia do
regime militar instalado em 1964, e de outro, a opcéo preferencial pelos pobres,
no espirito do Concilio Vaticano Il, levado as ultimas consequéncias nas
conferéncias episcopais ocorridas na América Latina, destacando-se entre elas
as de Medellin na Colémbia (1968) e de Puebla no México (1973).
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Essa experiéncia intensa da fé me mobilizava fortemente e me impulsionava
para uma vida generosa de doagéo de si. Ao mesmo tempo, esbarrava no fato
de que eu vivenciava conflitos muito agudos com relagdo a minha sexualidade.
Por mais que tentasse nao sentia interesse pelas mulheres, ao passo que 0s
homens despertavam em mim paixdes arrebatadoras, me levando inclusive a
atos clandestinos em cinemas e banheiros que me enchiam de medo e culpa.

Acreditando que aqueles atos eram impuros e contrarios a vontade de
Deus, decidi que o melhor era ndo ter nenhuma sexualidade, o que me deixou
a um passo de abracar o celibato. E assim, tornar-se padre era uma resposta
honrosa a um defeito “natural” do meu ser.

Durante um ano, em 1979, frequentei um grupo vocacional dirigido por
um sacerdote jesuita que se reunia no Anchietanum, centro pastoral que
continua em pleno funcionamento em S&o Paulo. Foi um periodo marcante em
minha vida, porque embora heterogéneo e contando com jovens inclinados a
entrar em diversas congregacoes religiosas, era um espaco de grande trocas e
de muita espiritualidade.

Eu havia entrado em Engenharia na USP no ano anterior e me sentia um
peixe fora d"agua porque o ambiente era francamente machista e me colocava
diante de um futuro que passava longe dos ideais que Sao Francisco havia
incutido em mim na adolescéncia. Assim, meu orientador espiritual na época
me aconselhou a estudar Filosofia na propria USP, onde eu nao teria
dificuldade para passar no vestibular. Mais adiante, quando fosse estudar
Teologia, iria para 0 seminario.

Assim, durante cerca de dois anos, eu vivi entre a fé (participava agora
da Pastoral Universitaria, que tinha pequenos grupos de oracdo espalhados na
universidade e uma missa semanal no Instituto de Psicologia) e a agitacao
politica do movimento estudantil. Na faculdade de Filosofia, deparava-me com
um contra-exemplo: um jovem seminarista absolutamente enclausurado em
sua vida religiosa paroquial, sem nenhuma visédo ou vivéncia do mundo e que

era motivo de chacota dos colegas.
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ORIGEM DE CLASSE E POSICAO DE CLASSE

Pode-se afirmar, assim, em consonancia com a teoria de Pierre
Bourdieu (2007) que tais imigrantes europeus eram portadores de um capital
cultural que, com relativa facilidade, se transformou em capital social
(possibilitou uma rapida formagdo de redes de socializagdo) e,
consequentemente, sua gradual reconversao em capital econémico. Na direcéo
inversa, a elevacdo do padrdo de vida dos descendentes de italianos os fez
galgar postos de prestigio em todos os ambitos, como atestam grande parte
dos nomes de vias publicas de S&o Paulo. Faz parte desta bagagem, sem
davida, a religiosidade.

Estamos, por assim dizer, diante de um exemplo em que o caso singular
atesta caminhos que foram trilhados por muitos. Neste sentido, ajuda-nos a
leitura de Norbert Elias em A sociedade dos individuos (1994a), porque retrata
precisamente o0 processo pelo qual um movimento coletivo (a imigracao e seus
efeitos) imprime sentido e viabiliza a experiéncia de uma dada familia e seus
membros.

N&o se trata, no entanto, de uma relacdo fechada, determinada de
antemao, como uma espécie de predestinacdo. Se fosse esse o caso, Jodo
que era filho de espanhois de profunda conviccdo anarquista, ndo poderia
jamais se tornar o catoélico fervoroso que veio a ser. Sua religiosidade, ao
contrario do que pregam as préprias organizacdes da fé, ndo vem do exemplo
dos genitores. Ela é, literalmente, aprendida na escola, nas aulas de religido.
De certo modo, ela € uma fé que se coloca contra a prépria familia de origem.

Nao significa dizer que os demais principios organizadores da vida
cotidiana e suas préticas, isto €, aquilo que Bourdieu (1980) denominou como
sendo o conceito de habitus, ndo sejam efetivos ou eficazes. Assim nao fosse,
0 mesmo Joao oriundo de pobres imigrantes nao teria conseguido concluir o
ensino secundario profissionalizante (fez o curso de contabilidade, sendo o
responsavel pela mesma nos negoécios que travou com um irmdo mais velho e
outro mais novo).

Por outro lado, o namoro com uma descendente da comunidade italiana,
também ela originariamente imigrante e posteriormente migrante (veio da

colénia no Espirito Santo para o estado de S&o Paulo), revela indicios de
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aproximacdo com um grupo social cuja aceitacdo e transito na sociedade
paulistana de meados do séc. XX estavam francamente mais bem
estabelecidos.

Nesta confluéncia de trajetorias iniciadas fora da cidade e aqui
consolidadas, nasce uma familia onde se misturam o capital cultural inerente
das comunidades da Europa Ocidental que se instalaram em S&o Paulo, a
busca pelas oportunidades educacionais que potencializam este capital
cultural, a tenacidade na dedicacéo ao trabalho como fonte de riqueza e, por
extensdo, de prestigio social e, finalmente, a tradicdo religiosa como cimento
que mantém unidos os componentes desta mesma familia.

Destarte, quando o protagonista desta narrativa se vé as voltas com 0s
problemas causados por uma sexualidade “fora da norma”, isto €&, nao
heterossexual, soa natural que venha a optar pelo sacerddcio: uma escolha
plenamente legitima aos olhos de uma familia catdlica. Mas, da mesma forma
gue o habitus inicial aponta para uma permanéncia nesta direcdo, o desenrolar
dos acontecimentos conduz a piruetas do destino: o rapaz que abandona o
curso de Engenharia da mais disputada universidade publica para estudar
Filosofia como requisito para ser padre, vai ser arrebatado pela politica movido
por um forte desejo de transformar o mundo, cujos alicerces encontram-se
justamente naquela mensagem religiosa que foi base de sua formacdo moral e
ética.

Percebe-se assim uma consciéncia de si que foi se alargando na exata
medida em que se abriu para o didlogo com outras possibilidades de vivéncias
coletivas, indo muito além da familia de origem e da comunidade de fé inicial,
passando pela escolarizacdo no ensino superior, pela participacdo intensa no
movimento estudantil que abriu as portas para a entrada num partido politico e,
posteriormente, para o trabalho em mais de uma ONG (ISER no Rio de Janeiro
e CORSA, em Séo Paulo). Esta ultima foi o trampolim para o movimento LGBT
gue, curiosamente, o colocou em contato com uma igreja cristd caracterizada
por sua “teologia inclusiva”.

Numa nova reviravolta, ap0s um tempo afastado de qualquer pratica de
fé comunitaria, o acaso leva a ficar sabendo e a se interessar pela Pastoral da
Diversidade na Igreja Catolica. Olhando retrospectivamente, as pecas do

quebra-cabega parecem se encaixar. O habitus de origem (familiar),
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remodelado pela escolarizacdo e a experiéncia de vida produzem uma sintese
que sO pode ser entendida se respeitada a peculiaridade desta trajetoria, mas
sempre a luz dos processos mais amplos, isto €, sociais, que |he serviram de
fundamento.

Como tentei demonstrar ao longo deste artigo, e novamente na esteira

de Norbert Elias (1994a/b), é preciso considerar que 0s processos de producdo
de crencas estdo intimamente relacionadas as posi¢cdes que os individuos
ocupam nas estruturas de poder de uma determinada sociedade, numa dada
época. Isso implica dizer que fosse outro 0 sujeito que vivenciou as
experiéncias acima descritas, seu desenrolar e suas opgdes a cada momento
seriam outras.
E necessario todavia ter em conta, também, que numa visdo mais abrangente
(macro) das relacbes entre estruturas sociais e sistemas de crenca
propriamente religiosa, a partir da eleicdo de Joao Paulo Il como Papa, a Igreja
Catélica tem dado claras indicacdes de recuo com relagdo aos avancos que
haviam sido conquistados no Concilio Vaticano 1l. Na América Latina, a
chamada “opgao preferencial pelos pobres” que abriu caminho e fortaleceu
uma massiva participacdo do laicato nas decisOes pastorais — sobretudo
através das comunidades eclesiais de base (CEB’s) — tomou o rumo inverso e
hoje essa forca propriamente popular arrefeceu.

N&o obstante, no mundo inteiro, a questdo da diversidade sexual — seja
no ambito teoldgico, seja no ambito pastoral — tem recebido novas atencées e
impulsionado iniciativas singulares como é o caso de Minedpolis, nos Estados
Unidos.Ali, um grupo autodenominado “Catholics for marriage equality” se
posiciona claramente em favor do direito (e, por extensdo do reconhecimento)
ao casamento entre pessoas do mesmo sexo.

O grupo contra-argumenta dizendo que a tradicdo catdlica se vale de
quatro instrumentos:

1) a primazia da consciéncia, que deve ser seguida mesmo quando contradiz a
autoridade. Tal consciéncia deve ser “bem formada” pela Igreja, mas esta nao
se resume ou se limita a hierarquia estabelecida a partir de Roma.

2) a natureza evolutiva dos ensinamentos da Igreja, pois € clara a diferenca
entre o que o Vaticano diz e a 0 que Igreja em sua amplitude no mundo inteiro

acredita e faz. Neste aspecto, o0 chamado Magistério catdlico se baseia na “lei
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natural”’, apoiada numa visédo biolégica bastante antiquada e ja superada nos
meios cientificos.

3) a relagéo entre Teologia e Ciéncia, a partir da qual se defende que um bom
argumento teolégico ndo deve se opor, mas ao contrario se apoiar em boas
teorias cientificas. Para tal, basta lembrar de Galileu e a crenca de que a Terra
era o centro do universo.

4) o ensinamento catolico do “probabilismo”, que libera os catdlicos para
escolherem sua posi¢cao quando ha boas razdes e boas autoridades em ambos
os lados de um debate numa questdo moral. De um lado os que afirmam que a
homossexualidade é um pecado e, de outro, 0s que consideram o0
heterossexismo (ou heteronormatividade) como sendo uma violagdo “da

justica, da verdade e da caridade”, nas palavras do te6logo Daniel Maguire.
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DA CARIDADE A MAGIA: A RELIGIAO NO BRASIL

Rodrigo Portella®

RESUMO: A presente comunicagdo tem como objetivo evidenciar, de forma
resumida, o transcurso histérico da relacdo entre religido e espaco publico no
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Brasil, enfatizando, no entanto, esta relagdo na contemporaneidade. Chaves de
leitura desta relagao histérica, como as da “caridade” e “magia”, contrapostas,
serdo expostas como forma de destacar o desenvolvimento e transformacao
desta relacéo entre religido e espaco publico no Brasil.

PALAVRAS-CHAVE: religido, espaco publico, caridade, magia.

INTRODUGCAO

A estreita relacdo entre religido e assisténcia social no Brasil leva
Camurca (2005, p. 42-63) a apontar que, se quisermos identificar uma religido
civil no Brasil, transversal a toda sociedade, seria ela a caridade, ou em termos
modernos e mais agnosticos, o voluntariado. Uma religido social, portanto.
Tese também partilhada por Paula Montero (2009, p. 15): “no Brasil a
gramatica da ‘caridade’ se mantém viva como principio de legitirmagao das
acOes publicas. A caridade (...) representa a imagem especular reversa da
feiticaria — ato egoista e pecuniério que opera na légica do dom e contra-dom”.
A caridade estaria epidermicamente ligada a sociabilidade brasileira, baseada

na dadiva e relacdes de reciprocidade.

CAMINHOS DA RELIGIAO NO ESPACO PUBLICO: A CARIDADE

Para entender a relacao entre religido e espaco publico através do foco
da caridade/acao social, € preciso, antes, fazer notar que a religido sempre fez
parte intrinseca da vida social brasileira, e que o processo de diferenciacéo
social moderno entre religido e espaco social laico é algo recente na histéria do
Brasil, iniciado na Republica, regime este que assume com mais vigor
conceitos modernos como a distingdo entre publico e privado.

Mas a sombra oficiosa catoélica/cristd, ainda sim, predominou enquanto
definidora das relacdes entre religido e espaco publico e ofereceu o paradigma
da legitimidade desta relagdo no tema da caridade social, a legitimar ndo so a
relacdo da religido com o espaco publico como a definir a existéncia legitima de
religides néo catolicas/cristas a partir do modelo da caridade. Conforme Paula
Montero (2006), o modelo cristdo de caridade e acdo social, e de religido,



24

constituiu-se em forca simbdlica determinante. Assim, na Republica Velha,
havia a criminalizagdo e combate policialesco, por exemplo, a religibes
medilunicas ou afro-brasileiras — acusadas de magia, feiticaria e curandeirismo,
e como problema de saude publica — enquanto as tais ndo assumiram 0 rosto
de religibes de caridade publica. Até entdo tais expressdes religiosas eram
vistas, simplesmente, como manifestacdes de possessao, dancas e batugues,
enquanto patologias raciais e perigo a ordem publica e sanitaria. Afinal, a
época (também hoje?), e nos classicos das ciéncias sociais da religiao (Frazer,
Durkheim, Weber, Bourdieu) a magia era considerada como corrupcdo da
religido, principalmente quando envolvia trocas pecuniérias. Assim, expressoes
religiosas sem doutrina fixa e clara e sem pratica caritativa no meio social
brasileiro eram taxadas como charlatanismo.

O espiritismo kardecismo, neste sentido, buscou legitimar-se, desde
muito cedo, com alguns requisitos para ser reconhecido como religido ou
movimento religioso legitimo no meio social brasileiro. Neste sentido
manifestou principios religiosos (pautados pelo cristianismo, particularmente o
catolicismo) para ser legitimado, como o atendimento a pobres e doentes - sem
intencdes pecuniarias. O médium Chico Xavier foi, neste quesito, um dos
principais impulsionadores de um kardecismo de corte religioso-cristdo pautado
na caridade, no atendimento as pessoas sofredoras (materialmente ou
espiritualmente). O kardecismo no Brasil assumiu, assim, tanto elementos que
apontavam para uma doutrina religiosa (valorizacdo da pessoa de Jesus, de
seus ensinamentos e da moral cristd), como para uma préatica religiosa
desinteressada (servico da caridade). Era o minimo comum para, na
sociedade, qualquer expressao religiosa ser legitimada: ter doutrina e
desenvolver caridade sem fins lucrativos. Dai que a umbanda, e seus adeptos,
reconhecerem-se, por muito tempo, como espiritismo ou espiritas, a0 menos

por nome, no sentido de ver sua existéncia tolerada.

CAMINHOS DA RELIGIAO NO ESPACO PUBLICO: A MAGIA E A BATALHA
ESPIRITUAL

Também as igrejas protestantes usaram do referencial da caridade para

serem aceitas e legitimadas neste espaco. Talvez uma ruptura com a nogao



25

tradicional de caridade como servigco a outrem sem relacdes pecuniarias seja
representada por algumas das atuais igrejas neopentecostais. Alguns analistas
observam nelas (e particularmente na IURD, jA& exemplo classico) uma
simbiose entre magia/caridade, inserindo no espaco publico a magia sob forma
de caridade, ou vice-versa, operada em outro gradiente conceitual, ou seja, ndo
mais como altruismo assistencial, mas como busca e direito & prosperidade
econdmica e de saude. Na IURD, particularmente, h4 uma simbiose dialética
entre varias esferas simbdlicas: desde as explicitamente religiosas, como as
catdlicas e de religides afro-medilnicas, até as simbologias das esferas socio-
econOmicas atuais, referentes ao universo capitalista e empresarial.

A IURD traria para dentro de seu discurso e pratica os simbolos da
feiticaria e do exorcismo, do mundo encantado, convencionando uma relacéo,
na esfera social, secundada e influenciada por uma esfera espiritual e
agonistica. A luta entre deuses, a batalha espiritual, o exorcismo, sao
considerados como influentes direto no espaco publico/social, e determinantes
deste. As explicacdes para as mazelas ou prosperidades na esfera publica e na
vida social das pessoas sdo referenciadas magicamente ou agonisticamente
nas lutas uranicas e exorcismos. De certa forma a IURD — e congéneres —
rebuscam no imaginéario simbdlico de um catolicismo militantemente espiritual e
das religides afro-medilnicas a visdo do espaco publico como determinado por
forcas espirituais que fogem a qualguer mecanicismo ou funcionalismo
puramente secular. Noutras palavras: re-encantam o espaco publico e a vida
social das pessoas. O anexam ao espiritual. Saulde, desenvolvimento
econdmico, bem-estar ndo sdo mais questbes puramente seculares, politicas,
ou intervindas pela religido no tradicional modelo de caridade, mas agora sdo
impuramente seculares, dado que secundados pela magia religiosa, se assim
podemos chamar.

Uma inversdo especifica quanto a caridade em seu modelo classico,
anotada por Montero (2006), diz respeito a relacdo com o dinheiro. Se em
terreiros ou no campo da magia poderia haver uma cobranga por servigos, a
IURD reinterpreta o ato de dar dinheiro no ambito do servico religioso como um
investimento. Toma emprestado um conceito do ambito capitalista, o
transferindo para a religido. E torna o conceito sacrificio sinbnimo de

investimento, e ndo mais de altruismo. A nocdo de caridade também ai se
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inverte. Ndo € o crente que recebe de Deus (das instituicdes religiosas)
assisténcia, mas € o crente que da a Deus, que investe. Assim também as
relagdes de poder séo redefinidas. A pessoa ndo € mais alvo do servigo alheio,
mas operadora de seu proprio destino num investimento/troca. E a nocdo de
direitos também muda. A caridade perde seu sentido comunitario e de
gratuidade, e passa a operar como requerimento de direitos junto a Deus.
Resumindo: a IURD - e congéneres — deslocou o imaginario social da
caridade, das relacdes do crente com o espaco publico. A pessoa ja ndo €
meramente passiva, mas agente; a salvacao (e a vida boa) ndo esta mais no
além; mas aqui e agora como direito, neste espaco social; a caridade ndo é
mais um dar, mas um tomar posse.

A religido passa a ter um papel ativo na sociedade, interferindo nela de
modo diferenciado, ou seja, ndo mais em convénios sociais com o Estado ou a
vista deste como promotor de assisténcia social as camadas populares; mas
passa, em seu imaginario simbodlico e praticas, a influir sobre a sociedade
decisivamente (como na batalha espiritual, em que uma cidade ou lugar é
declarado como propriedade de Jesus). E isto se verifica no campo da politica,
em que se vislumbram projetos politico-religiosos para o Estado, passando o
campo politico ndo apenas a ser campo de aliancas oficiosas ou oficiais, mas
campo de conquista, de intervencéao direta, de dominio. Enfim, a concepc¢éao de
atuacdo na area publica passa do assistencialismo caritativo a intervencao

direta, seja por meio espiritual ou convencionalmente material.

AS RELACOES RELIGIAO-ESPACO PUBLICO NA  PRATICA
CONTEMPORANEA

Campos Machado (2005) destaca que os grupos evangélicos tendem a
maior influéncia no espago publico e em suas instituicdes, porém sem uma
unidade de projeto. Sendo campo muito heterogéneo, ha dificuldades de
integracdo. A despeito deste fato, esta tomada do espago publico para Deus,
como poderia dizer um nativo, é visivel. Campos Machado mostra que em

2002, dos 70 deputados estaduais no Rio, 26 eram evangélicos, num
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crescimento de 62% em relacao a legislatura anterior. E este projeto de reunido
entre espaco publico e religido fica tdo mais evidente ao saber-se que 8 destes
deputados tinham cargos eclesiasticos em suas igrejas. E no livro Politica e
Religido (2006, p. 118), Campos Machado anota que, em 2003, 25 deputados
evangélicos possuiam vinculos de lideranca em centros sociais.

A falta de fronteiras entre trabalho assistencial religioso e publico, neste
espectro, é outra questdo a se verificar. Primeiramente porque muitos eleitos o
sdo, em grande medida, justamente por gerirem, numa relacdo ambigua entre
religido e caridade personalista, trabalhos sociais em comunidades carentes.
Esta I6gica das permutas clientelisticas tende a continuar e se confundir no
ambito da atuacdo publica, pois que politicos ndo s6 continuam a usar o
tradicional trabalho assistencial, mas agora os tém colado a maquina estatal, e
introduzindo a religido, através de suas instituicdes, na tentativa de controle de
aparelhos do Estado, como em projetos como cheque-cidadado e Fome Zero, e
integrando os conselhos estaduais destes projetos publico-governamentais.
Isto, claro, tende a causar uma relacao de interesses e controles de fronteiras
borradas entre Estado e religido.

Esta porosidade de fronteiras e passagens entre religido e atividade de
assisténcia publica leva-nos a perguntar sobre a insercdo ativa do fiel no
espaco publico, feita em nome de sua fé. Geralmente ela é precedida por um
processo de conversao que impele o fiel a este campo como campo de missao,
ainda que puramente social. Esta motivacdo a atuacdo no campo social é
gerida através de canais motivacionais religiosos, como: mensagens,
promessas, gratiddes, consciéncia de karma, etc. Ou seja, ndo é a
racionalidade politica que o mobiliza, mas a crenca, o sentir-se tocado,
religiosamente. Isto, conforme o antropdlogo Francisco Pereira Neto (2005),
pode causar conflitos no relacionamento com os agentes do poder publico, pois
que, nas ag¢des sociais conjuntas, pode haver um afastamento da racionalidade
legal em vistas de uma mensagem, ainda que subliminar, de uma fé. Ao fim e
ao cabo, em situacdes tensionadas na acao social, prevaleceria a visdo da
instituicdo religiosa, a partir de seus preceitos, sobre a racionalidade técnico-
legal e publica. Neto chama a atencdo para o fato de que grupos religiosos
costumam privilegiar acdes personalistas e corporativistas, num limite ténue

entre campo da fé ou ideoldgico e assisténcia social.
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A Igreja Catdlica, por sua vez, principalmente através da consciéncia
social trazida pela Teologia da Libertagcao, tende a reforgar, em sua intervengao
no espaco publico, movimentos e pastorais especificos de atuacdo junto a
setores da sociedade, além de fundacdo de ONGs para tanto. No caso das
ONGs ligadas a Igreja, buscam um rosto que tende a dissociar os elementos
puramente religiosos de sua acéo social, sendo quase que um brago secular da
Igreja. Este modelo, guardadas as proporcdes, também é seguido por igrejas
evangélicas.

Tracando a questdo das relacdes oficiais propriamente ditas entre
Estado e Religido, é preciso também anotar o caso europeu, que traz a baila,
em novas configuracdes, a questdo da relacdo entre religido e espaco publico
democratico. Nao é so certa vigilancia do Estado (como no caso da Franca) em
relacdo a grupos religiosos vindos de fora que faz pensar a questdo, mas
também as atitudes de Estados como o francés, italiano e suico perante as
grandes religibes e seus simbolos (isla e cristianismo). O fato da restricdo de
uso de véu ou de crucifixos em espacos publicos, e da proibicdo de
construcdes de minaretes na Suica, colocam a discussado sobre até que ponto
a separacdo entre Estado e Religido significa a ocultacdo de simbolos
religiosos do espaco publico, restringindo-os cada vez mais aos espacos
privados ou de culto.

A pergunta que as instituicbes religiosas colocam é: este modelo de
Estado, defendido por Luc Ferry em Franca, de que esta separagdo incida
sobre os simbolos nos espacos publicos, no sentido de que nestes espacos
nao deve haver propaganda ou apologia de nenhuma crenca, levaria, ao fim e
ao cabo, a uma postura de desrespeito as tradicbes de um povo ou do direito
de ir e vir portando os simbolos obrigatérios da crenca (caso do Isld)? Ou o
Estado estaria cedendo ao xenofobismo religioso em relacdo as crencas
migratoérias, no caso do Isla na Sui¢ca? Ou ao controle — com parcialidade, claro
— de crengas ndo autéctones com a justificativa de que elas sao aliciadoras e
malversadoras da fé, causando dependéncia psicolégica, como no caso
francés, que chega a usar o discurso médico? Esta é toda uma discusséao que
envolve conceitos como os de democracia, como o de até onde o Estado pode
interferir nas expressoes religiosas (ou, o que significa a separacao entre

Estado e Religido, e quais as consequéncias desta separacao).
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Conforme Giumbelli, “as preocupag¢des com as minorias étnico-religiosas
alimentam discussfes acerca do pluralismo cultural como condi¢cdo essencial a
democracia” (2003, p. 78). Clara Mafra apontou, a partir da visdo dos nativos, a
questdo do discurso persecutério, por exemplo, em relacdo a IURD em
Portugal (MAFRA, 2002). O Estado brasileiro, neste caso, tem sido ambiguo
quanto a questdo, ora estabelecendo relagbes (de fundo politico, por suposto)
com grupos religiosos (concessao de TVs, radios), ou fazendo aliancas para o
ensino religioso confessional em escolas publicas (Rio, Bahia); ora ignorando
apelos religiosos em causas éticas (pesquisa com células-tronco, aborto de
anencefalicos). Contudo, a comecar pela constituicdo, que invoca a béncao de
Deus sobre ela e sociedade brasileira, e a se espraiar por aliangas eleitorais, o
Estado brasileiro se mostra mais afeito a chamar a religido para co-participar
na coisa publica.

No Brasil ha muitas vezes um embate entre Estado e Religido. No caso
especifico da IURD (e congéneres) a discussdo sobre esta relagcdo tem
chegado a questdo doutrinaria, uma vez gue certas doutrinas tendem a verem
outras religides (afro-brasileiras, por exemplo) como inimigas, chegando a
provocar atos persecutérios contra elas (ndo s6 no nivel simbdlico, como indo
as vias de fato). Também a cizénia se da com os meios de comunicacao (em
principio, concessfes estatais). E, no caso da relacdo religido x impostos
publicos, se veem casos supostos de sonegacéao e desvio/lavagem de dinheiro.
Esta relacdo com o dinheiro, quando sonegado ao Estado, mostra uma
dimensédo privatizante e independente de certas Igrejas que consideram de
forma assimétrica sua relacdo com o Estado, ou seja, se veem acima do
Estado quanto a declaracédo e administracdo de doacdes e caixa. Neste sentido
h& uma animosidade por parte de instituicdes do Estado que visa desqualificar
certas Igrejas como um todo, classificando-as como fraudulentas,

manipuladoras e de ma-fé.
CONCLUSAO: NOVOS ROSTOS DA RELIGIAO NO ESPACO PUBLICO
Para além dos elementos citados acima, hoje assistimos a novas formas

da relacdo entre religido e espago publico, particularmente quanto ao

entretenimento (musicas, venda de CDs, programas e concessbes de TV
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eradio, internet, etc). Templos que tomam o lugar de antigos cinemas, por
exemplo, apontam para novas formas de sociabilidade e entendimento do
lazer. Cruzeiros tematicos religiosos impingem novos rostos e significados ao
lazer turistico. Enfim, os espacos entre publico/laico e religioso se tornam cada
vez mais borrados. A religido, embora cada vez mais assunto/direito privado do
cidaddo, é cada vez menos vida privada em sua visibilidade e dimensédo
publicas. As marchas de 7 de setembro j& ndo reinem tantas pessoas — nem
mesmo tanta publicidade — como as Marchas para Jesus e similares. As
experiéncias religiosas do mundo contemporaneo se apropriam do espaco
publico (e de simbolos laicos deste espago). “A marcha para Jesus”, por
exemplo, “enquanto evento, transborda o sentido meramente religioso, ao
simbolizar o poder politico das liderancas evangélicas ja citadas, o
entretenimento e a diversdo proporcionada para os participantes (que nao sao
necessariamente evangélicos) e a visibilidade publica” (PEAGLE; KLUG;
ASSMANN, 2010, p. 28). No paradigma weberiano de secularizagéo, o Estado
seria cada vez menos influenciavel pelo religioso. O que se vé, porém, é que 0
Estado é cada vez mais ombreado, paralelamente ou interventivamente, pela
religido em varios espacgos de visibilidade e influéncia publica. Tensionando a
tese da secularizacdo, no Brasil vemos que as religides, desde muito, no
campo da educacdo, saude, assisténcia social, incidem e muito no espaco
publico, sem se retirarem para um espaco privativo. Talvez hoje, no Brasil, ja
ndo faca tanto sentido se falar em espaco publico laico. O espaco publico é
cada vez mais espaco de manifestacdo da religido, pois o publico deste espaco
€ cada vez mais religioso, e faz questdo de ndo mais operar a classica
distincao entre sagrado e profano.
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COMPREENSAO DO FUNDAMENTALISMO EVANGELICO
CONTEMPORANEO
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RESUMO: Este estudo tem por objetivo apresentar uma das principais
reflexbes tedricas que inspiram os estudos sobre fundamentalismo evangélico
na atualidade. Elas sdo baseadas nos apontamentos analiticos do sociélogo
norte-americano James Davison Hunter, desenvolvidas na obra Culture Wars —
the struggle to define America, na qual ele analisa o que entende ser uma
verdadeira guerra cultural em curso nos Estados Unidos. Hunter € um
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estudioso da sociologia da religido e da sociologia da cultura, tendo elaborado
sélidos estudos sobre o cristianismo evangélico e sobre mudanca cultural.
Nesta comunicagdo apresentaremos essencialmente os conceitos de guerra
cultural, autoridade moral, cultura publica e cultura privada.

PALAVRAS-CHAVE: Guerra cultural, fundamentalismo evangélico norte-

americano, autoridade moral, cultura publica, cultura privada.

l. NOVAS CATEGORIAS PARA A COMPREENSAO DA
CONTEMPORANEIDADE

No que diz respeito ao cenario publico ocidental contemporaneo,
sobretudo o norte-americano, James Hunter acredita que atualmente temos o
contrario do que se postulava no ambito do pensamento moderno, de matriz
iluminista e secularizante, a saber: idéias segundo as quais as sociedades e 0
individualismo modernos levariam necessariamente a superacdo das
hostilidades religiosas e, por fim, & eliminacdo do conflito religoso. Para ele, o
que se observa hoje é justamente a permanéncia, no ambito do espaco
publico, de formas de conflito cultural articuladas em torno de discursos ético-
politicos de orientacdo explicitamente religiosa ou teoldgico-politicas. Diante
das novas formas e perspectivas nas quais vem se dando o conflito, Hunter
elabora sua prépria no¢do de conflito cultural, ou como ele mesmo prefere

chamar, guerra de cultura:

De modo bem simples, defino conflito cultural como hostilidade
politica e social ancorada em diferentes sistemas de
entendimento moral. O fim ao qual estas hostilidades tendem ¢é a
dominacéo de um ethos cultural e moral sobre todos os demais.
E preciso que fique claro, entretanto, que os principios e ideais que
marcam estes sistemas de entendimento moral concorrentes sdo de
modo algum triviais, mas possuem sempre um carater de ultimatum.
Eles ndo sdo meras atitudes que podem ser mudadas por mero
capricho, mas sdo_compromissos e crencas basicas que fornecem
uma fonte de identidade, propdsito e unido para as pessoas que
vivem de acordo com eles. (HUNTER, 1991, p. 42; negritos e grifos
meus).

Para Hunter, o conflito cultural é a expressao da clivagem entre sistemas
morais diferentes e tidos como inconcilidveis. Constitui uma luta, uma

verdadeira “guerra de trincheiras” entre sistemas de entendimento moral
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antagonicos, que disputam no espaco publico a hegemonia de valores morais e
de suas emulacdes politicas que consideram verdadeiros e legitimos para toda
a sociedade. Este conflito € de amplo espectro e envolve disputas de agendas
que vao do religioso a definicdo de dotacdo de verbas publicas para as artes,
passando pela moralidade, pelo politico, juridico, social e educacional.

Este formato de conflito € novo, pelo menos na histéria norte-americana,
segundo Hunter (1991). Sua novidade encontra-se no fato que ele constitui
uma guerra pela definicdo daquele que seria o verdadeiro modo de vida dos
norte-americanos, uma sistematica guerra de ideologias e ideias. Neste
sentido, o conflito atual ndo se fundamenta mais no acordo tacito entre as
diferentes denominacdes religiosas, ou seja, ndo € mais apenas um conflito
entre protestantes, catélicos e judeus. A guerra cultural da-se entdo em um
novo contexto, no qual o eixo das disputas deixa de ser prioritariamente
teoldgico e eclesiastico e torna-se ideoldgico. Assim sendo, as divisdes que
geram cursos de acdo e investimentos politicos sdo hoje resultantes de
explicitas e diferentes

Visdes de mundo. Isto é, elas ndo mais transitam em torno de
guestdes doutrinarias especificas ou estilos de organizagéo e pratica
religiosa, mas em torno de nossas mais estimadas e fundamentais
suposi¢cdes sobre como ordenar nossas vidas — nossas proprias

vidas e nossas vidas juntos nesta sociedade. (Hunter 1991, p. 42;
negritos meus)

Consequentemente, sugere Hunter, neste contexto de culturas em
conflito a disputa politica passa a ser vivenciada como sendo, em Uultima
instancia, uma disputamoral, de maneira que as escolhas e decisfes politicas
passam a ser pensadas como fundadas em escolhas morais, como uma
guestdo de moralidade. Neste contexto, o conflito ndo é mais tdo somente
orientado por perspectivas que se pautam apenas por uma orientacdo
teologico-politica, como no caso do fundamentalismo evangélico norte-
americano entre 1950-60 até recentemente, mas por perspectivas que buscam
de modo explicito a hegemonia moral-intelectual. Dentro desta perspectiva,
atualmente podemos vé-lo como um conflito constituido por uma disputa de
carater etico-politico e moral-intelectual para se estabelecer os principios

ultimos daquele que se entende ser o verdadeiro do estar-junto coletivo. Quem
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esta nesta disputa para determinar estes principios? Quem séo os atores deste
conflito que se encena cotidianamente no espaco publico norte-americano?

James Hunter considera que “[...] as clivagens no coragdo da guerra
cultural contemporanea sao criadas pelo que eu gostaria de chamar de impulso
em direcdo a ortodoxia e impulso em direcdo ao progressismo” (HUNTER,
1991, p. 43). Todavia, ele mesmo nos alerta para o fato que os termos
utilizados para nomear estas tendéncias polarizadas sé&o imperfeitos, muito
embora sejam funcionais no que tange a sua prépria aspiracdo de qualificar
abreviadamente um “[...] locus e uma fonte de verdade moral, as aliancas
morais fundamentais dos atores envolvidos na guerra cultural, bem como suas
disposigdes culturais e politicas” (HUNTER, 1991, p. 43).

Em face da imperfeicdo das categorias ortodoxo e progressista, Hunter
mesmo procura dar-lhes um sentido que as torne claramente aplicaveis ao
contexto do conflito em pauta. Para ele, pode haver (e ha) ortodoxos e
progressistas em qualquer confissao religiosa. Ortodoxos sdo aqueles que
atribuem autoridade ultima e absoluta ao livro sagrado. Progressistas, por sua
vez, sdo aqueles que tendem a definir esta autoridade Ultima de forma mais
liberal, subjetiva e racionalista. Enquanto os ortodoxos tem sua verdade moral
dltima fundada em uma escritura milenar que expressa valores ditos
atemporais, 0s progressistas remetem suas verdades morais a historia, isto €,
a legitimacao dos valores morais da-se no tempo presente, tempo ditado pela
histéria, pois tendem a acompanhar as transformacdes sociais e culturais pelas
quais passam as sociedades.

Estes impulsos polarizados sado, por sua vez, institucionalizados e fazem
parte de uma retdrica publica que pretende ordenar a esfera publica e politica.
E no ambito desta retdrica publica e institucionalizada que cada uma dessas
polaridades leva para o espaco publico discursos relacionados a sistemas de
entendimento moral inegociaveis, pois estabelecem e se fundam em uma
autoridade ultima, seja o livro, o profeta, a igreja. Segundo Hunter, é este
carater de ultimatum que, no fim das contas, desencadeia a “guerra civil de
valores” na qual cada um desses impulsos polares busca estabelecer
hegemonia axiologica, que se definird pela autoridade moral e exemplar dos
atores em conflito na esfera publica. Mas, o que vem a ser esta autoridade

moral?
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‘Entendo por autoridade moral as bases pelas quais as pessoas
determinam se alguma coisa é boa ou ruim, certa ou errada, aceitavel ou
ndo aceitavel, e assim por diante” (HUNTER, 1991, p. 42; negritos meus). Isso
significa que para este soci6logo da cultura a autoridade moral é determinada
pelo fundamento dos valores morais, ou seja, ela é definida pelas bases sobre
as quais se assentam e se sustentam os valores defendidos por cada uma das
tendéncias. De maneira que, a grosso modo, para os ortodoxos, o fundamento
€ a Escritura Sagrada, ao passo que para 0s progressistas sdo os valores
considerados humanistas. Assim sendo, os alinhamentos e as aliangas que se
fazem no espaco publico com vistas a conformar a agenda politica, juridica e
educacional, dentre outras, se d&o a partir de perspectivas morais. E por meio
de valores e da autoridade moral compartiihada que, desta feita, cada
polaridade passa a fazer suas aliancas, a montar suas trincheiras e a defender
suas proprias agendas intradenominacionais. Por meio dessa nova dinamica
de conflito cultural, sobretudo nos Estados Unidos, protestantes, judeus,
catélicos e até mesmo muculmanos podem, por exemplo, aliar-se tranquila e
publicamente na recusa de certas agendas publicas, como, por exemplo, a
uniéo civil entre pessoas do mesmo género. Da mesma forma, podem recusar
alianca quanto a defesa ou recusa de outras agendas tais como, por exemplo,
apoio miltar ao estado de Israel. Nesta estrutura de aliancas
interdenominacionais com base em tendéncias polarizadas, interessa-nos
aquela que sustenta a sua autoridade moral na suposta inerrancia da Biblia, os
chamados fundamentalistas.

No caso do fundamentalismo evangélico norte-americano?, objeto
de nossas pesquisas, a formacao de aliancas, a oposicdo e o enfrentamento
fundados na autoridade moral religiosa, séo essenciais para a compreensao do
que vem a ser o movimento®. E em oposicdo a algo que se impde e ameaca
uma determinada estrutura religiosa e cultural que emerge o fundamentalismo.

Segundo Marty (1992, p. 333), “Contra-atacar como principio constitutivo € o

* O fundamentalismo enquanto corrente teoldgica tem a sua origem nos Estados Unidos no
final do século XIX e inicio do século XX, o que o caracteriza como fenémeno originalmente
cristdo, protestante e norte-americano. (MARSDEN, 1991)

> “O carater teoldgico fundamental dos modernos fundamentalismos religiosos — sem
esquecer que também ha outros — é o oposicionismo. Em todo e qualquer contexto, o
fundamentalismo comeca a tomar forma quando os membros de movimentos j& conservadores
ou tradicionais se sentem ameacados”. (MARTY, 1992, p. 333)
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que determina o tipo de substancia, métodos e principios teologicos
fundamentalistas, da mesma forma que determina o tipo de formacéo e
estratégia politica do grupo fundamentalista”. O alvo do contra-ataque
fundamentalista evangélico norte-americano € a modernizacdo, que traz
consigo a secularizacdo, exaltando o comportamento laico a partir de valores
centrados unicamente no individuo, no liberalismo econémico e no prazer
mundano e efémero. Trata-se, no fim das contas, de uma luta contra a perda
dos valores morais protestantes. Conforme as categorias de Hunter, 0s
fundamentalistas seriam o polo ortodoxo da guerra cultural, em oposicao e luta
contra os valores progressistas liberais.

Nos Estados Unidos o movimento fundamentalista evangélico tem
como uma de suas principais caracteristicas® a utilizacdo da religido como
reserva de sentido fundada no primado do livro sagrado e na inerrancia da
Biblia. Desta feita, ha uma deducdo da esfera politica a partir do divino, uma
vez que a autoridade moral deste polo do conflito € religiosa e biblica. E neste
sentido que o espaco publico-politico tem sido essencial para a evolucdo do
fundamentalismo evangélico norte-americano, pois este torna-se o ambito por
exceléncia, no qual a cultura privada protestante procura, pela expresséao e
defesa de seus valores morais e comportamentos pessoais, tornar
hegemdnicos os seus interesses particulares. E na medida em que a cultura
privada protestante fornece estrutura axiolégica e influencia as atividades
individuais e coletivas da cultura publica, que um movimento de carater em
principio voltado para questdes meramente teoldgicas e intradenominacionais
passa a considera-las sob uma 6tica teoldgico-politica radical. E neste contexto

gue o discurso moral-religioso readquire dignidade no espaco publico.

CONCLUSAO

Para muitos e significativos atores e setores da sociedade norte-
americana a moral, que € o discurso do necessario, deve fundar a politica, que

€ sempre o discurso do possivel. O que se pode perceber € que esta “guerra

® Outros elementos que também caracterizam este movimento sdo: a multiplicidade de

denominacdes religiosas; a visdo milenarista, sobretudo na perspectiva pré ou pos-milenarista;
a oposicdo ao modernismo, aceitacdo da teoria da criagdo nas diversas variante e,
consequentemente, oposi¢do sistematica a teoria darwinista da evolugao, quando nado a ciéncia
moderna mesma.
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civil” movida a valores morais dificiilmente levara a outro resultado que nao este
que ja se processa no cenario politico-partidario dos EUA: uma fratura entre as
elites politicas e culturais deste pais. E neste contexto de guerra cultural
contemporanea que se localiza o movimento fundamentalista evangélico, tendo
em vista suas ambicBes de recomposicdo de uma ordem moral na esfera
publica e politica, moral esta fundada em principios teoldgicos e biblicos.
Diante disso, temos que o conceito de conflito cultural, tal como
elaborado por James Hunter, revela-se um instrumento importante para o
estudo das relacbes entre religido e espaco publico, bem como para a
compreensao das atuais transformagdes sociais, pois permite pensar a relacao

entre politica e religido em toda a sua complexidade, peculiaridade e dindmica.
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TRADICAO IMAGETICO-BIBLICA EM DISCURSOS
POLITICOS CATOLICO-CARISMATICOS

Emerson José Sena da Silveira’

RESUMO: No atual contexto de interacdes entre os varios sistemas religiosos e
nao religiosos no Brasil, as fronteiras entre atuacdes religiosas e politico-
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publicas encontram-se borradas e tensas. Sabe-se, por um lado, que as
atuacOes religiosas sdo orientadas por uma memoaria religiosa, lastreada por
tradicdes imageéticas e biblicas, no campo do campo cristd-catdlico. Por outro
lado, o espaco publico-politico orienta-se por uma racionalidade desencantada,
formal e democrética. A proposta desta comunicacdo € levantar o0s
intercruzamentos (tensdes e porosidades) entre a tradicdo imagética e biblica
inscrita no catolicismo carismatico e o discurso publico usado por politicos
ligados ao movimento carismatico catélico. Para tanto, recorrer-se-a as
manifestagdes publico-discursivas de grupos, entidades e candidatos a cargos
eletivos ligados ao movimento catélico- carismatico.

PALAVRAS-CHAVE: Tradicdo imagético-biblica. Discurso politico catélico.
Espaco publico.

INTRODUCAO

O panorama das relacfes entre religido e politica no Brasil constitui um
desafio para as andlises sociolégicas. Os fluxos entre a semantica da religido e
do discurso politico se entrecruzamno eixo formado pela atuacdo de politicos
carismaticos, a imagética catolica e os discursos da RCC (Renovacédo
Carismatica Catolica). Nesse eixo, situa-sea tradicdo imagético-biblicaem duas
configuracbes: uma tradicdo magisterial, centrada no exercicio da memodria
autorizada por um grupo de profissionais do sagrado(sacerdotes e hierarquia
eclesiastica) e uma tradicdo imagético-popular, centrada nas vivéncias
religiosas dos grupos situados a margem do capital simbdlico religioso
(BOURDIEU, 1976).

Essas duas tradiges articulam-se de forma tensa, mas dialogal, durante
a historia da Igreja Catolica e do Catolicismo. No entanto, em contextos de
modernidade (meios de comunicacdo de massa e cibernéticos, consumo,
primazia da decisdo individual, empoderamento de minorias etc.), tendem a

sofrer pressoes, releituras eressemantizagoes.

MOVIMENTO CARISMATICO: DA INDIFERENCA AO MINISTERIO FE E
POLITICA

O movimento carismatico catélico tem cerca de quarenta anos de
histéria na Igreja Catolica, do surgimento até o presente momento. Durante

esse tempo, a relacdo com a dimensao politica variou de uma atitude de
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indiferenca até resolucbes e instrucbes oficiais relativas a acédo politica e
publica.

A dimensdo da politica e do espaco publico estava distante da
preocupacdo dos membros e das liderancas carismaticas(OLIVEIRA,
1978).Talvez em virtude dos principios nos quais tal movimento se fundamenta
tais como reavivamento interior, praticas pentecostais (cura, oracdo em
linguas, libertagcdo etc.), mas também de uma hostilidade em relacéo ao setor
progressista da Igreja Catdlica (Teologia da Libertagdo e as Ceb’s).
CARRANZA, 2000).

Havia iniciativas individuais de catélicos carismaticos para concorrer a
mandatos politicos (legislatura municipal, estadual e federal). Tais iniciativas
que, se nao expunham o movimento como “alinhado” a um candidato ou a um
partido politico, acabavam por colocar as “linhas” de forca e de fuga que tragam
os contornos do “voto” e da posicao catdlico-carismética em face da politica.

As posicdes politicas na RCC tendiam a ser diluidas nos
pronunciamentos oficiais da Igreja (enciclicas e outros documentos eclesiais),
acompanhadas pelos diretores espirituais designados pelos bispos, em nivel
diocesano, e pela CNBB, em nivel nacional.

Entretanto, o “Projeto Ofensiva Nacional”, langado em 1993, é o ponto
de inflexdo dessa atitude, pois ocorre uma profunda reorganizacao
administrativa, com a constituicdo, num primeiro momento, de secretarias,
posteriormente transformadas em ministérios (entre elas um dedicada a fé e a
politica), e num segundo momento, a instituicdo de um conselho nacional e de
um escritorio administrativo (CARRANZA, 2000; SILVEIRA, 2008).

TRADICAO MAGISTERIALE SOCIAL EM DOCUMENTOS DA RCC

O movimento carismatico foi elaborando diversos documentos e
estratégias para balizar a participacdo politica dos membros, dos grupos e
associacfes conexas. Neles, as enciclicas, as cartas pastorais, 0s
pronunciamentos magisteriais tecem um arcabou¢co em que as imagens
biblicas abstraidas, tecem polissémicas redes, articuladas as questdes sociais,

politicas e econdmicas contemporaneas.
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Na Instrucédo n°® 1 de 2009, o Conselho Nacional da RCC-Brasil (2009),
citando a enciclica “Deus Caritas Est” (Bento XVI), estabelece competéncias,
jurisdicdes, regras e metodologias de apresentacdo, conducdo e participacao
no processo politico.

Na Cartilha “Fé e Politica”, de 2006, apresentada pela dire¢gao nacional
do movimento, as imagens sociais de corrup¢ao, luta pelo poder entre grupos
religiosos e nao-religiosos, sao confrontadas com imagens da tradicdo
magisterial (Sollicitudo Rei Sociallis, Gaudim Et Spes) que expressam bem-
comum, justica social e valores cristaos: “Viver a ‘caridade social’ € construir a
civiizacdo do amor e da justica, que envolve as relagbes internacionais e
regionais”. Mais adiante: “Uma visivel e desenfreada sede de ‘poder pelo
poder’ da parte de alguns grupos religiosos e nao-religiosos [...]". O documento
exalta a imagem da totalidade em rede: “O projeto Brasil na Cultura de
Pentecostes dentro do ministério Fé e Politica da RCC nédo pretende atuar
como partido, mas como movimento que organiza ac¢fes, acompanha-as,
dirige-as [...]". (VOLCAN, TELLES FILHO, NASCIMENTO, 2006, p. 3-6).

Por fim, no folheto “Politicos e Eleitores, Ag¢des Concretas”, a
coordenacao nacional do Ministério Fé e Politica, alterna imagens tradicionais,
como a da Doutrina Social da Igreja, imagens de vivéncia democratica e
valores tradicionais: “Democratizar o estado e ampliar a participacdo popular,
criando mecanismosde participacdo direta nas decisdes politicas por meio de
consultas populares, referendos e plebiscitos, constituindo comités populares
de acompanhamento e de fiscalizacdo da execucédo orgcamentaria [...]". A
seguir: “regular o mercado e zelar pela qualidade de vida das pessoas [...]
priorizar a economia solidaria [...] promover uma auditoria das dividas externa e
interna, cumprindo mandato constitucional”’, e por fim, “todos os brasileiros
devem viver dignamente, desde a concepgao até o final dos seus dias”.
(NASCIMENTO, 2006).

TRADICAO IMAGETICAEM DEPOIMENTOS DE POLITICOS CARISMATICOS

Nos depoimentos e discursos, as imagens da tradicdo, em especial da

tradicdo devocional catélica dos santos, se misturam a praticas pentecostais e
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a atuacdo politica publica, formando uma complexa linguagem simbdlica. No

discurso de um vereador, publicado em sua pégina eletrénica, afirmou:

“‘Eu era empregado de um deputado. Junto deste deputado,
montamos na AssembleialLegislativa [...], um grupo de oracéo,
[...] Grupo Menino Jesus de Praga. Em 1998 nds entramos
para a Renovacdo Carismética. Logo [...] fui eleito coordenador
[...]. E apés as elei¢des, tive uma experiéncia como conselheiro
da RCCJ...] Em 2000, notamos que era necessario fazer um
trabalho na secretaria para que se elegesse alguém entre nos.
Um politico que fosse [...] comprometido com a doutrina social
da Igreja. [...]. Contamos com o apoio dos 150 grupos de
oracdo de Curitiba. E em cada grupo que nés iamos havia uma
palavra de profecia queestimulava a minha campanha [...]
guando o T.R.E. permitiu que a campanha fosse as ruas, eu
participei de uma reunido da Secretaria Rafael. No fim, um
servo da interse¢cdo me disse que tinha tido uma visdo, onde eu
estava no rotatério onde ficam os trés poderes, e que S&o
Miguel estava a minha frente, sangrando uma colossal
serpente. E isso significava que eu ganharia as eleicbes, mas
teria que manter a santidade a fim de executar a obra de Deus.
[...] antes das elei¢cBes, eles tiveram outra imagem. Estava eu
cercado de serpentes, e Nossa Senhora se aproximava de mim
com muita luz, cegando as serpentes [...] Uma palavra que
Deus colocava repetidamente nos grupos de oragdo era
Samuel 17. E que ganharia, pois lutava em nome do Deus
verdadeirol...] Era realmente Davi contra Golias. [...] Eu sei que
teve ajuda da Virgem Maria e que foi vontade de Deus. Era
impossivel ganhar as eleicdes sem carro de som, sem 6nibus,
sem cartazes. Eu sO tinha o meu santinho”. (Disponivel
em:http://www12.brinkster.com/jesusvive/abretes.asp?tvj=10.
Acesso em: dez 2005. O grifo pessoal).

Nos trechos grifados, a imagética ritualcarismatica alarga-se para o
territério da politica. Ha um encantamento religioso na atuacao politica dos
carismaticos: visdes e imagens no lugar de pesquisas de opinido, santinhos no

lugar dos gastos de campanhas.

CONSIDERACOES FINAIS

As tradi¢cdes imagéticas sdo ressemantizadas e mescladas as vivéncias
religiosas. Tais processos em que as fronteiras dos dons carismaticos se
espraiam pela pratica politica parecem sugerir um complexo movimento de
encantamento e, simultaneamente, uma aproximacao da politica enquanto uma
esfera de atuacéo da razao secular, social. Por isso, ao adentrar no campo da

politica, as praticas e categorias “nativas” sofrem uma ressignificacao,


http://www12.brinkster.com/jesusvive/abretest.asp?tjv=10
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empreendidana relacdo entre os carismaticos, outras esferas da religiosidade
catdlica (diretrizes da CNBB, Enciclicas) e esferas sociais (partidos politicos,
outros projetos e movimentos sociais).

Por isso, é precisolevar em conta a performance (o exercicio dos dons
carismaticos), as midias (as TVs e a internet) e a atuacao institucional e
publica, constituidoras de novos contextos dialogais. Em outras palavras,
ocorre um transito constante, da ontologia/mitologia ao metaférico/psicologico.
Essa circulacédo de significados, corpos e imagens impulsiona reinterpretacées
da “tradicdo”. Porém, a memodria religiosa tecida na contemporaneidade se
torna hibrida, ao conter espacos dialogais em que o imaginario popular,
pentecostal, magisterial e democratico convergem em estado de tenséo.
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VALE DA BENCAO: UM ESTUDO DE CASO DE CRIANCAS E
ADOLESCENTES EM SITUACAO DE RISCO SOCIAL

Sergio Bezerra da Silva®

RESUMO: Esta pesquisa esta sendo subvencionada pelo MACKPESQUISA ao
qual agradecemos pelo apoio. Tem como propésito refletir a influencia do
Sagrado na transformacdo social de criancas e adolescentes em situacédo de
risco social oriundas da destituicdo proviséria ou definitiva por parte da Justica
ou Conselho Tutelar realizado na Cidade da Crianca, um dos projetos
daAEBVB (Vale da Benc¢éo), localizado no municipio de Aragariguama, estado
de Sao Paulo, Brasil. No primeiro momento apresentamos a historia da
fundacéo da ASSOCIAC}AO EVANGELICA BENIFICENTE VALE DA BENC}AO
e de seus fundadores, situando sua pertenca no contexto evangeélico brasileiro,
apresentando projetos, acdes, estrutura e reconhecimento perante autoridades
e sociedade civi. Em segundo buscou-se analisar o trabalho realizado
especificamente na Cidade da Criangca, onde se apresentou proposta de
trabalho, atividades, resultados esperados. Em terceiro momento s&o
abordados conceitos de Sagrado, a vivéncia no cotidiano das criancas e
adolescentes no Vale da Bencéo e sua influencia na formacéo epistemoldgica
transformando a crianca e adolescente em um cidaddo consciente através de
uma cosmovisao crista, resgatando valores familiar, ético e moral. Esta reflexao
parte de sua historia e proposta de trabalho, das atividades na Cidade da
Crianca, dos resultados, e através de entrevistas com internos e funcionarios a
influencia do Sagrado no cotidiano e na formacédo da crianca, bem como a
socializacéo do adolescente.

PALAVRAS-CHAVE: Tradicao, Espaco publico e Politica.

INTRODUGCAO
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Esta pesquisa reflete sobre a violéncia contra criangas e adolescentes,
delimitada ao trabalho realizado pelo Vale da Bé&ncao no cotidiano de criangas
e adolescentes em situacao de risco social. A partir da tematica apresentada, o
objetivo geral é pesquisar o projeto social desenvolvido no Vale da Béncéo,
tendo como objetivo especifico a partir da compreensdo do contexto social, a
contribui¢cdo da religido no processo de socializacdo desenvolvido na Cidade
da Crianca, um dos projetos do Vale da Béncao destinado a criangas vitimas
de violéncia. Tendo as questbes apresentadas em nosso objeto especifico
como referéncia, reflete-se sobre a importancia e o papel da religido dentro dos
contextos social, familiar e publico. Trabalha-se a hipétese da inferéncia da
religido como agente social a servico do Estado por meio de conceitos
ideologicos e histéricos, da ética e da moral, contribuindo para a formacao
direta do cidad&o.

Nesse contexto, busca-se o entendimento da religido, que, através dos
séculos, tem sido objeto de estudos cientificos que visam explicar e esclarecer
qual sua funcdo em uma sociedade. A igreja primitiva tinha como objetivo
propagar o evangelho e cuidar dos necessitados, levando assisténcia espiritual,
familiar, médica e ensino. Contudo, ocupava o lugar do Estado, ou seja, a
igreja se tornou o préprio Estado. A partir do iluminismo,® o Estado passa a ser
laico, tendo a igreja governo préprio, sem interferéncia do Estado, e vice-versa.
Porém, no contexto brasileiro, o Estado, mesmo que de forma indireta, é
dependente da religido, uma vez que se observa a importancia da igreja nas
acOes sociais que deveriam ser desenvolvidas pelo Estado, promovendo uma
simbiose, uma dialética entre religido e Estado, entre o sagrado e o profano.
(CIPRIANI, 2007, p. 97). Durkhein (1973, p. 53) comenta que “os dois géneros

nao podem se avizinhar e conservar ao mesmo tempo a respectiva natureza”.

° Era do lluminismo ou Era da Raz&o (movimento cultural de elite de intelectuais do século

XVIII na Europa, mobilizou o poder da razdo, a fim de reformar a sociedade e o
conhecimento prévio. Priorizou a razédo e foi contra a intolerancia e os abusos da Igreja e do
Estado. Iniciou com os filosofosBaruch Spinoza (1632-1677), John Locke (1632-1704),
Pierre Bayle (1647-1706) e pelo matematico Isaac Newton (1643-1727), tendo a Franca
como o centro desse movimento (ROUANET, 1987,p.120)



45

Esta pesquisa trabalha a praxis da religido por meio de assisténcia
espiritual, educacional, psicoldgica, ética, moral, filosofica, afetiva, social e
material em substituicdo ao Estado, que passa a figurar meramente como agente
gestor e fomentador das acfes. A aproximacdo da religido com o Estado néo
visa questionar ou negar o status laico do pais, no entanto, enfatiza-se que o
pensamento e a cosmovisao crista apresentados nesta pesquisa alinham uma
praxis pedagdgica que contempla o conhecimento cientifico e valoriza o
individuo e suas caracteristicas morais e éticas, trabalhando com o ser humano
todo, conforme o Pacto de Lausanne.

A metodologia de pesquisa envolvepesquisa bibliografica e pesquisa
de campo. A pesquisa bibliogréafica possibilitou o levantamento de informacdes
sobre perfil socioeconémico e conceituacdo do sagrado. Na pesquisa de
campo foram utilizadas entrevistas com lideres, funcionarios, diretores,
fundadores e abrigados do Vale da Béncado. Utilizou-se o método semi-
estruturado como modelo de coleta de dados, possibilitando avaliar o
fendmeno religioso e social que envolve a instituicao.

A pesquisa foi dividida em trés capitulos: no primeiro capitulo, trabalha-
se a histéria da instituicdo, e, através de entrevistas com seus diretores
fundadores, podem-se extrair elementos para compreensdo do cotidiano. A
pesquisa bibliografica possibilita analisar os projetos desenvolvidos, seus
resultados e o reconhecimento perante a sociedade civil e governamental.
Dados estatisticos contribuem para situar a instituicdo no contexto das ONGs
brasileiras.

No segundo capitulo é feita uma andlise da Cidade da Crianca, projeto
destinado a criancas e adolescentes em situacdo de risco social. O referencial
tedrico utilizado € a obra de Peter Berger O Dossel Sagrado, e entrevistas e
depoimentos de funcionarios e abrigados possibilitam analisar todos os
aspectos do Vale da Béncéo na tarefa de abrigar, educar e formar um cidadao
pronto para o convivio em sociedade. Foram abordados seus valores, missao e
visdo, 0 que permite refletir sobre a cosmovisdo que é eixo condutor da
instituicdo. Através da pesquisa de campo observaram-se o cotidiano no
processo de socializacdo dos abrigados e a estrutura disposta para o alcance
de seus objetivos. Por ultimo, depoimentos de abrigados e funcionarios

demonstram a influéncia do sagrado no cotidiano da instituig&o.
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No terceiro capitulo, busca-se refletir o papel da religido no contexto do
Vale da Béncéao, a partir de Mircea Eliade, em O sagrado e o profano, e de
Rudolf Otto, em O sagrado, cujas respostas contribuem para definir a ideia de
sagrado e sua relevancia na sociedade. Uma vez que se trata de uma
instituicdo evangélica, o exercicio da educacao por principios cristdos é o fio
condutor para uma experiéncia com o sagrado. Buscou-sedefinir o conceito de
igreja e sua missao, e o papel da religido no contexto da responsabilidade
social. A pesquisa bibliografica e as entrevistas semiestruturadas procuram
extrair de fatos historicos dados que enriguecam este trabalho, ndo se
esgotando aqui o assunto, uma vez que este merece tempo maior para o
desenvolvimento, trazendo o desafio para pesquisas futuras.

O propésito do pesquisador € propiciar uma reflexdo sobre a
possibilidade de reverter um quadro de risco social por meio de atitudes que
atinjam criancas e adolescentes de forma integral, ou seja, material e espiritual,
propiciando uma transformacdo social que garanta pleno exercicio da
cidadania. Levar educadores e O6rgdos gestores de politicas publicas a
enxergarem a religido como parceira na construcdo familiar e na geracdo de
um ambiente de paz e respeito muatuo, reduzindo a violéncia nas escolas e a

marginalizacdo do individuo e da familia.

CONSIDERACOES FINAIS

A pesquisa feita com a Associagdo Evangélica Beneficente Vale da
Béncéo (AEBVB), conhecida como Vale da Béncéo, especificamente a Cidade
da Crianca, um projeto de socializacdo destinado a criancas e adolescentes em
situacdo de risco social, leva a uma reflexdo sobre organizacfes religiosas
junto a sociedade no acolhimento de criancas e adolescentes em situacao de
risco por meio de atividades que proporcionem a reintegracao e a construcao
de uma identidade social. A (AEBVB) Associagdo Evangélica Beneficente Vale
da Béncdo tem como preocupacdo principal ndo sé a assisténcia material,
como também a formacgéo ética e moral, difundindo através de suas acdes o

elemento religioso.
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O DISCURSO POLITICO NA IGREJA MUNDIAL DO PODER DE DEUS

Diego Angeline Rocha™®

RESUMO: Este trabalho visa analisar os discursos religiosos e as campanhas
politicas ocorridas dentro da Instituicdo Religiosa ‘Igreja Mundial do Poder de
Deus’ e consequentemente como resultado a apresentacdo de candidatos nos
pulpitos. Com base em documentacdo historia pode-se afirmar que ocorre o
chamado ‘voto de cabresto’ nesta instituicao religiosa. A aceitacéo dos fieis aos
candidatos apresentados é quase que unanime.

PALAVRAS-CHAVE: Politica, Historia, Religido.

INTRODUGCAO

A Igreja Mundial do Poder de Deus iniciou-se em Sorocaba, 90 km da
cidade de Sao Paulo, em 9 de marco de 1998, tendo como fundador o apéstolo
Valdemiro Santiago'!, sua esposa bispa Franciléia e um pequeno grupo de
membros. Inicialmente ndo houve muita divulgacdo: panfletos, fitas cassetes de
testemunhos eram utilizados. A IMPD teve uma vasta divulgacdo pelo radio e
pela televisdo. Atualmente foi ampliado: a divulgacéo deixou de ser problema, a
IMPD™ se expandiu néo apenas pelo radio e TV, também pela internet, revistas
e jornais. A Sede da igreja esta localizada na Rua Carneiro Leado, 439, Bras,
Séo Paulo, possui 43 mil m2, mais 1.400 igrejas tanto no Brasil quanto exterior
sao dirigidas pela sede de Séo Paulo também conhecida como Grande Templo
dos Milagres.

Um problema primordial na discussdo é: o que leva os fiéis a tomar
qualquer atitude dita pelo seu lider (pastor/apéstolo), inclusive a votar no

candidato escolhido pela instituicdo? O que eles buscam? Qual a promessa?

1 Graduado em Histéria/lUFG; Especialista em Histéria Cultural/lUFG; Mestrando em

Historia/lUFG. E-mail: diegoump@gmail.com

"valdemiro Santiago de Oliveira nasceu em Palma/MG no dia 2 de novembro de 1963, é
considerado pastor evangélico, lider e fundador da Igreja Mundial do Poder de Deus. Durante
quase 20 anos, era integrante da Igreja Universal do Reino de Deus (IJURD). Em 1997,
desligou-se da Universal apds problemas com a lideranga. Alguns dias depois fundou a lgreja
Mundial do Poder de Deus, que absorveu parte dos membros da IURD, e hoje conta com mais
de 1400 templos espalhados pelo Brasil, sendo a sua maioria no Estado de S&o Paulo.

12 Igreja Mundial do Poder de Deus



http://pt.wikipedia.org/wiki/2_de_novembro
http://pt.wikipedia.org/wiki/1963
http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_Mundial_do_Poder_de_Deus
http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_Universal_do_Reino_de_Deus
http://pt.wikipedia.org/wiki/1997
http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_Mundial_do_Poder_de_Deus
http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_Mundial_do_Poder_de_Deus
http://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A3o_Paulo

49

CONCEITO DE PODER

Segundo Lendon (1997) no Império Romano o poder era visualizado e
concretizado também na honra. A percepcdo de que os individuos poderiam
conferir honra e desonra uns aos outros chama a atencdo para o
relacionamento ricamente ambiguo entre honra e coergdo. A honra trazia em si
o0 poder. Sem qualquer anacronismo, a honra recebida através do titulo:
“Apostolo®, Bispo, Pastor” traz consigo o poder de liderar e conseqiientemente
normatizar préticas.

N&o se pode esquecer a concepcado de poder, ja que a prépria igreja se
denomina como Poder de Deus. Para Foucault, o poder é algo que se exerce
em rede. Nao existe uma entidade que centraliza o poder. O Poder se exerce
tanto no nivel macro quanto no micro. Na concepc¢ao hobesiana o maior dos
poderes é o poder do Estado, resultado da soma de poderes de todos os
homens na formacdo do Contrato Social. Outro autor a falar do Poder foi
Nicolau Maquiavel. Para Maquiavel, a obrigacdo do governante (Principe) deve
ser a de conquistar e manter o Poder. Para isso, ele deve adotar algumas
estratégias. A concepcdo weberiana de poder parte da visdo de uma
sociedade-sujeito, resultado dos comportamentos normativos dos agentes

sociais.

O poder, isto é, a possibilidade de encontrar obediéncia a uma ordem
determinada, pode assentar em diferentes motivos de acatamento:
pode ser condicionado apenas pela situacéo de interesses, portanto,
por consideracbes teleolégico-racionais das vantagens e
desvantagens por parte de quem obedece. Ou, além disso, mediante
o simples “costume”, pela habituagdo mondtona a accao tornada
familiar; ou pode ser justificado pela tendéncia puramente afectiva,
simplesmente pessoal do governado. Um poder que se baseasse
apenas em semelhantes fundamentos seria relativamente labil. Nos
governantes e nos governados, o poder costuma antes assentar
internamente em razodes juridicas, razdes da “sua legitimidade”, e o
abalo desta fé legitimadora costuma ter consequéncias de vasto
alcance. (WEBER, 2005, p.120).

Como se vé, o conceito de PODER esta inserido no proprio nome da

Instituicao.

No grego a palavra Apostellein”’Apéstolo” significa aquele que é enviado, mensageiro ou
embaixador. Aquele que representa a quem o enviou.
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VOTO DE CABRESTO

O voto de cabresto é um sistema tradicional de controle de poder politico
através do abuso de autoridade, compra de votos ou utilizacdo da maquina
publica. E um mecanismo muito recorrente nos rincdes mais pobres do Brasil
como caracteristica do coronelismo.

Precisamos compreeder a histéria: A figura do coronel era muito comum
durante os anos iniciais da Republica, principalmente nas regides do interior do
Brasil. O coronel era um grande fazendeiro que utilizava seu poder econémico
para garantir a eleicdo dos candidatos que apoiava. Era usado o voto de
cabresto, onde o coronel (fazendeiro) obrigava e usava até mesmo de violéncia
para que os eleitores de seu "curral eleitoral" votassem nos candidatos
apoiados por ele. Como o voto era aberto, 0os eleitores eram pressionados e
fiscalizados por capangas do coronel, para que votassem nos candidatos por
ele indicados. O coronel também utilizava outros recursos para conseguir seus
objetivos politicos, tais como compra de voto, votos fantasmas, troca de
favores, fraudes eleitorais e violéncia.

Nesta conceituacao, o sentido de voto de cabresto na IMPD seria através
da troca de favores, ou seja, o fiel obedece o0 pastor porque ele acredita que
sera abencoado. Atualmente os proprio candidatos defendem interesses
particulares e ndo conjuntos, como por exemplo: defesa dos evangélicos,

defesa dos catdlicos, defesa dos homossexuais e etc.

AS CAMPANHAS POLITICAS

O apo6stolo Valdemiro Santiago foi tema de uma reportagem do jornalista
Leandro Mazzini, do site Coluna Esplanada, por supostamente ter doado R$ 5
milhdes a campanha de um candidato a prefeito de Sao Luis, Maranhdo. De
acordo com Mazzini, o lider da Igreja Mundial do Poder de Deus teria feito a
doacdo milionaria ao candidato Edvaldo Holanda Junior (PTC). Junior é
evangélico e membro de uma igreja Batista na capital maranhense.

A campanha pela Prefeitura de S&o Paulo acelerou a corrida de
candidatos aos templos religiosos. Depois de Gabriel Chalita (PMDB) conseguir

a adesao do pastor Samuel Ferreira, lider da Assembleia de Deus do Bras
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(Ministério Madureira) na sexta-feira José Serra (PSDB) recebeu no domingo a
béncdo do apdstolo Valdemiro Santiago, fundador da Igreja Mundial do Poder
de Deus. O tucano e o prefeito Gilberto Kassab (PSD) participaram do culto
matinal no Bras, zona leste.

O apostolo pediu aos milhares de fiéis que costumam lotar o galpéo
provisorio da igreja que rezassem “pela vida, pela carreira e pelo coragéo” de
Serra e Kassab. Ele avisou que ambos estavam no altar e seriam abencoados.
O tucano ja recebeu apoio da Convencdo Geral da Assembleia de Deus no
Brasil. Serra e Kassab assistiram a uma parte da cerimonia sentados ao lado
dos lideres da igreja evangélica: bispo Josivaldo Batista, bispa Franciléia de
Oliveira e o0 missionario e deputado José Olimpio (PP-SP). Eles ouviram
histérias de supostas curas milagrosas e viram Valdemiro pedir aos fiéis
contribuicdo financeira para a igreja.

A visita & Mundial ndo foi divulgada como agenda de campanha de Serra.
Kassab negou que tenha levado o tucano: “Ele quis ir”. O jornal O Estado de
S.Paulo ndo conseguiu contato com Valdemiro ontem. No culto, ele nao
declarou voto a Serra abertamente. Mas, segundo lideres da igreja, a maneira
de o apoéstolo fazer isso é “abengoar o candidato”. O apoio de Valdemiro é
dado como certo por integrantes da campanha serrista.

O ‘voto de cabresto’ ocorre de maneira disfarcada dentro dos templos,
porém fora deles isto estd demonstrado abertamente. Desde o inicio das
campanhas politicas, propaganda (‘santinhos’) é distribuida aos fieis na porta
dos templos. Valdemiro Santiago aparece abracado com os candidatos nos
folders. O que chama a atencao é a frase: “Deus vai abencoa-los, pois eles

vieram no altar”.

ALGUNS CANDIDATOS ELEITOS

De acordo com uma matéria publicada no jornal da Igreja Mundial
(outubro a 15 de Novembro de 2010) o deputado mais Jovem de SP é da
IMPD. Rodrigo Moraes (PSC) foi eleito no dia 03 de outubro de 2010, o
candidato eleito possui 21 anos de idade. Vale ressaltar que o chamado
missionario José Olimpio e seu filho Rodrigo Moraes, de Sao Paulo foram os

deputados mais votados dos partidos.
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O apostolo Valdemiro orou no pulpito da igreja por Aloisio e Geraldo
Alckmin dias antes do primeiro turno, os quais foram eleitos para governador e
senador de S&o Paulo. Os fieis ndo s6 dao os seus bens em troca de curas e

milagres, como também respondem de maneira positiva ao ‘voto de cabresto’.

CONCLUSAO

Enfim, as religides tém afetado a politica brasileira, vale ressaltar que os
fieis também séo eleitores. No caso especifico tratado, o lider de maneira
carismatica usa da religido para conseguir bens, e votos dos fieis. A midia é
fundamental neste processo:

Por que tanto interesse em divulgagcao? A resposta € simples: “Essas
igrejas que chegaram ontem [...] cresceram tanto e influenciaram tanto a midia
e a opinido publica que viraram o padrao”. (LOPES, 2011, p.27).

O grande instrumento que a instituicdo (IMPD) utiliza para a formacéo
desta concepcédo sdo os varios depoimentos ocorridos durante a reunido/culto
(os fiéis se relnem mais ou menos 4 vezes ao dia). Pessoas de varios lugares
tém a liberdade para afirmar que por intermédio da Igreja conseguiram o que
desejavam. Este instrumento aumenta a aceitabilidade dos discursos e,
consequentemente, da concepcao.

Uma fazendeira diz que ficou quase um ano chorando, vivendo triste e
angustiada, s6 pensava em morrer. Apés ter conhecido Deus pela TV no
programa da IMPD ela diz ter adquirido a alegria. Uma mulher chamada L.C.
aparece no jornal da IMPD dizendo que sua divida no banco foi perdoada, os
cartdes de crédito foram pagos e assim se livrou da crise de asma apés
participar de uma reunido na Igreja Mundial do Poder de Deus. Atualmente a
instituicdo se utiliza muito bem deste mecanismo para aumentar a quantidade
de adeptos. Os instrumentos utilizados sdo os Programas televisivos em
ambito nacional e internacional, internet e jornais impressos.

A internet foi fundamental para a divulgacao de suas ideologias. Pelo site
da IMPD qualquer pessoa tem acesso a videos, depoimentos, historico sobre a
igreja, guia de eventos e as contas bancarias para o deposito em favor da
igreja. A Revista Epoca, em reportagem do dia 09 de agosto, teceu criticas as

igrejas:
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ESTREITAMENTOS BIBLIOGRAFICOS ENTRE CONSUMO DE DROGAS,
FAMILIA E RELIGIAO

Gilson Xavier de Azevedo*

RESUMO: Esse artigo pretende trazer e avaliar os principais resultados de
pesquisas nacionais e internacionais de referéncia sobre a relagcdo entre o uso
de drogas e o0s processos de recuperacdo propostos por Instituicoes
confessionais que considerem como variaveis os pontos: familia, moral, fatores
de risco, adolescéncia, recuperacdo e religido. O artigo traz um
guestionamento sobre a qualidade dos resultados preventivos e de
recuperacdo de individuos viciados em drogas ilicitas. Para tanto foi realizada

1 Gilson Azevedo é mestre em Ciéncias da Religido pelo CETHEL e Professor Titular de
Filosofia do Direito e Filosofia Empresarial pela FAQUI Quirinépolis; Coordenador do curso de
Pedagogia da UEG Quirindpolis. Filésofo (FAEME), Pedagogo (UVA-ACARAU) e Tedlogo
(Mackenzie) (gilsoneduc@yahoo.com.br).
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na base de dados SCIELO nao construindo limite de datas para a selecao, e
utilizando os seguintes descritores: "adolescentes”, "tratamento”, "alcool e
drogas", '"resultados de tratamento”, "uso de substancias psicoativas",
"Religido"; sendo encontrados 13 artigos que atendiam a expectativa desta
proposta.

PALAVRAS CHAVE: Adolescentes. Drogas. Religido. Tratamento. Vicio.

O consumo de drogas entre adolescentes (12-16 anos) e jovens (17-25
anos) vem aumentando expressivamente nos Ultimos anos por diversos fatores

que envolvem seguranca publica, economia, educacéo e religido.

Héa que se pensar a questdo do consumo e processo de vicio desse e de
substancias alucinégenas também do ponto de vista da influéncia familiar,
considerando entdo como variantes a familia, a sociedade, a estrutura
financeira global e suas especificidades, as exigéncias do mercado aos jovens
bem como sua possivel vertente de exploracdo desse além de uma infinidade
de outras variantes. Nesse sentido, Pons Diez (1998) desenvolveu um estudo
no qual, buscou determinar as relagdes existentes entre o consumo de bebidas
alcodlicas por parte dos adolescentes e as varidveis psicossociais de membros

do sistema familiar em relacéo as estratégias educativas paternas.

Segundo Pons Diez (1998, s.d., traducdo livre): O sistema familiar
desempenha um papel fundamental no aparecimento de comportamentos
desajustados em criangas. Os pais, intencionalmente ou ndo, sdo a mais
poderosa influéncia na vida de seus filhos. Para o autor, um fato que o uso de
drogas pelos pais incentiva o consumo das mesmas substancias ou outros por

criangas.

No entanto, Pons Diez (Ibidem) deixa claro que inducdo € quase
imperceptivel no cotidiano de uma familia comum, ndo somente pelo consumo
de tais substancias, mas também pela possibilidade de encontrar um

componente genético para explicar a transmisséao familiar.

O estudo indutivo desenvolvido por Pons Diez (Ibidem)

[...] teve uma amostra de 1.100 adolescentes de ambos 0s sexos,
com idades entre 15 e 19 anos na cidade de Valéncia. Os individuos
foram pesquisados por: a) via paternal socializadora estratégias; b) os
adolescentes para a utilizagcdo de sete tipos de bebidas alcodlicas nos
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membros da familia e c) utilizac&o de sete tipos diferentes de bebidas
alcodlicas por adolescentes nos finais de semana.

Assim como o consumo, independente de sua origem motivadora, a
variedade de drogas também vem se diversificando. Segundo uma reportagem
do portal G1 (26/06/2007) a proporcao de brasileiros que usam maconha foi a
gue mais cresceu, sendo que 0 pais se tornou o centro de distribuicdo da

cocaina colombiana e boliviana.

As conclusbes estdo em um relatério do Escritério da Organizacao
das Nacdes Unidas (ONU) contra Drogas e Crime, que sera divulgado
nesta terca-feira (26). Segundo o estudo, a proporcdo da populacéo
brasileira que consome cocaina cresceu de 0,4%, em 2001, para
0,7%, em 2005 - o que corresponde a 860 mil pessoas de 15 a 64
anos. Os estados do Sul e Sudeste sdo os que concentram maiores
indices de consumidores. O uso crescente da droga no Brasil elevou
os indices da América Latina. O percentual da populacdo dessa
regido que diz ter consumido cocaina a0 menos uma vez na vida
passou de 2,3% para 2,9%, no mesmo intervalo. Enquanto o
consumo brasileiro aumentou, a producdo de cocaina na América
Latina sofreu uma queda de 2% entre 2005 e 2006, embora os
nameros por pais ndo sejam homogéneos. O cultivo de coca na
Colémbia caiu 9%, mas aumentou 8% na Bolivia e 7% no Peru. Mas
foi o consumo de maconha o que mais cresceu no Brasil. Em 2001,
1% dos brasileiros entre 15 e 65 anos consumia a droga. O indice
subiu para 2,6% em 2005. Por outro lado, a ONU indica que o
ndmero de consumidores de maconha no mundo caiu de 162
milhdes, em 2004, para 159 milhdes, em 2005. Houve também
aumento no consumo de anfetaminas, que chega a 0,7% dos
brasileiros, e de ecstasy, consumido por 0,2% da populacdo. As
informacdes sdo do jornal "O Estado de S. Paulo".

Diante do aumento e quadro exposto na citacdo acima, pais, escolas,
Ong's, "politicos" e religides tem empreendido importantes trabalhos dentro do
processo de recuperacdo desses jovens, mas que tais empreendimentos tem
se mostrado insuficientes em relacdo a demanda e crescimento do consumo de

entorpecentes.

Nesse sentido, busca-se a seguir apresentar um comentario sobre a
compilacdo de trabalhos ja publicados que envolvam as vertentes drogas e
religido, de modo a observar possiveis resultados obtidos nos processos de

recuperacao de viciados e usuarios de tais substancias.
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1 ESTUDOS REFERENCIA SOBRE A RELACAO USO DE DROGAS E
RELIGIAO

A relacdo drogas e religido passa ao longo da historia humana por
diversas interrelacbes até dispares do que se quer propor aqui como foco.
Religides com a do Santo Daime utilizam inclusive o que vem sendo estudado
como um alucinégeno de grande poder viciante. Mas o que se deseja
realmente averiguar desta relacdo supra indicada € qual a participacdo
religiosa no tocante ao processo de recuperacdo de dependentes e nesse
sentido, é importante apontar que as pesquisas internacionais apresentadas
por Dalgalarrondo (et al., 2004) tiveram como pressuposto a mesma relacao

drogas e pratica religiosa de recuperacao de quimico-dependentes.

TABELA 01: Principais estudos nos EUA referentes a relacdo entre
religiosidade e uso de alcool e drogas por estudante nos ultimos 15 anos.

AUTOR / ANO OBJETO DE PESQUISA PRINCIPAIS RESULTADOS
Monteiro et al., 1989 704 estudantes universitarios Estudantes judeus apresentaram significativamente
(110 judeus e 594 cristaos) menos uso de alcool do que estudantes cristaos.

Clifford; Edmunso, 1989 683 estudantes universitarios do  Estudantes que consumiam pouco alcool
Sudoeste dos EUA. frequentavam mais cultos religiosos. Catdlicos
liberais apresentavam um poliuso de alcool e drogas
mais frequente.

Clark et al., 1993 Enguete nacional com 2.036 Estudantes de medicina e residentes que diziam néo
estudantes de medicina e 1.772 ter religido tinham mais envolvimento com alcool.
médicos residentes.

Cartucci et al., 1993 331 estudantes universitarios de  Ser catélico e homem esteve associado a mais
trés campi de Estados do Leste problemas relacionados ao uso do alcool.

Yarnold B.M., 1996 461 estudantes de escolas Quando a religido era considerada importante para
secundéarias publicas da Florida.  sua vida, eles tendiam (ndo significativamente) a ndo
usar heroina.

Patock-Peckham et al., 364 estudantes universitarios do A religiosidade intrinseca (valores e normas
1998 Arizona com média de idade de religiosas e éticas introjetadas) relacionou-se, em
20 anos. protestantes, ao menor uso do alcool e menos
problemas relacionados ao alcool.
Yarnold B.M., 1998 535 estudantes secundarios de N&o se verificou associagdo entre religido, género,
escolas publicas da Flérida. raca, desempenho escolar e atividades
extracurriculares e uso de alcool.
Poulson et al., 1998 210 estudantes universitarios Mulheres (mas nédo rapazes) com fortes convic¢des
nos estados "bibli belt". religiosas consumiam menos alcool e tinham menos

comportamentos sexuais de risco.
Yarnold; Patterson, 1998 458 estudantes secundarios de Considerar a religido importante para suas vidas foi

escolas publicas da Flérida um grande fator inibidor de uso da maconha.
Strote et al., 2002 Enquete nacional com 14.000 Uso de ecstasy foi maior entre estudantes que
estudantes universitarios, em consideravam a religido como menos importante.

119 universidades.

FONTE: http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1516-
44462004000200004&Ing=en&nrm=iso

Nos estudos expostos na tabela 01, nota-se que a religido considerada

pelo exposto como uma dimensdo macro e isolada, tem fator preponderante


http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1516-44462004000200004&lng=en&nrm=iso
http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1516-44462004000200004&lng=en&nrm=iso

58

em relacdo a prevencédo, abstinéncia ou distanciamento do risco de iniciacao
do consumo, considerando as variantes, tabagismo, alcool e entorpecentes.

Também no Brasil, algum estudo ja vem sendo feitos e embora a maioria
deles estejam ligados ao universo do vicio e das condicbes que a este
conduzem. Fala-se ainda da recuperacdo em instituicbes ndo confessionais,
mas pouco ainda se produziu sobre instituicbes religiosas em processos
recuperativos de dependentes quimicos; de modo, que o texto passa a
descrever tais estudos dando a eles os enfoques necessarios dentro do viés
gue se desenvolve esta pesquisa.

No Brasil, foi feito um estudo em 1992 por Carvalho e Cotrim, com
16.117 estudantes em quinze cidades brasileiras, e que segundo Dalgalarrondo
(et al., 2004): "mostrando uma correlacdo negativamente fraca, mas constante,
entre consumo de alcool e drogas e frequéncia de atividades religiosas. Os
jovens praticantes de atividades religiosas tendiam, dessa forma, a um menor
uso de alcool e drogas".

No pais, em geral as pesquisas analisadas partiram do pressuposto de
que o consumo de drogas seria menor entre jovens que pertencessem a uma
religido, ou tivessem algum outro fator moral.

Outro estudo importante desenvolvido no Brasil, foi o de Borini e
colaboradores (apud DALGALARRONDO et al., 2004), em 1994, estudando
322 estudantes de medicina em Marilia, SP, verificou que a prevaléncia do uso
de alcool (incluindo bebedores discretos, moderados e excessivos) era
significativamente menor entre os protestantes (50%) em relacdo aos catolicos
(75,2%), espiritas (75,0%) e ateus (94,5%). Ele também ndo detectou, nessa
amostra, bebedores excessivos entre 0s protestantes e os espiritas. Destaca-
se ainda o estudo de Queiroz incluiu 2.564 estudantes universitarios de 21
cursos da USP e utilizou uma andlise de regressédo logistica. Este estudo
revelou uma associagéo entre maior uso de drogas e nao ter uma religiao. Mais
recentemente, Kerr-Corréa e colaboradores,27 em 2002, realizaram um
levantamento com 11.876 estudantes (11.382 universitarios e 624 secundarios)
do Estado de S&o Paulo.

O estudo desenvolvido por Dalgalarrondo (et al., 2004) foi submetido a
2.375 estudantes de escolas publicas periféricas e centrais e escolas

particulares da cidade de Campinas, SP, entrevistados no ano de 1998, sendo
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que as varias dimensdes da religiosidade sdo possivelmente fatores relevantes
na modulacdo do uso e abuso de alcool e drogas por diversos grupos
populacionais, particularmente adolescentes e jovens. As drogas estudadas
foram: alcool, tabaco, medicamentos, maconha, solventes, cocaina e ecstasy;
0 estudo apontou que o uso frequente, o uso de 6 a 19 vezes nos 30 dias que
antecederam a pesquisa; e uso pesado, o uso em 20 dias ou mais nos 30 dias
gue antecederam a pesquisa. As substancias que sao largamente utilizadas,
como tabaco, alcool, maconha e solventes.

Outro estudo que merece destaque € o de Bezerra (2009) desenvolvido
com 4.210 estudantes do ensino médio da rede publica no Estado de
Pernambuco considerados expostos as bebidas alcodlicas e ao tabagismo os
adolescentes que relataram consumo em pelo menos 1 dos ultimos 30 dias,
independentemente da intensidade da exposicdo. As variaveis relacionadas a
religiosidade foram afiliagdo a uma religiao e ser praticante de alguma religido.

De acordo com o autor, 0 estudo indicou a prevaléncia de exposi¢cao ao
consumo de bebidas alcodlicas foi de 30,3%, significativamente superior entre
0s rapazes (38,6%) em comparacdo as mocas (24,8%). A prevaléncia de
exposicao ao tabagismo foi de 7,8%, maior entre os rapazes (9,8%) do que
entre as mogas (6,2%). As analises brutas evidenciaram que,
independentemente do sexo, a exposi¢cao ao consumo de bebidas alcodlicas e
ao tabagismo foi inversamente associada tanto a afiliacdo quanto a pratica
religiosa. O ajustamento das andlises por meio de regresséo logistica permitiu
observar que, independentemente da afiliagdo, o adolescente que se
considerava praticante de uma religido teve menor chance de relatar exposicao
ao consumo de bebidas alcodlicas (95%) e ao tabagismo (95%). Os resultados
apontaram que a religiosidade pode atuar como modulador da exposi¢cdo ao
consumo de alcool e ao tabagismo na adolescéncia. Futuros estudos deverao
analisar como o efeito protetor da religiosidade pode ser potencializado em
intervencdes e campanhas de saude.

Bezerra (et al, 2004) apresenta alguns estudos que vale a pena
comentar, sobretudo, por terem relacdo com esta proposta de analise; é o caso
do estudo de Souza e Silveira Filho (2007) na Cidade de Cuiaba em 1998,
apontou a prevaléncia de uso recente de alcool e tabaco foi de 37,4 e 9,5%,

respectivamente. Por outro lado, os achados do presente estudo foram
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expressivamente mais baixos que outros analisados pelo mesmo autor.
Bezerra (ibidem) expBe que fatores relacionados a religiosidade estao
significativamente associados a exposi¢do ao consumo de bebidas alcodlicas e
ao tabagismo em adolescentes. O estudo aponta ainda que afiliacédo religiosa
quanto a prética religiosa foram fatores que discriminaram significativamente a
exposicdo a essas condutas de risco a saude.

A pesquisa proposta por Bezerra (lbidem) é uma das primeiras
investigacbes no Brasil que analisa a associacdo entre religiosidade e
exposicao ao consumo de bebidas alcodlicas e ao tabagismo em adolescentes.

Bezerra (Ibidem) ainda apresenta o estudo proposto por Kelly (et al.),
analisando dados de 2006 de um estudo realizado na Irlanda, verificaram que a
prevaléncia de exposicdo ao consumo de alcool e de tabaco em jovens
irfandeses foi de 26 e 15%, respectivamente. No estudo de Rew e Wong,
revisaram evidéncias da interrelacdo entre religiosidade/espiritualidade e
condutas e atitudes de risco a saude e dos 43 estudos revisados, apds controle
para as variaveis de confusdo, 33 demonstraram efeitos positivos de fatores de
religiosidade/espiritualidade sobre condutas de saude.

Bezerra (Ibidem) ainda menciona o estudo de Marsiglia (et al.)
verificaram que o efeito protetor da religiosidade permaneceu somente em
relacdo ao uso de alcool na vida, mas ndo explicou significativamente a
exposicao ao tabaco e a maconha. Por fim, Bezerra (Ibidem) aponta artigo de
Kliewer e Murrelle; eles verificaram que "acreditar em Deus" (um fator
intrinseco) foi o principal fator de protecdo em comparacdo a outras variaveis
religiosas relacionadas ao ambiente familiar (religido dos pais) e escolar
(educacéo religiosa).

Um estudo mais recente proposto por Souza (et al., 2010), mas pouco
abrangente, cujos resultados foram divulgados na revista Ciéncia & Saude
Coletiva, sobre as representa¢gfes socialmente construidas dos adolescentes
acerca do consumo de bebidas alcodlicas, em uma Unidade de Saude da
Familia da cidade de Feira de Santana, Bahia, desenvolvido com 21
adolescentes, sendo nove do sexo masculino e doze do sexo feminino, que
atenderam os critérios de inclusdo estabelecidos, apontou que entre as
garotas, como idéias relacionadas a ingestdo de bebidas e suas

consequéncias, emergiram: fazer muitas besteiras (Bougainville - f - 12), ficar
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descontrolado (Sempre-viva - f -15) e ficar bébado (Angélica - f - 10) quando se
referiam ao beber pesado. De semelhante modo, as expressoes utilizadas
pelos garotos deixavam subentendido que beber estava relacionado ao
consumo excessivo, a exemplo de menino cachaceiro (Orquidea - m -12).

Em geral acontece nos locais frequentados pelos jovens, ingestdo de
cinco doses de alcool numa mesma ocasido para homens e de quatro doses
para mulheres. O estudo ainda apontou que o beber muito tanto pode indicar
que os adolescentes sdo capazes de bater recordes, simbolicamente
significando maior prestigio. Souza (et al., 2010) ainda aponta que o seu ideal
de familia ndo corresponde ao real. O estudo nao € conclusivo, apenas levanta
questdes sobre o tema.

Oura pesquisa relevante, foi feita por Daniel Miguez (2007) que
desenvolve uma pesquisa que aprofunda teoricamente os fatores droga, delito
e religido em um processo analisado de recuperacdo de dependentes.
Inicialmente o articulista considera como causa do aumento de casos de
dependéncia e delitos enquanto efeitos da modernidade sobre as relacGes
sociais.

Inicialmente o autor aponta trés causas: a perca da capacidade
integradora nas relaces assalariadas, a desestruturacao dos lagos familiares e
das relacbes sociais sob a Otica tradicional e em terceiro, a auséncia de
objetivos no agir dos atores sociais.

Miguez (2007) analisa o posicionamento do que chama de otimistas e
pessimistas no que se refere a p6s modernidade, como a desestabilizacdo do
trabalho e das relacdes e a substituicdo do homem pela tecnologia, além da
ansiedade global gerada pela competitividade neoliberal.

Depois o autor faz importantes consideracbes ao comparar 0
crescimento pentecostal, vinculando as causas desse (0s problemas ja citados)
ao crescimento de crimes e uso de drogas; segundo Migues (2007, p. 96) os
trés que compde seu recorte sdo consequéncias ou efeitos da avalanche pos
moderna, sobremaneira no tocante a crise de identidade, do ser humano dentro
dos aspectos pessoal, familiar e institucional. Nota-se na perspectiva de
Migues (2007) que a crise atual é de sentido e ndo simplesmente de estrutura.
Lamentavelmente o estudo que traz resultados de dois entrevistados néo

permite um foco dedutivo, pois ndo permite universalizar seus resultados.
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Dentro do que foi exposto no inicio desta proposta, falou-se da questao
familiar como uma das intersec¢des da questdo do consumo e dependéncia do
uso de drogas, de modo que serdo abordados alguns estudos a seguir que

fazem esta conexao.

2 DROGAS E SUAS RELACOES MORAIS E FAMILIARES

Ao se pensar na relacdo entre uso de drogas e relagbes familiares,
naturalmente as opinides se dividem, dado que ora a familia € posta como
vitima, ora como vila no caso. Dentro desse exposto, buscou-se aqui, analisar
alguns artigos da plataforma SCIELO, de modo a poder observar em dados o

que se tem de conclusivo dentro desta relagéo.

Zila Sanchez (et al., 2004) da Universidade de Sao Paulo, ao analisar a
qguestdo do consumo de drogas entre jovens, levanta uma questdo pontual em
relacdo ao aspecto preventivo. Citando de inicio algumas das pesquisas mais
relevantes nesse campo (Scheier et al., 1994; Baus et al., 2002; Huesca et al.,
2002; Pentz, 2003), Sanchez (lbidem) afirma que o siléncio das atuais

constatacdes sobre o tema pecam e muito nesse aspecto.

Segundo Hanson (2002 apud SANCHEZ, 2004), os fatores de protecao
e onde devem atuar as politicas publicas séo: a familia; forte envolvimento com
atividade escolar e/ou religiosa e disponibilidade de informacfes convencionais

sobre o0 uso de drogas.

Nota-se de inicio uma énfase também interessante sobre o papel da
religiosidade como se tratou anteriormente, também para Sanchez (lbidem)

aparece atrelada como forma preventiva.

De acordo com Sanchez (lbidem), alem de viver em um ambiente
permissivo, outro fator de risco seria a propria adolescéncia, dado que faixa
etaria do inicio do uso de drogas dentro da adolescéncia, ou seja, entre 10 e 19
anos segundo os autores referenciados (Kandel & Logan, 1984; Piko, 2000; De
Micheli & Formigoni, 2001; Sanchez & Nappo, 2002; Chaturvedi et al., 2003
apud SANCHEZ, 2004) pelo artigo em questao.
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Dentro do exposto, 0 aspecto preventivo, seja de origem religiosa (Miller,
1998; Blum et al., 2003; Wills et al., 2003), seja por outras vias, € considerado

por Sanchez como essencial, embora ndo se argumente mais a respeito.

Embora segundo Galduréz et al. (1997), o numero de adolescentes que
ja experimentaram droga a0 menos uma vez nao seja preocupante (25%
segundo estudo feito com 15 mil em 10 capitais brasileiras), hd que se evitar

que se forme uma epidemia, dado que o aumento do consumo € progressivo.

Novamente, embora os dados coletados por Zila Sanchez (et al., 2004)
sejam interessantes, o estudo por ela desenvolvido mostrou-se indutivo, dado o

minimoo numero de pessoas que entrevistara (62).

Uma pesquisa desenvolvida por Marilia (et al., 2008) aponta uma série
de estudos que consideram a questao do tratamento de adolescentes usuarios
de alcool e outras drogas. Castro e Abramovay (2002, p. 7 apud Marilia et al.,
2008) considerando que "a legitimidade de politicas gestadas por formas mais
democréticas, sensiveis a diversidade de juventudes, e ao direito de
representacdo dos proprios jovens no desenho e na gestdo de politicas que

Ihes tenham como sujeitos".

Outro estudo de relevancia foi proposto por Lepre e Martins (2009)
publicado na revista Paidéia (Ribeirdo Preto) procuraram detectar a possivel
relacdo entre uso abusivo de 4&lcool e raciocinio moral. O estudo foi
desenvolvido com adolescentes, entre 14 e 18 anos, que fazem uso abusivo de
alcool, estudantes de uma escola publica de ensino médio em Assis-SP. O
estudo observou que 56% encontram-se no Nivel Pré-Convencional, ou seja, a
maioria (56%) dos adolescentes que faz uso abusivo de alcool, na populacdo
estudada (13% no estagio 1 e 87% no estagio 2) e 44% encontram-se no Nivel

Convencional (100% no estagio 3).

Por sua vez, Martinez (et al., 2008) desenvolve um estudo sobre os
resultados preliminares do Programa de Intervengao breve para adolescentes
iniciando o 4&lcool e outras drogas. Embora a proposta do autor seja
interessante, trata-se de um estudo de caso com apenas 25 pessoas. Nao

obstante, o estudo apontou que em momentos de emocdes fortes e negativas,
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bem como em casos de mal estar fisico, o tratamento de jovens dependentes

sofre expressivo impacto.

Malbergier et al. (2010) também se dedicam a analisar a questdo do uso
de substéancias na adolescéncia e os impactos familiares decorrentes desta. De
acordo com o estudo, "o inicio do uso geralmente ocorre na adolescéncia e,
nesta fase, tem sido associado a problemas escolares (faltas, repeténcia,
evasao escolar e dificuldade de aprendizagem), sociais (relacionamentos com
outros usuarios e envolvimento em atividades ilegais), caracteristicas de
personalidade (intolerancia a frustracdo, desinibicdo, agressividade e

impulsividade), transtornos psiquiatricos e problemas familiares"

O estudo ainda aponta que as relacbes familiares com 0s usuéarios
exercem grande influéncia no inicio e na manutencdo do consumo de alcool,
tabaco e maconha desses adolescentes. Existem ainda fatores de menor
intensidade como: ter membro da familia que abusa e/ou € dependente de
alguma substancia, violéncia doméstica, desorganizagéo familiar, viver apenas
com um dos pais, pouca comunicacdo entre familiares e falta de suporte e
monitoramento familiar.

O estudo foi desenvolvido em 50 escolas publicas estaduais dos
municipios de Jacarei e Diadema (Sao Paulo, Brasil); amostra total,
gue foi constituida por 965 adolescentes e apontou que:570 (62%)
nao usaram nenhuma substancia, 208 (22,6%) usaram apenas alcool,
24 (2,6%) apenas tabaco, 54 (5,9%) alcool e tabaco e 63 (6,9%)
usaram alguma droga ilicita nos 30 dias anteriores a entrevista. As
drogas ilicitas utilizadas foram: maconha (n = 27; 2,9%),
tranquilizantes (n = 17; 1,8%), anfetaminas (n = 15; 1,6%), ecstasy (n

= 10; 1,1%), inalantes (n = 10; 1,1%), cocaina (n = 8; 0,8%),
alucindgenos (n = 4; 0,4%) e anabolizantes (n = 4; 0,4%).

Em resumo o estudo indica cinco categorias de consumo bem
estabelecidas: ndo uso, uso somente de alcool, uso somente de tabaco, uso de
alcool e tabaco, e uso de drogas ilicitas. O estudo indicou ainda que o consumo
de alcool e tabaco pode estar aumentando as chances dos adolescentes
referirem problemas familiares ou os problemas familiares podem estar
aumentando as chances de consumo destas substancias.

O estudo proposto por Pechansky et al. (2004) que aborda o uso de
alcool entre adolescentes: conceitos, caracteristicas epidemioldgicas e fatores

etiopatogénicos traz uma estatistica relevante da American Academy of
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Pediatrics, na qual expde que haveria seis estagios no envolvimento do
adolescente com SPA: abstinéncia, uso experimental/recreacional (em geral
limitado ao &lcool), abuso inicial, abuso, dependéncia e recuperacao.

Outro estudo exposto, foi desenvolvido por Pechansky e Barros (apud
Pechansky, 2004) feito com 950 jovens entre 10 e 18 anos indicou que em 71%
deles é a experimentacdo de experimentacdo das bebidas alcodlicas. Ainda
segundo Pechansky et al. (2004):

O uso problematico de alcool por adolescentes esta associado a uma
série de prejuizos no desenvolvimento da propria adolescéncia e em seus
resultados posteriores, como sera detalhado. Os prejuizos decorrentes do uso
de alcool em um adolescente séo diferentes dos prejuizos evidenciados em um
adulto, seja por especificidades existenciais desta etapa da vida, seja por
guestdes neuroquimicas deste momento do amadurecimento cerebral.

Ainda segundo o estudo, o uso de alcool por menores de idade esta
mais associado a morte do que todas as substancias psicoativas ilicitas em
conjunto; estar alcoolizado aumenta a chance de violéncia sexual, tanto para o
agressor quando para a vitima; esta associado a uma série de prejuizos
académicos. Por fim, o uso de alcool em adolescentes esta associado a uma

série de prejuizos neuropsicolégicos, como na memaria.
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LITERATURA SAGRADA E TEOLOGIA POLITICA: ENSAIO DE
CRISTOLOGIA MATERIALISTA

Pedro Lucas Dulci*®

RESUMO: Perguntar-se pela relagéo entre a literatura sagrada judaico-crista e
as transformacdes socio-politicas dela decorrente, é questionar-se pela histéria
politica moderna do Ocidente, que sempre se mostrou, eminentemente, uma
teologia politica. Trata-se de investigar as raizes ocultas do teoldgico no
politico, tendo como horizonte, a constatacéo do jurista alemao Carl Schmitt de
que todos os conceitos significativos da teoria do Estado moderna sao
conceitos teoldgicos secularizados. Contudo, nem a teoria de formacdo do
Estado, nem a teologia séo feitas de conceitos soltos. O que temos na verdade
sdo problemas e tensfes, advindas justamente da relacdo entre esses
conceitos teoldgicos e as experiéncias espirituais que lhes deram ascendéncia.
Quando sao devidamente transpostos de seus contextos originais, tais
conceitos teoldgicos podem nos ajudar a compreender a formag¢do da maquina
governamental moderna e das transformacfes politicas que ela passou ao
longo dos séculos. E precisamente diante desse cenario que as intencdes da
presente comunicacdo se inserem. Procuraremos argumentar que a literatura
judaico-cristd ndo s6 tem as melhores condi¢cdes de fornecer-nos categorias
privilegiadas para compreender o terreno do politico como também — em
especial na pessoa e obra de Jesus de Nazaré —, apresentar-nos um
paradigma sem igual na histéria do pensamento que confronte os modos de
atuacao governamental hodierna e, ao mesmo tempo, seja uma possibilidade
de ultrapassamento da ordem do discurso vigente.

PALAVRAS CHAVE: literatura sagrada; teologia politica; resisténcia; Jesus.

INTRODUGCAO

O questionamento a respeito da relacdo entre a literatura sagrada,
particularmente a Biblia judaico-cristd, e as transformacdes socioecondémicas e
politico-ideologicas dai decorrentes, pode desdobrar-se em diversos fatores.

Em varios deles, podemos ver como a literatura sagrada tem sido um
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paradigma privilegiado na elaboracdo de programas e estratégias de acao na
resisténcia das assimetrias socio-politicas em diferentes épocas e conjunturas
sociais.

De forma bastante especifica, a presente investigacdo insere-se neste
contexto de questionamento entre a relacdo dos livros sagrados e as
transformacdes politicas, fazendo a seguinte pergunta: o que a tradigcao literaria
judaico-cristd tem a dizer aqueles que vivem sob as tensfes hodiernas no
espaco publico de transformacdes? Com isso, hdo buscamos mensurar aquilo
que os registros biblicos trazem consigo na tentativa de uma aplicagdo ipsis
litteris do conteudo escrituristico na realidade contemporanea. Antes, trata-se
de perguntar sobre as raizes ocultas do teol6gico no politico, isto &,
esquadrinhar os signos teoldgicos no interior da cultura politica atual. Tal
intento implica a investigacao no contemporaneo politico do que, de fato, ainda
resta de teoldgico nas estruturas publicas, administrativas e juridicas no interior

do Estado democratico de direito ocidental.

|. UMA GENEALOGIA TEOLOGICA DA ECONOMIA E DO GOVERNO

Nossa proposta investigativa subscreve, em certa medida, o projeto
filosofico-politico de Giorgio Agamben, que caracterizou seu trabalho de
pesquisa nos ultimos anos da seguinte maneira:

Nos Ultimos trés anos concentrei as minhas pesquisas sobre algo que
poderia definir como uma genealogia teolégica da economia e do
governo. Tratava-se de mostrar como o atual dominio da economia e do
governo em todas as esferas da vida social tinha o seu paradigma na
teologia cristd dos primeiros séculos, quando, para conciliar a Trindade
com o monoteismo, os tedlogos a apresentaram como uma “economia”
divina, como a forma pela qual Deus organiza e governa tanto a vida
divina como o mundo criado (2007, p. 39).

No paragrafo supracitado, Agamben apresenta-nos seu projeto de uma
‘genealogia teoldgica da economia e do governo”, que convém ser melhor
elucidada aqui, uma vez que relacionar economia, governo e teologia ndo €
algo tdo comum na investigacao politica tradicional. De fato, a arché que esta
arqueologia procura remontar ndo deve ser entendida como uma situacao
histérica dada ou um momento cronologicamente situavel. Da mesma forma

gue nao € uma ferramenta meta-historica intemporal. Antes, diz respeito, nas
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palavras do proprio Agamben, a “uma forga ativa na histéria, exatamente assim
como as palavras indo-européias expressam, antes de mais nada, um sistema
de conexdes entre as linguas historicamente acessiveis”, e para ilustrar como
se da esse fendmeno ele completa dizendo: “assim como a criangca, na
psicanalise, € uma forca que continua agindo na vida psiquica do adulto [...] a
arché é um campo de correntes histéricas tesas entre a antropogénese e o
presente, entre a ultra-histéria e a historia” (AGAMBEN, 2011b, p, 18). Sendo
assim, trata-se de perguntar sobre aquilo que resta — ainda que de forma oculta
e inconsciente — de teoldgico no campo de transformacdes politicas atuais.

Além disso, é digno de nota, a referéncia que Agamben faz a doutrina da
economia da Trindade como paradigma privilegiado para compreendermos as
tecnologias governamentais desenvolvidas pelo Estado. Segundo o filésofo,
assim como Deus, o Pai, na doutrina cristd da providéncia, o Estado
democratico de direito hodierno, “organiza e governa tanto a vida divina como o
mundo criado” (2007, p. 39). Com essa tese, o filésofo italiano esta fazendo
eco a tradicdo filosofica inaugurada por Michel Foucault, que identifica nas
praticas governamentais contemporaneas técnicas de governo para administrar
a vida dos cidadaos. Foucault batizou “tais processos [que] sdo assumidos
mediante toda uma série de intervencdes e controles reguladores: [como] uma
bio-politica da populagdo” (1988, p. 130).

Nessa altura de nossa investigacdo € preciso ressaltar, contudo, que
Agamben também mostra que, por mais proficuas que tenham sido as analises
de Foucault, “ele parece ignorar por completo as implicacdes teoldgicas do
termo oikonomia, a que € dedicada a presente investigagao” (2011, p. 126). Ou
seja, Agamben confirma o ndcleo tedérico em questdo aprofundando e
elevando-o a niveis ndo imaginados por Foucault. Ele faz isso destacando,
justamente a doutrina cristd da providéncia como paradigma sem igual na
compreensao do Estado democrético de direito moderno. Segundo Agamben, o
termo gobernatio, usado no pensamento medieval para se referir ao governo
de Deus, “é sinbnimo de providéncia, e o0s tratados sobre o governo divino do
mundo nada mais sdo que tratados sobre o modo como Deus articula e
desenvolve sua agao providencial” (2011, p. 127). Sendo assim, tornar-se-a
compreensivel a maquina governamental moderna quando situamo-la sob o

fundo econbémico-teoldgico da providéncia divina. Rigorosamente nessa
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origem, Agamben acredita residir o verdadeiro problema politico ocidental que
vem sendo ignorado pelos ultimos séculos de filosofia e ciéncia politica. Nas
suas proprias palavras: “o verdadeiro problema, o arcano central da politica,
nao é a soberania, mas o governo, nao € Deus, mas 0 anjo, ndo é o rei, mas o
ministro, ndo é a lei, mas a politica” (2011, p. 298-299), ou seja, a maquina
governamental que nos formamos e mantivemos em movimento tendo como

paradigma conceitos teoldgicos secularizados.

ll. A PESSOA DE CRISTO E A CONSUMACAO DA LEI

A teologia politica que o Ocidente estd embebido ndo se limita as
aporias teolégicas que o governo providencial de Deus, através da revelacdo
de sua Lei aos seres humanos, trouxe a politica. O apdstolo Paulo estava
consciente de tais dificuldades, quando afirmou em Romanos 3.20 que:
‘ninguém serd declarado justo diante dele baseando-se na obediéncia a lei,
pois é mediante a lei que nos tornamos plenamente conscientes do pecado”
(BIBLIA, 2000, p. 901). E justamente nesse momento, tanto na argumentacao
paulina, qguanto em nossa investigacdo, que a pessoa de Jesus Cristo se
insere. Na teologia do apdéstolo (Rm 3.21-22) é precisamente Cristo que coloca
fim ao paradoxo da incapacidade da Lei: “agora se manifestou uma justica que
provém de Deus, independente da lei, da qual testemunham a Lei e o0s
Profetas, justica de Deus mediante a fé em Jesus Cristo para todos os que
créem” (BIBLIA, 2000, p. 901). O préprio Agamben também lembra que o
messianismo nao é uma categoria teoldgica entre outras no monoteismo, mas
antes “o seu conceito-limite, 0 ponto em que ela supera e coloca em questao a
si mesma enquanto lei” (2002, p. 63). Razdo das aporias messianicas sobre a
lei presentes na carta de Paulo aos Romanos, que exprimem exatamente a
dificuldade politica do nosso tempo em sua tentativa de encontrar uma saida
ao governo soberano providencial do Estado democratico de direito.

Sendo assim, a partir do que foi exposto acima, podemos inferir que, do
ponto de vista politico-juridico, “0 messianismo €, portanto, uma teoria do
estado de excecédo; s6 que quem o proclama nado € a autoridade vigente, mas o
Messias que subverte seu poder” (AGAMBEN, 2002, p. 65). Assim como os

principais conceitos da teoria do Estado moderno sdo conceitos teoldgicos
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secularizados, se nossa intencdo ultima é elaborar um programa de acéo
politica que reduza as assimetrias socio-politicas atuais, precisaremos entdo da
insergao “de uma terceira figura, que rompa a dialética circular entre estas duas
formas de violéncia” (AGAMBEN, 2002, p. 71) inerentes a politica ocidental — a
violéncia que cria o Estado, e a violéncia que o mantém. Para tal projeto, nédo
ha modelo melhor do que o Messias cristdo. Segundo Slavoj Zizek:
A mensagem do sacrificio de Cristo é a vitéria sobre a morte, os
primeiros frutos da ressurreicdo geral, a libertacdo da natureza humana
do cativeiro sob o diabo, e ndo s6 a justificagdo, mas também a
restauracdo da criacdo em Cristo. Cristo quebra o dominio da natureza
(caida) sobre nés, criando assim as condicées da nossa deificacdo; o
seu gesto € negativo (ruptura com a natureza, superacdo da morte),
enquanto o lado positivo é assegurado pelo Espirito Santo. Por outras
palavras, a formula ‘Cristo € o nosso Rei’ deve ser tomada no sentido
hegeliano do monarca como excec¢ao: o que 0os humanos séo pela graca,

Ele é-o0 por Natureza — ser do acordo perfeito entre Ser e Dever-ser
(2008, p. 15).

Dessa forma, Jesus de Nazaré ndo apenas forneceu um novo, e Vivo
caminho, até o trono da graca de Deus, como também legou a filosofia
ocidental o melhor paradigma de acontecimento politico que tém condi¢cfes de
romper com a cadeia juridica de repeticdo violenta e dar lugar a novidade

soberana.

CONCLUSAO

Podemos concluir afirmando que: somente um acontecimento politico
com a mesma Vvioléncia divina da obra realizada por Jesus Cristo tera
condicbes de romper com a cadeia circular de violéncia presente na
configuracdo politica ocidental. E certo que nem Agamben, nem qualquer outro
que também pensou a teologia politica nestas categorias, se ocuparam de
sugerir “nenhum critério positivo para a sua identificagao e nega, alias, que seja
até mesmo possivel reconhecé-la no caso concreto. O certo € somente que ela
[a figura messianica] ndo pde nem conserva o direito, mas o de-poe”
(AGAMBEN, 2002, p. 71). Dessa forma, ndo se trata de identificar a figura
messianica com alguém ou alguma coisa. Antes, nossa tarefa politica consiste,
sob a inspiracdo da pessoa e obra de Jesus de Nazaré, em manter os olhos
bem abertos para a revelacdo do acontecimento que suspendera, com

violéncia divina, a ordem politica vigente. Enquanto isto ndo acontece,
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encarreguemo-nos de sinalizar o Reino de Deus, e a sua comunidade politica,
gue ainda estdo por vir, isto porque, “se ha algo que a verdadeira politica
democratica nos exige € so6 falar de democracia no tempo futuro, so falar de

democracia como democracia por vir’ (SAFATLE, 2012, p. 47).
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RESUMO: Este artigo traz uma abordagem acerca da trajetoria historica do
movimento social de Gurupa (PA). P6e em debate a importancia das
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) enquanto tradicdo religiosa e
“sementes” no processo de articulagdo politica do movimento popular a partir
da década de 70 até a primeira década deste milénio no espaco publico local.
O objetivo € demonstrar, a partir de um estudo de caso, como se originou e se
desenvolveu as interlocu¢cdes e conflitos internos entre as instituicdes do
movimento social popular no interior da Amazonia, e quais suas consequéncias
para a trajetoria historica da organizacao popular, de modo especial no que se
refere a autonomia das instituicbes que formaram, ao longo das décadas, o
movimento social de Gurupa. Esta andlise esta baseada nos discursos dos
atores sociais locais, coletados nos relatérios de assembleias, encontros de
formacdo e outros féruns de debates. Portanto, a religido e a politica estédo
numa interlocucdo constantemente ténue e tensa, pois ndo ha linhas de
pensamento uniformes e sim construgdo de autonomia institucional onde a
ética, nessa construcdo, deve, entretanto, ser a diretriz das acdes e mediacdes

do movimento social popular no espaco publico.
PALAVRAS-CHAVE: CEBs, religido, politica, liderancas populares.
INTRODUCAO

Gurupa esta localizada a margem direita do rio Amazonas no
arquipélago do Marajo, estado do Par4. Nas décadas de 70 e 80 entendia-se

por povoagfes do municipio um nucleo familiar de um perimetro fluvial que se

organizasse em Comunidades Eclesiais de Base (CEBs)'’. As CEBs, enquanto

'® Discente do Curso de Mestrado do Programa de Pés-Graduacdo em Ciéncias da Religido
(PPGCR) da Universidade do Estado do Par4d (UEPA). Contatos: e-mail:
robsonlopescr@hotmail.com. Celular (91) 8160-2647.

Defini-se porsetor pastoral um conjunto de comunidades eclesiais de base (CEBS),
geralmente localizadas no mesmo rio, organizado em uma instancia representativa de certo
namero de conselheiros eleitos pelos participantes dessas comunidades. Essas liderancas
fazem parte do Conselho Paroquial, instituicdo da igreja catdlica que, historicamente serviu de
base para articulagdo politica entre as liderangas populares de Gurupa, bem como o
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acao sistematica da Igreja Catodlica (MACEDO, 1986), alcancou um patamar de
solidez na luta politica local, a tal ponto que os atores publicos ndo conseguiam
ver-se fora do campo catélico até pouco tempo. Esta reflexdo considera e
identifica as CEBs no ambito do movimento social. Assim, € importante lancar
mao do conceito de “movimento social” indicado por Gohn (1997) que embora
reconheca que as CEBs n&do tenham uma organizacdo formal, verificam
igualmente que tenham, entretanto, uma estrutura rigida baseada nas
estruturas da Igreja. No que se refere ao conflito interno, observamos que a
partir da década de 1990 o inimigo deixou de ser o patrdo e passou a ser 0s
companheiros de linha de pensamento diferente. Assim, pretendemos
demonstrar, através de um estudo de caso, como se originou e se desenvolveu
o conflito interno entre as instituicbes do movimento social popular no interior
da Amazbnia e quais as consequéncias desses conflitos para a trajetéria
histérica da organizacdo popular, de modo especial no que se refere a
autonomia das instituicdes que formaram ao longo das décadas o movimento

social de Gurupa.

CICLOS DE CONFLITOS INTERNOS

A verificacdo de linhas de pensamentos diferentes’®se deu
especialmente através da criacdo e trajetéria do Partido dos Trabalhadores
(PT) em Gurupa. O PT constituiu-se no forum de debates estritamente politicos
como um dos instrumentos das liderancas das CEBs, pois a finalidade comum
era transformar a realidade. O PT em Gurupa teve sua origem a partir da
reflexdo de base. Petit (1996, p. 222) registra que “as sessenta CEBs
existentes em Gurupd em 1981 converteram-se nas sementes das
organizagbes dos trabalhadores rurais contra a diregao “pelega” do STR e da
criacdo do ‘partido do padre’, ou ‘partido da igreja’, como era chamado
inicialmente o PT [...]". Assim, a partir de 1982, o PT passou a fazer parte do
cenario local. Até na primeira gestao petista (1992-1996) ndo se percebe um

conflito interno aberto, mas, no decorrer daquela gestdo os conflitos foram se

desenvolvimento do movimento social local em seus ciclos de conflitos externos e a tomada do
STR (1975) e a criacdo do PT (1982).

Essa expresséao foi registrada por Reis Neto e Lopes (1997) em entrevista com a lideranca
politica conhecida como “Zé Nogueira”.



75

estruturando e manifestando-se em grupos de liderancas com posicionamentos
diferenciados internamente ao movimento. Um dos primeiros sinais desse
conflito foi o desentendimento entre as duas maiores liderancas do PT: o entéo
secretario de administracdo, Manoel do Carmo, que abandonou o cargo apos
um breve periodo de trés meses de mandato do prefeito de Moacir Alho.

A adesdo da administracdo municipal petista a Associacdo dos
Municipios da Transamazbénica (AMUT) cujo principal objetivo seria
assegurar aos municipios associados os beneficios gerados em decorréncia da
implantacdo e construcdo da Usina Hidrelétrica Belo Monte (UHBM) (os
royalties), tornou-se um dos ciclos de conflito interno do movimento social de
Gurupa. Em varios momentos as liderancas das CEBs em Gurup4, seguindo as
diretrizes politicas da Prelazia do Xingu (PA), questionaram a equipe do
governo municipal sobre sua participacéo a favor de Belo Monte.® Em julho de
2002, durante a mesa redonda formada no 1° Férum Popular da Campanha
Nacional contra a implantagdo da Area de Livre Comércio das Américas
(ALCA), no periodo da Semana Catequética, na barraca de Sdo Benedito, o
prefeito foi pressionado a falar sobre a adesdo a AMUT por parte da
administracdo municipal, que até aguele momento tinha-se como segredo,
justamente pelo fato de as liderancas das CEBs serem de parecer contrario a
essa adesao do governo popular.

Processo paralelo de regularizacdo fundiaria levado a cabo pelo
bloco politico formado pela Prefeitura Municipal de Gurupa (PMG -
administracdo municipal), Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Gurupa
(STR-G) e a Federacdo de Orgdos em Assisténcia Social e Educacional
(FASE- Projeto Gurupa) para as areas de varzeas, regido das ilhas, provocou
conflito no movimento social de Gurupa. O conflito se deu a partir do interesse
de regularizacdo fundiario através das Reservas Extrativistas (RESEX)%.

Conforme constam nos relatérios dos Encontros de Lavradores nos anos 1999,

Em Gurupa o movimento social, liderado pelo Conselho da Paréquia de Santo Anténio, criou
um hébito de participacdo politica nas a¢des publicas do governo municipal. Nos encontros de
formagé&o promovidos pela paréquia, uma equipe do Governo Municipal (Prefeito, Vice-Prefeito,
Secretarios e Assessores) € convidada para responder a questionamentos elaborados pelos
participantes dos eventos sobre a vida publica do municipio conforme a conjuntura,
especialmente durante a formacao da Semana Catequética.

%0 “A Reserva Extrativista € uma area utilizada por populacdes extrativistas tradicionais, cuja
subsisténcia baseia-se no extrativismo e, complementarmente, na agricultura de subsisténcia e
na criacdo de animais de pequeno porte [...]". (ISA, 2010).
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2000, 2001 e 2003, as liderancas populares que se articulavam também nesse
férum de debate promovido pela paréquia de Gurupa, formularam a proposta
de aprofundar o assunto sobre os tipos de regularizacdo fundiéria,
especialmente e primeiramente pensada para a Ilha Grande de Gurupa. O
bloco formado pelas instituicbes STR, FASE e PMG comegou um processo,
que na visdo das liderancas das CEBs assiduas nos encontros de lavradores,
tornara-se paralelo as articulagfes iniciadas nesses encontros para 0 mesmo
objetivo de instalacdo de RESEX, pois as liderancas das CEBs e do CNS
atuavam a partir das deliberacdes desses foruns populares de debate, como,
especialmente, o encontro de lavradores.

O Projeto de Educacdo Publica e Popular foi elaborado a partir da
parceria entre o Conselho Paroquial e a Secretaria Municipal de Educacéo, no
inicio da década de 2000. O projeto transformou-se em canal de intervencao
politica das bases junto ao poder municipal. Serviu também para o movimento
social, especialmente as liderancas que ficaram de fora da administracao
municipal petista. Desse modo essas liderancas poderiam de alguma maneira
intervir no poder publico, pois continuavam ligadas a Igreja através das CEBs.
Esse projeto foi se tornando uma oposicdo ao modelo de administracdo que
estava sendo montada por um grupo de liderancas. Uma cupula, que na visdo
das bases populares, tornou-se centralizadora do poder®* que nenhuma outra
secretaria municipal conseguira autonomia para resolver seus préprios
problemas. Durante a XXVI assembleia da paréquia de Gurupa, realizada no
periodo entre os dias 19 de outubro a 02 de novembro de 2003, esse conflito
ficou claramente registrado no relatério. As divergéncias entre 0s
posicionamentos politicos da prépria equipe de governo (secretario e prefeito)

foram ai expressas.

CONSIDERACOES FINAIS

! Relatério do XIV Encontro de Lavradores, promovido pela paréquia de Santo Antdnio de
Gurupad, 2004, cujo tema foi: “Nossas Organizacgdes e a Vida do Povo”, p.03.



77

No movimento social de Gurupa, fé e politica tornaram-se um binémio
correlato e tdo profundamente enraizado nessa sociedade que os catequistas
da igreja catélica tornaram-se lideres politicos no sentido civil do termo.
Apresentamos aqui algumas das controvérsias da luta democratica pela
participacdo coletiva, pela liberdade e pela autonomia institucional das
organizacdes do movimento social local. O conflito quer seja interno, quer seja
externo, sempre sera elemento integrante e importante no cenario politico da
democracia. De fato, a religido e a politica estdo numa articulacdo
constantemente ténue e tensa porque ndo ha linhas de pensamento uniformes
e sim constru¢des de autonomia institucional onde a ética deve, entretanto, ser
a linha diretriz de tais pensamentos (LEVINAS, 1982). A despeito de mudancas
das conjunturas o movimento social devera salvaguardar os principios éticos
da democracia, da solidariedade, da participacdo coletiva, a partir dos
interesses comuns de suas bases, no intuito de que suas liderancas nao se
tornem elites fechadas, cupulas mesquinhas cujas ac¢fes possibilitem a
desmobilizacdo e a perda da identidade do movimento social e popular
historica e democraticamente construido que poderiamos chamar de “inércia”
ou de “preguica gregaria” (MICHELS, 1982 apud MALFATTI, [sd]) que impede a
renovacdo das liderancas do movimento social como um todo (HARNECKER,
2000).
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PALAVRAS-CHAVE: mdusica; hinologia; protestantismo historico; ceriménia
funebre.

INTRODUGCAO

Morrer para o cristdo protestante é percebido como um elemento de
descanso, pois 0 mesmo espera que em algum momento futuro, quando o
Cristo ressurreto voltar e estabelecer eternamente seu Reino, os cristdos vao
reinar com ele. Esta esperanca é pautada nas Escrituras Sagradas em
passagens como a que o Apédstolo S&o Paulo afirma que “Se a nossa
esperanca em Cristo se limita apenas a esta vida, somos os mais infelizes de
todos os homens” (BIBLIA SAGRADA, 1993, p. 145). Esta é uma indicacéo
clara de que a morte entre os cristdos € apenas um rito de passagem, um rito
gue aponta para uma continuidade da existéncia, um rito de esperanca.

Quais acdes ritualisticas estes cristdos tém que expressam esperanca?
A guestdo aponta para a ideia de que diante da esperanca, cristaos
protestantes em suas cerimonias funebres se utilizam de elementos humanos
para justificar a fé, consolar os que ndo partiram e propagar a religiéo.

Com base na literatura protestante e no material litirgico oficial de trés
igrejas  protestantes histéricas brasileiras (as Igrejas Presbiteriana
Independente do Brasil, Congregacional e Episcopal Anglicana), o objetivo
deste texto € analisar a hinologia protestante e suas liturgias como elementos
de esperanca para os fiéis destas igrejas e apresentar os modelos litdrgicos
gue dao destaque a musica como elemento de consolo. Utilizamos a analise de
conteudo como método para estudar como 0s cristdos protestantes comunicam

a sua fé e alimentam sua esperanga na vida post mortem.

RELIGIAO COMO CULTURA

Conceituar religido é uma tarefa que ja foi bastante executada, tanto por

autores classicos como Simmel, Durkheim, Weber, Geertz ou por estudiosos
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da tematica que, partindo de conceitos oriundos destes autores, debrucaram-se
neste estudo.

Para Simmel ha uma diferenca entre religiosidade e religido. A primeira
precede a segunda, e esta diretamente ligada a experiéncia humana (uma
questdo de experiéncia individual), a segunda tem haver com o elemento
histérico, organizacional (CIPRIANI, 2007). “[...] ndo € a religido que cria a
religiosidade, mas a religiosidade que cria a religiao” (SIMMEL apud CIPRIANI,
2007, p. 121). A religido € vista por Simmel, como o produto de uma cultura,
criada a partir da interagcdo de individuos com a sociedade que vai se
manifestar no que ele denomina de igreja-instituicdo, mas sempre originado de
uma disposicdo interior de individuos, a ideia de religiosidade. E cultura é
entendida por Simmel (apud CIPRIANI, 2007, p. 123), como “energia ou
disposicdo de natureza” que se aperfeicoa, € uma disposicado originaria, uma
atitude natural. Assim, religido é cultura, pois surge como sentimento natural de
religiosidade.

Na sua busca por uma conceituacéo de religido, Meneses (2008) traz a
ideia, a partir de Weber, de que o fenbmeno religioso é parte da sociedade e
que os individuos que dela participam sado “portadores de motivagdo, como
participantes de um modelo” (MENESES, 2008, p. 52). O que faz da acao
religiosa uma acéo orientada e cheia de sentido. Motivacdo aparece para
Geertz (1989, p. 110) como “uma tendéncia persistente, uma inclinagao cronica
para executar certos tipos de atos e experimentar certas espécies de
sentimento em determinadas situagbes”. As acgdes religiosas sao agdes
motivadas, por isso sdo direcionadas a fatores especificos, sdo duraveis no

gue se refere ao tempo e tém um significado (GEERTZ, 1989).

A MORTE COMO INICIO DE UMA NOVA VIDA

Para os cristios em geral morte é separacdo. Separacao eterna do
Criador. Na escrituristica cristd, a morte € a consequéncia de uma vida de
desobediéncia a Deus (sentido de pecado), que pode ser redimida a partir do

reconhecimento desta condicdo e da aceitacdo de que Deus (o Criador) se
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encarnou na pessoa de Jesus Cristo (“0 Verbo se fez carne”) e através de sua
morte vicdria perdoa esta vida de desobediéncia, dando ao cristdo a
oportunidade de viver na presenca do Criador eternamente. (THISELTON,
2000).

A morte e a vida estao diante de todos os que ouvem o evangelho:
aquela é o resultado natural e a recompensa prépria do pecado; esta,
absolutamente o livre dom de Deus dado aos pecadores [...] como a
primeira é o consciente sentir da perda fatal de toda existéncia feliz,
assim a segunda a possessdo e gozo conscientes de tudo que
constitui a vida mais sublime de uma criatura racional (JAMIESON;
FAUSSET; BROWN,1992. p. 321)

Assim o cristdo entende a morte como uma passagem, seja para a vida
ou para a morte eterna. Aqueles que morrem apdés em vida, reconhecerem a
condicado de pecadores e aceitam a morte vicaria de Jesus Cristo, “descansam
no senhor”, os que rejeitam tal agdo, morrem eternamente.

As Ordenac®es Litargicas da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil
(IPIB) traz orientacbes sobre os oficios funebres, e afirma: “Os cristdos
reconhecem que a morte € inevitavel. Diante da morte, eles testemunham que
Deus, em Jesus Cristo, venceu a morte e levanta seus filhos da morte para a
vida eterna.” (IPIB, 2008, p. 33). O que claramente aponta para a ideia de uma
vida post mortem, que vai culminar na ressurrei¢gao dos cristdos para o reinado
eterno de Cristo. A esperanca na ressurreicdo € o ponto central de toda
doutrina crista (IPIB, 2008). Para o cristdo “a morte é vista como um sono do
qual o crente ‘acorda’ na agradavel luz matinal do céu” (THISELTON, 2000,
p.283).

O RITUAL FUNEBRE E O LUGAR DA MUSICA

O protestantismo histérico vé na morte do cristdo a consumacéo de
uma esperanca que iniciou com sua conversdo. E a passagem para a vida
eterna, chamada de a gléria de Deus. E um momento sublime, e que os
cristdos enfrentam com tristeza pela perda de um ente querido, mas
alimentados de que na eternidade estardo com o Criador e com 0S seus

irmaos. Por isso, esta tristeza é motivada pela falta do ente querido no dia-a-
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dia, mas ndo pelo desespero diante da incerteza acerca do destino final
daquele que se foi. A partir desta realidade foi desenvolvido no protestantismo
toda uma hinologia e liturgias proprias para a ocasiao.

Mendonca (1995), afirma que a primeira coletanea de hinos
protestantes editada no Brasil (os Salmos e Hinos?*), tem cem canticos que se
referem a vida futura. Ja& a ressurreicdo, tema central do cristianismo, conta
com apenas dez hinos. Isto mostra que a morte e a vida futura sédo percebidas
por este grupo de cristdos como um ganho, pois estardo mais perto de Cristo.
Diz um destes hinos: “Da linda patria estou bem longe, cansado estou. Eu
tenho de Jesus saudade: quando sera que vou”? (NELSON apud IEF, 1976,
p.592).

Em outro hino, presente na coletanea da Presbiteriana Independente, a
letra aponta para a esperanca, bem como se utiliza de elementos para
propagar a fé crista:

Junto ao Trono de Deus preparado ha, cristdo um lugar para ti; a
perfumes, ha gozo exaltado, ha delicias profusas ali. Sim, ali, sim, ali,
de seus anjos fiéis rodeados, huma esfera de gloria e de luz, junto a
Deus nos espera Jesus [...] Se quisermos gozar da ventura que no
belo pais havera, € somente pedir de alma pura, que de graca Jesus
nos dara, pois ali, pois ali, todo cheio de amos de ternura, desse amor
revelado na cruz, nos escuta, nos ouve Jesus. (MILLS, apud IPIB,
2006)

A Igreja Episcopal Anglicana traz no seu Livro de Ordem as instrucdes
para a celebracdo de um oficio funebre, apresenta uma litania que reflete a
busca pelo consolo que sé o Senhor da:

Oficiante: No meio da vida estamos na morte; de quem podemos
buscar socorro, sendo de ti, Senhor, que estds com justica
entristecido com nossos pecados? Povo: O Senhor, onipotente, néo
nos entregues as amargas penas da morte eterna. Oficiante: Tu
conheces Senhor, os segredos de nossos coracgdes; ndo feches teus
misericordiosos ouvidos as nossas preces; mas poupa-nos, o Santo e
compassivo Salvador. [...] Oficiante: Tu, Soberano Juiz Eterno, ndo
permitas que, em nosa hora extrema, as dores da morte nos separem
de Ti. (IEBPCA, 1988, p. 194).

Nas OrdenacOes Litdrgicas da Igreja Presbiteriana Independente

encontramos o mesmo sentimento: “A finalidade do oficio finebre ndo é o de

** Salmos e Hinos é o hinério (coletdnea de hinos) mais antigo publicado no Brasil. Sua
primeira edigdo é de 1861. Pertence a Igreja Congregacional do Brasil.
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interceder em favor dos mortos, mas para consolo dos que choram e apelo as
consciéncias” (IPIB, 2008, p. 33).

O Manual de Culto da IPIB (IPIB, 2011) traz orientagBes especificas
sobre as liturgias nas cerimbnias funebres, e apresenta ritos para cerimonias
no templo (ou velatorio) e para o cemitério. Cada uma com sua especificidade.
A primeira com foco no consolo dos familiares e na lembranga da existéncia do
morto, e a segunda (mais rapida) enfatizando a esperanca da vida eterna e na
ressurreicdo dos mortos, bem como alertando aqueles que ainda nao se

tornaram cristaos.

CONCLUSAO

O cristianismo de origem protestante demonstra sua preocupacao
tanto com os que morrem (descansam no Senhor), quanto os que
permanecem. Mendonca (1995, p. 184), referindo-se ao fundador do
presbiterianismo Brasil, afirma: “A valorizagao da vida futura permite superar os
sofrimentos do presente e da consolo diante da morte. Para Simonton, esta é a
funcao da verdadeira religiao”.

E é através do canto que os cristdos podem expressar este consolo e
também difundir a fé, levando outros a terem a mesma esperanca. Dai um dos
hinos dizer: “Oh! Pensai! Oh! Pensai! Oh! Pensai nesse lar 14 do céu.La do céu,
la do céu, la do céu! Oh! Pensai nesse lar Ia do céu” (HUNTINGTON apud IPIB,
2006, p. 404). A esperanca de estar em um lindo lar, na presenca do Eterno
Senhor tem levado cristdos protestantes a transformarem seus rituais funebres
em espaco para se pensar a morte ndo como o fim, mas como a continuidade

de uma existéncia. E o canto tem alimentado esta esperanca.
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RESUMO: O presente trabalho reflete sobre o ritual funerario de um membro
da hierarquia catélica em Goiania, como momento de gestdo da memoria
desse prelado, verificando as etapas de preparacéo para a morte, as formas de
encarar esse transe e por fim os ritos pos-morte. Por meio dos discursos,
depoimentos, homilias e matérias publicadas na Revista da Arquidiocese,
verifica-se a postura de um grupo ligado ao clérigo em firmar a importancia do
morto no imaginario local, construindo e reforcando representacdes sobre ele,
além de reafirmar a crenca religiosa na ressurreicao, reiterando a morte como
Rito De Passagem Do Fisico Ao Espiritual.

PALAVRAS CHAVE: Memodria, Ritual Funerério, Igreja

Para investigar o trabalho de edificacdo da memodria de Dom Fernando
Gomes dos Santos, primeiro arcebispo de Goiania (1957-1985), durante seus
ritos funeréarios, serdo enfocadas as representacfes sobre ele elaboradas e
expressas nos depoimentos, homilias e matérias veiculadas em um numero
especial da Revista da Arquidiocese, dedicado a cobertura dos funerais. Sera
examinada, ainda, a forma como essa publicacdo mostrou a percepcao do
préprio arcebispo sobre a morte, além de observar como 0s rituais de suas
exéquias se inseriram nesse processo.

Pela atuacdo destacada do arcebispo, lideres religiosos e leigos que
haviam trabalhado como seus colaboradores na arquidiocese desejavam
consolidar a ideia de que o prelado permaneceria presente na vida da
comunidade. O grupo, que antes encontrava seu ponto de unidade em torno da
figura de Dom Fernando, precisava cultuar sua memadria como forma de se
manter unido, defendendo o modelo de Igreja que marcou a vida da
arquidiocese nos ultimos anos.

O Prelado morreu dia 1° de junho de 1985, devido a um cancer, depois
de se submeter a trés cirurgias no periodo de pouco mais de um ano. Segundo
Sontag (2002), uma percepgdo psicologizante do cancer, leva as pessoas a
associa-lo ao sofrimento e a resignacdo, apontados como componente do
comportamento de Dom Fernando nos seus ultimos anos de vida. Durante seu
trabalho a frente da Arquidiocese de Goiania, o prelado demonstrou vigor para
lutar pelas causas da Igreja; entretanto, apos alcangar inUmeras vitérias com a
consolidagédo de vérias iniciativas no campo religioso e social, a partir do final
da década de 1960 viu-se frustrado no seu intento de construcdo de uma

sociedade mais justa, por meio de projetos iniciados em parcerias entre a
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Arquidiocese de Goiania e o Governo Federal®®. Para muitos, iniciava-se ali a
morte simbdlica do arcebispo: “a partir do golpe de 64, comegou a morrer aos
poucos, porgue ndo encontrou mais aquele campo que era propicio para o seu
trabalho e para a sua pregacdo”?’.

A fidelidade de Dom Fernando a Igreja foi destacada por varios
depoentes, que chegaram a afirmar ter sido essa sua maior preocupagao e o
que o arcebispo acreditava ser a mais significativa exigéncia para um
sacerdote. Para alguns depoentes, a fidelidade do arcebispo, levada as ultimas

consequéncias, o teria transformado em martir.

Dom Fernando foi um homem fiel a Igreja de Deus. Ele sempre
pregou a verdade dentro da Igreja. Sempre foi obediente a Igreja. E,
por causa disto, ele sofreu muito. Por causa disto, ele perdeu muitos
dias de sua vida. Porque ele quis cumprir, com fidelidade, aquela
opcdo que ele havia assumido na sua vida. [...] Meus irmé&os, vamos
aprender tudo isso com Dom Fernando. A fidelidade a palavra de
Deus, a verdade. A verdade que liberta. Fidelidade que leva ao
martirio. Fidelidade que leva ao martirio lento, oculto, secreto,
doloroso, mas que faz trazer para nés a vida perfeita, que nasce na
nossa vida, esperanca do Reino, esperanca da justica, da
fraternidade, a esperan¢a do amor entre 0s homens?®.

A Revista da Arquidiocese publicou um poema escrito pelo arcebispo em
1972, inédito até entdo, denominando-o “poema-profecia”, sugerindo que ele se
preparava para um novo momento em sua vida. O poema alimenta a
perspectiva do martirio ao evocar que o prelado, mesmo diante do “infinito” e
da impossibilidade de descrever o apagamento dos sentidos, afirmava que
morrer € bom porque no infinito ndo héa injustica e indagava se era sonho ou
profecia, alimentando a esperanca de que um dia se realizasse.

Publicou-se, no mesmo numero da revista, outro documento elaborado
por Dom Fernando que parece confirmar o fato de que ele se preparava para
enfrentar a morte: seu testamento, escrito em 1977, no qual também afirmava
gue sua vida foi de rendncia as coisas do mundo e que agora a oferecia em
sacrificio pela continuidade da Igreja: “Dediquei a minha vida, de modo

especial, a servico da missdo que me foi confiada, como servo de Javé, meu

26 . - .- A
Entre eles, o projeto de reforma agraria em terras da Arquidiocese de Goiania e o

Movimento de Educacéo de Base (MEB).
*’ FLORES, Padre Jesus. As muitas obras de Dom Fernando. Revista da Arquidiocese,
Goiénia, n.6/7, jun/jul. 1985, p. 416.

LOBO, Mons. Luiz. Fiel a Deus, a Igreja, ao homem. Revista da Arquidiocese, Goiania, n.
6/7, jun/jul. 1985, p. 382-383.
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senhor e meu Deus. Peco agora a Ele que a receba como Ofertério e
Holocausto pela vitalidade e renovagéo de Sua Igreja [...]"*°.

A publicacdo desses dois textos de Dom Fernando no namero especial
da Revista da Arquidiocese,dedicado a morte do arcebispo, desvela o desejo
de seus auxiliares em constituir uma narrativa na qual o prelado parecia indicar
sua morte: primeiro a teria pressentido, o que manifestaria por meio do poema,
depois a teria preparado com algumas iniciativas, entre elas a elaboragéo do
seu testamento. Destarte, o proprio Dom Fernando estaria confirmando a ideia
de que sua dedicacao a Igreja teria sido a causa de seu martirio.

As atitudes diante da morte tém sido objeto de pesquisa por parte dos
estudiosos atentos ao impacto desse acontecimento no cotidiano das
sociedades. No ocidente, as concepcfes sobre esse tema percorreram um
longo caminho de transformacgBes com posturas desde a resignacao diante da
morte, marcante na Idade Média, transitando até sua recusa pela sociedade
moderna. As reflexdes sobre a morte cristd s&o foco desses estudos. No item
seis de seu testamento, Dom Fernando, dentro dos preceitos cristaos,
demonstrava aceitar a morte com serenidade: “Espero merecer a graga
inefavel de aceitar de bom grado a morte [...]’*°. Essa atitude do arcebispo
lembra o que Aries (2003) chamou de morte domada, ou seja, a morte vista
como algo familiar e préximo, reconhecida e aceita de modo tranquilo. Essa
forma de encarar a morte vigorou na sociedade até aproximadamente o século
Xll, sofrendo modificacdes até chegar a morte tipica das sociedades industriais,
a qual o autor denomina como morte interdita®!, ou seja, a fuga ou recusa da
morte por esta ser encarada como algo que envergonha e amedronta.

Em relacdo a morte de Dom Fernando, impera a ideia cristd de que nao
se celebrava a morte, mas a ressurreicdo do arcebispo, que de alguma forma
continuaria vivo para os depoentes: “Nao estou aqui para dar testemunho de
alguém que morreu, mas de alguém que esta presente pela sua forga, alguém

gue esta presente pelo seu vigor, alguém que esta presente como um dos

*SANTOS, Dom Fernando Gomes dos. Revista da Arquidiocese, Goiania, n. 6/7, jun/jul, 1985, p. 355).

% SANTOS, Dom Fernando Gomes dos. Revista da Arquidiocese, Goiania, n. 6/7, jun/jul, 1985,
p. 356.

31 Aries (2003) identifica outras duas atitudes diante da morte: morte de si mesmo, a partir do
século XlI, e morte do outro, a partir do século XVIII.
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grandes padres da Igreja no Brasil, como um dos grandes testemunhos da
Igreja no Brasil”®.

Para muitos, Dom Fernando estaria mais presente depois da sua morte
e, dessa forma, poderia conquistar para sua Igreja o que sempre tentou em
vida e ndo conseguiu e isso seria possivel porque a presenca do arcebispo
teria se transformado de fisica em espiritual; sua morte teria sido um rito de

passagem do profano ao sagrado:

Se hoje, até o meio-dia e pouco, Dom Fernando s6 podia estar
naquele leito de hospital — porque estava limitado, condicionado a seu
corpo pesado, um corpo doente, um corpo machucado, o espirito
ferido, uma alma cativa — agora, sé temos um Dom Fernando: livre,
liberto, um Dom Fernando presente, um Dom Fernando purificado,
gue passou pela porta da morte e j4 entrou na ressurreigéoSS.

Essas palavras encontram respaldo no ritual de exéquias da Igreja
Catdlica, que enfatiza: “para os que créem, a vida nado é tirada, mas
transformada. E, desfeito o nosso corpo mortal, nos € dado nos céus um corpo
imperecivel” (NOSSA PASCOA, 2003, p. 10). O ritual das exéquias ensina
também que essa ldgica cristd sobre a ressurreicdo dos mortos foi explicitada
por Sdo Paulo na Carta aos Corintios, segundo a qual o cristdo que sempre
acreditou e confiou na bondade do Salvador, é entregue a terra: “como corpo
corruptivel para ressuscitar incorruptivel, como corpo desprezivel para
ressuscitar reluzente de gléria, como corpo marcado pela fraqueza para
ressuscitar cheio de forca, como corpo psiquico para ressuscitar como corpo
espiritual” (idem, p. 7). O documento ressalta que “a fé na ressurreicdo dos
mortos é o ponto central da vida cristd” (idem, p. 15).

Sob essa concepcgdo, 0 evento mais importante foi a missa dos funerais,
que seguiu os preceitos do Cerimonial dos Bispos (2004). A cerimbnia foi
iniciada com a procissao de traslado do corpo de Dom Fernando para a parte
externa da Catedral, carregado por oito padres, membros do Conselho de
Consultores da Arquidiocese. Em seguida o caixdao do arcebispo foi colocado
em um plano mais elevado que o publico, tendo ao lado o baculo, simbolizando

gue ele continuava sendo o pastor daquela Igreja.

% FLORES, Padre Jesus. As muitas obras de Dom Fernando. Revista da Arquidiocese,
Goiénia, n.6/7, jun/jul. 1985, p. 416.

33LICATTI, Padre Angelo. O vazio deixado pelas arvores que tombem. Revista da
Arquidiocese, Goiania, , n. 6/7, jun/jul, 1985, p. 380)
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No momento da homilia falaram os representantes dos diversos setores
da arquidiocese e, ao final da cerimonia, Dom Benedito, 0 Monsenhor Juliusz e
o Padre Pereira usaram a palavra. Para Dom Benedito, todos deveriam se
consolar na esperanca e na fé de que a obra de Dom Fernando seria
continuada. Monsenhor Juliusz, testemunhou que, por sua fidelidade a Igreja,
Dom Fernando foi querido pelo Papa. Padre Pereira, por sua vez, afirmou que,
se por um lado a morte de Dom Fernando significava que a arquidiocese perdia
um “grande pastor”, um “grande lider’, uma “grande presencga da sociedade”,
por outro significava que ganhava um grande “advogado”, um “grande protetor”,
um “padroeiro”.

Ao final da cerimbnia, o corpo do arcebispo foi trasladado por seus
familiares para o interior da igreja, simbolizando que Dom Fernando voltava as
suas origens e, lancado a terra, se despojava do poder perecivel para ser
perenizado como “padroeiro” da arquidiocese. O caixao foi depositado ao lado
da sepultura e Dom Alano Pena, Bispo de Maraba (PA), procedeu a ultima
encomendacédo. Auxiliado pelo ministro da agua benta, o bispo aspergiu o
timulo e o caixdo e, em seguida, o corpo foi baixado a cripta ao som do
Magnificat.

Nas manifestacbes expostas nesse estudo, sejam as homilias, o0s
depoimentos ou os ritos funerarios, foi expresso o desejo dos colaboradores do
arcebispo de manter viva a memoria de Dom Fernando guiando os caminhos
da Arquidiocese de Goiania. As representacdes do prelado como homem que
nao temia a morte, pastor fiel a Deus e a Igreja, pai e, sobretudo, martir,
tornaria possivel que a comunidade continuasse invocando sua presenca e a
continuidade de seu projeto e o rito funebre, realizado de maneira simples, mas
representativo de sua estatura na hierarquia da Igreja, reforcava essa
perspectiva.
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STATUS SOCIAL, ETERNIDADE E RELIGIOSIDADE: O PODER HUMANO
SOBRE A MORTE NOS RITOS FUNEBRES

Isael Rodrigues Pimentel*

RESUMO: Por causa de sua evolucéo racional o homem vem ocupando cada
vez mais espago no cosmos. Contudo se aniquila diante do fendbmeno da
morte, a Unica certeza de sua vida. Para aliviar, ele elabora rituais que
memoriza o morto e conforta os vivos. Os chamados “rituais funebres” ganham
aceitacao social e ultrapassam a esfera espiritual, sendo, em certos casos, atos
mais sociais do que religioso. Neles, o poder socioeconémico do vivo continua
durante a morte. Pode ainda ser observado, nestes ritos, a mentalidade, a
forma como vivem e até as transformac¢des do tempo sobre a sociedade. Com
seus rituais funebres o homem mostra sua grandeza intelectual que nem a
morte destroi e se torna eterno. E, pois sobre o aspecto social e eterno que
envolve os ritos fanebres que este artigo pretende abordar, buscando nas
raizes historicas das sociedades primitivas o lado social da morte que fez com
que grandes homens rompessem a histéria fazendo-se conhecidos nos dias
atuais.

PALAVRAS-CHAVE: morte, sociedade, ritos funebres, religiosidade, homem.

INTRODUCAO

O homem, por mais evoluido que seja ndo € imortal e ndo é capaz de
prever o dia de sua partida para uma possivel outra vida, fazendo a morte
ganhar uma dimensao tao misteriosa a ponto de fazé-lo parar e simplesmente
ficar embasbacado diante de um corpo gelado. E a incerteza, gerada pela
morte move desde geracdes mais primitivas, as atuais, na realizacao de rituais
funebres, encenando aquilo que imaginam, de acordo com o ethos de cada
povo. S&o nestes ritos que o ser humano se conforta. Muito mais do que

religiosidade, nos ritos 0 homem também expressa 0 seu poder econémico e

*Graduando em Filosofia pelo Instituto de Filosofia e Teologia de Goias (IFITEG).
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social, que usados na morte se transforma em memdéria nas pedras e
marmores das eternas piramides e catedrais de séculos atras e nos mais
luxuosos cemitérios dos tempos de hoje. E sobre estas expressdes que este
trabalho tera enfoque ao analisar 0 que estad por traz de cada gesto, que

aparentemente € so religioso.

1 O HOMEM A MORTE E SUA RELIGIOSIDADE

O homem esta em processo continuo de evolucdo e ndo é apenas
biologica € também intelectual, moral, religiosa e principalmente econdmica.
Esta evolucdo esti cada vez mais rapida e rompe as barreiras geogréficas e
culturais e por isto nunca esta isolado, pois 0s modernos meios de
comunicacdo liga-o com o mundo inteiro, lhe é cabivel ainda saber as
previsbes do clima, do transito e economia. Enfim, o homem moderno é
prevenido e sabe bem o que fazer para se sair bem, porém algo o incomoda
por ser imprevisivel e real, a morte, o grande mistério da vida e por isto o
acontecimento que mais causa temor e ao mesmo tempo admiracdo e é o
Unico acontecimento que € capaz de paralisar uma geracao, talvez duas, uma
cidade pequena, ou 0 mundo inteiro. O medo que se sente pela morte é normal
ao homem, por que o desconhecido causa desconforto e, segundo Jean-Pierre
(BOYARD, 1996, p. 44), por que “desmorona bruscamente” todos os planos e
sonhos que consome toda beleza sobre a terra. As incertezas que a morte
provoca, explica as mais variadas atitudes do homem diante dela, atitudes
estas que se resume em desespero, que sO sdo consolados pelos variados
ritos funebres que se organizaram ao longo da historia e que da a morte um
sentido novo, de alegria e esperanga, pois somente com a logica espiritual “que
conseguimos desapegar-nos do que nos liga ao mundo” (BOYARD, 1996, p.
44) e tomar uma nova consciéncia de que nao se tem fim e sim “transmutagao”.

Assim a religido ganha espaco diante da morte, porque € a Unica (mais
comum) fonte de consolo, pois é capaz de sacralizar os rituais e estes levam a
“‘ilusdo do ‘como se’, que nos ritos funebres deixa o vivo se comportando
diante do morto “como se nao houvesse morrido” (BOYARD, 1996, p. 88).

No cristianismo ocorre a morte do corpo, porém o espirito continua vivo,

honra-se o morto, porque a esperanca € de que o corpo um dia voltara, assim
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como faziam os antigos egipcios, que tiveram os rituais funebres como o centro
de toda vida social. Outros rituais, como a cremagao para purificar o morto, ou
0 canibalismo que transmite a forca do morto para o vivo que o comer €&
perceptivel que em todos os ritos a morte € uma passagem, e por isto, 0 morto
deve ter o seu lugar de destaque, como que um modelo e por isto os ritos
funebres nunca tém a intencdo de aniquilar a morte, mas sim dar ao morto um
“novo status ontolégico” (CROATTO 2010, p. 380).

Enterrado, queimado, mumificado, ou devorado os ritos tém a mesma
funcdo: dar esperanca de vida futura. Os gestos simbolizam os cuidados com
qguem esta do outro lado e é uma forma dos vivos, que ali chora de se preparar
para o seu dia, como reza o ritual de exéquias da Igreja Catdlica de rito
romano: “rezemos também por nés que choramos, para que um dia, com nosso

irmao, possamos ir ao encontro de Cristo...”. (Sacramentario, 2003, p. 141).

2 O ETHOS E O SENTIDO SOCIAL DOS RITOS FUNEBRES

O homem sé é capaz de dizer que € homem porque esta com outro
homem, pois € um ser social. Com a morte a relacdo entre um homem e outro
se rompe, sendo assim a morte “¢ um fato social tanto quanto é a vida”
(JUNGEL, 1980, p. 24). Quando alguém morre o outro € afetado em sua
existéncia, por isto, os ritos funebres séo valorizados, uma vez que quando se
ritualiza também representa o ethos, ou seja, “o carater e a qualidade de sua
vida, seu estilo moral e estético” (GEERTZ, 1989, p. 143), a visdo de mundo de
um povo, visdo esta que inicialmente é a valorizacdo do outro que continua a
ter valor apos a morte.

No Egito antigo é exemplo de como seus ritos finebres eram expressao
de uma mentalidade. O farad, poder supremo, possuia duas almas, o duplo
(ka) e a alma (ba). A ultima era a verdadeira, que com ajuda do sacerdote
Osiris, navegava para o outro mundo na barca de Anubis. J4 a segunda alma,
a ka, permanecia no corpo, esperando que a outra alma voltasse, quando fosse
julgada, enquanto isto necessitava de cuidados especiais, preservacdo do
corpo e tumulos altamente luxuosos faziam a segunda alma estar de bem com

a morte, levando uma morte um tanto parecida com a vida.



93

O periodo Medieval se apresenta com um novo ethos, também
transmitido para os ritos funebres. Antes de investigar estes ritos é importante
lembrar que muitos deles no mundo Ocidental sédo copias do mundo Oriental
gue ganhou novo significado com o cristianismo. Os tumulos de pedra, com
frases que ressalta o morto é uma tradicdo grega. As oferendas que eram
ofertadas ao defunto eram de ritos pagados que ganhou novo sentido com a
celebracéo da Eucaristica no cristianismo. Enfim, sdo ritos semelhantes, porém
com visédo diferente.

O cristianismo surge e acrescenta um elemento novo a morte, a
possibilidade de ressurreicdo, assim como aconteceu com Cristo e isto € um
choque para muitas culturas, que acabam por ndo aceitar. O cristdo nao teme a
morte, uma vez que ela garante o encontro com Deus e o liberta deste mundo.

A forma como os ritos funebres séo realizados, nédo deixa de revelar a
posicdo social do defunto. O ritual das exéquias é igual tanto para os ricos,
quanto para os pobres, porém o0s procedimentos: quantidades de missas,
roupas, tumulos, eram bem maiores para quem tinha condigcéo financeira. “A
importancia da ceriménia depende do nivel do defunto” (BOYARD, 1996, p.
137). Quem era rico tinha a casa coberta de forros pretos, os catafalcos, que
poderiam cobrir até o carro que deslocava da casa para a igreja e finalmente
para o cemitério, que durante um periodo era dentro da prépria igreja, o que
era uma honra, tanto religiosa, pois ficaria perto dos restos mortais dos santos,
quanto social, uma vez que a memoria perpetuaria por causa dos grandes
monumentos, com inscricbes exaltando as qualidades do morto, ou seja, 0
morto nobre permanecia horado, também durante a morte.

JA para quem era pobre a realidade se diferenciava. N&o tinha
condicbes de pagar para ter missas e nem uma padre para encomendar o
corpo, era um completo “abandono da alma” (ARIES, 1989, p. 82). Nao
dispunham, é claro, de tumbas de pedra ou em igrejas, o corpo era geralmente
depositados nas chamadas, “vala dos pobres”. Segundo Ariés os pobres
permaneciam andénimos na morte como fora durante toda a vida.

A sociedade vem sofrendo grandes transformacfes no decorrer da
histéria e isto causa transformacdo do ethos e consequentemente atinge os
ritos funebres. A morte, que antes era um acontecimento que evolvia todo um

cosmo, agora nao ultrapassa o ambito familiar. O sentimento de saudade,
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esperanca ou medo se transforma em repugnéancia. O doente, que antes era
assistido por seus familiares, hoje morre isolado em um hospital e em muitos
casos s6 morre quando a decisdo é feita por uma equipe hospitalar, uma vez
que “o moribundo j& havia perdido a consciéncia ha muito tempo” (ARIES,
1989, p. 52). Hoje falam em servicos funerarios, onde o servico € completo,
defunto lavado e maquiado, com direito a cha, biscoito, e até o lugar ja é
estabelecido pelas empresas.

O luto néo existe, por que o sistema nao permite ficar se lamentando por
quem ja se foi afinal, “a vida continua”. Segundo Ariés (1989, p. 64) “0 morto
perdeu o lugar eminente que o costume lhe reconheceu durante milénios”. E
isto, segundo Jungel é por que os homens dos tempos atuais bastam a si
mesmo, quando um morre os demais nao ¢é atingido “a morte do outro ndo mais
é experimentada” (JUNGEL, 1980, p. 26). Um vivo substitui o morto com
facilidade.

Antigo, medieval, ou contemporaneos todos os ritos funebres se revelam
um evento em que a condicdo social do morto se revela, nos ritos, que apesar
de ser igual para todos, acabam sendo mais luxuosos para quem pode
financeiramente. O servico funerario geralmente sdo os melhores, o local de
sepultamento, em geral € marcado por grandes arquiteturas, onde fica gravado
a “gloria imortal do defunto” (ARIES, 1989, p. 82).

3 CONCLUSAO

Por causa do medo da morte surgem os ritos funerarios como expressao
de religiosidade, por que a inexplicavel morte s6 pode ser aceita através da
l6gica espiritual e esta ldgica diferencia de civilizagdo para civilizacéo,
conforme o ethos, o que faz que ndo sejam rituais estaticos, muda com o
passar do tempo. A morte que ja teve seu lugar essencial na sociedade é hoje
posta em ultimo plano, uma vez que a morte do outro sO representa a
substituicdo da méo de obra do sistema. Os ritos como uma visdo de mundo da
sociedade, também revela as caracteristicas sociais do morto, sua importancia
social, que quanto maior for mais sera pomposa e isto como forma de eternizar

a memoria do defunto.
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RITUAL DE PASSAGEM: A MORTE NO CATOLICISMO
Thiago Rodrigues Tavares’

RESUMO: O presente artigo busca relacionar as atitudes diante da morte dos
catélicos com as teorias sobre rituais de passagem, para tanto utilizaremos autores
como — Turner, Gennep, DaMatta, Brandédo, Oliveira e Azzi. Os rituais relacionados
aos mortos adquirem significados expressivos onde a morte é vista como momento de
transi¢cdo. Observamos que a morte no catolicismo é concebida como uma passagem
de um mundo para outro, havendo obrigacdes entre vivos e mortos, estes Ultimos
estando num momento de liminaridade. O individuo deve se preparar para a morte, e
ap6s 0 seu acontecimento cabe aos vivos a preparacao do ritual que proporcione a
transicdo tranquila do morto, que em espirito devera seguir em dire¢éo ao seu destino
final, para uma outra vida. Nesse contexto, as cerimbnias funerarias fazem parte de
ritos de separacdo entre vivos e mortos e de incorporagdo destes Ultimos a seu
destino no “Além”.

* Thiago Rodrigues Tavares (thiagor.tavares@yahoo.com.br) é graduado em Ciéncias Sociais
pela Universidade Federal de Juiz de Fora, atualmente € mestrando do Programa de Poés-
Graduacdo em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, Instituto de
Ciéncias Humanas.
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PALAVRAS-CHAVE: Morte. Catolicismo. Ritual de passagem.

INTRODUGCAO

Esta pesquisa tem como objetivo relacionar as atitudes dos catolicos
diante da morte — principalmente nas manifestacdes populares — com as teorias
sobre rituais de passagem35 — tendo como foco os momentos liminares.

As expressdes populares do catolicismo apresentam uma relacdo intima
com a morte e as almas, estas sdo lembradas nas ora¢cfes, promessas e até
mesmo no culto aos santos36. Segundo Brandao (1987), o imaginario catdlico
popular estabelece relacdes de interferéncia entre vivos e mortos, sendo que
esses ultimos dependem mais do que interferem sobre os primeiros.

Nesse trabalho, buscaremos abordar as teorias sobre rituais de passagem e
como elas se aplicam nos rituais da morte dos catolicos. E importante ressaltar
que a pesquisa esta na fase inicial, e que em artigos futuros serdo trabalhados
com maior énfase as questdes que envolvam a morte e as expressdes

populares do catolicismo.

MORTE NO CATOLICISMO: PERIODO LIMINAR

A morte no catolicismo é concebida como uma passagem de um mundo
para outro, havendo obrigacdes entre vivos e mortos, estes Ultimos estando
num momento de liminaridade. O individuo deve se preparar para a morte, e
apos o0 seu acontecimento cabe aos vivos a preparacao do ritual de passagem
gue proporcione a transicdo tranquila do morto que em espirito devera seguir
em dire¢cdo ao seu destino final, para uma outra vida. Desta forma, a posi¢céo

social e o futuro do morto s&o incertas e causam davidas, pois:

0 morto tem posicdo ambigua: ao mesmo tempo que esta entre 0s
vivos — iguala-se aos mortais em presenca — esta partindo para ser
diferente dos que ficam (na qualidade de ancestral). O cadaver esta
em uma situacdo marginal, deslocado e excluido do padrdo social;
seu status € indefinivel. Seu futuro também é ambiguo(lugares
misteriosos), tanto “céu” quanto “inferno” sdo lugares que nao existem
concretamente. (DOUGLAS apud SURERUS, 1997, p. 23).

35 GENNEP(1978), TURNER(1974)
36  AZZI(1977), BRANDAO(1987), DAMATTA(1987), OLIVEIRA(1997)
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Para entender a posicdo social do morto e o seu estado liminar, é
necessario compreender o que sdo momentos de liminaridade. O periodo de
liminaridade (“antiestrutura”) faz parte dos rituais de crise de vida ou dramas
sociais, sdo momentos de grande importancia para o desenvolvimento social
do individuo. O nascimento, a puberdade, a morte e cerimbnias como o
casamento e o batismo, sdo exemplos desses rituais que marcam a transicao
de uma fase da vida ou de um status social para outro. Os momentos de
dramas sociais ndo dizem respeito somente ao individuo que ocupa o lugar
central no ritual, mas também acarreta mudancas nas relacdes das pessoas
que estdo fortemente ligadas a ele por algum tipo de vinculo, seja ele
sanguineo, matrimonial ou politico (TURNER, 2005).

Para compreender o ritual de passagem € obrigatdria a leitura de Arnold
Van Gennep (1978) e Victor Turner (1974). Para o primeiro, rituais de
passagem seriam todos "os ritos que acompanham qualquer mudanca de lugar,
estado, posicdo social ou idade”. Tais rituais de “transi¢do” apresentariam trés
fases: 1) separacdo ou ruptura — fase inicial, compreende o comportamento
simbdlico que se refere ao afastamento do individuo ou do grupo; 2) margem
ou liminar — durante esse periodo o estado do individuo é ambiguo, um espaco
de transito, ocorrendo a suspensdo de papéis; 3) agregacao ou reintegracao —
o individuo volta a estar na condicao estavel, com direitos e deveres definidos.
Van Gennep foi referéncia para Turner, que desenvolveu um novo modelo de
estudo dos rituais de passagem, composto por quatro fases: 1) separacao ou
ruptura — quebra de algum relacionamento considerado crucial por parte do
grupo social; 2) crise e intensificacdo da crise —aponta para a fragmentacao do
grupo; 3) acdo remediadora — consiste na tentativa de reconciliagdo ou ajustes
entre 0s grupos envolvidos e 4) reintegracédo, desfecho — final, que pode ser
tragico (levando a total divisdo social), ou fortalecer a estrutura (SILVA, 2005, p.
37).

Dessa forma, segundo a teoria de Turner a sociedade esta dividida em
dois momentos: a estrutura (realidade cotidiana, modelo basico de sociedade)
e a ’antiestrutura” (momentos extraordinarios). A estrutura institui a
“antiestrura”. A sociedade na tentativa de lidar com suas crises estabelece as

‘communitas”, periodo liminar, no qual as pessoas e até mesmo grupos
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representam, simbolicamente, papéis que correspondem a uma posicao
invertida em relacdo ao status que habitualmente possuem, é o momento no
qual se situam em betwixt and between®. Segundo Silva (2005),
posteriormente a “antiestrutura” tende a contribuir para a revitalizagdo da

prépria estrutura social.

CONSIDERACOES FINAIS

Nesse contexto, as cerimbnias funerarias fazem parte de ritos de
separacao entre vivos e mortos, e ritos de incorporacao destes Ultimos a seu
destino no “Além”. Os rituais funerarios s&o mais elaborados e adquirem
significados expressivos em sociedades onde a morte € vista como momento

de transicdo, onde o morto é agregado ao mundo dos mortos:

as pessoas para quem ndo se observam os ritos funerarios sao
condenadas a uma penosa existéncia, pois nunca podem entrar no
mundo dos mortos ou se incorporar a sociedade |4 estabelecida.
Estes sdo o0s mais perigosos dos mortos. Eles desejam ser
reincorporados ao mundo dos vivos,e, porque ndo podem sé-lo, se
comportam em relacdo a eles como forasteiros hostis. Eles carecem
dos meios de subsisténcia que os outros mortos encontram em seu
préprio mundo e consequentemente devem obté-los a custa dos
vivos. Ademais, estes mortos sem lugar ou casa as vezes possuem
um desejo intenso de vingan¢a. (GENNEP apud REIS, 1991, p.89).

Nesse momento de liminaridade, devem haver preocupacdes tais como
a cerimonias de purificagdo, sepultamento, garantia da uncdo dos enfermos e
missas pela alma (como as missas de 7° dia, de 30 dias e de 1 ano ). Também
€ importante lembrarmos do dia de finados, dia instituido para visitar e rezar
pelas almas dos mortos, sobretudo as almas do purgatério, sublinhando
simultaneamente sua posi¢ao hierarquica mais baixa do que a das almas no
céu, e a ativa “communitas” dos vivos, que pede aos santos para intercederem
por aqueles que sofrem a aprovacao liminar no purgatorio (TURNER, 1974). O
purgatério € o local para purificacdo das almas dos que morreram em estado
de graca®. Para dele escapar mais rapidamente, além do arrependimento na

hora da morte, os mortos precisavam da ajuda dos vivos na forma de missas e

37 Termo utilizado por Victor Turner, podendo significar: “aquém e além de dos pontos
fixos”, “entre dois mundos”, “entre e entrementes” e no coloquial “nem la nem c&”.
38 A graca representaria um dom universal dado por Deus, para as pessoas satisfazerem

suasnecessidades espirituais ou materiais e também para tornassem filhos de Deus e
"participantes da natureza divina, da vida eterna".
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promessas a santos (REIS, 1997).

Pelo exposto até aqui podemos destacar que a morte é uma
preocupacao para os catolicos. O individuo em vida deve se preparar para
morrer, e apos 0 seu acontecimento o homem-morto passa a se encontrar num
momento de liminaridade, sua transicao para o seu destino final vai depender
das suas atitudes em vida, dos rituais de passagem e das celebracoes
desempenhadas pelos vivos em sua memoria.

Como sinalizado, a pesquisa da qual essa reflexdo faz parte esta no seu inicio
e esperamos que posteriormente, com o seu desenvolvimento, possamos
apresentar com maior numero de dados as expressfes populares em torno da

morte.
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INFLUENCIA DA RELIGIOSIDADE NO METODO MAE CANGURU: UM
ESTUDO DE CASO NO HOSPITAL REGIONAL DE GUANAMBI/BA

Eliane Bernardes Santos®
Hélcia Taiane de Oliveira Santos™
Sumaria Cardoso Silva*!

RESUMO: O método mae canguru consiste em um modelo de assisténcia
perinatal voltado para o cuidado humanizado com estratégias de intervencéo
que valorizam o0 contato pele a pele, entre a mde e o recém-nascido
prematuro.Durante o periodo de hospitalizacdo, as maes buscam na fé e nas
crencgas religiosas um apoio espiritual para enfrentar a dificil experiéncia da
condicao fragilizada do filho prematuro.Este estudo tem como objetivo analisar
as acBes motivacionais da equipe de enfermagem no método mée canguru do
hospital Regional de Guanambi/BA, bem como perceber as estratégias de
suporte religioso adotados pelas mées-cangurus no contexto da prematuridade.
Como metodologia utilizou-se pesquisa qualitativa, com entrevista
semiestruturada e a observacao participante, realizada com duas enfermeiras e
cinco maes cujos bebés utilizaram o método mée canguru. O resultado obtido
através das entrevistas revela que o enfermeiro realiza um trabalho
multifuncional destacando-se principalmente nos cuidados prestados as maes,
no apoio psicolégico e no incentivo a amamentacdo. Durante a observacao
participante, pode-se observar que a fé e a religiosidade representam um papel
importante para aquelas maes, no enfrentamento do bebé& prematuro
hospitalizado. Nesse sentido, considera-se que o apoio emocional dado pelos
enfermeiros, bem como as crencgas religiosas utilizadas pelas maes-cangurus
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sao relevantes, pois tendem a encoraja-las e minimizar seu sofrimento diante
desse momento de fragilidade.

PALAVRAS-CHAVE: Méae canguru, prematuridade, fé, suporte emocional e
religiosidade.

INTRODUGCAO

O método mae canguru consiste em um modelo de assisténcia perinatal
voltado para o cuidado humanizado com estratégias de intervencdo que
valorizam o contato pele a pele entre mée e recém nascido prematuro. Diante
da prematuridade do seu filho os sentimentos maternos envolvem
principalmente negacédo e medo, no qual durante a hospitalizacdo é notavel o
apelo a religido. Esta serve como fonte de esperanca onde as méaes buscam na
fé e nas crencas religiosas um apoio espiritual para enfrentar a dificil
experiéncia da condigéo fragilizada do filho prematuro.

A contribuicdo da equipe de enfermagem como atuacdo e suporte
emocional € de grande relevancia, visto que grande numero de bebés nasce
prematuro e muitos acabam falecendo. Nesse sentido, o estudo teve como
objetivo analisar as a¢cdes motivacionais da equipe de enfermagem no método
mae canguru, bem como perceber as estratégias de suporte religioso adotados
pelas maes-cangurus no contexto da prematuridade no Hospital Regional de

Guanambi-Ba.

1 O METODO MAE CANGURU

Segundo Almeida (2007), o Método Mae Canguru foi elaborado, em
1978 pelos neonatologistas Edgar Rey Sanabria e Hector Martinez Gomes,
meédicos do instituto Médico infantil de Bogota, Colémbia visando a reducédo do
indice de mortalidade neonatal e o excesso destes nas incubadoras. A
proposta do método, de acordo o Ministério da Saude (2002), é que da mesma
forma que os cangurus, as méaes de bebés prematuros irdo carregar 0s seus
filhos, quando esses se encontram, em condi¢des clinicas que viabilizem uma
situacdo estavel. Nessa perspectiva, segundo o Ministério da Saude (2002), o
governo brasileiro adotou 0 método em 5 de julho do ano de 2000 através da

portaria 693, nas unidades hospitalares do Sistema Unico de Saude.
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Almeida (2007) ressalta que esse meétodo tem como vantagens:
aumentar o vinculo mée - filho, estimular o aleitamento materno, melhorar o
controle térmico, reduzir o indice de infeccdo hospitalar e possibilitar menos

permanéncia no hospital.

2 RELIGIOSIDADE COMO AUXILIO NA SAUDE

Na concepcédo de Parker, citado por Lemos (1996, p.60) a religiosidade
como auxilio a saude pode ser vista, ha medida em que o homem se depara
em situagdes que comprometem a integridade da vida utilizando de recursos
advindos da religiosidade “[...] de ordem simbdlico-ritual, um cosmo sagrado
[...]” que fornecem sentidos para enfrentar o problema vivenciado.

Kubler-Ross (1994), diz que: nos momentos de crise é imprescindivel que
0 paciente tenha a liberdade de manifestar sua religiosidade em meio aos
fendbmenos que o envolvam, podendo até mesmo aliviar os sintomas
somaticos. No entanto Batista (2001), acrescenta ainda que a religiosidade se
associa como forma de minimizar reacdes psicoldgicas em situacdes de crise.
Diante do exposto, Faria et al (2005), constata que a religiosidade tem diversas
implicac@es relacionadas a saude e ao adoecer, principalmente no processo de
enfrentamento, através de suporte emocional, na tentativa de Ihe dar com a

ameaca de um problema.

3 PROCESSOS METODOLOGICOS E ANALISE DOS RESULTADOS

Trata-se de uma pesquisa com analise qualitativa sob o paradigma
interpretativo e observacao participante. A pesquisa foi realizada no més de
outubro de 2011 e as entrevistas semi-estruturadas foram realizadas com duas
enfermeiras e cinco maes de neonatos, as quais se encontravam no
alojamento mé&e canguru do Hospital Regional de Guanambi-Ba. A idade varia
entre 20 e 30 anos e quanto a religido trés se consideravam catdlicas e duas
evangélicas.

Visando a ética utilizaram-se nomes ficticios: Enfermeira - Cristiane e as

maes cangurus foram discriminadas respectivamente como M1, M2, M3, M4 e
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M5. A andlise das entrevistas foi feita, em primeira instancia, por meio da
organizacdo em temas: a atuacdo da equipe de enfermagem e as praticas
motivacionais realizadas pela mesma e asestratégias de enfretamento das
maes frente a hospitalizacédo dos bebés prematuros.

O acompanhamento oferecido as maes cangurus pela enfermagem é feita
no sentido de acolhé-las. Segundo as enfermeiras, esse acolhimento ocorre
inicialmente a partir do didlogo e dos esclarecimentos prestados quanto ao
meétodo. Dentre as praticas motivacionais citadas, o apoio psicolégico as méaes
estd entre as mais significativas uma vez que estas se encontram bastante
fragilizadas. Através da observacao pode-se perceber que as mées se sentem
muito angustiadas, impacientes e um atendimento mais humanizado e as
vezes uma conversa informal conforta a paciente deixando-as mais tranquilas,
como é relatado:

... Procuro conversar com elas, mostrando que esse momento é temporario,
passando carinho para que elas aumentem seu contato com o bebé, até porque as
maes percebem as melhoras no desenvolvimento do seu filho (E - Cristiane).

Para Moura (2005), o nascimento de um filho prematuro causa um forte
impacto nas méaes capaz de gerar um sentimento de surpresa devido a
antecipacdo materna e de sofrimento em geral pela fragil condi¢do clinica do
bebé ao nascer e ao fato da separagdo imposta a mée e o filho. Nesse sentido,
a atuacdo da equipe de enfermagem tem papel imprescindivel, pois promove
um maior conforto e envolvimento tanto a mée quanto ao filho.

Quanto as estratégias de enfrentamento das maéaes diante da
hospitalizacdo do bebé prematuro, pode-se perceber que estas buscavam
suporte nas leituras biblia, terco, mensagens de reflexdo, oracdes e
principalmente na fé em Deus com a perspectiva de refletir na melhora e
recuperagéo do bebé. “Observa-se que muitas pessoas atribuem a Deus a
resolucdo de problemas de saude que as acometem e recorrem
frequentemente a Ele como recurso cognitivo, emocional ou comportamental
para enfrenta-los (LEMOS, 2008, p.7)”

Na fala das maes, eram feitas referéncias constantes a Deus, como ser
supremo, onde com seu poder e sabedoria minimizando o sofrimento e dando-
Ihes forca para enfrentar a situacdo. Isso fica explicito na fala de algumas

maes:
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... Tenho muita fé em Deus e meu filho vai se recuperar logo (M1, catdlica).

... Mas eu tenho fé em Deus que vou sair daqui com meu filho e vou ter meu filho
comigo em casa (M3, evangeélica).

A partir das falas das maes percebe-se que a fé e as crencas religiosas
podem interferir positivamente na saude: “... Diminuo minha angustia e desespero
rezando meu terco, lendo mensagens biblicas e transmitindo minha fé para as outras
maes” (M2, catdlica).

A utilizacdo da religiosidade serve como amparo e esperanca na
sobrevivéncia do bebé sendo instrumento indispensavel nos momentos de dor,
angustia, em que todas as maes canguru recorrem a fé para se fortalecer e

minimizar o sofrimento diante da condi¢cao de prematuridade do seu filho.

CONSIDERACOES FINAIS

A pesquisa constatou que € cada vez mais forte a tendéncia dos
profissionais de enfermagem de incentivar a interacdo mae e filho
principalmente através da amamentacgéo; e dentro dos seus limites orientarem
e oferecer suporte emocional a mae e a familia. Percebe-se que a pratica
religiosa atua como suporte nas situacdes enfrentadas pelas maes canguru e
ao mesmo tempo possibilita o dialogo sobre a religiosidade no ambiente
hospitalar. Entretanto essa pratica, ainda muito distanciada dos contextos das
acOes em saude, contribui na humanizacdo do cuidado e atua estreitando o

vinculo entre méae e filho.
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FILIPOS, O VERDADEIRO TESTEMUNHO DA VIDA CRISTA

Dino Magalhdes Soares*

RESUMO: Filipos era uma cidade situada ao norte da Grécia, que Filipe Il da
Macedobnia, agregou ao seu reino (At 16,12), por volta do ano 360 a.C., dando-
lhe o seu préprio nome. Em 160 a.C. ela é conquistada pelos romanos e a
partir de 42 a.C. militares aposentados foram morar naquele local. Paulo
chegou a Filipos entre os anos de 49 e 52 d.C. (At 15,36-18,23). Paulo
escreveu da prisédo (Fl 1,7.13.17). Ele estava preso e feliz por testemunhar a fé
no Cristo crucificado e que ressuscitou e também porque os Filipenses fariam o
mesmo. Por isto escrevia para agradecer, evangelizar e advertir a comunidade
contra os pregadores judaizantes. Na Carta aos Filipenses sdo expressos
afeto, amor, carinho, preocupacdes e fé: Alegria (FI 1,3-4; 2,17; 4,1.10);
testemunho (Fl 1,12-14); Jesus Cristo, morte e ressurreicdo (Fl 3,7-11.20-21);
Hino cristolégico (FI 2,6-11), que apresenta Jesus como filho e Servo de Deus
(FI 2,6-7). O perigo dos judaizantes (FI 3,1-7). Ha mudanga nas relacdes
sociais dos cristdos. A comunidade diz, “Tudo posso Naquele me fortalece” (FI
4,13).

PALAVRAS-CHAVE: Jesus Cristo; Evangelizacdo; Servo; Pobre; Escravo;
Cruz; Amor; Alegria; Comunidade.
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INTRODUGCAO

Filipos se chamava Canides (= cidades das fontes), era uma cidade
situada ao norte da Grécia, que Filipe Il da Macedonia, pai de Alexandre
Magno, denominado de O Grande, agregou ao seu reino (At 16,12), dando-lhe
0 seu proprio nome. No comecgo sobrevivia gracas as minas de ouro e prata.
Era uma colénia romana onde a partir de 42 a.C., foram morar militares
aposentados, depois que Otaviano venceu a batalha da Asia. O local era
estratégico porque ligava o Oriente ao Ocidente, pela estrada calgcada chamada
de via Egnatia. Passou a receber privilégio chamado de Jus Italicum (= direito
italiano). Sua administracéo imitava a d Roma (FI 1,13 e 4,22) (CEBI-GO, 2009,
15-16)

Paulo chegou a Filipos nos anos 49 ou 50, com Timéteo, Silvano e
Lucas (At 16,1-40) (HARRINGTON, 1985, 533), durante sua segunda viagem
missionaria (At 18,23-21,16), realizada no periodo de 49-52 (BORTOLINI,
2008b, 12). Coexistem nesse local religides mistéricas vindas do oriente, o
ocultismo, o ocultismo ao imperador romano obrigatério e todas as col6nias
romanas (CEBI, 2008, 96).

O que motivou Paulo a escrever essa carta foi agradecer o auxilio
enviado pela comunidade de Filipos, anunciar a visita de Timéteo e explicar a
razdo da volta de Epafrodito, advertir a comunidade sobre a divisdo interna
causada pelo espirito de competicdo e egoismo de alguns, preveni-los contra
os pregadores judaizantes e também relembrar aos cristdos de Filipos que a

autenticidade do Evangelho esta na cruz de Cristo.

A COMUNIDADE FILIPENSE

Filipos é pequena, fica cerca de treze quildbmetros do porto, uma pessoa
pode atravessa-la a pé em dez minutos e é circundada por uma muralha de
uns trés quilémetros. Tem inscricdes em latim por todo lado, mas os habitantes
entendem o grego (CENTRO, 2009, 34).

Filipos foi a primeira cidade a ser evangelizada na Europa (At 16,16-24)
(VASCONCELOS & SILVA, 2003, 327; BORTOLINI, 2008b, 14). Como os
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judeus eram poucos, ndo possuiam sinagoga, mas apenas um lugar de oracao,
perto do rio. Lidia, mulher asiatica, natural de Tiatira, comerciante de purpura e
crente em Deus, que Paulo batizou, fazia parte desse grupo (At 16,14-15). Um
grupo de mulheres exerceu importante papel na comunidade (At 16,13). Nessa
Igreja de Filipos distinguem-se duas mulheres, “Evddia e Sintique” (FI 4,2-3)
(RATZINGER, 2010a, 40), lideres e colaboradoras na luta lado a lado com os
homens pelo Evangelho (FERREIRA & SILVA, 2009, 49; VASCONCELOS &
SILVA, 2003, 312). A comunidade formada era predominantemente de origem
paga (At 16,11-40; 1Ts 2,2).

A comunidade estava muito unida a Paulo (4,15; 2Cor 11,8-9). Houve
ajuda ao Apdstolo, mas ele insistia e perseverava no trabalho (1Cor 4,12; 9,15;
2Cor 11,7-9; 1Ts 2,9; 2Ts 3,7-9). Quando os filipenses souberam que Paulo
fora preso, em Efeso ou em Roma, organizaram uma coleta e pediram para
Epafrodito entregar a Paulo. Epafrodito, porém, ficou doente e quando
melhorou Paulo o reenviou a Filipos, com essa Carta (Fl 2,25-30).

A comunidade ocupa o coracdo de Paulo (FI 1,7) e Deus mesmo é
testemunha de seu bem-querer e sua ternura (Fl 1,8). Paulo além de doutrinar
a comunidade, também se preocupa com as necessidades humanas como
amizade, afeto, gratiddo, auxilio matuo, problemas pessoais, boa acolhida (Fl
2,19-30).

A CARTA

A Carta aos Filipenses, bem como as cartas aos Efésios, aos
Colossenses e a Filemon sao chamadas de “Epistolas do Cativeiro”
(HARRINGTON, 1985, 532.535; BORTOLINI, 2008a, 82) (FI 1,12-13; Ef 3,1; Ef
4,1; Ef 6,20; CI 1,24; FI 1). A Filipense, possivelmente, foi escrita em Roma (At
28,16.30-31). No entanto, poderia ter sido escrita em algum outro cativeiro
(2Cor 11,23; ver 1Cor 15,32; 2Cor 1,8). “O pret6rio” (Praetorium), de Fl 1,13,
nao assegura que Paulo tenha escrito a Carta em Roma, pois esse termo
também designava tenda ou residéncia dos governadores romanos (Mt 27,27
nota; Mc 15,16; Jo 18,28-31 nota). O mesmo se diga da “casa de César” (4,22).
O cativeiro pode, pois, ter sido em Efeso, onde passou dois anos (At 19,1.8-
10). Se a carta foi escrita em Efeso seria dos anos 56-57 (HARRINGTON,
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1985, 535). Paulo afirma que suas prisdes foram Uteis para que ele pregasse o
Evangelho (FI 1,12-18) (FERREIRA & SILVA, 2009, 41; CENTRO, 2009, 44-
58).

Ha indicios que a carta néo foi escrita de uma s6 vez (HARRINGTON,
1985, 533-34; BORTOLINI, 2008a, 82; CENTRO, 2009, 21). Isto porque se
forem observados alguns aspectos como: bilhete A: a “saudacgédo e gratidéo
pelas ofertas da comunidade para Paulo na prisao” (FI 1,1-2 e 4,10-20); bilhete
B: o “agradecimento aos Filipeses pela cooperagao no Evangelho, do empenho
na fé, do verdadeiro Evangelho e dos companheiros de luta e caminhada” (Fl
1,3 e 4,2-9) e bilhete C: “0 caminho da salvagédo e a maturidade cristad” (FI 3,2-
4,21) (CEBI-GO, 2009, 21).

PLANO DO ESCRITO

O conteudo é o seguinte (HARRINGTON, 1985, 536; CEBI, 2000, 97-

98):
Desenvolvimento Sequéncia de capitulos

Endereco 1,1s
Oracéao de acédo de gracas pela comunidade 1,3-11

1. Situacdo de Paulo 1,12-36

2. Exortacao 1,27-2,18

3. Projeto e recomendacdes aos colaboradores 2,19-3,1

4. O caminho para a salvacao 3,2-4,1

5. Paz na Igreja: conselhos e encorajamento 4,2-9

6. Agradecimento e revisdo de vida 4,10-20
Saudacao final e voto de bencao 4,21-23

CHAVES DE LEITURA (CEBI, 2000, 98)
e Alegria: “Agradeco ao meu Deus todas as vezes que me lembro de
vocés. 4 E sempre, em minhas oracdes, rezo por todos com alegria”
(FI 1,3-4; cf. 1,8; 2,17; 4,1.10)
e Opcao radical por Jesus Cristo: “Mas essas coisas, que eram ganhos

para mim, considerei-as prejuizo por causa de Cristo. Mais que isso,
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julgo que tudo € prejuizo diante deste bem supremo que é o
conhecimento do Cristo Jesus, meu Senhor. Por causa dele, perdi
tudo e considero tudo como lixo, a fim de ganhar Cristo e ser
encontrado unido a ele...” (FI 3,7-9).

e Perseveranca na luta: “Em suma, vivei vossa cidadania de maneira
digna do evangelho de Cristo. Assim, quando eu for visitar-vos ou,
ausente, ouvir falar de vos, poderei certificar-me de que estais firmes
num sO espirito, lutando juntos, com uma sO6 alma, pela fé do
Evangelho, sem nenhum medo diante dos adversérios. Para eles, isto
€ indicio claro de condenacéo, para vés, porém, de salvacéo; e isto
vem de Deus”. (FI 1,27-28).

e Hino cristologico: “Ele, existindo em forma divina, ndo se apegou ao
ser igual a Deus, mas despojou-se, assumindo a forma de escravo e
tornando-se semelhante ao ser humano. E encontrado em aspecto
humano, humilhou-se, fazendo-se obediente até a morte — e morte de
cruz! Por isso, Deus o exaltou acima de tudo e Ihe deu o Nome que
estd acima de todo nome, para que, em o Nome de Jesus, todo joelho
se dobre no céu, na terra e abaixo da terra, e toda lingua confesse:
“Jesus Cristo é o Senhor”, para a gléria de Deus Pai.(FI 2,6-11). Jesus
é apresentado como filho de Deus, como servo de Deus.

Possivelmente este hino seja pré-Paulo (ver bilhete B, mencionado
acima), mas esse apostolo preocupado com os escravos e a fé da comunidade
coloca esse hino e o enriquece incluindo expressao tipicamente sua “e a morte
na cruz” (v. 8) (CEBI-GO, 2009, 28-9).

Esse hino é formado de duas estrofes: Fl 2,6-8 — “Cristo ao humilhar-se,
ele se torna o protagonista ativo da decisao Cristo se humilhou” e 2,9-11 —
“Deus agraciou Jesus com um “nome”, o senhor: titulo especifico de Deus!”
(CEBI-GO, 2009, 29-30).

TEOLOGIA DA CARTA
Apesar de ndo ter um pensamento teologico organizado, € possivel

notar algumas doutrinas como a comunh&o fraterna entre a comunidade e

Paulo. Mesmo Paulo estando preso, nota-se nos acontecimentos dramaticos a
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esperanca para 0 anuncio do Evangelho auténtico (FI 2,1-11), o verdadeiro
Evangelho (STORNIOLO & BALANCIN, 1986, 195).

Informa que os filipenses deveréo ser fiéis, se converterem a Cristo e
exemplifica dando o préprio testemunho (FI 3,2-11). Diz que “eu conheco
Cristo, a forca da sua Ressurreicdo e a comunhdo com os seus sofrimentos,
tornando-me semelhante a ele na sua morte, para ver se chego até a
Ressurreigao dentre os mortos” (3,10-11) (METERS, 2008, 55.61-2).

Para incentivar os cristdos, Paulo menciona um hino a Cristo, servo
sofredor (Is 53), mas que Deus fez Senhor de toda a Criacao (FI 2,6-11). Uma
caracteristica fundamental dessa Carta é o tom de afeto e carinho que
apresenta.

A ADVERTENCIA E O EVANGELHO

Dentre os testemunhos e ensinamentos desta cata, optou-se por fazer
as seguintes reflexdes:

O CAMINHO DA SALVACAO (Fl 3,1-14)

Nessa pericope Paulo desenvolve as seguintes questdes:

e Adverténcia contra os intrusos e testemunho pessoal

e Adverte a comunidade contra os pregadores judaizantes

e Alerta que para os judaizantes, a salvacéo e a justica dependem
da circuncisao (carne) e da observancia da Lei. Paulo diz que ndo
tendo como “minha justica que vem da Lei, mas com a justiga que
vem pela fé em Cristo, a justica que vem de Deus, com base na
fé&” (3,9). O amor solidario supera a pratica religiosa ritualista e
legalista (CENTRO, 2009, 90).

e Frisa que a salvacgéo e a justica sdo dons de Deus e dependem
da fé em Jesus e de uma vida movida pelo Espirito. Que essa fé
tem que levar o cristdo a participar da morte e ressurreicdo de
Jesus, que para tanto precisa se guiar pelo Espirito, para dar o
testemunho que provoca até mesmo a morte.

e Nos wv. 13-14 ha o estimulo do testemunho para nossa vida:

Paulo diz que procura se evangelizar, aumentar minha fé em
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Jesus Cristo e no Espirito Santo, para ser digno de ser merecedor

da salvagéo.

A MATURIDADE CRISTA (FI 3,15-21)

A maturidade é relacionada a perfeicdo, que propde a cruz e a
ressurreicdo como centro da vida.

Paulo, apresentando seu préprio testemunho, diz-se que pode ser
modelo para a comunidade.

Paulo alerta novamente a comunidade sobre os “inimigos da cruz
de Cristo”

A vida cristd se orienta pelo testemunho, na esperanca de um

mundo novo.

A COMUNIDADE. PAULO ABORDA SOBRE OS PERIGOS
AMEACAM A COMUNIDADE

Previne a comunidade contra os pregadores judaizantes, que
pdem a salvagao na circunciséo e na observancia da lei (3,2-11);

Falta de testemunho e esperanca de um mundo novo.

INCENTIVOS DE PAULO PARA A COMUNIDADE ENFRENTAR

OS PERIGOS

A salvacdo e a justica sdo dons de Deus e dependem da fé em
Jesus e de uma vida movida pelo Espirito

A fé leva o cristdo a participar da morte e ressurrei¢cdo de Jesus.

O VERDADEIRO EVANGELHO (Fl 2,5-11)

Paulo mostra qual € o Evangelho da cruz.

Apresenta em Cristo o modelo da humildade.

Jesus se apresentou entre os homens como simples homem.
Jesus serviu até o fim, perdeu a honra ao morrer na cruz.

Deus o ressuscitou e o colocou no posto mais elevado que possa
existir.

Deus colocou Jesus como Senhor do universo e da historia.
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e Os cristdos sao convidados a fazer o mesmo, ou seja, abrir mao
de privilégio, fama e se colocar a servico dos outros.
Paulo mostra que a salvacdo so depende de Jesus Cristo.
E Jesus que, feito homem e morto numa cruz, recebeu do Pai o poder
de dar aos homens a salvagao.
Diz que todo aquele que nao transmite isso pelo testemunho de vida e

pela palavra sera sempre falso transmissor do Evangelho.

CONCLUSAO

A Carta aos Filipenses por si s6 é fortalecimento da fé e encorajamento
para o agir alegremente e em comunidade para o crescimento pessoal e do
proximo, inclusive por integrar a Sagrada Escritura.

A afetuosidade de Paulo para com os filipenses mostra a reciprocidade
de confianca e trabalho conjunto. Os Filipenses entendem que todo trabalho &
comunitario.

O testemunho pessoal de Paulo sao palavras esclarecedoras e
incentivadoras para os Filipenses, pois ele diz que foi alcan¢ado, conquistado
por Cristo Jesus. Diz que ndo se tornou perfeito, mas que persevera para
continuar sendo merecedor da salvacao.

Os Filipenses sao Evangelizados na compreensdo de que a vida da
comunidade depende da compreenséo, da obediéncia da Palavra de Deus, a
exemplo de Cristo, e ndo da presenca de dirigentes e lideres.

Os Filipenses, na Evangelizacdo do amigo irmdo Paulo Apdstolo,
compreendem a necessidade de confessar que Jesus Cristo é o Senhor, para a
gléria de Deus Pai. Eles entendem que Jesus Cristo € verdadeiramente homem
e verdadeiramente Deus.

A Carta aos Filipenses mostra que Deus se compromete com a vida de
cada um dos pobres e oprimidos do mundo. Faz-nos reconhecer a nos
mesmos e a necessaria humildade, para pedir a Deus, para sermos amorosos
e sempre respeitarmos 0s sentimentos e as situagcbes de vida de nossos
irmaos. Reconhecer que Deus € amor e reconhecer que Ele é o Deus Unico e

responsavel pelo sucesso e a salvacdo de cada um de nés.
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A Carta aos Filipenses é testemunho, reconhecimento, evangelizacao, e
tomada de decisdo, € um agir, € um comprometimento continuo, é
engajamento comunitério, € manter-se sempre vigilante.

A Carta aos Filipenses é o dizer pessoal e comunitario “Tudo posso
naquele que me fortalece” (FI 4,13), para poder ser afirmado Filipos, o

verdadeiro testemunho da vida crista.
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AS RELIGIOES NO IMPERIO, O CULTO AO IMPERADOR E A INFLUENCIA

DA IDEOLOGIA IMPERIAL

Joana D’arc de Souza®®

O Império Romano abrangia varias civilizacdes e populacdes, o que lhe
dava fisionomia religiosa extremamente variada. Nas religides do Império
encontrava-se de tudo: do repugnante e do aberrante aos graus mais elevados
do sublime. As religibes tradicionais vdo perdendo vitalidade e cedendo lugar
ao ceticismo, o desenvolvimento de uma religido civica, o culto imperial, enfim,
0 aparecimento de nova religiosidade, que se manifestavam na atracao pelas
religibes orientais e na elaboragcdo de uma filosofia sincretista. Religibes
tradicionais agrupam sob este titulo a antiga religido agréria e a religido dos
deuses protetores das cidades, ambas com muitos tragcos comuns. A religido
agraria permaneceu viva durante muito tempo, até que alguns de seus
elementos passaram para o cristianismo rural e alimentaram o folclore.
Tratava-se de cultuar as forcas misteriosas que asseguravam a fecundidade
dos solos e dos rebanhos. As cidades gregas e latinas tinham cada uma, suas
divindades proprias. Com as conquistas romanas, 0os deuses de Roma foram
adotados mais ou menos por toda parte. Estabeleceram-se equivaléncias entre
0os deuses romanos e 0s deuses gregos, mas também entre os deuses
romanos, os deuses gregos e o das outras civilizaces como asiaticas, celtas

etc. Conhecemos Jupiter-Zeus, Vénus-Afrodite, Diana-Artemis, Neturno-
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Posidon, Mercurio-Hermes, Minerva-Atena etc (COMBY e LEMONON, 1988, p.
8).

A propoésito desses cultos estrangeiros introduzidos em Roma, convém
repetir a seguinte observagao: “todos esses cultos, em que o iniciado
acreditava entrar em contato direito, pessoal com a divindade e pensava
assegurar por meio dos ritos de iniciacdo e das cerimbnias das quais ele
participava, nao somente sua prosperidade material, ainda mais, sua felicidade
no além, eram seguramente mais atraentes para a multiddo que a religido
tradicional. Para a multiddo e também para as almas avidas de uma presenca
divina e para os espiritos cultos que encontravam oportunamente, além das
grosserias do culto, o deus Unico que procuravam: pois cada uma dessas
religibes da um tal lugar ao deus que ela cultua que, praticamente, 0s outros
nao contam mais” (GIORDANI, 1997, p. 305).

Houve uma evolucao da religido romana. Vamos lembrar a tentativa de
Aureliano de dar ao Império uma unificacdo religiosa, ao escolher como
divindade suprema o Sol invencivel, Sol invictus. Mas, duas religides,
principalmente, ficaram a margem desse sincretismo: o judaismo e o
Cristianismo (GIORDANI, 1997, p. 306).

Muito embora se deva ressaltar, concep¢cdes como a semente, 0
trabalho dos campos, a floracdo, a guerra, o limite, a juventude, a saude, a
boa-fé, a harmonia, pertenciam as divindades mais antigas e mais
reverenciadas dos romanos (MOMMSEN, 1971, p. 71).

E importante, neste contexto, entender que o Império romano passava
por uma crise provocada pelo surto de nacionalismo e de varios tipos de
religido nos povos subjugados. Eram religides ou doutrinas que seguiam duas
vertentes: gnasticas e mistéricas.

O seu avanco representava uma ameaca de desintegracdo para o
Império. Para fazer frente a este perigo, a propaganda imperial soube usar a
prépria religiosidade popular como fator de unidade do imenso Império, atingia
0 povo na vida diaria através de muitos canais. Os capitulos 13,17 do
Apocalipse de Jodo confirmam e completam este quadro. Eles mostram como
a ideologia entrava na vida do povo através das grandes obras de impacto
causando admiracdo (Ap 13,13-14); através do consumo de artigos de luxo

para a classe dominante (Ap 18,11-13); através do controle econdmico (Ap
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13,16-17); através do culto obrigatério ao imperador (Ap 13,15); através da
alianca do poder central com as liderancas locais, os reis da terra (Ap 17,12-
13); através das armas e da perseguicéo (Ap 17,6).

Para saber como se dava estes acontecimentos, devemos considerar
algumas informacdes.

¢ l|deologia

O conceito de ideologia é trabalhado por Houaiss, que liga a mesma,
aos sistemas teoricos (politicos, morais e sociais).
Um sistema de idéias (crengas, tradicbes, principios e mitos)
independentes, sustentados por um grupo social de qualquer
natureza ou dimenséo, os quais refletem, racionalizam e defendem os

proprios interesses e compromissos institucionais, sejam estes
morais, religiosos, politicos ou econdmico (Houaiss, 2009, p. 1043).

O culto Imperial — A nocéo de divindade dos reis era uma idéia antiga e
comum no Oriente. Alexandre, o Grande, verificou que seus suditos orientais (e
egipcios) o consideravam como um deus, e Seus sucessores, tanto os
seléucidas quanto os ptolomeus, complacentemente, assumiram titulos divinos.

A pratica tinha mais dificuldade de encontrar um lugar em Roma, mas
foi, finalmente, usada como um valioso fator politico. O culto comum do
imperador serviu como principio unificador, um ponto de contato para varios
povos do Império e Roma, um tanto cinicamente, tinha plena consciéncia disso
e explorou seu valor politico. Contudo, havia um grupo de religioso que nao
podia e ndo daria prova de reconhecimento a divindade do imperador. O
imperador romano era “Salvador” e “Senhor”, titulos divinos. Aos olhos dos
cristdos, a exigéncia era uma blasfémia: Jesus Cristo era o Unico Salvador e
Senhor. Na Asia Menor, mais do que em qualquer outra parte, sua atitude
singular era manifesta. As autoridades romanas nao podiam ignorar sua recusa
em participar do culto do imperador, e 0s cristdos ndo podiam honrar o
imperador como deus. O choque era inevitavel. O apocalipse testemunha os
ferinos julgamentos daqueles que ‘retém firmamente o Nome” que
concederiam o titulo de “Senhor” somente a Jesus Cristo (HARRINGTON,
1985, p. 170-71).

Durante todo o comentario acima, citamos que o culto do soberano era

tradicdo oriental muito antiga. Na Antiguidade, ndo somente 0s reis, mas
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também os chefes vitoriosos, os libertadores dos povos e os "salvadores da
cidade” passavam por super-homens. Para que eles recebessem culto eram
necessérias algumas condigbes politicas e ndo s6 a admiracdo e o0
reconhecimento do povo. Pelo culto, a comunidade (uma cidade, um povo)
reconhecia e queria perpetuar a sua subordinacdo aquele que honrava e, do
lado dele, queria comprometé-lo a perpetuar a sua protecdo. No caso do
Império Romano, constata-se que a maioria das vezes o culto ndo era imposto
décima, mas que vinha de baixo. Augusto, em particular, enquanto vivo, foi
objeto de uma multiddo de cultos e homenagens religiosas, que ele habilmente
sempre encorajou, porque consolidavam o Império e o novo regime. Participar
do culto de Roma e de Augusto era gesto de lealdade politica. Varias
passagens do Novo Testamento se erguem contra as pretensées dos
soberanos de se fazerem honrar como deuses: Mt 22,21; At 12,23; Ap 2,12-17;
13,11-18; 17,14 (COMBY e LEMONON, 1988, p. 17).

Como sumo pontifice e membro de todos os colégios sacerdotais, 0

imperador estava impregnado de uma atmosfera de respeito religioso.

e Vida financeira e Econbmica

Como em outros povos da Antiguidade, a agricultura e a criacao
desempenharam papel fundamental na vida econbmica dos romanos. A
situacdo geografica de Roma na peninsula e a posicdo desta na bacia
mediterranea sdo fatos que devem se levados em consideracdo quando
consideramos o desenvolvimento do comércio. A superabundancia de mao-de-
obra, em certas fases da histéria de Roma, exerce influéncia na industria e tem
reflexos profundos na vida social. A conquista militar do vasto Império e a
exploracdo sistemética dos paises conquistados ddo um tom especial a
atividade econbmica. A diversidade de regides e de racas integradas no
dominio de Roma emprestou as transacdes comerciais uma policromia que
transparece na infinidade de produtos que cruzam as estradas do Império e as
rotas maritimas (GIORDANI, 1997, p. 124).

Nesta perspectiva, a agricultura era, sem duavidas, a ocupacao principal
e a mais seguida pelos romanos; outros ramos de industria tinham, contudo,

ali, um certo destaque. Havia desde o tempo imemorial, oito corporacdes de
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operarios. Eram os tocadores de flauta, os ourives, os fabricantes de cobre, os
carpinteiros, 0s pisoeiros, 0s tintureiros, os oleiros, os sapateiros. Esta lista
esgotaria em abundéancia a classe dos industriais trabalhando para um patréo e
para a venda, nesses tempos antigos, em que o assar do pado e a arte
particular da medicina ndo eram conhecidos e em que 0 vestuario era tecido
com a |a pelas mulheres em suas proprias casas (MOMMSER, 1971, p. 78-79).
A duracao das festas populares tinha aumentado a tal ponto, que s6 as
sete festas ordinarias, a romana, a plebéia, a da mae dos deuses, de Ceres, de
Apolo, de Flora e da Vitéria, duravam juntas sessenta e dois dias: ao que é
mister acrescentar os combates de gladiadores e muitas outras diversdes
extraordinéarias. O dever de fornecer trigo a baixo preco, inevitavelmente
necessario para um proletariado que vivia ao dia a dia, era cumprido com
extrema leviandade, e as flutuacdes no preco do trigo panificavel eram
verdadeiramente fabulosas. Enfim, o povo tinha sempre, diante de si, a carestia
e muitas vezes, a fome completa (MOMMSER, 1971, p. 312).
Porém, ha outras realidades. Do ponto de vista econémico, junto ao
templo de Artemisia havia um servico parecido com o de nossos bancos: a
guarda de fortunas sob a protecdo divina (favorecido por uma administracao
eficiente com cobranca de tributos, taxas e impostos). Efeso era, por
conseguinte, centro comercial e de negocios, ndo s6 devido a sua posicao
geografica (costeira), mas também por sua importancia religiosa. Todo ano
havia festivais em Efeso para a grande deusa Artemisia, com desfiles e jogos,
0 que constituia uma grande fonte de renda (ARENS e MATEUS, 2004, p. 76).
Além disso, Mesters e Orofino (2003c, p. 43) nos tras mais informacdes
sob a economia. O culto aos idolos nesses templos empregava muita gente:
agricultores para tomar conta das fazendas dos templos e criar 0os animais para
os sacrificios; comerciantes para a compra e venda destes animais; curtume da
pele dos animais sacrificados e, consequentemente, fabricacdo de pergaminho
para livros; fabricacdo das vestes sagradas, do incenso e dos outros utensilios
necessarios para as celebracdes e procissbes; provedores de lenha;
carregadores de agua; fabricacdo de estatuas para vender aos peregrinos;
acomodacédo para os milhares de peregrinos nas inumeras festas ao longo do
ano; preparacdo das festas; organizacdo dos jogos olimpicos a cada quatro

anos em honra dos deuses; associages de trabalhadores, cada qual com sua
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divindade protetora e com suas refeicdes sagradas. Quem se aventurava a ser
contra o culto dos idolos corria o perigo de perder o emprego e de ser
hostilizado por parentes e amigos, cuja seguranga econdmica dependia deste
sistema do culto aos idolos (At 19,23-40).

e Cultura e Lazer

O culto imperial ndo era celebrado s6 em templos, mas em todos os
centros civicos importantes: na praga central, nos teatros e nos estagios, onde
havia o altar do incenso para poder render-lhe culto diante das autoridades, na
sala do conselho, que podia ter um altar, como acontece em Bérgamo, Efeso e
Mileto, onde oficiais ofereciam sacrificios aos idolos. O culto era feito em
publico, mas também em grupos comunitarios. Vemos que os cultos estavam
em funcao do poder (ARENS e MATEUS, 2004, p. 75).

Outro fato que deve ser destacado € o contato cada vez mais direito com
a cultura grega, Roma elevou sua vida intelectual, engrandecendo e animando
seu pantedo sem enfraquecer o sentimento religioso. Desenvolvia-se a
producéo intelectual e a reflexao filosdéfica entre os romanos.

Um movimento geral levou Roma a ter uma literatura e uma arte
capazes de assemelhar-se as dos gregos. A poesia se desenvolve servindo a
religido dos ancestrais e exaltando o orgulho civico.

As rigidas regras de conduta da moral patriarcal foram afrouxadas pela
adocao de novos habitos e costumes que levavam a busca do prazer, do luxo,
do ouro e da ostentacdo. O novo género de vida, unido ao monopdlio da nova
cultura e da fortuna pela elite romana, aumentou o fosso entre as classes
sociais.

No entanto, a medida que os deuses romanos eram assimilados aos
gregos, novos cultos orgiasticos e o0 misticismo oriental difundiam-se,
principalmente, pelos setores sociais menos favorecidos que, cada vez mais,
se distanciavam dos deuses e do sentimento religioso tradicional. Isto significou
uma tendéncia a satisfazer o prazer pessoal em detrimento do prazer social.

Portanto, as transformagbes socio-econbmicas, a faléncia das
instituicBes republicanas diante das exigéncias imperiais e a difusdo de novas

idéias e costumes procedentes do contato com o mundo helenistico, geraram
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um contexto histérico propicio para a dominacédo de um unico chefe (MENDES,
1988, p. 70-73).

¢ A Religido e Politica

Como vemos, na perspectiva do culto ao imperador esclarece-se o
contexto religioso-politico do Apocalipse. O culto ao imperador era uma espécie
de religido do Estado, e a fidelidade politica expressava-se pela participacéo
nele. A teologia profética do Apocalipse constituird uma vigorosa condenacao
absolutista do império, que usurpava a soberania s6 a Deus correspondente.
Neste conflito entre soberanias, o cristdo deve ter uma posicdo bem clara
(ARENS e MATEUS, 2004, p. 77).

Mesters e Orofino (2003c, p. 43), nos informam ainda que, a religido era
composta de seu pan-theon, templos, estatuas, praticas de magia, procissoes,
festas, sua mitologia e o culto aos heréis. Na Asia Menor chegou-se a eleger
um alto funcionéario para promover as festas anuais e 0s jogos pelo aniversario
do imperador. Devemos lembrar-nos de que Religido, politica e economia eram
inseparavelmente interligadas.

Uma palavra bastante usada no Apocalipse relacionada com o mundo
politico é “trono”, que nele aparece nada mais nada menos do que 47 vezes. E
ao e mesmo tempo uma das mais significativas no Apocalipse. Do mesmo
campo semantico sdo: reinar (7 vezes); rei (20 vezes); reino (9 vezes); coroa (8
vezes), muito frequentemente relacionada com o ouro/dourado (26), chifre(s),
que denota(m) poderes: suditos (9 vezes); poder(io) 912vezes); adorar a
Deus/ao Cordeiro (12 vezes), contrastando com adorar a besta (8 vezes), com
expressdo de submisséo e reconhecimento de sua soberania.

O titulo de senhor, Kyrios, é usada para Deus 16 vezes e para Jesus
Cristo 4 vezes. Esse titulo merece atencdo redobrada por ser de Carater
politico; aplicava-se regularmente as autoridades, entre outras ao imperador.
Para os orientais, Kyrios denotava autoridade soberania terrenas. Para os
cristdos, o Unico Kyrios, no sentido de soberano, € Deus e seu Cristo
(STRABELI, 1992, p. 318).

O Império conferiu ao imperador poderes legislativos e judiciarios. Por

isso, ele passou a intervir nas relagdes, nomear funcionarios, cunhar moedas,
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dirigir os negocios da politica externa e designar senadores. O regime por ele
instaurado repousava na concentracdo do poder nas maos de um s6 homem
(GIORDANI, 1997, p. 103- 4).

e As forcas Armadas

O imperador detinha o comando das forcas armadas, plenos poderes
nas provincias imperiais e direito de supervisionar as provincias senatoriais.

O exército romano constituiu, por exceléncia, o instrumento da conquista
deste império, da garantia dessas instituicdes, da manutencao da soberania e
da pax romana dentro das fronteiras de tdo extenso dominio. Os romanos
foram aperfeicoando seu exército e seu armamento a medida que as
sucessivas e frequentes campanhas Ihes ministravam licdes de estratégia e de
tatica (GIORDANI, 1997, p.113-117).

Constata-se, que a esséncia da autoridade na vida politica consistiu na
nocao de que alguns individuos, por sua conduta moral e acao publica e militar,
demonstraram possuir autoridade superior aos demais para o0 exercicio do
poder (MENDES, 1988, p. 31).

A mudanca mais essencial introduzida no sistema militar foi a instituicéo
de um chefe militar permanente na pessoa do imperador, que dominava uma
governante nao militar e incapaz sob todos 0s aspectos e reunia em suas maos
o controle do exército, transformou esse controle, em vez de uma direcdo em
grande parte nominal, num comando real e supremo (MOMMSER, 1971, p.
309).
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PRIORIDADES DE VALORES DOS ADOLESCENTES, CONSIDERANDO
SEXO E RELIGIAO

Iranilson Correia de Lima**

RESUMO: Valores pessoais sdo definidos como metas que transcendem acdes
e situacdes especificas e que servem como principios que guiam a vida do
individuo. O objetivo principal deste estudo foi investigar as diferencas nas
prioridades axiolégicas de valores de adolescentes, estudantes do ensino
meédio, considerando as variaveis sexo e religido. Os dados foram coletados
com 806 estudantes do 1° ano do Ensino Médio de escolas confessionais das
seguintes cidades brasileiras: Rio de Janeiro, Brasilia, Belém, Belo Horizonte e
Vila Velha. O sexo feminino apresentou médias significativamente superiores
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em Hedonismo e Autodeterminacdo, Universalismo/Benevoléncia e
Estimulacdo. Diferente do sexo masculino que teve médias significativamente
maiores nos tipos motivacionais Poder/Realizacdo e Seguranca. Os tipos
motivacionais Conformidade, Tradicdo e Seguranca apresentaram meédias
significativamente maiores no grupo que afirmava possuir religiao.

PALAVRAS-CHAVE: Valores humanos. Adolescéncia. Religiao.

O contexto social em que vivemos, tem suscitado uma pergunta
bastante pertinente: estariam os valores humanos em crise? Constantemente
nos deparamos com denuncias de ‘falta de valores’ na sociedade
contemporanea ou de sua auséncia, principalmente quando se refere a etapa
do desenvolvimento denominada adolescéncia. Com base nesta perspectiva, €
preciso aceitar que vivemos um profundo processo de transformacdes sociais e
historicas que se compatibilizam com mudangas nos valores e acompanham os
novos desenvolvimentos tecnoldgicos, eletrénicos, politicos, econdmicos e
culturais.

Reforca ainda a ideia de crise de valores humanos, principalmente entre
os adolescentes, o fato de na realidade atual se conviver com a forte presenca
da violéncia, da irresponsabilidade, da corrupcédo, do bullying, da intolerancia,
da ganancia, do descuido com a vida e tantos outros problemas que permeiam
0 contexto social. S&o aspectos que podem ser responsaveis por gerar davidas
sobre quais valores defender e também pelo surgimento de novos
comportamentos e posturas frente a tudo aquilo que atinja ou ponha em
descrédito os valores da pessoa humana (LA TAILLE et al., 2009).

O sistema de valores de uma pessoa é definido como uma disposi¢cao
hierarquica, uma classificacdo ordenada de valores ao longo de um continuo
de importancia (SCHWARTZ, 1992; 1996). A priorizagcdo dos valores,
denominada prioridades axiologicas, pressupde uma relacdo dinamica entre o
individuo e o mundo fisico e social, ou seja, 0 sujeito ndo € um mero
observador e sim um participante que se envolve e toma partido frente a
realidade em que vive. Neste sentido, valores implicam necessariamente numa
preferéncia, numa nitida distincdo entre o que € importante e o que é

secundario, entre o que tem valor e o que n&o tem (TAMAYO et al., 1998).
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Numa perspectiva de teoria transcultural sobre valores pessoais,
Schwartz e Bilsky definem valores como “(a) principios ou crengas, (b) sobre
comportamentos ou estados de existéncia, (c) que transcendem situacdes
especificas, (d) que guiam a selecdo ou avaliagdo de comportamentos ou
eventos e (e) que sédo ordenados por sua importancia” (SCHWARTZ; BILSKY,
1987, p. 551).

Uma premissa importante que tem se destacado na teoria de valores é
gue esses sao utilizados pelas pessoas para avaliar acdes ou individuos, isto é,
valores ndo sdo qualidades dos objetos. Com base nisso, Schwartz (1992)
apresenta uma teoria dos valores basicos, que prop8e 10 tipos motivacionais
com uma dindmica de conflito e congruéncia reconhecida por individuos de
distintas culturas.

Prioridades axiologicas, portanto,é a diferenca entre pessoas ou grupos
conforme a importancia relativa dada a cada tipo motivacional. Conforme a
teoria de valores, proposta por Schwartz (SCHWARTZ, 1992; 2005;
SCHWARTZ; BARDI, 2001), as prioridades axiologicas representam unidades
motivacionais pessoais, que orientam escolhas, metas, decisfes,
comportamentos e acgfes. A estrutura das prioridades axioldgicas deve ser
visualizada como um continuum de tipos motivacionais que apresentam
sobreposi¢cdes em suas fronteiras.

Considerando a relevancia e as inUmeras indagacdes propostas pelo
tema, objetivou-se, neste trabalho, identificar as prioridades axiologicas de
adolescentes, estudantes do Ensino Médio, bem como as diferencas nas
prioridades axiologicas entre adolescentes de ambos o0s sexos e de diferentes
religides.

Participaram deste estudo 806 estudantes do 1° ano do Ensino Médio,
de cinco colégios de uma rede de ensino privado e de confessionalidade
catélica. Foram selecionados os cinco maiores colégios dessa rede no pais, de
um total de 20 colégios. A escolha dos colégios se deu pelas diferentes
localizagBes geograficas e o contingente do nimero de alunos no 1° ano do
Ensino Médio.

Dos participantes 51% eram do sexo feminino, 65% eram catdlicos, 91%

afirmaram possuir religido. A idade média foi de 15 anos, entre 14 a 18, (x
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0,64). Quanto ao local, 173 participantes eram do Distrito Federal, 296 de
Minas Gerais, 144 do Par4, 110 do Espirito Santo e 83 eram do Rio de Janeiro.

Foi utilizado o instrumento denominado Portrait Values Questionnaire —
PVQ desenvolvido por Schwartz (1999) e validado no Brasil por Tamayo e
Porto (2009), denominado de Questionario de Perfis de Valores — QPV. Além
disto, foram incluidos itens para caracterizacdo sociodemogréfica dos
participantes: sexo, idade, cidade onde nasceu, religido e o grau de importancia
dado a religido.

Quanto as diferencas entre as médias de adolescentes do sexo feminino
e masculino observou-se que as adolescentes apresentaram médias
significativamente  superiores em Hedonismo e Autodeterminagao,
Universalismo e Benevoléncia e Estimulacdo. Ja os adolescentes tiveram
meédias significativamente maiores nos tipos motivacionais: Poder/Realizacéo e
Segurancga.

Assim, para elas os tipos motivacionais de valores relacionados a
prazer, gratificacdo sensual para si mesmo, bem como independéncia de
pensamento, acdo e opcdo sdo mais importantes que para eles. Por outro lado,
os adolescentes ddo maior importancia a tipos motivacionais que demonstrem
status social, prestigio, sucesso pessoal e principalmente estabilidade dos
relacionamentos e de si mesmo.

Os tipos motivacionais Conformidade, Tradicdo e Seguranca
apresentaram médias significativamente maiores no grupo que afirmava
possuir religido. O tipo motivacional Estimulacdo apresentou média
significativamente maior para os que afirmaram nédo possuir religido. Os tipos
motivacionais Hedonismo e Autodeterminacgéo, Universalismo e Benevoléncia e
Poder e Realizacdo ndo demonstraram diferenciar-se em relacdo ao fato do
adolescente possuir religido.

Na relacdo entre valores e religido os jovens que afirmam possuir
religido apresentaram valores ligados a dimensdo Conservagdo, cujas
caracteristicas principais sdo aceitacdo dos ideais e costumes da cultura e da
sociedade. Denota uma possibilidade de que o jovem quando esta associado a
um grupo de referéncia que valoriza o espiritual e o religioso, muito

provavelmente se deixara conduzir em seu processo pessoal pelo que vivencia



126

nesse grupo. No entanto, isto exige estudos futuros, que incluam outros
contextos que nédo sejam diretamente vinculados a uma definig&o religiosa.

O presente estudo procurou integrar trés aspectos importantes: 0s
valores humanos, o contexto da pds-modernidade e a formacdo das novas
geracdes sob a odtica da religido. Basicamente, o trabalho procurou trilhar um
percurso que compreendesse o sistema de valores dos adolescentes, cujo
perfil e caracteristicas sdo bem especificos, pois sdo participantes de uma
classe social média e alta, envolvidos em uma cultura com caracteristicas pos-
modernas, influenciados por uma perspectiva de ensino tradicional de escolas
confessionais que apresentam em seu percurso educativo priorizagdo de
valores relacionados com a coletividade, o bem-estar comum e a manutencgao
de ideais e costumes ja existentes.

Por fim, a pesquisa favoreceu no entendimento da premissa de que
educar com valores passa necessariamente pelo contexto social e cultural, pois
da mesma maneira que as geragdes que os antecederam, cada jovem tem seu
modo original de assimilar ou ndo os valores e contravalores presentes nos
comportamentos, rituais e crencas da realidade contemporanea. No processo
educacional e na realidade dos adolescentes e jovens ha sempre uma beleza a
ser desvendada e um potencial a ser gerado.

Notoriamente, alguns desafios s&do postos e que servirdo de
continuidade para outros estudos. O primeiro desafio € a necessidade de
ampliacdo da amostra, incluindo outros estudantes de realidades escolares néo
confessionais, com perfil socioecondmico e contexto social bem distinto dos
participantes atuais. Outro aspecto fundamental sera o de novos estudos sobre
prioridades axiolégicas, envolvendo adolescentes, porém incluindo variaveis de
comportamento a fim de verificar até que ponto determinadosvalores

priorizados podem anteceder comportamentos especificos.
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RESUMO: Este estudo tem como objetivo analisar a contribuicdo das crencas
religiosas dos homens no tratamento de doencgas na terceira idade, uma vez
gue muitos desses tém recorrido aos rituais religiosos na obtencdo da cura.
Utilizou-se como metodologia a pesquisa de campo empirico quanti- qualitativa
e estudo descritivo. Teve como cenario o Bairro Santo Antonio, localizado na
cidade de Guanambi, no sudoeste baiano. Os dados foram coletados por meio
de entrevista semi- estruturada, aplicadas aos idosos com idade entre 60 e 89
anos. Conclui-se que, grande parte dos entrevistados, utilizam a crenca
objetivando a cura, bem como o uso de chas e oracdes para o mesmo fim,
fazendo uso da medicina complementar e da religiosidade antes de ir aos
servicos de saude.

PALAVRAS-CHAVE: Religiosidade. Masculina. Cura. Doencas. Terceira idade.

INTRODUCAO

A ocorréncia de doenca na maioria das vezes faz parte do ciclo de
envelhecer, porém nao significa relacéo direta de dependéncia, nem expressa-
se como consequéncia normal do envelhecimento. Por conta de uma carga
cultural dominante, parte da populacdo busca respostas para suas
enfermidades, ou mesmo transcendéncia por meio de um vinculo com algo que
foge ao palpéavel, voltando assim para o surreal, divino, em busca de solucfes
e respostas para seus agravos a salde que € encontrada na religido, ou na fé
a uma “divindade”. Entdo, a religiosidade desperta- se como resposta e
justificativa a acontecimentos naturais que ultrapassa o humano.

O objetivo desse estudo é apresentar algumas das preocupacdes
contemporaneas em torno da religiosidade e saude, além de compreender a
relacdo e a importancia da mesma como instrumento para cura de doencas de
idosos do sexo masculino residentes ao Bairro Santo Antdnio localizado na

cidade de Guanambi no estado da Bahia.

RELIGIOSIDADE NA TERCEIRA IDADE
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A fim de suprimir praticas e estilos de vida limitados, os idosos buscam
na religiosidade um aspecto protetor que serve como enfrentamento as
dificuldades, bem como mudanca no modo de ver o problema. Para se
entender tal relacdo Lemos (2008, p.13) apresenta que “0 cosmos postulado
pela religido transcende o ser humano e ao mesmo tempo o inclui”. A religiao
possibilita ao individuo manter-se integrado a sociedade a medida que este se
sente vivendo valores que sdo comuns aos outros membros da sociedade;
possibilita ainda aos seres humanos encontrar sentido para os limites por eles
enfrentados coletivamente. Conforme estudos de Breitbart (2003, p. 41) a fé é
descrita “como uma crenca numa forga transcendente superior, ndo vinculada
necessariamente a participagdo nos rituais de uma religido organizada
especifica”.

Segundo a Organizacdo Mundial de Saude, a definicdo de saude
ultrapassa a auséncia de doencas, pois saude “€ o completo bem estar fisico,
mental e social”’. Assim, para se ter harmonia nesses trés aspectos, o espiritual
legitima-se como essencial para a manutencdo ou restabelecimento da vida
saudavel. Assim, nos momentos, de desespero, angustias e incertezas, o ser
humano busca na fé uma forma de tentar reorganizar seu interior, solucionar ou

manter controle de sua vida.

RELIGIOSIDADE MASCULINA NA TERCEIRA IDADE

Mesmo numa sociedade em que o papel do homem estéa direcionado ao
ser forte, que trabalha e é responsavel por ser o chefe da familia, percebemos
mudanca nesse padrao relacionado a necessidade de suporte aos agravos da
vida humana principalmente na questao de saude, que transcende o humano,
assim, a religido tornou-se fator importante na representacdo social. Em
algumas situacdes observa-se influéncia feminina na busca pela divindade,
pois acompanhados pelas mulheres, esses homens vao a busca da religido.

“Sexualidade e experiéncia religiosa sdo dominios que modelam a
subjetividade dos sujeitos, conduzindo a distintas formas de percepcéo e de
vivencias do mundo e das relagdes sociais”. (NATIVIDADE, 2005, p. 248). A
analise das questdes relacionadas a género passou a ter seu olhar direcionado

a partir das diferencas das obrigagcbes e dos atributos dos individuos na
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sociedade em uma interacdo em que ha pessoas pertencentes a conjuntos
distintos que se despontam, sentem e atuam conforme 0 sexo numa
construcdo cultural da forma de comportar-se e agir na sociedade. Ao explicitar
a diferenca de género, Rocha (2008, p. 106) afirma que “é possivel identificar
nas entrelinhas a clareza da construcéo social dos papéis desempenhados por
mulheres e homens na configuragdo e vivéncia de uma religido”. Assim, as
vivéncias relacionadas a sexualidade e religiosa fornecem, em diferentes

situacdes da vida, sistemas culturais que norteiam a historia dos sujeitos.

APRESENTACAO E ANALISE DO UNIVERSO DA PESQUISA

O estudo trata-se de uma pesquisa quanti- qualitativa do tipo descritiva,
gue de acordo com Mendonca (2009, p.13) desenvolve- se, principalmente, nas
ciéncias sociais e humanas em que o fato € observado, registrado, analisado e
interpretado, mas ndo € manipulado pelo pesquisador. Realizada do més de
margo a agosto de 2012, tendo como cenario o Bairro Santo Anténio na cidade
de Guanambi-BA, pesquisa realizada com um grupo de idosos do sexo
masculino, sem distincdo de raca ou grupo social. Os participantes foram
selecionados de forma aleatéria, assim, o instrumento para coleta das
informacdes foi composto por um questionario semi- estruturado contendo 13
(treze) perguntas subjetivas, abrangendo dados pessoais, questdes familiares,
sociais, acesso aos servicos de saude e religiosidade. As perguntas foram
respondidas de forma livre, sem interferéncias nas respostas, tendo garantia o
sigilo das respostas e a identidade dos entrevistados. Essa produgéo foi
realizada em trés etapas: levantamento bibliografico por meio de artigos e livros
relacionados a saude do idoso, religiosidade masculina e busca pelos servicos
de saude; aplicacéo do questionario e a ultima etapa compreendeu a producao
do artigo. ApoOs coleta, os dados foram processados e interpretados.

Em relacdo ao namero de filhos, 5 idosos tem de 1 (um) a 5 (cinco)
filhos, representando 50%; 4 (quatro) dos entrevistados tem de 6 (seis) a 10
(dez) filhos, o que representa 40%; e apenas 1 (um) idoso tem acima de 11
(onze) filhos. Na categoria ocupacdo/profissdao, 9 (nove) idosos sao
aposentados (90%); e 1 idoso (10%) desempenha atividade auténoma.
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No que diz respeito a religiosidade oficial, 9 (90%) tem uma religido,
sendo eles: 7 catélicos (70%), 2 evangélicos (20%); e apenas 1 idoso (10%)
afirmou néo ter religido. Percebe-se assim que eles veem religido como um
grupo/organizacao religiosa e ndo a simples fé comum da sociedade a uma
divindade. Na categoria familia, todos (100%) afirmaram que os familiares
seguem a mesma religido que eles. De acordo com Paiva (2007, p.102) “o
sagrado é algo inerente ao ser humano, e isso os fazem buscar na religido uma
eficacia singular na restauracdo da saude, garantida pela fé em alguma
divindade”.

Observa-se que “estar doente remete automaticamente a busca da cura
do corpo e do espirito, tendo como uma das fontes terapéuticas, desta cura, a
oragao e, consequentemente, a religido” (TERRIN, 1998, p. 58). Assim, 90%
dos entrevistados ja buscaram a cura de doencas utilizando a fé, por meio de
promessas, oracdes ou rezas e obtiveram resposta positiva com tal acdo; os
demais (10%) nunca fizeram nenhum pedido de cura/promessa. No que diz
respeito ao primeiro contato com a busca da cura/tratamento, 80% quando
estdo doentes primeiro faz uso de chas e oracdes: ‘primeiro oro e pego a Deus
para ser curada, se eu for ao médico, eu peco a Deus para dar sabedoria a ele,
pra ele me dar o remédio certo”. Assim a busca do servico médico sempre ficou
em ultimo plano, conforme a afirmacdo da grande maioria dos entrevistados:
‘minha esposa gosta de procurar o médico, eu néo... primeiro rezo, tomo meu
chazinho, remédios caseiros... S6 vou mesmo no médico na hora “H”; 20%
buscam primeiramente o servico médico de saude. “Um olhar um pouco mais
curioso pode observar também que a concepcao de saude esta intimamente
relacionada com uma concepgao religiosa do corpo e da vida” (LEMOS, 2008,
p.53)

REFLEXOES FINAIS

Percebe-se que a religido e a fé no sagrado exercem uma parte
estratégica na acdo humana, em fim, na sociedade. Através da pesquisa
realizada pode-se constatar mudanca no padrdo antigo, antes basicamente
realizado por mulheres, de busca e suporte na solucdo de problemas e

dificuldades que acometem a saude do ser humano, que transcende o humano,



132

assim, a religido tornou-se fator importante na representacédo social. Algumas
situacbes ha forte influencia feminina na busca pela divindade, que
acompanhada pelas mulheres, esses homens vdo em busca da religido. Essa
representacdo da masculinidade envolve a compreensdo de temas como
cultura, sociedade, temporalidade, identidades, diferencas, tabus e religido. A
religido exerce uma forga singular no projeto desta construcdo. Neste estudo
ficou constatada que qualquer observacdo, por mais empirica que seja,
consegue prontamente perceber que a busca da saude e, em contrapartida, a
fuga da doenca é uma tarefa permanente da humanidade, e o instrumento

utilizado para tal fim € a transcendéncia por meio da religiosidade.
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NEM TRANSMISSORA DE “PANEMA” OU “IMPURA” — MULHER!
REPRESENTACOES DE GENERO E O CICLO BIOLOGICO REPRODUTOR
FEMININO NA CULTURA AMAZONICA E NA BIBLIA

Rosinda da Silva Miranda®*®

RESUMO: Trabalho que tem como obijetivo trabalhar a satde feminina e o seu
ciclo reprodutor — menarca, menstruagéo, gravidez, parto, puerpério, climatério
e menopausa. Utilizando as relagBes a Levitico 12 e 15 e suas normatizacfes
de “impureza” relacionada diferenciacdo dos sexos, masculino e feminino. E a
‘panema’- expressao amazonica usada para designar falta de sorte — onde a
mulher torna-se, perigosa por estar “impura”, quando se encontra em alguma
fase do seu ciclo bioldgico reprodutor. Essa cultura relacionada a diferenciacao
bioldgica, ou melhor, fisiolégica, € naturalizada e se torna determinante para a
diferenciacao social entre homens e mulheres e o modo como eles ordenam e
percebem a sociedade em que vivem.

PALAVRAS- CHAVE: Género. Saude. Panema. Levitico.

INTRODUCAO

A Partir do debate de género verifica-se que a diferenca bioldgica entre
0s sexos masculino e feminino, reforca a desigualdade de direitos e de
oportunidades entre homens e mulheres. Observa-se também que a religido
tem um importante papel da sacralizacdo das desigualdades entre os sexos,
devido ser uma estrutura estruturante da sociedade, conforme Bourdieu (2009).
Entdo, o interesse em relacionar o ciclo reprodutor feminino as questdes da
cultura amazénica e da Biblia € uma tentativa de relatar as fortes tensdes de
género que foram desenvolvidas no interior das sociedades a partir da
compreensao da saude feminina, ou seja, a visao construida historicamente
sobre a fisiologia e sexualidade do corpo das mulheres, caracteristicas estas
gue serviram de subterflgio para que as mesmas fossem relacionadas ao
espaco privado, sendo alijadas dos espacos publicos, bem como, do convivio

social em determinadas ocasides.

Pois, em determinados momentos se as mulheres se encontram em

alguma fase do ciclo reprodutor elas podem ser responsabilizadas de forma

% Mestranda em Ciéncias da religido pela Universidade do Estado do Para (UEPA)- Na linha
de pesquisa: movimentos e instituicdes religiosas no contexto Amazonico. Artigo apresentado
ao VI Congresso Internacional em Ciéncias da Religido realizado pela PUC-Goias.
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maégica por algumas coisas que acontecem na vida das pessoas. E o caso da
mulher transmissora de “panema” em algumas regiées da Amazénia e na Biblia
no livro de Levitico cap.12. 1-7 e 15.19-30, as fases do ciclo reprodutor

caracteriza a fase “impura” da mulher.

Portanto, a saude feminina e os tabus que foram construidos a partir
dela revelam fortes questdes de género quanto ao papel biolégico e social que
constroem as relagbes entre homens e mulheres, principalmente em se
tratando da reproducdo e a atuacdo nos espacos publicos e privados. Isso
representa, portanto o poder simbdlico do masculino sobre o feminino,
reforcando a desigualdade entre os sexos e a religido como reforco dessa

desigualdade.

GENERO, “PANEMA” E LEVITICO

O conceito de género se torna importante para compreender a relacao
entre masculino e feminino, mas também para entender melhor o dominio

simbdlico do masculino sobre o feminino, que segundo Saffiote (2004, p.45):

uma gramética sexual regulando ndo apenas relagbes homem-
mulher, mas também relagbes homem-homem e relacdes mulher-
mulher (SAFFIOTI, 1992,1997b; SAFFIOTTE e ALMEIDA, 1995) etc.
Cada feminista enfatiza determinado aspecto do género, havendo
um campo, ainda que limitado, de consenso: o género é a construcéo
social do masculino e do feminino.

Contudo, verifica-se que ha uma diferenciacdo biolégica entre a saude
do homem e da mulher: A salde dos homens passa a ser comprometida
guando o mesmo esta acometido de alguma enfermidade, por exposicdo a
algum vetor transmissor de patologias, no caso, virus, bactérias e outros, ou
por envolvimento em algo que venha a trazer danos a sua saude, mas a sua
participacdo com relacdo a saude reprodutiva nao interfere no seu papel social,
principalmente em se tratando do mundo do trabalho e quanto aos tabus
construidos a partir dessas questdes; No entanto a saude feminina tem maior
exposicdo em relacdo a saude/doenca, pois € no corpo da mulher que
acontece da fecundacdo ao nascimento de uma nova vida. Portanto, a mulher
tem um corpo que esta relacionado diretamente com as questdes de saude,

embora em muitos casos ela ndo esteja necessariamente com uma patologia,



135

mas precisa estar sob constante cuidado para néo a ficar doente, isso acontece
desde a menarca®’, passando pela menstruacéo, gravidez, parto, puerpério®,
amamentac&o, climatério®® e menopausa®. Levando em considerac&o todas as
transformacdes que ocorrem no corpo e na mente das mulheres durante cada
fase, por estarem ligadas ao ciclo reprodutor, que por sua vez, esta ligada as
guestbes sexuais, foram e ainda sdo consideradas tabus em determinados

segmentos da sociedade.

Essas questdes citadas anteriormente foram e s&o importantes para
determinar o papel da mulher na sociedade, sobretudo com relagdo a divisdo
sexual do trabalho e seus aspectos que envolvem saude e doenca. Pois,
dependendo da sociedade na qual as mulheres estdo inseridas os aspectos
biolégicos podem ser determinantes para responsabilizar, incluir e excluir as

mulheres de determinadas situacdes.

Na Amazonia a mulher menstruada ou em qualquer outra fase do seu
ciclo reprodutor, se torna perigosa e pode transmitir “panema”, aos homens que
estdo em sua volta, deixando-os sem sorte na caca e pesca. O conceito de
“Panema” segundo Galvao:

E a crenca na panema ou panemice, uma forca magica, nao
materializada, que a maneira do mana dos polinésios é capaz de
infectar criaturas humanas animais ou objetos. Panema é, porém um
mana negativo. Nao empresta forca ou poder extraordinario; ao
contrario, incapacita o objeto de sua acdo. O conceito de panema
passou ao linguajar popular da Amazénia com o significado de ma
sorte, desgraga, infelicidade. [...] uma incapacidade de agéo, cujas as

causas podem ser reconhecidas, evitadas e para as quais existem
processos apropriados. (GALVAO, 1979, p.81)

A transmissdo da “Panema” se da de varias formas, porém a mais
perigosa segundo Galvao (1976, p.82): “O ato de uma mulher gravida
alimentar-se de caca ou pescado; mulheres menstruadas que tocam um dos

objetos de que serve o caboclo para a caca ou a pesca”. A “panema” na

*" Menarca- primeira menstruacéo feminina.
48 Puerpério- Nome dado a fase pos-parto em que a mulher experimenta modificacdes fisicas e
E)gsiquicas.

Climatério- Passagem da fase reprodutiva para nao reprodutiva, ajustando a mulher a meios
hormonal e emocional diferentes.
%0 Menopausa- consiste na interrup¢éo permanente da menstruagao, apos ocorrer 12 meses de
amenorreia (auséncia de menstruacao)
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Amazbnia mostra 0 quanto as mulheres historicamente ficaram marcadas

devido as suas especificidades biolégicas, Conforme:

A mulher sempre aparece marcada por sua especificidade bioldgica,
como a uma categoria limite e, por isso, sujeita a critérios diferentes
de apreciacdo e julgamentos daqueles usados para o homem. Ela é
entdo classificada como perigosa, sujeita a poluicdo, marcada por
tabus. (MAUES, 1993, p. 104)

Levitico 12.1-7, leis acerca da “impureza” da mulher durante o parto e

puerpério:

[...] se uma mulher conceber e der & luz a um menino, ficara impura
durante sete dias, como por ocasido da impureza das regras. [...]. Se
der a luz uma menina, ficara impura durante duas semanas, como
durante suas regras, e ficara mais sessenta e seis dias purificando-se
do seu sangue. Quando tiver cumprido o periodo da sua purificacéo,
guer seja por um menino, quer seja por uma menina, levara ao
sacerdote, a entrada da tenda da reunido, um cordeiro de um ano
para holocausto e um pombinho ou uma rola em sacrificio pelo
pecado. O sacerdote os oferecera diante de lahweh, realizara por ela
o rito de expiacéo e ela ficara purificada do seu fluxo de sangue.

Levitico 17.19-30, leis acerca da “impureza” da mulher durante a menstruacao:

19- Quando uma mulher tiver fluxo de sangue e que for fluxo de
sangue do seu corpo, permanecera durante sete dias na impureza
das suas regras. Quem a tocar ficard impuro até a tarde. 20- Toda
cama sobre a qual se deitar com o seu fluxo ficara impura; todo mével
sobre o qual se assentar ficara impuro. 21-Todo aquele que tocar o
leito dela devera levar suas vestes, banhar-se em agua e ficara
impuro até a tarde. 22- Todo aquele que tocar um movel, qualquer
gue seja, onde ela se tiver assentado, deverd lavar suas vestes,
banhar-se em &gua, e ficar4 impuro até a tarde. 23- Se algum objeto
se encontrar sobre o leito ou sobre o mével no qual ela esta
assentada, aquele que tocar ficard impuro até a tarde. 24- Se algum
homem coabitar com ela, a impureza das suas regras o atingira.
Ficara impuro durante sete dias. Todo leito sobre o qual ele se deitar
ficard impuro. 25- Quando uma mulher tiver um fluxo de sangue por
diversos dias, fora do tempo das suas regras, ou se suas regras se
prolongarem, estara durante toda a duracdo do fluxo, no mesmo
estado de impureza em que esteve durante as suas regras. 26- Assim
sera para todo leito sobre o qual ela se deitar, durante todo o tempo
do seu fluxo, como o foi para o leito em que se deitou quando das
suas regras. 27- Quem os tocar ficara impuro, devera lavar suas
vestes, [...]. 28- Quando estiver curada do seu fluxo, contara sete
dias, e entdo estara pura. 29- [...]. 30- o sacerdote oferecerd um deles
em sacrificio pelo pecado, e o outro como holocausto. Assim far4 o
sacerdote sobre ela, diante de lahweh, o rito de expiacdo do seu
fluxo, que a tornou impura.

Tanto a “panema” amazbnica quando os textos os capitulos 12.1-7 e
15.19-30 do levitico mostram como o ciclo reprodutivo das mulheres esta
relacionado as questdes que podem trazer transtornos a vida de outrem, pois a

‘panema” é transmitida da mulher para o homem, assim como, a “impureza”
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que é transmitida pela mulher durante o parto e puerpério ou durante o seu

ciclo menstrual.

Portanto h4 um entendimento nas duas sociedades de que a saude
feminina é algo que pode trazer contaminagdo, mas isso se explica a partir de
uma construcao social pautada em um modelo patriarcal, onde as normas sao
formadas para legitimar o poder dos homens sobre as mulheres e observa-se
que, esses paradigmas sempre aparecem de acordo com os preceitos divinos,
ou seja, esses mandamentos ratificam o poder do masculino em detrimento do
feminino e partem de um conjunto de ideias que discriminam a mulher a partir

do seu ciclo reprodutor.

CONSIDERACOES FINAIS

Ao elaborar este trabalho verificou-se que a visdo simbdélica sobre o ciclo
reprodutor feminino, legitimou a dominacdo do sexo masculino sobre o
feminino e que a desconstrucdo desse paradigma se tornou doloroso as
mulheres, portanto é imprescindivel, lembrar dentro dos parametros de saude e
doenca que, a natureza biolégica das mulheres nao significa “impureza” ou
transmissao de “panema”, mas a forma de como se resolve a reproducao da

espécie humana.
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GENERO E O PASTORADO FEMININO: PROPOSTAS E PRATICAS NA
CONSTRUCAO DA IDENTIDADE

José Nunes dos Santos Junior®!
Sueli Ribeiro Mota Souza®?

RESUMO: Este artigo é resultado de uma pesquisa de carater soOcio
antropolégico, desenvolvida no municipio de Simdes Filho na Bahia com igrejas
pentecostais de lideranca feminina. O resultado desta pesquisa revela, portanto
essas transformacdes que vem acontecendo no cenario religioso de orientacdo
pentecostal. Assim sendo, o artigo procura discutir a categoria género,
enquanto uma experiéncia socialmente construida, para compreender em que
medida essas praticas e propostas adotadas como rituais nestas igrejas
ajudam na construgéo da identidade da mulher enquanto pastora.

PALAVRAS-CHAVE: Género, pentecostalismo, pastorado feminino

INTRODUGAO

“Como em todas as congregagdes dos santos, permanegam as
mulheres em siléncio nas igrejas, pois nao lhes é permitido
falar; antes permanegcam em submissao, como diz a lei”.

(Carta do Apdéstolo Paulo aos Primeiros Corintios - 14.34)

Pensar para além das relacbes de desigualdade entre 0s sexos,
constituida pela subordinagdo do feminino ao masculino, requer a
compreensao do movimento historico e cultural que acompanha, desde a

antiguidade, a estruturacao da sociedade patriarcal.
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Neste sentido, género aparece como um critério de todas as relacbes
sociais e simbolicas que perpassa o ordenamento da hierarquia social e subjaz
a relacdo dos individuos entre si, uma vez que, no inicio do milénio, as imagens
vinculadas ao feminino, seja através das artes ou da linguagem, foram
responsaveis pela inculcacéo dos preconceitos em relacdo a mulher, passando
pela associagdo ao ornamento, ao cosmeético, até ao seu lugar no lar, na
familia e no casamento.

A construgcdo do modelo de mulher simbolizado no amor de mae,
pautado na abnegacdo sem reciprocidade, segundo Rago (1996)°, acontece
porque parte do pressuposto de que a mulher em si ndo é nada, e sua
realizacdo esta no esquecer-se, implicando, portanto na desvalorizagdo de si
mesma. Logo a realizacdo da mulher encontra-se através do éxito com os

filhos e o marido, contribuindo, portanto para a “perpetuacéo e para o aumento
do capital simbélico detido pelos homens” (BOURDIEU, 1995, p.10)>*.Por

vezes tais desigualdades sdo de carater econdmico, ideoldgico, e em certos

casos torna-se dificil perceber as causas, ja que:

Nossa cultura nos ensinou, por exemplo, que a maternidade (como
funcéo biolégica) é que distingue as mulheres dos homens. Por mais
gue a gente até possa optar por ndo ser mae, desvincular nossa
identidade de “mulher” deste corpo biolégico é muito dificil.
(GROSSO, 1996, p.256)°.

Nesse sentido a mulher sempre foi vista como aquela em que o dever
era cuidar dos filhos e submeter-se inteiramente ao marido. Contudo, essa
relacdo nunca se deu de forma tdo harmoniosa, pois nesta caminhada de ser
mae, mulher, esposa e pastora desenvolve-se uma identidade que precisa ser
mais bem analisada, uma vez que esta nova identidade tira a mulher da

condicdo de submissa e a coloca como sujeito da sua prépria histoéria.

A NOVA IDENTIDADE FEMININA: DE SUBMISSA AO PASTORADO

53RAGO, Margareth. Adeus ao feminismo? Feminismo e (P6s) Modernidade no Brasil.
Campinas: Cadernos AEL, 1996.
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A organizacdo de novas igrejas com liderancas femininas faz com que
este momento torne-se importante para elas, pois abre-se a possibilidade de
construir uma nova identidade para as mesmas.

Através da fundacdo de pequenas igrejas pentecostais, mulheres até
entdo submissas a uma hierarquia marcadamente masculina passam a viver
sua experiéncia pentecostal de outra maneira. Nestas igrejas criadas por
mulheres faz com que as mesmas ocupem o0 papel de destaque, exercendo
plenamente a funcdo de comando frente a um séquito majoritariamente
feminina.

Nas novas igrejas pentecostais autbnomas organizadas por mulheres, o
poder para a tomada de todas as decisfes concentra-se nas méos das lideres.

Esse € um aspecto importante a ser considerado, uma vez que este
fenbmeno se tornou uma condicdo indispensavel para viabilizacdo do
pastorado feminino. Dentro do processo de ocupagédo do cargo mais relevante
dentro da igreja, a identidade feminina no meio pentecostal ganha novas
nuancas, contrastando com a tradicional imagem de mulher absolutamente
submissa a autoridade religiosa representada pela figura masculina.

As posicdes de destaque ocupadas pelas novas liderem, fica ainda mais
evidente quando observa-se as fungdes exercidas por seus esposos. Sendo
gue, muitos destes sdo membros e outros acabam por ocupar cargos na vice-

presidéncia da igreja, como no caso do esposo da pastora Aidil:

Quando o ministério (igreja) foi aberto em Gdes Calmon, que ele
(marido) falou que né&o ia, eu me lembrei da revelagéo, ai disse: vocé
lembra que Deus falou que tinha algo na minha vida que eu ia
entender, que se vocé ndo me ajudasse que ia morrer, naquela hora
ele pegou a gravatinha vestiu e até hoje esta do meu lado, ajudando,
apoiando, porque ele entendeu que realmente Deus estava no
negocio.(AIDIL, 2011)

Portanto, o ponto marcante ou relevante nestas novas igrejas lideradas
por mulheres é a énfase dado ao poder religioso feminino. Pode-se dizer que a
constituicdo destas novas igrejas pentecostais comandada por mulheres altera
significativamente a identidade feminina no ambito pentecostal. A
transformacado de mulheres submissas em lideres absolutas rompe com o
esteredtipo sustentado por um amplo conjunto de igrejas evangélicas, nas
quais as mulheres ndo podem ir além do comando de escolas biblicas e circulo

de oracdo. Reunindo, portanto, um consideravel séquito em torno do carisma
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gue possuem, estas mulheres que em sua maioria sao autoproclamadas bispas
e pastoras revelam que mesmo sem justificacdo biblica evidente para o
pastorado feminino, € possivel a re-configuracdo da identidade feminina
pentecostal do ponto de vista do exercicio do pastorado, como é possivel ver

na fala da pastora Ana:

Eu sou missiondria e sou pastora. Nao fui consagrada por
homem eu fui consagrada por Deus. Eu cresci ouvindo a
revelacdo de Deus. Eu sou conhecida por Jesus. Nao importa
se sou mulher, ndo importa, a autoridade de Deus ta na minha
vida, ele me entregou o cajado. (ANA, 2011).

PASTORA E MULHER: CONSTRUCAO QUE ENVOLVE O CORPO

Umas das questbes que estdo sempre em jogo na construgdo da
identidade destas mulheres pastoras de orientacao pentecostal € a sua relacédo
com o corpo. Para o filosofo Merleau-Ponty, a compreensao primeira do mundo
€ realizada pela motricidade do corpo, enquanto intencionalidade original, que
ndo necessita de representacdes, visto que originalmente a consciéncia ndo é
um “eu penso que”, terreno do idealismo, do campo tedrico, da representacgao,
mas um “eu posso” no mundo pratico perceptivo, um agir corporal com poder
de significacdes existenciais.

As experiéncias do movimento sdo modos peculiares de nos
relacionarmos aos objetos, através das quais se exprime uma func¢ao Unica, o

movimento da existéncia. De acordo com Ponty,

A experiéncia motoro de nosso corpo nao é um caso particular de
conhecimento; ela nos fornece uma maneira de ter acesso ao mundo
e ao objeto, uma praktognosia, que deve ser reconhecida como
original ou originaria. Meu corpo tem seu mundo ou compreende seu
mundo, sem precisar passar por representacfes, sem subordinar-se a
umasgungéo simbdlica ou objetivante. (MERLEAU-PONTY, 2006, p.
195)™".

A experiéncia motora do corpo, antes de ser do campo de
conhecimento, € comunicacdo com o mundo, da presenca de um mundo, do

modo como as coisas constituem-se para nos.

56MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da percepgdo. S&o Paulo: Martins Fontes,
2006.
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JOELHOS E COTOVELOS: HABITAR DO ESPIRITO SANTO

No universo do pastorado feminino de orientacdo pentecostal essa
comunicacdo com 0 corpo é muito presente, umas das marcas visiveis sdo 0s
joelhos e cotovelos destas pastoras. E quando indagada por terem o0s
cotovelos e joelhos marcados elas respondem, sdo madrugadas de oracao.

Elas séo valorizadas por serem mulheres de oracdo em sua
comunidade. Para os fieis, a oragdo forte € muito mais que palavras: envolve
postura corporal de humildade e abertura ao sagrado. Certas marcas persistem
como sinais objetivos dessa postura: “vocé conhece um cristao pelos joelhos e
nos cotovelos”.

A oracgédo do fiel deve exprimir uma vontade de ser tocado pelo Espirito.
Sem uma inten¢do genuina de santificacdo, pouco se alcanca quando se trata
de agradar a Deus. O Espirito ndo vem se o vaso (fiel) ndo estiver limpo, puro.
Tampouco vem se 0 pensamento estiver voltado para as tentacdes e
preocupacdes mundanas. (RABELO, p. 24).

Quando se dobram os joelhos para orar € preciso se libertar-se de tudo
que é do mundo, inclusive, ou principalmente, da vergonha de se ver a mercé
do poder divino — rindo, chorando, gritando, pulando. A experiéncia de ser
habitado pelo Espirito Santo é descrita através de uma serie de imagens
corporais inter-relacionadas. Enquanto a possessdo demoniaca usualmente
envolve o tombar do corpo que se contorce no chdo, em posicado horizontal de
subjugacao aos poderes de baixo, o corpo preenchido pelo Espirito Santo em
geral movimenta-se, erguido, em um espaco Vvertical, em direcdo ao alto,
pulando, e/ou girando rapidamente (RABELO, 2004, p. 25)°".

O corpo mediatiza a constru¢do e produz uma determinada identidade,
gue neste caso em especifico das pastoras pentecostais, esta voltada a
simplicidade, a uma vida de sacrificio, de abnegacéo, de oracdo, que envolve o
cotidiano da vida destas mulheres, por isso € tdo comumente ouvir-se de

pessoas que se refere a estas pastoras como “mulheres de Deus”.

" RABELO, Miriam Cristina M. Rodando no Santo e Queimando no Espirito: possesséo e
dinamica de lugar no candomblé e pentecostalismo. In: Reunido Anual da Associagdo
Brasileira e Antropologia. 2004.
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Segundo Rabelo no pentecostalismo o Espirito Santo € esse poder uno
que se singulariza e desdobra nos corpos para reconstitui-los enquanto sua
habitacao.

O corpo, que ao ser preenchido pelo Espirito, € tomado por
movimentos livres [...] aponta para um poder que quebra as regras
deste mundo, e que pode desafid-la sem medo. Expressa neste
sentido o ideal pentecostal de ruptura com o mundano. Entretanto é
um corpo que se purifica e disciplina para transformar-se em uma
casa que o Espirito possa habitar, expressando a busca pentecostal
de re%gnstrugéo ativa e ordenada do mundo vivido (RABELO, 2004,
p. 27)™".

CONCLUSAO

Este trabalho é resultado de uma parte da pesquisa de mestrado, onde
as falas émicas nortearam a discussédo acerca da construcdo de identidade
destas pastoras. Uma vez que as mesmas eram membros da igreja, e apds o
“‘chamado do Senhor”, largando tudo, inclusive rompendo com o discurso
paulino tornaram-se pastora, como podemos ver na fala da pastora Célia da
Igreja pentecostal Jesus € a Resposta:

Foi Ele (Deus) que me chamou, [...] eu creio que Deus olhou
pra mim, e me agraciou com isso (ministério pastoral), porque
sempre que eu congregava ja tomava conta, mesmo
independente de ser pastora, obreira, missionaria, eu ja
cuidava das almas, eu sei que Deus olhou para mim e ai s6 fiz
tomar coragem [...] como Ele disse que era comigo ai tomei
posse, tomei coragem, entdo n&o olhei pra tras (CELIA, 2011).

Essa nova identidade passa também pelo ambito do lar, pois as mesmas
sdo antes, mae, esposa, mulher, e todas essas instancias propiciam para que
esta identidade seja construida. Além do mais, estas pastoras tornam-se
protagonistas em suas igrejas, por serem portadoras da mensagem de Deus
tanto na fala como no corpo, logo os joelhos e cotovelos sdo as marcas que as

tornam mediadoras do sagrado:

Eu ia cinco horas da tarde de joelhos até sete da noite, era
joelho no chdo e cabeca baixa orando. E quem é que estar
usando a mulher pra revelar o profundo e oculto. Deus esta
procurando o meu corpo ou o corpo de outras mulheres pra ele
usar, santificado. (ANA, 2011).

58RABELO, Miriam Cristina M. Rodando no Santo e Queimando no Espirito: possessao e
dindmica de lugar no candomblé e pentecostalismo. In: Reunido Anual da Associacdo
Brasileira e Antropologia. 2004.
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Essas praticas rituais fazem parte desta construcdo identitaria da
pastora pentecostal.

N&o existe neste trabalho a pretenséo de esgotar assunto, uma vez que
iSso seria impossivel, mas a intencdo é mostrar como algumas praticas rituais
neste universo pentecostal favorecem na construcdo da identidade destas

pastoras.

SANTIDADE, SEXUALIDADE E LEGITIMIDADE RELIGIOSA: O CASO DE
“SANTA DICA” EM GOIAS

Robson Rodrigues Gomes Filho>®

RESUMO: No caso especifico de “santa Dica”, lider do mais importante
movimento de carater messianico-milenarista do estado de Goias, para que
suas acOes fossem consideradas (pelos seus seguidores) santidade, e nao
bruxaria (como o foi para aqueles que a combateram), estas deveriam “estar
voltadas para o bem individual e coletivo” (Valchez, 1987). Sendo assim
realizadas, a taumaturgia de Dica encontrou um terreno bastante fértil no
catolicismo popular de Goias, uma vez que além de desprendida do controle
sacerdotal/institucional catdlico, suas a¢des taumaturgicas se tornaram “agdes
de santidade”. Por outro lado, a mesma questao da “santidade” que propomos
refletir nos auxilia a encontrar possiveis respostas a uma curiosa pergunta que
nao raramente inquieta um leitor atento aos fatos que se referem ao movimento
em questdo: como em uma sociedade expressamente androcéntrica, cujo
papel feminino se limitava somente a subserviéncia a seu marido, uma “mulher”
pdde ocupar um lugar de tamanho destaque politico, social e religioso, como o
foi no caso de Dica? Ao que nos parece, a questdo da “santidade” — em
contraponto com a “sexualidade” — nos aponta possiveis respostas. Desse
modo, é pretensdo do presente trabalho analisar a contraposicdo das
categorias “santidade” e “sexualidade” no ambito religioso, a partir do
movimento de “santa Dica” em Goias, tendo como ponto de partida teorico-
metodoldgico o conceito weberiano de “carisma”.

PALAVRAS-CHAVE: santidade, sexualidade, carisma, “santa Dica”.

* Mestre em Histéria pela Universidade Federal de Ouro Preto e professor efetivo da

Universidade Estadual de Goias — UnU-Morrinhos. Email: robson.educacao@yahoo.com.br
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Santa Dica fez milagres, curou gente, curou mais
que o0 padrinho Padre Cicero do Juazeiro.
Metralhadoras, carabinas do Governo... Nem uma
bala acertou em “santa Dica”. Santa Dica era mais
forte que o governo, era mesmo que nem santa de
verdade.

(Jorge de Lima. Santa Dica. Poesias

completas. Rio de Janeiro:

Aguilar/Brasilia, 1974.)

As palavras do poeta a respeito de “santa Dica” representam uma das
caracteristicas mais marcantes do movimento messianico em questdo: a
crenca na “santidade” de Dica. Atualmente é corrente entre os moradores de
Lagolandia (local onde o movimento messianico ocorreu) a recusa de se
chamar Dica de “santa”, bem como uma negacéo de que durante o movimento
ela assim o era denominada ou mesmo considerada. Esse mesmo ponto de
vista é defendido pela historiadora Waldetes Aparecida Rezende: “por parte
dos moradores, nunca foi pedida sua canonizacdo, nem a denominam de
Santa” (Rezende, 2009: 19). Todavia, as fontes consultadas nos indicam o
contrario: ndo s6 os seguidores, testemunhas e autoridades dao fé de que Dica
era considerada “santa”, como seus proprios opositores — como o0 jornal
Santuario da Trindade e O Democrata — assim, ironicamente, a denominavam.
O que nos parece evidente, neste caso, € uma mudanca processual na
concepgdao dos seguidores acerca da “santidade” da taumaturga,
especialmente a partir de 1926, portanto apds a invasado policial no reduto,
motivada, dentre outras coisas, pelas proprias mudancas religiosas de Dica,
verificadas ap6s seu exilio no Rio de Janeiro e, consequente, seu contato com

a Federacao Espirita do Brasil.

A crenca na suposta santidade de Dica foi, destarte, um dos fatores
determinantes para o sucesso do movimento, uma vez que foi a partir da fé nos
poderes taumaturgicos da “santa”, dentre outros importantes fatores, que a
legitimidade religiosa de Dica passou de uma simples “curandeira”, a “profetisa”

e “santa’”.

A principio Dica fora somente curandeira, diagnosticando males e
Ihes aplicando os remédios adequados. [...] Vé-se assim que Santa
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Dica seguiu as etapas prevista na pratica social do sertdo: para se
tornar uma especialista no controle magico das atividades humanas
foi curandeira, milagreira, profetisa e santa. (Vasconcellos, 1991: 80)

A guestdo da santidade, no caso do nosso objeto de pesquisa, se torna,
portanto, uma peca importante para compreendermos o sucesso da lideranca
de Dica e de seu movimento messianico, uma vez que é também a partir da
“santidade de Dica” que suas atividades religiosas foram aceitas como
legitimas por seus seguidores. Caso ndo se legitimasse, o que se tornou

santidade se tornaria bruxaria, como ocorreu para seus opositores.

Dica era, destarte, uma espécie de pontifice entre os dois mundos, uma
vez que era através dela que os “anjos”® falavam diretamente com seus
seguidores, e vice-versa. Mais que isso, a santidade de Dica esteve pautada
nao somente na sua capacidade religiosa de conferenciar com “anjos” ou
realizar curas. Antes disso, um “santo popular’ aos moldes de Dica necessitaria
agir diretamente nas necessidades cotidianas de seus fieis, pois, conforme
afirma Vauchez (1987: 290),

[...] a santidade ndo se confunde com o extraordinario ou o
maravilhoso, mesmo se estes elementos |he estdo quase
constantemente associados. O que caracteriza 0 santo é que —
depois de ter adquirido o dominio da natureza em si e a sua volta —
ele pde o seu poder ao servigco dos homens.

No caso especifico de “santa Dica”, essa condigdo de voltar suas
capacidades taumaturgicas para as necessidades diretas de seus seguidores
se tornou ainda mais fundamental pelo fato de que, por si s6, Dica ndo possuia
legitimidade sobre suas acdes religiosas. Como afirmamos anteriormente, para
gue suas acdes fossem consideradas (pelos seus seguidores) santidade, e ndo
bruxaria, estas deveriam estar voltadas para o bem individual e coletivo. Sendo
assim realizadas, a taumaturgia de Dica encontrou um terreno bastante fértil no
catolicismo popular em Goias, uma vez que além de desprendida do controle
sacerdotal/institucional catdlico, suas a¢des taumaturgicas se tornaram “agdes

de santidade”.

60 Segundo consta nas fontes, Dica supostamente teria contato principalmente com um anjo de
nome José Sueste (chamado por ela também de Anjo-Rei de Valia), descrito como sendo seu
primo, filho de Jacinto Cipriano Gomes, que teria morrido ainda quando crianca. Além dele,
outra crianca de nome Maria Quitéria, também sua prima falecida, e um soldado de Catalao
(José Gregorio), seriam também anjos que auxiliavam Dica em suas atividades religiosas.
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Por outro lado, a mesma questdo da “santidade” que expomos acima
nos auxilia a encontrar possiveis respostas a uma curiosa pergunta que nao
raramente inquieta um leitor atento aos fatos que vimos apresentando: como
em uma sociedade expressamente androcéntrica, cujo papel feminino se
limitava somente a subserviéncia a seu marido, uma “mulher” péde ocupar um
lugar de tamanho destaque politico, social e religioso? Ao que nos parece, a
questédo da santidade — como dissemos — nos aponta uma possivel resposta.

Em um trecho de sua obra literaria sobre “santa Dica”, Antbnio José de

Moura descreve a beleza da taumaturga nas seguintes palavras:

Riso limpo de fortes dentes tratados a fumo e cinza, da inefavel
docura daquela mocga irradiava-se contudo estranha energia,
inexplicavel mistério. Do contrario, a esbeltez de seu porte endoidaria
irremediavelmente os homens, para a quase totalidade dos quais é
pecado deseji-la como fémea, impossivel, por santa, derruba-la no
caminho da fonte. Dai o suplicio dos insofridos, ainda que sé em
pensamento acuados entre o abrasamento da carne e os interditos da
fé. Pois eis uma coisa que alguns ndo alcancaram compreender
direito: se feita apenas para servi-Lo, por que Deus ndo a despiu de
tdo sumarentos apelos, de tdo sublimes encantos? (Moura, 1989: 20.
Grifos nossos).

As palavras do literato nos indicam o fato de haver nos olhares sobre
Dica diferentes imagens de sua pessoa: embora Dica fosse indubitavelmente
mulher, ela era antes de tudo uma santa. Isto significa que ndo é paradoxal a
subserviéncia de centenas de homens a uma mulher como Dica, em uma
sociedade como a goiana da década de 1920, pois ndo eram a uma simples
mulher que serviam, mas a uma santa. Vista como santa, Dica ndo seria mais
simplesmente mulher, sendo, portanto, legitimo transpor os papéis socialmente

impostos a ela.

Esta assertiva se torna ainda mais clara quando analisamos outro dos
motivos de descrenca de alguns de seus seguidores mais frequentemente
apontados no Processo Criminal: seu suposto envolvimento sexual. Segundo o

testemunho de Herculano Flores,

[...] a propdsito da honestidade de Dica, ele depoente tem suas
razBes para por em dlvida, porquanto a viu, algumas vezes, sentada
ao colo do seu camarada José Franco, a quem beijava, chupava
beicos e lingua; Que depois deste fato, apreciou outros como Manuel
José de Torres, vulgo Cacheado, e Dica [indecifrado], os quais
deixaram ele depoente bem descrente da lisura do procedimento de
Dica, entre eles o de morar Dica juntamente com Cacheado,
desprezando a casa de seus pais, e ter sido vista dormindo abracada
com Cacheado e isto presenciado por mais de doze pessoas; Que
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esse e outros fatos reveladores da decadéncia das conferéncias de
Dica afastaram as pessoas mais ladinas daquele convivio na “Lagoa”,
como aconteceu com ele, depoente []l (Herculano Flores.
Testemunha. In: Processo 651, 1925: 38v-39f)°

A causa da descrenca de Herculano Flores em Dica verte sobre sua
honestidade sexual. Afinal, como uma “santa de verdade” teria relacbes
sexuais com um homem? Como indicou o literato, ndo seria “pecado deseja-la

como fémea”?

Em entrevista ao historiador Lauro de Vasconcellos, em 1980, Isaura R.
de Castro (que viveu no periodo do movimento, todavia sem dele participar),

afirma:

Depois [Dica] arranjou um... um amante, né? Jéa fiquei descrente, que
se ela fosse “santa Dica”, ela num ia arranja amante, né? [...] Ela teve
uns trés amante, né? Eu falei: — Ela num pode sé santa, uai! Sé santa
desse jeito?! E nada disse és... 0 povo... era tdo fanatico, que num
ligava, né? Num ligava, porque ela cunversava com és, decerto falava
argu’a coisa... Eu sei eu num ligava... Eu, num... Achava aquilo feio.
(Vasconcellos, 1991:180)

O depoimento acima nos chama a atencdo para duas questdes
fundamentais: 1) mais uma vez santidade e sexualidade s&o colocadas como
inteiramente antagoOnicas, uma vez que, quando sexualizada, Dica deixa de ser
santa e volta a ser mulher, perdendo — aparentemente — a razao de ser
seguida®; 2) contraditoriamente, a entrevistada nos lembra um fato intrigante:
mesmo que todos soubessem de seus supostos envolvimentos sexuais, ainda
assim muitos a seguiam, segundo a entrevistada, porque “num ligava, porque
ela cunversava com és, decerto falava argu’a coisa...”. Se a fidelidade a Dica,
como afirmamos, estava diretamente ligada a sua “santidade”, por que quando
esta foi posta em xeque o movimento ndo se dissipou? A resposta dessa
pergunta estd no fato de que, embora a questdo da santidade — conforme
ressaltamos — seja uma importante peca para a legitimacdo do movimento, o

seguimento de Dica néo esta ligado, contudo, somente ao fato de esta ser uma

®'Este suposto envolvimento de Dica com Manuel José de Torres (Cacheado) serd
afresentado e analisado oportunamente na secdo 3 do presente capitulo.

®”Segundo Vauchez (1987: 290): “abstendo-se de relacdes sexuais e vivendo na maior miséria,
0 santo foge aos vinculos familiares e a propriedade e apresenta-se como um homem
totalmente livre”. No que se refere a relagado “miséria vs. propriedade” citada por Vauchez para
definir a acéo do santo, este também foi tema de condenacgéo e descrenca das acdes de Dica,
conforme exemplificamos no depoimento de Isaac Ribeiro da Costa: “que a denunciada auferia
lucros de suas sessodes, dada a melhora na condi¢cdo revelada no modo de se vestir [------ ] bem
assim seu pai Benedito Cipriano Gomes, que mantendo uma pequena lavoura, agora se
apresenta bem” (Isaac Ribeiro da Costa. Testemunha. In: Processo 651, 1925: 95v-96f).
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“santa”, mas, sobretudo, de ser uma lider carismatica. Destarte, ao que nos
parece, ainda que a santidade de Dica fosse aparentemente “deslegitimada”
por seu suposto envolvimento sexual, a crenga em seus poderes
taumatdrgicos, ou mesmo na sua propria santidade, transcendia a esfera do
conjunto de valores morais tradicionalmente aceitos na sociedade da época,
sendo sua lideranca carismatica, portanto, pautada, dentre outras formas de
dominacéo religiosa, na criacdo de novos codigos de conduta moral, destarte,

de uma nova “ética religiosa”.

Neste sentido, as esferas da lideranca/dominagcdo carismética e da
santidade relacionam-se de maneira direta em nosso objeto de pesquisa, pois
se por um lado a crenca na legitimidade da acdo religiosa é condi¢cdo
fundamental para que haja a dominac&o carismatica, por outro o proprio Weber
assume que “‘nem de longe ocorre que toda obediéncia a uma dominacgao
esteja orientada primordialmente (ou, pelo menos, sempre) por essa crenga”
(Weber, 2009: 140). Isso significa que a lideranca de Dica em seu movimento
messianico pode ter sido orientada tanto pela crenca em sua “santidade’,
sendo a santidade um dos fatores de legitimag&o de sua acao religiosa, quanto
por outros elementos de dominacéo religiosa, que, embora se utilizem também

da crenca na legitimidade, ndo estdo necessariamente sujeitos a ela.
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A PARTICIPACAO DA FAMILIA NA ROMARIA DO BOM JESUS DA LAPA:
NO CONTEXTO DAS TRANSFORMAGCOES SOCIAIS.

Sandra Célia Coelho G.S.S.de Oliveira®®

RESUMO: Esta pesquisa versa sobre a participacdo da familia na Romaria do
Bom Jesus da Lapa: no contexto das transformacdes sociais, buscando
perceber como as mesmas ocorrem a partir da convivéncia da tradicdo com a
modernidade, tendo como objetivo compreender como a familia se faz presente
na Romaria do Bom Jesus da Lapa e como se da a convivéncia da tradicdo
com a modernidade. Pretendemos enfatizar a participacdo da familia na
Romaria do Bom Jesus da Lapa a partir da perspectiva das relagbes de
género, o papel da mulher ( mae, esposa e romeira) entendido aqui, como um
construto social que se ressignifica, ao longo do tempo, na medida em que as
relacbes sociais vdo se estabelecendo e se transformando. Como aporte
metodoldgico, utilizamos a pesquisa bibliografica e de campo, tendo como
instrumento de coleta de dados, a entrevista e a observacdo participante.
Como resultado parcial deste estudo destacamos, que na romaria do Bom
Jesus da familia se faz presente, no contexto das transformacdes sociais
através da interacdo da tradicdo com a modernidade. Nao temos a pretensao
de apresentar resultados sistematizados e sim instigar a investigagcdo, como
também fomentar novos estudos.

PALAVRAS-CHAVE: familia, Romaria, convivéncia, tradicdo e modernidade

INTRODUGAO

Portanto, enfatizamos o interesse em continuar discutindo a tematica
sobre a Romaria do Bom Jesus da Lapa(objeto de pesquisa no mestrado)
fazendo um recorte sobre a presenca e a participacdo da familia na Romaria do

Bom Jesus da Lapa:no contexto da transformagdo social evidenciando a
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convivéncia da tradicdo com a modernidade, pois durante a pesquisa citada
acima, pudemos observar varios aspectos inerentes a participacdo da familia e
o papel da mulher (esposa, mae e romeira) nessa manifestacao religiosa e sua
convivéncia com a tradicdo e a modernidade, no contexto das transformacdes
sociais.

O cenério ilustrado € a cidade de Bom Jesus da Lapa, que se situa na
regido do Médio Sao Francisco, no Oeste da Bahia, a aproximadamente 750
quildmetros da capital baiana. A Festa do Bom Jesus da Lapa é uma das
grandes manifestacdes religiosas do Brasil, sendo classificada entre as cinco
maiores romarias. As novenas comecam no dia 28 de julho e tém seu apice no
dia 6 de agosto, consagrado ao padroeiro (Bom Jesus da Lapa). A festa
completa 321 anos de realizacdo, reafirmada e ressignificada cada vez mais
pela fé do povo, enfim a Lapa é considerada com a ‘capital baiana da fé’.

Para desenvolvermos esta tematica pontuaremos nossa analise a partir
de dois eixos: o0s conceitos determinantes: romaria, familia, tradicéo,
modernidade sociais e 0 outro que versa sobre a familia na romaria do Bom
Jesus da Lapa a convivéncia da tradicdo e da modernidade no contexto das

transformacdes sociais.

CONCEITOS DETERMINANTES: ROMARIA, FAMILIA, TRADICAO,
MODERNIDADE E TRANSFORMACOES SOCIAIS

A romaria se constitui como movimento religioso desde os primérdios,
sendo uma das principais caracteristicas do catolicismo popular. A mesma é
um caminhar muitas vezes penoso, doloroso até, em condicBes
voluntariamente precarias, por isso demorado, mas cheio de encantos. Ou
seja, € uma manifestacdo religiosa complexa e popular, ao encontro e a
presenca do santo, tendo como seu apice a chegada a um santuario
(SANCHIS, 2006). O conceito de familia acatado nessa reflexdo é o
deGIDDENS (2010, p. 175), que se refere ao modelo da familianuclear
constituido por “dois adultos vivendo juntos num mesmo agregado com seus
filhos biolégicos ou adotados”. Nas sociedades ocidentais em sua grande
maioria, a familia nuclear estad inserida, compreendendo uma longa rede de

parentesco, como é o caso das familias brasileiras.
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De acordo com Giddens (1991, p. 44), “a tradicdo nao so resiste a
mudancas como pertence a um contexto no qual ha, separados, poucos
marcadores temporais e espaciais, em cujos termos as mudangas podem ter
alguma forma significativa”. Por uma questdo de afinidade metodoldgica,
adotaremos o termo modernidade liquida, cunhado por Bauman (1999, p. 28),
que a vé como: “o mito etioldgico da civilizagdo moderna, como o triunfo da
razdo sobre as paixdes [...] crenca de que esse triunfo foi passo
inequivocamente progressista no desenvolvimento da moralidade publica”. No
entanto as consideracfes mencionadas sobre as transformacdes sociais, sdo
enfocadas considerando as modificagbes ocorridas na sociedade na medida
em que o homem vive e convive com 0s diversos grupos sociais no decorrer de

sua vida.

A FAMILIA NA ROMARIA DO BOM JESUS DA LAPA: A CONVIVENCIA DA
TRADICAO COM A MODERNIDADE NO CONTEXTO DAS
TRANSFORMACOES SOCIAIS

Ao longo dos anos, 0 que se vem percebendo sdo alteragcbes e
mudancas no cenario mundial , 0 mesmo vem sendo alterado e reconstituido
através do advento da globalizacdo, que atingiu e ressignifcou as instituicdes
sociais, dentre elas podemos citar a familia. As mesmas sofreram alteracdes
profundas no seu processo de reconfiguracdo, pois estamos saindo do modelo
patriarcal monogamico e passando a vivenciar em um contexto social
permeado pelas familias recompostas, como afirma Giddens (2010, p.174).%

O resultado do censo 2010, realizado pelo IBGE, divulgou e apresentou
alteracdo do perfil das familias brasileiras, pois, ao lado do tradicional modelo
da familia nuclear monogamica ainda existente com expressividade, aparecem
também com bastante preeminéncia outros tipos de unides informais, sendo
esses aspectos caracteristicas da modernidade liquida. Na concepcéo de Aries
(1981, p.143), “a familia conjugal moderna seria, portanto, a consequéncia de
uma evolugao que, no final da Idade Média, teria enfraquecido a linhagem e as

64 G . . L
Em resumo, o mundo familiar € hoje muito diferente do que o era ha cinqlenta anos.

Apesar das instituicbes do casamento e da familia ainda existirem e serem importantes em
nossas vidas, o seu carater mudou radicalmente (GIDDENS, 2010, p.174).”
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tendéncias a indivisao”. Este tipo de familia quepermeia o universo religioso, a
exemplo da romaria do Bom Jesus da Lapa, “a familia aparece entdo como um
escudo protetor que preserva a moral e a honra da mulher (ALVES, 2005, p.
228)".

As mulheres fazem do espaco da romaria uma extensédo do espaco do
lar, onde a familia se faz presente, reafirmando aspectos inerentes aos
construtos culturais sobre as relagdes de géneros: E no espaco da familia que
as relacdes de poder se legitimam, como relacdes de género. O género possui
uma funcéo legitimadora, funcionando de maneira diferenciada, "pois € um
meio de decodificar o sentido e compreender as relagcdes complexas entre as
diversas formas de interagdo humana” (LEMOS, 2005, p. 97).

Na sua grande maioria, diante de tantos papéis que ela ocupa, o ato de cuidar
da familia, no que concerne a questdo da concepcdao religiosa e doméstica é
atributo social necessariamente da mulher/mae/esposa. Muitas delas s&o
violentadas, de maneira persuasiva aludida a dominagcdo masculina, exercitada
pelos esposos, a este tipo de dominacé&o Bourdieu (2010, p. 50-51), chama de
‘dominagdo simbdlica™®®, exercida pelo mundo masculino, através da forca
simbdlica, como “forma de poder que se exerce sobre 0s corpos, diretamente,
€ como que por magia, sem qualquer coesao fisica.”

Portanto a romaria é uma congregacao de individuos o que por si sé ja
remete ao coletivo, ao comunitario e ao familiar. O lugar que a mulher ocupa na
familia e os papéis que desempenha sdo divididos de acordo comas
concepcdes bioldgicas e construtos culturais de género, pois as mulheres
romeiras cabe fazer todo o trabalho do lar, cuidar dos filhos, manterem as

tradicdes e os habitos religiosos no espaco da romaria e para alem dele.

CONCLUSAO

Para concluir, o que se pode perceber é que ha uma hierarquizacao
social dos sexos na familia, sendo a religido um dos fatores responsavéis por

essa configuracdo. Observa-se que os romeiros e suas familias influenciam de

%50 efeito da dominagdo simbdlica (seja ela de etnia, de género, de cultura e de lingua etc,) se

exerce ndo na ldgica pura das consciéncias cognoscentes, mas através de percepgdo, de
avaliacdo e de acdo que sdo constitutivos dos habitus e que fundamentam, aquém das
decisbes da consciéncia e dos controles da vontade, uma relacdo de conhecimento
profundamente obscura e ela mesma” (BOURDIEU, 2010, p.50-51)
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forma direta o cotidiano e a dinamica da romaria, projetando-a espacialmente a
partir daquele santuério. As questdes apresentadas e relatadas neste estudo
foram resultado de observagbOes realizadas, durante a pesquisa, para a
elaboracdo da dissertacdo do mestrado®®. Ressaltamos que, através da analise
do resultado, das observacdes feitas para o estudo foi confirmada a presenca
da familia na romaria do Bom Jesus da Lapa, existindo uma convivéncia da

tradicdo com a modernidade no contexto das transformacdes sociais.
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O IDRIS CORANICO E HERMES TRISMEGISTOS: AS RAIZES DO
HERMETISMO ARABE E SUA INFLUENCIA NO OCIDENTE

David Pessoa de Lira”

RESUMO: Quando o Califa Abassida al Ma’'mun, em 830 E.C., em uma missao
contra os bizantinos, deparou-se com pessoas estranhamente paramentadas
na cidade de Harran, perto de Bagdad, duas culturas religiosas se
influenciaram mutuamente. Ele queria saber quem eram aquelas pessoas, se
eram cristas, judias ou pagas ou se possuiam alguma Escritura Sagrada. Como
elas ndo lhe deram uma resposta satisfatoria, ele apresentou duas alternativas
para que elas nao fossem dizimadas como pagas inféis: ou se converter ao Isla
ou deveriam se apresentar como seguidoras de uma das religides descritas no
Koran. Logo os habitantes de Harran se identificaram com os Sabeus,
buscando se afirmar como Povo do Livro, ou pelo menos, descrito no “Livro”.
Sendo indentificados como seguidores do Sabeismo, poderiam ser protegidos
como Povo do Livro. Ademais, Hermes Trismegistos foi afirmado como profeta
dos Sabeus e uma coletanea de Livros Herméticos foi elevada a Sagrada
Escritura. Hermes, sempre associado com Enoque, foi identificado como o
préprio Idris do Koran. Sdo suscitadas, a partir dai, as influéncias matuas entre
o Isla e o Hermetismo: de um lado, o Hermetismo abriu novas possibilidades do
Isla se propagar; de outro, o Isla interpretava e moldava o Hermetismo a partir
de sua cultura religiosa, produzindo uma rica obra literaria de cunho hermético,
influenciando, posteriormente, o Ocidente. Esse artigo pretende descrever
algumas pistas que elucidam o percurso das influéncias intercambiaveis do
Islamismo e do Hermetismo, culminando em Textos Herméticos Arabes, que
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ndo se encontram diretamente relacionados aos escritos gregos do
Hermetismo, cujas influéncias se fazem sentir no Ocidente.

PALAVRAS-QHAVE: Hermetismo Arabe; Islamismo; Sabeismo: Escritos
Herméticos Arabes; Idris; Hermes Trismegistos.

INTRODUCAO

E-nos sabido que os Textos Herméticos foram produzidos em um
contexto egipcio helenizado, no inicio da época imperial romana,
principalmente entre séculos | a lll da Era Comum (FILORAMO, 2002, p. 669;
MAHE, 2005, p. 3944; REALE, 2008, p. 375-376; REALE; ANTISERI, 2003, p.
350). No entanto, € possivel encontrar, ja no séc. Illl a.E.C, alguns escritos
herméticos de carater mais magico-astrolégico (FILORAMO, 2002, p. 669;
MAHE, 2005, p. 3938-3939; GONZALEZ BLANCO, 1973, p. 358). O que mais
chama a atencao € o fato de que a producédo textual desses escritos pode, sim,
estar situada largamente entre o séc. | e IV da Era Comum, ainda encontrando
sua reproduc¢do no séc. V E.C. (DODD, 1970, p. 11; SCOTT, 1985, p. 96-97).

N&o é facil mensurar a extensao ou contar a quantidade de livros que
formavam a Literatura Hermética na Antiguidade. O que se pode afirmar é que
a quantidade de Textos Herméticos € maior do que aquela que existe hoje em
dia. Apenas se conhece uma pequena parcela dessa imensa literatura antiga
(DODD, 1970, p. 11; WILLOUGHBY, 1929, p. 197; MAHE, 2005, v. 6, p. 3939).
Assim, é possivel que Jodo Estobeu, no séc. V E.C., tivesse acesso a essa
literatura em toda sua inteireza, copiando alguns textos que deram origem aos
Excerpta Hermetica de Estobeu (SCOTT, 1985, p. 96-97).

Nesse intervalo temporal, 0 Hermetismo foi conservado pelos habitantes
da cidade de Harran, tendo sido divulgadores de seus escritos e das crencgas
aos arabes de religido Islamica, os quais transmitiram consideravelmente essa
tradicdo ndo s6 no seu ambiente religioso, mas também na Europa por conta
da expansao muculmana. Assim, o Hermetismo conseguiu ser propagado e ao
mesmo tempo fora moldado pela fé islamica (de cultura arabe) (VAN BLADEL,
2009, p. 64ss., 121ss.).

1. A RESISTENCIA ATRAVES DA CONSCIENCIA DO CONHECIMENTO
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Com sua institucionalizacdo e novo status religioso oficial, a
Cristandade expeliu ou baniu as outras religides para fora do seu dominio.
Dentro do seu dominio, as outras religides foram exterminadas em nome da fé,
além das perseguicOes etc. Isso pressupde que nado havia espaco para as
praticas ndo-cristas dentro dos limites internos no qual a Cristandade incidia.

N&o se sabe ao certo se o Hermetismo teve contato direto com o
Cristianismo e suas influéncias. O que se sabe é que o0s autores herméticos
sdo contemporaneos e estao situados no contexto de ascensao e propagacao
da fé cristd, e possivelmente sofreram as consequéncias dessa expansao.
Scott diz que os herméticos podem ter empregado os termos doeBeig [asebeis]
e G9col [atheoi] para descrever grupos de pessoas, incluindo também os
cristdos, considerados detratores, impiedosos e ateus. S&o0 justamente esses
que invadirdo o Egito e destruirdo impiedosamente sua religido. No Tratado
Hermético Asclepius 24-26, ha uma possivel alusdo a expansdo e hegemonia
da Cristandade: descrevendo a profecia da invasdo do Egito por outros povos,
como citas, hindus ou povos barbaros vizinhos, implicando na destruicdo da
religido egipcia (SCOTT, 1985, p. 13). Assim, a medida que a massa impiedosa
da Cristandade vai crescendo, o Hermetismo cria uma Resisténcia através

Consciéncia do Conhecimento:
O1TOUTOOIEVYVWOEIBVTEGOUTETOICTTOAAOIGAPETHOUTIV,
oUTeoiTToANOIQUTOIG HeUNVEVAIDEDOUOTOT, waiyéAwTtaodAiondvouat,
MiooUpevoitexainatappovoluevoixaitayatrounaipoveuduevol [ . . . ] 6
MEVTOE00EBNCTTAVTAUTIOOTNOEINICIOUEVOCTACY VWO EWS TIAVTAYAPTOT
0loUTW, UAVTOTCAANOICTON O,
ayaddaéoTi-naiémBouAcuduevogTrdvradvadépeleicTivyviolv,
waitaxaxapovocayadotrolet (Corp. Herm. 1X.4).°7

Embora os textos do Corp. Herm. Xl e Asclepius 24-26 pressuponham
um embate diante de uma nova onda de religiosidade emergente que esta se
institucionalizando (dai se deduz que seja a Cristandade), nos Escritos
Herméticos, ndo h4 nenhuma citagdo ou referéncia explicita & Cristandade. A

nao referéncia a Cristandade pode ser, de duas uma: a) ‘cristdo’ era um nome

indigno para ser pronunciado; b) ‘cristdo’ era um nome que nao tinha qualquer

" Por isso, 0s gue estao no conhecimento nem podem agradar a massa nem a massa a

eles. E acham que eles estdo loucos, e sdo submetidos a condenagcdo como objeto de riso,
sendo odiados e desdenhados, e quiga também assassinados [ . . . ] Nao obstante, o devoto,
tendo consciéncia do conhecimento, suportara todas as coisas; pois todas as coisas para ele,
mesmo as mas para 0s outros, sao boas; mesmo sendo hostilizado, dirige todas as coisas ao
conhecimento, e somente ele faz boas as coisas mas (traducéo propria).
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relevancia para os autores herméticos, sendo, portanto, desnecessario citar
(SCOTT, 1985, p. 13).

2. AGOSTINHO DE HIPONA SE CONTRAPOE A HERMES TRISMEGISTOS

Fato interessante é que a ascensdo da Cristandade no palco das
religibes do Mediterraneo, no século IV, sua hegemonia e seu exclusivismo
coincide com o decréscimo desse tipo de literatura. Alguns fatores contribuem
para essa coincidéncia: a) no século IV E.C., a Cristandade se institucionaliza e
se torna a religido oficial do Império Romano; b) os elementos que
representavam o ‘paganismo’ sao suprimidos, como os jogos; c¢) Agostinho de
Hipona atua justamente entre os séc. IV e V E.C.; d) em 413, Agostinho
escreveu De Civitate Dei (PESSANHA; SANTOS; PINA, 2004,p. 25-26).

De qualquer forma, foi coincidentemente quando Agostinho de Hipona
escreveu seu De Civitate Dei, no qual, ataca Hermes Trismegistos, as estatuas,
os daimones e a magia, que o Hermetismo e a Literatura Hermética
desapareceram do ambiente em que a Cristandade®® se torna hegeménica e
exclusivista. Agostinho acreditava em Hermes Trismegistos e o citava como
personagem nao-ficticia®®>. E é com essa compreensdo que Agostinho se
contrapbe ao Hermetismo, afirmando que a passagem, em Asclepius 23-24, é
uma pratica magica de invocacdo aos daimones e de idolatria (por meio da
adoracédo a estatuas), sendo, assim, uma doutrina enganosa e falsa. Ademais,
Agostinho interpretava que a destruicdo da religido egipcia estava associada
ao dominio da Cristandade sobre as praticas id6latras (De Civ. Dei, VII, 23-24;
YATES, 1991, p.9-11).

Em suma, do séc. VI ao Xl, pouco ou quase nada se falava acerca da
Literatura Hermética na Europa até o0 Reavivamento Intelectual em
Constantinopla (SCOTT, 1985, p. 96-97).”

3. HERMES E RECEBIDO COMO O PROFETA IDRIS DO KORAN

08 Principalmente com a ascenséo da Igreja Romana ou Latina.

Para Agostinho, Hermes Trismegistos era uma personagem Historica.

E necessario chamar a atenc&o ao fato de que Santo Agostinho tem mais influéncia na
Igreja Latina do que na Igreja Grega e Oriental. Sua critica e contraposicdo ao Hermetismo
nada pode influir na aproximagdo e recepcdo de Escritos Herméticos por parte dos
ortodoxos orientais.
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No periodo entre o século VI a Xl, a autoridade de Hermes Trismegistos
(sic os autores e os Escritos Herméticos) como conhecedor da religido diminuiu
consideravelmente na Europa dominada pela Cristandade. Enquanto isso, na
cidade de Harran’, formava-seo principal centro de resisténcia & Cristandade.
Isso pode ser explicado facilmente porque Harran era uma importante cidade
ao norte da Mesopotamia’?, situada em uma estrada que levava da Babilbnia
ao Ocidente, economicamente e fortemente independente, ndo dependendo de
nenhuma cidade dentro do Império (SCOTT, 1985, p. 97; VAN BLADEL, 2009,
p. 64). No decurso do séc. IV E.C., enquanto as cidades no entorno se
curvavam a Cristandade, os habitantes de Harran recusavam ceder a nova
religido de Roma, adorando seus deuses como de costume. Essa é uma das
raz6es porque era chamada de EAAVWVTIOAIC”® (SCOTT, 1985, p. 97; VAN
BLADEL, 2009, p. 64ss.). Ndo obstante sua resisténcia, os habitantes de
Harran foram perseguidos pelos cristdos até o séc. VII E.C. (VAN BLADEL,
2009, p. 65).

Os cristdos deixaram de perseguir os habitantes de Harran quando a
regido passou a ser controlado pelos arabes, tendo eles negociado seu status
de religiio com os califas. E relatado que o Califa Abassida al Ma’'mun
negociou a situacéo religiosa daquele povo. O status religioso dos habitantes
de Harran sé poderia ser valido no momento em que se confirmasse a
declaracdo explicita de que sua religido estava em conformidade com uma
daquelas relatadas no Koran. Para se proteger contra uma possivel guerra
santa (contra os pagaos da cidade), os habitantes de Harran se assumiram
como seguidores do Sabeismo, sendo identificados como Povo do Livro (sobre
0s sabeus e sabeismo, cf. VAN BLADEL, 2009, p. 64ss.; CYROUS, 2009, 799-
801).

Mas ao se assumirem como Sabeus, eles defenderam Hermes
Trismegistos como profeta dos Sabeus e os Livros Herméticos foram elevados
a Sagrada Escritura. Hermes, sempre associado com Enoque, foi identificado
como o préprio Idris do Koran (cf. Koran 19.57 e 21.85;VAN BLADEL, 2009, p.
95, 121, 125-126, 129-130, 155-158, 164, 166ss.; SCOTT, 1985, p. 101). N&o

™ No periodo de dominacdo romana, costumavam chamar Harran (em arabe) de Kappai

Lkarrai] or Carrhee.
Harran se situa, hoje, entre Turquia e Siria (adentrando mais o atual territério turco).

®  [helénén polis] — cidade dos pagaos, cidade dos gentios.
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se sabe em que medida essa tradicdo influenciou o Islamismo, mas pode-se
dizer que sua recepc¢dao incutiu elementos de uma tradicdo que modelou aquilo
que se pode chamar de Hermetismo Arabe em maior ou menor grau (VAN
BLADEL, 2009, p. 12ss.).0s Sabeus de Harran contribuiram com um dos
elementos mais expressivos da Cultura Ocidental através do Islamismo: a
propagacdo e conservacdo da Resisténcia atraves da Consciéncia do
Conhecimento do Hermetismo.

Faz-se necessario chamar a atencdo aos veiculos de propagacao.
Harran era relativamente proxima de Constantinopla, cidade onde, em 1050,
houve o reavivamento intelectual do Hermetismo através do monge ortodoxo
oriental Miguel Psellos. E sabido que Psellos teve acesso aos Escritos
Herméticos e isso s6 foi possivel por causa da conservacdo de textos numa
cidade onde havia uma resisténcia efetiva contra a cultura da Cristandade.
Ademais, nenhum texto poderia ser traduzido da lingua grega para o arabe
sem que antes estivesse disponivel (ao tradutor) algum manuscrito contendo
aguele texto (VAN BLADEL, 2009, p. 10). Isso colaborou para que alguns
Textos Herméticos fossem preservados em grego, inclusive aquela colecéo
que chegou as maos de Psellos, a qual serviu de base para a traducédo do
Corpus Hermeticum por Marsilio Ficino em 1471 (FAIVRE, 2005. v. 6, p. 3945,
3947; SCOTT, 1985, nota 2, p. 31, 33; DODD, 1954, p. xiii).

CONCLUSAO

As consequéncias e implicacdes para isso advém do fato de que as
sementes espalhadas pelas conquistas islamicas no Ocidente carregaram o
germe que preparava 0 caminho da redescoberta do Hermetismo na
Renascenca. Mas antes mesmo de culminar na Renascenca, 0 encontro entre
os Sabeus de Harran e os Mulgumanos deu origem a um Hermetismo Arabe
autoctone, que influenciou 0s movimentos misticos no Islamismo, sem citar sua
influéncia nas ciéncias, conservando os manuscritos e textos, o que ajudou a
divulgar os modelos herméticos na propria Renascenca. A essa altura tanto a
Europa influenciada pela Igreja Catélica Romana quanto o Oriente influenciado

pelas Igrejas Orientais ja tinham experimentado da cultura arabe mulgumana.
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O USO DE ESCRITOS SAGRADOS COMO LEGITIMIZADOR DAS ACOES:
CONSIDERACOES SOBRE ALGUMAS LEITURAS FUNDAMENTALISTAS
NO ISLA

Patricia Simone do Prado™

RESUMO: Intolerancia, fanatismo, violéncia. Estas parecem ser palavras que
surgem no imaginario quando se pensa na leitura e aplicagdo de textos
Sagrados a partir de uma leitura fundamentalista. Mas o0 que seria 0
fundamentalismo e qual sua relagdo com acdes de resisténcia e terrorismo? O
texto Sagrado de uma determinada religido conclama a uma “guerra santa” ou
estariam alguns grupos utilizando deste tipo de leitura para legitimar suas
acOes? Para se compreender estas e outras indagacdes que perpassam pela
religido e sua interacdo no ambito social é preciso pensar que tanto os Escritos
Sagrados quanto a propria religido sdo manifestacdes culturais que revelam em
seu escopo a identidade histérica de um povo. Sobre este aspecto, o Coréo
Livro Sagrado do Isla refletird o pensamento de um povo dentro de um espago
temporal especifico: o povo de lingua arabe que vivia no Oriente Médio nos
anos 610 a 623 d.C. A crenca na sacralidade do texto, outro aspecto
importante nesta compreensdo, o colocard em um lugar especial onde sua
observacao, préatica e validade terdo o peso da mensagem revelada por Deus,
por isso universal. E dentro desta prerrogativa a leitura de determinados textos
aliados a necessidade de respostas politicas e sociais concretas podem levar a
acOes variadas e ambiguas. E assim, neste contexto, o presente trabalho tem
como objetivo verificar como a interpretacdo de um Escrito Sagrado, a partir de
leituras fundamentalistas, pode ser utilizada em acdes que transitam entre a
busca de justica pela resisténcia a aplicacdo do juizo pelo terror.

PALAVRAS-CHAVE: Corao. Leitura Fundamentalista. Resisténcia. Terrorismo.

™ Mestranda em Ciéncias da Religifo. Bolsista CAPES/PUC-MG. E-mail:

ppsprado@hotmail.com



163

INTRODUCAO

O que torna um texto Sagrado? O que h& de sobrenatural, em um texto,
gue o eleva diante da razdo humana e o coloca em um status de sacralidade e
confianca a ponto de toda uma vida ser dirigida segundo seus preceitos?
Estaria no tema da transcendéncia a origem desta posicéo diferenciada? Se o
for, e as outras literaturas que também tratam desta tematica ndo seriam
“Sagradas™?

Normatizador da vida religiosa e social, os Escritos Sagrados carregam
em seu escopo ndo somente a histdria do que transcende, mas também uma
histéria que consegue ser imanente. Tendo como base a fé, o crente vé no
cadigo linguistico a manifestacdo da mensagem revelada pelo Sagrado e,
portanto a ideia de reinterpreta-lo pode ser um ato de profanacéao.

E pensando sobre esta forca que se encontra no Escrito Sagrado sobre
o agir humano, o trabalho que se segue tem como objetivo verificar até que
ponto a leitura do tipo fundamentalista sobre um destes Escritos, no caso o
Coréo, pode influenciar e legitimar acdes como a da busca pela justica através

da resisténcia até a proclamacao do juizo através do terrorismo.
1 — O CORAO E SUA SACRALIDADE PARA O ISLA

No ano 610 d.C. os povos da peninsula ardbica receberam uma
mensagem que mudaria para sempre a histéria ndo somente dos povos
daquela regido mas de toda a humanidade. Revelado a Muhammad’™ O Cor&o
€ considerado a ultima mensagem de Deus aos povos e como mensagem de

Deus, Sagrado.

Tudo nele é sagrado, ndo apenas o conteldo, mas também a forma.
N&o é apenas a mensagem nele contida que é sagrada, mas tudo o
gue a ele se refere tem um carater sagrado: a caligrafia das palavras
escritas, 0s sons da recitacdo do texto, a propria presenca fisica do

"Considerado pelos muculmanos como o Selo da profecia Muhammad Bin Abdullah Bin Abdul
Mutalib Bin Hachim Bin Abd Manaf Bin Kussay ou Maomé (em portugués) nasceu em 570 d.C.
em Meca e foi o profeta da religido do Isla além de lider politico da comunidade que surgiu a
partir de suas pregacoes. A revelagdo do Corao, em lingua arabe a Muhammad se deu em um
espaco de 23 anos (de 610 d.C. a 623 d. C., ano em que o Profeta faleceu) e em lugares como
Meca e Medina. As revelacdes eram transmitidas a Muhammad através do Anjo Gabriel que sé
revelou, em principio, a sua familia. Somente apos o ano de 612, quando o Profeta recebe a
ordem de Deus para anunciar, € que as mensagens se tornam publicas.
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livro. No islamismo, acredita-se que o Corao seja inimitavel [...],
infalivel e inalteravel (ISKANDAR, 2007, p.105-106).

Escrito em lingua arabe, € composto por 114 suratas (capitulos) e se
apresenta como sintese totalizadora dos livros Sagrados das duas religibes
monoteistas — Judaismo e Cristianismo. Como os demais escritos Sagrados,
revela o traco do universalismo.

Para o crente o Cordo € um milagre, uma dadiva do préprio Deus (Allah)
aos homens; é o Livro Divino que “se os humanos e os jinns se juntassem para
fazer vir algo igual a este Alcordo, ndo fariam vir nada igual a ele, ainda que
uns deles fossem coadjutores dos outros.” (A viagem noturna, XVII:88).

Diante deste milagre que chega aos homens surge a questdo: como
deve ser lido um texto como este? Se a mensagem € eterna e inalteravel faz-se

necessario uma contextualizacéo do texto? Interpretar ndo o adulteraria?

2- O FUNDAMENTALISMO COMO UM TIPO DE LEITURA DO TEXTO
SAGRADO

A leitura e compreensdo de um texto ndo é uma das tarefas mais
simples, pois ao aproximar-se deste, o leitor esta diante ndo apenas de fatos
ou juncao de signos linguisticos que compde uma histéria, mas diante de uma
teia feita de cultura, conhecimento, crenca, intencionalidade. Sendo assim, a
compreensao e apreensao do significado de um texto devem passar pelo
dominio das regras linguisticas e de todos estes elementos que perpassam
pelo texto.

No caso dos textos Sagrados a questado torna-se mais complexa, pois 0s
destinatarios sédo distintos e nem todos possuem o dominio das técnicas que
podem ajudar na compreensao, além disso, “[...] na caracterizagdo de um texto
sagrado, que é a base da formulacédo de uma religido, o fundamental aspecto
gue interessa focar € a dimensao de inalterabilidade que o informa; isto €,
enquanto sagrado, os textos ndo podem ser alterados.” (PINTO, 2002, p.95).

A interpretacdo é uma tentativa de compreensdo da mensagem,
compreensao esta que se da a partir da construcao intelectual de cada leitor,

logo pensar em interpretagcdo para um texto de cunho sagrado é correr de

encontro ao risco da manipulagao, a partir de uma ideologia especifica, pois “as
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interpretacdes por si s6 ndo determinam o significado.” (WITTGESTEIN, 1979,
p.112).

Entdo qual seria a solucdo? Contextualizar o texto a fim de que sua
mensagem seja entendida e aplicavel ao tempo presente ou seria a leitura
literal, segundo a compreensao dos primeiros que a receberam a forma sacra e
correta de se aproximar do texto Divino?

As correntes se dividem assim como se dividem as acdes decorrentes
das interpretacbes do texto Sagrado. Os que propéem uma leitura
fundamentalista’ do texto acreditam que esta os levaria de encontro aos

fundamentos da fé, a verdade correta, a vontade genuina de Deus.

O Alcorao, que ajudou a “Convocagédo ao Isla” estda em nossas maos.
As resolugbes tomadas pelo Profeta — e sua nobre conduta, também
estdo em nossas méos como estiveram nas mdaos da primeira
geracdo que foi Unica na historia. [...] Esta geragdo saciou-se
unicamente da fonte alcorénica, e teve, na historia, uma importancia
excepcional. O que fez durar tdo pouco? As fontes misturam-se! E o
manancial ao qual se dirigiram as geracdes seguintes verteu a
filosofia grega e sua retérica; as lendas dos persas e sua imaginacao;
os relatos do judaismo, a teologia do cristianismo e outros restos de
diversas civilizagbes e culturas. Tudo isso foi misturado com a
interpretacdo do Sagrado Alcordo, com a Retdrica e a Jurisprudéncia.
[...] Esta fora de duvida que a profanacd@o da primeira fonte foi um
fator dominante da diferenca entre a primeira geracdo e as que lhe
sucederam. (QUTB, s/d,p.18-21).

Dentro desta perspectiva, acdes que vao do asceticismo ao extremismo
surgem a partir de um determinado tipo de leitura que zela pela inalterabilidade
do texto, o que para estes significa a sua néo interpretacdo. E olhando para tais
acOes pergunta-se: ndo seria a leitura fundamentalista em si uma
interpretacdo? Se ndo, como compreender que um texto Sagrado, como por
exemplo, o Cordo, incitaria o 6dio e a morte? Estariam os fundamentalistas

fazendo a leitura correta da mensagem Sagrada?

3 - 0O uso dos Escritos Sagrados como legitimizador de acdes

®0 termo fundamentalista nasceu no ocidente, especificamente nos EUA, no universo
protestante no final do século XIX e comeg¢o do século XX como um movimento de reacao a
Teologia liberal que desejava entrar em didlogo com a modernidade. Este fendbmeno
caracteriza-se por um retorno as origens em protesto a modernizacdo e a secularizagdo. Nessa
acdo podem ser radicais e intolerantes com aqueles que propdem uma leitura contextualizada
da tradicao.
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Uma das grandes marcas do Isla é sua nao separacdo da vida religiosa
com a vida politica. A observancia da fé, neste caso, sera o reflexo de uma vida
contemplativa e préatica que se articula entre os ditames do Livro e a vivéncia

da comunidade.

[...] o Sagrado Alcordo e as tradicdes do Profeta do Islam contém
mais licBes, decretos e mandamentos sobre as regras do governo e
da politica do que eles em outros assuntos. Até mesmo muitos
mandamentos islamicos referentes a veneracdo e adoracdo ao
Senhor inserem de fato, aspectos politicos, cuja negligéncia é
catastrofica (KHOMEINI, 1991, p.13).

Neste contexto, a maneira como o Escrito Sagrado sera lido e
interpretado terd consequéncias diretas na vida individual e social, e pensando
sobre esta questdo, a analise de dois exemplos de ac¢les, a resisténcia e o
terrorismo, demonstram como as distintas interpretacbes podem ser
conflitantes.

A resisténcia’’ como um movimento que busca a justica e libertagéo da
dominacdo do outro € compreendida como legitima, pois “...] a quem vos
agredir, agredi-o, de igual modo, como vos agrediu. E temei a Allah e sabei que
Allah é com os piedosos.”(Sura da Vaca Il: 194b).

Se a resisténcia é legitimada pelo texto Sagrado, o terrorismo’®, como
um tipo de opressdo é condenado ndo somente por este Escrito, mas por
grande parte dos seguidores da religido do Isla, o que leva a inferéncia de que,
muitos atos condenados pela religido, mas praticados por alguns ditos fiéis, sédo
na verdade atos que se utilizam do discurso religioso para legitimar uma pratica
que esta mais ligada a uma ideologia e interesses politicos que propriamente a
justica e a fé.

Neste caso, surge a questdo: estaria entdo no tipo de leitura que se faz
sobre o texto Sagrado o fio que conduz as reacfes de intolerancia e barbarie?
A leitura fundamentalista pode gerar distorcdes e profanacbes sobre a

mensagem Sagrada?

""Nas palavras de Visacro (2009, p. 223.) resisténcia pode ser entendida comol...] conflito
armado conduzido por nacionais contra uma for¢ca de ocupacéo estrangeira. Tem por objetivo
restabelecer as garantias de sobrevivéncia da populacdo, a integridade territorial, a unidade
politica, a soberania e/ou a independéncia, total ou parcialmente comprometida pela
intervengao externa”.

®Em resumo, terrorismo pode ser compreendido “como qualquer forma sub-repticia de
intimidacao psicoldgica.” (VISACRO, 2009, p.282).
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CONSIDERACOES FINAIS

Um texto Sagrado possui uma escrita fixa, inalteravel, mas as leituras
deste, por mais que estejam baseadas em um tipo, ainda assim sao leituras
flutuantes, o que significa que a énfase na analise ndo deve recair sobre o
texto, mas sim nas leituras que se tornam instaveis.

Logo, um texto, ainda que considerado Sagrado, intencionalmente ou
ndo, pode se utilizando nas mais diversas acfes e apologias revelando que a
sacralidade do texto encontra-se entre o limiar da mensagem revelada e
transcendente e o ch&o da vida que requer respostas para o agora.

Diante desta prerrogativa é possivel pensar que a leitura fundamentalista
ressalta o valor da mensagem sacra, no sentido de sua néo inalterabilidade e
ao mesmo tempo trafega pela busca de respostas, dentro do texto, para este
tempo revelando uma constante tenséo entre a ideia literal e a interpretacgéo.

Tais consideracdes sobre as caracteristicas de um texto considerado
Sagrado e sobre um determinado tipo de leitura levam a inferir que, a questao
chave para qualquer discussdo sobre este tipo de texto e sua aplicabilidade
deve recair sobre quem faz e porque faz. Tais perguntas sdo necessarias para
a busca de compreensédo de tantas acoes que se fazem em nome de Deus e

da religido.
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A PRIMAVERA DE UM DESPERTAR ISLAMICO: UM OLHAR SOBRE AS
RECENTES TRANSFORMAGOES SOCIAIS E POLITICAS SOB A OTICA DO
REVIVALISMO XIITA

Adnan Abdallah El Sayed"®

RESUMO: Muitos consideram a religido apenas relevante para o campo
espiritual, o lado mistico da vida, a transcendentalidade da criatura para seu
Criador, sem enxerga-la inserida nas esferas politica e social enquanto
principio na luta por um mundo mais justo. Nao teria a religido qualquer
posicionamento relacionado as questdes concretas da sociedade, em especial
a busca de uma justica terrena? Qual tem sido sua importancia histérica nas
transformacdes sociais, econbémicas e politicas? E qual a influéncia
desempenhada pelo revivalismo xiita, tendo na Revolugédo Iraniana de 1979
seu auge, no ambito da religido enquanto transformadora? As ideias
revoluciondrias de Khomeini que trouxeram uma nova perspectiva de luta por
justica e de um novo sistema politico - o Despertar Islamico e a Republica
Islamica, respectivamente - mudaram, desde 1979, a configuracdo geopolitica
do Oriente Médio e se fazem cada vez mais presentes nos debates
académicos e noticiarios internacionais, principalmente com advento da
Primavera Arabe. Torna-se, portanto, intrigante descobrir se o florescer da
Primavera seria consequéncia de um Despertar Islamico. A fim de verificar a
influéncia do Despertar Islamico neste efervescer social e politico, o presente
trabalho tem por objetivo apresentar a visdo islamica da escola xiita, baseada
no Cordo e na Sunna, que tem se colocado como vanguarda e proclamadora
nas transformacdes contemporaneas, através de suas lutas histéricas em
defesa de um ideal de justica para o mundo e a humanidade.

PALAVRAS-CHAVE: Isla. Escola Xiita. Justica. Despertar Islamico. Primavera
Arabe.

INTRODUGCAO
A segunda metade do século XX colheu os frutos podres da Segunda

Guerra Mundial, dentre eles a divisdo do mundo em meio a Guerra Fria que
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impunha a disputa ideoldgica, politica, econdmica e militar entre os EUA e a
URSS. Os paises tinham duas unicas opcoes, levantar a bandeira do
comunismo ou se render as forgas mercantis do capitalismo.

Em meio a este contexto de dualidade global, surge a lideranca religiosa
no Ird de Ruhollah Khomeini, que propunha uma transformacéo social e politica
através da acdo do homem, mas baseada ndo no capitalismo e nem no
socialismo, e sim nos principios islamicos. Esta seria a forma de libertacdo do
ser humano em todos os ambitos de sua vida, desde o espiritual até o material,
desde o social até o individual, desde o politico até o econémico, etc. Este
pensamento trouxe ao mundo “[...] uma das maiores revolu¢des da histéria,
que s6 se compara com a francesa, a russa ou a chinesa” (DEMANT, 2004, p.
231).

Khomeini defendia um papel ativo da religido nas transformacoes
politicas, argumentando que “‘quem as separa ndo entendeu o significado da
religido e tampouco entende o papel da politica” (TV, 2007). A aceitagao destas
ideias frente ao fracasso do movimento nacionalista e a crescente repressao da
ditadura monarquica instaurada, fizeram lograr a Revolucao Islamica em 1979.
Pretende-se neste trabalho apresentar uma leitura das atuais transformacgdes
no Oriente Médio, a Primavera Arabe, sob o prisma da continuidade do

Despertar Islamico de 1979.

1- O REVIVALISMO ISLAMICO E A JUSTICA NA PERSPECTIVA XIITA

Na construcdo do Despertar Islamico, a espiritualidade baseada no
Corao® esta conexa a pratica social, ou seja, a “espiritualidade se encontra [...]
de uma forma global e completa: uma espiritualidade com politica, gnoses e
atividades sociais; submetimento a Deus Glorificado e luta” (KHAMENEI, 2008,
p.25). A libertacdo é entendida dentro de uma filosofia, um sistema e modo de
vida em que a espiritualidade e a materialidade ndo sdo antagdnicas, as
guestdes da fé e da pratica andam juntas e o exercer do social e do politico é
um dever na busca por um mundo mais justo, onde a boa conduta enquanto

servo de Deus é tanto o caminho para a justica terrena quanto a salvacao na

®Livro sagrado revelado por Deus ao profeta Mohammad (que a Paz esteja sobre ele) através
do anjo Gabriel.
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vida eterna. O Isla da énfase ao “equilibrio entre a adoragao e as necessidades
da vida, e entre as necessidades morais e éticas e as necessidades corporais,
e entre o respeito ao individuo e a énfase sobre o bem-estar social’
(ROBINSON apud COGGIOLA, 2011, p. 12-13).

Historicamente no Isld, os xiitas® levaram a cabo a luta por justica em
diversos movimentos e levantes, caracterizando-os como ideologicamente
ativos na busca incessante por um mundo mais equitativo. Por este motivo, o
ressurgimento em grande forca deste pensamento revolucionario com o
advento da Revolucédo Iraniana de 1979 foi considerado por muitos como o
revivalismo xiita. Porém este efervescer nada mais € que um revivalismo
islamico, j& que o xiismo € originario natural do Isld, cujos fundamentos que
respaldam a luta contra a arrogancia, 0 egoismo, a opressao e a injustica estao
baseados no Coréo e na Sunna®.

A fim de se fazer compreender este ideal de justica foram criados na
década de 1960, por iniciativa de Khomeini®®, novos cursos e disciplinas de
filosofia, jurisprudéncia e logica nas universidades e escolas islamicas. Na
leitura islamica da sociedade, esta pode ser dividida entre: os arrogantes
(mustakbirin), que possuem autoridade total sobre os assuntos da sociedade; e
os destituidos® (mustad”afin), que estdo fora da decisdo sobre os assuntos da
sociedade, estédo subordinados e dominados. (KHAMENEI, 2006).

Uma das formas de se entender a construcdo dos movimentos
teoldgico-sociais € através do exemplo dos profetas, pois a missao profética
esta relacionada a transformacdo da estrutura social a partir da
conscientizacdo das pessoas, suprindo suas caréncias materiais, espirituais e
de conhecimento através da transmissdo da verdade e da pratica e conduta
exemplares. O sentido de transformacdo social € em si um dos significados

revolucionarios desta missao.

8. A palavra xiita significa partidarios e se remete aos seguidores de Ali (que a Paz esteja sobre
ele), o qual foi educado e apontado pelo Profeta Mohammad (que a Paz e a Bencédo estejam
sobre ele) como seu sucessor na lideranca da Nacao Islamica. Os xiitas consideram Imam Ali a
fonte confiavel e inesgotavel da Sunna.

8 S50 os ditos e feitos do Profeta Mohammad (que a Paz esteja sobre ele), que complementa
o Coréo.

K homeini foi um dos melhores mestres em filosofia de sua época.

#0s destituidos, por sua vez, podem ser divididos entre os necessitados e 0s néo
necessitados.
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Assim, a libertacéo do povo no Egito pode ser assimilada como a propria
histéria de libertacdo de qualquer povo em qualquer época, pois o profeta
Moisés (que a Paz esteja com ele), citado no Cordo e na Biblia, foi um exemplo
de conduta transformadora ao convocar o povo “ao Monoteismo com suas
dimensdes social, politica, econdmica e revolucionaria” (KHAMENEI, 2006, p.
62) contra a logica de dominacdo. Desta forma, “apds a revolugéo de Moisés e
a destituicdo do Farad, foram os proprios crentes e as massas que se tornaram
governantes e estabeleceram um governo verdadeiro.” (KHAMENEI, 2006,
p.102).

2- A PRIMAVERA ARABE VISTA COMO UM DESPERTAR ISLAMICO

Desde o inicio de 2011, o mundo islamico tem testemunhado levantes
populares e situacdes similares ao que ocorreu no Ird em 1979. Esta onda de
indignacdo que tomou as ruas e pragas no Oriente Médio, a chamada
Primavera Arabe, ja derrubou do poder os ditadores apoiados pelo ocidente
Zeine Ben Ali na Tunisia, Hosni Mubarak no Egito e Moamar Kadafi na Libia, e
outros tantos paises passam por cenas semelhantes de protestos.

O atual lider supremo do Ird, Ayatollah®*Khamenei, considerou as
recentes revoltas nos paises arabes como “despertares islamicos” com
“orientacbes e objetivos islamicos”. O presidente do Ira, Mahmoud
Ahmadinejad, declarou que os levantes no Egito e na Tunisia foram inspirados
pela desafiante oposi¢édo do Ird frente as poténcias ocidentais, desde a revolta
popular contra o X4 do Ird em 1979 (MOLAVI, 2011). Contudo, o que de fato a
atual Primavera Arabe tem a ver com o despertar islamico que triunfou na
Revolucao Iraniana ha mais de 30 anos?

‘A revolugdo iraniana teve um grande impacto na dindmica do isla
politico” (PINTO, 2010, p.158-159), inclusive demonstrando aos povos que
podem guiar sua propria histéria e transformar sua realidade. Em seu
testamento politico, o lider da Revolucéo Islamica parecia prever os futuros

levantes no Oriente Médio:

[...] digo-lhes hoje que é muito melhor que sejamos erradicados da
face da Terra com dignidade pelas maos criminosas dos EUA ou da
URSS a viver confortavelmente sob a bandeira do Exército Vermelho

®Ayatollah é um titulo dado a especialistas do Isld que alcancam elevado nivelnas areas do
conhecimento.
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ou das tropas ocidentais. [...] Devemos nos conscientizar que se uma
nacao quiser, ela pode sobreviver sem qualquer dependéncia e que
as poténcias mundiais ndo podem impor nada sobre uma nhacgéo
contra sua vontade. [...] Além disso, hoje, as nacdes oprimidas
despertam e logo sua consciéncia despertada resultara em levantes,
insurreicdes, movimentos e revolugdes. [...] As mentes capacitadas
de nosso pais tornaram-se ativas e estdo trabalhando para conseguir
a auto-suficiéncia. Tudo aquilo que sO especialistas traigoeiros do
Oriente ou do Ocidente diziam ser impossivel de se alcancar é
notadamente alcancado pelas médos e pelos cérebros da nacao
(KHOMEINI apud KHAZRAJI, 2005, p. 146).

Os 33 anos de avancos da Republica Islamica no que se refere aos
resultados democraticos-politicos, nas areas de defesa militar, educacéo,
seguranca social, desenvolvimento econdémico industrial e cientifico-tecnoldgico
(incluindo progressos de alta relevancia na area nuclear e da nanotecnologia)
constituem imenso contraste com a realidade dos paises vizinhos que vivem
numa situagdo de extrema miséria sob regimes ditatoriais.A Arabia Saudita, o
Kuwait, o Qatar e os Emirados Arabes “continuam subservientes ao Ocidente
na formulacdo de suas politicas publicas, sociais, culturais, militares e
educacionais [...] e até no ambito econémico estes paises ndo podem formular
suas politicas para beneficiar sua propria gente” (BANGASH, 2012).

Neste sentido, Bangash (2012) argumenta que para uma verdadeira
independéncia € preciso uma revolucdo que acabe com a imposta ordem
colonialista e o Ird tem demonstrado como se é feito. Explica, ainda, que por
mais de 30 anos os “especialistas” ocidentais tém previsto o colapso do
sistema islamico, mas o que eles falham é na percepcao de que uma revolucéo
islamica transforma e é transformada pela sociedade, sendo incapaz de ser
vencida por sangbes e boicotes. Como eloguentemente nos revela o Nobre
Corédo: Deus nao altera a condicdo de um povo até que este mude sua
atitude®.

Na visdo do Dr. Velayaty (2011), a nacédo islamica e o Oriente Médio
“estdo passando por um estagio crucial do Despertar Islamico”. Ele considera
que este despertar € a continuacdo da Revolucdo Islamica que se colocou
como pioneira mundial desta luta pela dignidade humana. Destaca ainda que
estas transformacdes mostraram a verdadeira missdo dos jovens e mulheres

no Isla, os quais participaram em grande numero e cujos efeitos se realizaram

8 Surata 13; Versicuro 11.
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no mais alto nivel. Na opinido de Siddiqui (2011), “o despertar no Oriente Médio
foi definitivamente inspirado na Revolucédo Islamica do Ird”. Afirma ainda que a
Revolugao Iraniana “mudou a opinido internacional a respeito do papel da

religiao”.

CONSIDERACOES FINAIS

As massas revolucionarias tém categoricamente rejeitado a velha ordem
opressiva presidida pelos ditadores pré6 Ocidente. O fracasso da arrogancia
imposta é o surgimento de um novo mundo islamico livre da opresséo, tirania e

exploracdo que ao seu tempo sera inspiragdo para outros povos no mundo.
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A FESTA DO DIVINO NA COMUNIDADE DE FAZENDA CAMPOS:
PERMANENCIAS E TRANSFORMACOES DAS TRADICOES

Jackeline Silva Cardoso®’

RESUMO: Esta pesquisa apresenta reflexdes sobre a festa do Divino na
comunidade da Fazenda Campos em Bom Jesus da Lapa — Ba. Esta
festividade é uma das manifestacBes culturais existentes nesta cidade e
representa a fé e a religiosidade do povo. Na Fazenda Campos a festa do
Divino originou-se a partir da devocdo de um grupo familiar, devocdo esta
passada de geracdo a geracdo e que data-se de 1873. Tal festa nesta
comunidade e para esta familia constitui em um dos elementos historicos que
retratam as crencas, costumes e tradigdes de um determinado grupo, uma vez
que as familias que ali convivem comungam da devocdo ao Divino Espirito
Santo. Esta festa e devocdo levantam questionamentos e reflexdes
interessantes sobre a importancia das tradicbes e crencas como elementos
construtivos da identidade cultural de um grupo. Os objetivos deste artigo
foram: conhecer a festa do Divino Espirito Santo na comunidade da Fazenda
Campos, e compreender quais as permanéncias e mudancas ocorridas. Na
coleta de dados utilizou-se da técnica de Grupos Focais.A pesquisa encontra-
se em andamento, portanto serdo apresentados os resultados parciais.

PALAVRAS - CHAVE: Festa do Divino - devocdo - permanéncias —
transformacdes

INTRODUCAO
“Vinde Espirito Santo,
enchei os cora¢fes de vossos fiéis
e acendei neles o fogo do vosso amor,
enviai o vosso Espirito Santo e tudo seré criado
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jack5gbi@hotmail.com. Orientada pela Prof2é.Ms. Sandra Célia C. G. da S. S. de Oliveira -
Doutoranda em Ciéncias da Religido (PUC-GO), Mestra em Ciéncias da Religido (PUC/GO),
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e renovareis a face da terra™®

7

A cidade de Bom Jesus da Lapa® é marcada pela forte influéncia do
turismo religioso. A Gruta do Senhor Bom Jesus atrai todos os anos milhares
de romeiros e fiéis que vao agradecer ao Senhor Bom Jesus as bencéo
recebidas, além de conhecer a grandiosa e imponente igreja construida pelas
“‘maos de Deus”, termo este utilizado pelos préprios fiéis. Existe na cidade de
Bom Jesus da Lapa, outra festa que estrutura-se como uma forte evidéncia da
fé e da religiosidade do povo lapense. A festa do Divino Espirito Santo tem
conquistado um espaco significativo nas comemoracdes religiosas desta
cidade. Conforme informacfes obtidas tal festa data-se de 1912, sendo em
2012 comemorado o centendrio da Festa do Divino Espirito Santo em Bom
Jesus da Lapa.

O objeto deste estudo € a festa do Divino comemorada pela familia da
Senhora Neta desde o ano de 1873, na comunidade da fazenda Campos,
localizada no Bairro Lagoa Grande na referida cidade. Foram objetivos da
pesquisa: Conhecer a festa do Divino Espirito Santo na comunidade da
Fazenda Campos, e compreender quais as permanéncias e mudancas
ocorridas. Utilizaram-se os teoricos: Laraia (2009), Vannucchi ( 2002), Cordeiro
( 2007), Zimmermann e Martins (2008), Japiassu e Marcondes (2001),
Carvalho (2008), para discutir as teméaticas apresentadas na analise deste

estudo.

1. ACULTURA

Os grupos sociais possuem caracteristicas e especificidades que
determinam o seu perfil social, politico, moral e cultural. Estas especificidades
definem também as tradi¢cdes e concepcdes de uma comunidade, as quais sdo
passiveis de modificagcao no decorrer do desenvolvimento da sociedade.

A cultura é uma evidéncia do estilo de vida vivenciado por um grupo

social, uma vez que ela também caracteriza um povo. Talvez esse seja um dos

88 Oracéo ao Divino Espirito Santo

%A cidade de Bom Jesus da Lapa situa-se no alto sertdo baiano aproximadamente a 791km da
capital Salvador/ Ba, com clima quente e seco, temperatura em torno dos 33°. Localiza-se a
margem de um dos maiores rios brasileiros o Rio S&o Francisco. Uma das principais
caracteristicas da cidade é o turismo religioso sendo esta uma das principais atividades que
movem a economia local.
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motivos que tornam a sua definicdo algo tal complexo. Visto que até o
momento ndo existe uma conceituacdo exata para ela. Quanto a esta questao
Laraia (2009, p 63) evidencia que: “A discussdo ainda ndo terminou [...] e
provavelmente nunca terminara, pois uma compreensao exata do conceito de cultura
significa a compreensao da prépria natureza humana, tema perene da incansavel
reflexdo humana”. Estas investigagcdes tém levado a diversas reflexdes a cerca
do comportamento, dos costumes, das tradigbes, principios e concepc¢des do
homem. Apesar de toda a complexidade em se conceituar cultura percebe-se

gue a mesma faz-se necessaria no processo de formacéao do sujeito.

1.1 ACULTURA POPULAR

Na sociedade brasileira a cultura popular constitui em uma das fortes
evidencias histéricas, politicas e sociais do povo brasileiro. Sendo uma das
manifestacbes que retratam costumes, valores, tradicbes e crencas
vivenciadas por determinada populacédo. Sobre tal cultura Vanunucchi (2002, p.
95) descreve “a cultura produzida pelo povo e ndo para o povo”, ou seja, cultura
construida na particularidade, nos embates das vivencias de um determinado

grupo/ comunidade/sociedade.

2. CAMINHOS METODOLOGICOS

A Festa do Divino Espirito Santo conforme evidenciado por Cordeiro
(2002) e por Carvalho (2008) surgiu em Portugal no século XIll com a Rainha
Izabel, posteriormente por volta de 1765 foi trazida para o Brasil e se difundiu
para as diversas regides brasileiras, constituindo-se em uma das fortes
evidencias do catolicismo popular. Esta festa € realizada em homenagem ao
Divino Espirito Santo, terceira pessoa da Santissima Trindade, s&o simbolos do
Espirito Santo a Pomba, pois conforme descrito nas Sagradas Escrituras esta
pousou sobre Jesus quando estava sendo batizado por Jodo Batista e as
linguas de fogo descidas sobre os apdstolos no dia de pentecostes.

A festa do Divino € um espaco de formacdo, de construcdo da

identidade e da consciéncia critica do grupo, um espaco de afirmagédo das
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crengas, costumes e valores. Segundo Cordeiro (2007, p. 30 - 31) “a festa do
Divino é uma oportunidade aproveitada pelas camadas sociais menos favorecidas
para manifestar por um lado, as marcas vivas de sua personalidade religiosa coletiva e
por outro lado as suas necessidades e reivindicagdes”, ou seja, ela exerce certa
forca sobre a sociedade local.

A presente pesquisa foi realizada na comunidade da fazenda Campos a
qual estd localizada nas proximidades do bairro lagoa grande na cidade de
Bom Jesus da Lapa — Ba. Utilizou-se por instrumento para a coleta de dados a
técnica do grupo focal, com 07 pessoas integrantes da comunidade e
pertencentes a familia. Esta técnica foi um dos instrumentos de pesquisa mais
apropriados para qualificar as informacgdes, pois segundo Zimmermann; Martins
(2008, p. 12117) “integra, discute, avalia o tema proposto, sendo flexivel e dinamico”.

Posteriormente foi realizada a transcricdo e analise das informacdes coletadas.

ANALISE E DISCUSSAO DOS RESULTADOS: AS PERMANENCIAS E
MUDANCAS

Conforme observacdes realizadas no més de Junho do ano de 2012, no
periodo das comemoracdes ao Divino Espirito Santo, foi possivel perceber que
esta festividade exerce sobre a comunidade da fazenda campos significativa
influéncia. Fato este observado no envolvimento das pessoas residentes na
comunidade e também de pessoas provenientes de bairros adjacentes no
desenvolvimento das atividades. Confirma-se o que é afirmado por Cordeiro
(2007, p. 48) “a festa do Divino desperta [...] a unido social e a cooperagdo”, esta
festividade possibilita o interacdo da comunidade.

N&o existe até o momento dados e documentos sobre quando e como
se originou a devocéo e festa do Divino na familia da senhora neta, a mesma
nos afirma que:” Desde quando eu entendija foi com a festa, a minha avé ja
festejando rezando a ladainha, soltado foguete , fazendo biscoitinho e beiju pra dar o
povo [...] , matava bode, matava galinha pra dar o povo que vinha pra reza ai ela
morreu me entregou, eu to fazendo do jeito que eu posso. (NETA 2012)”. Percebe-se
gue mesmo com inexisténcia das origens da festa do Divino a fé e a devocao

ainda permanecem. Confirmando o que esta descrito nas Sagradas Escrituras
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“Ensina a crianca no caminho em que deve andar e quando for velho jamais se
esquecera dele” (Provérbios 22: 6), isto é independente do tempo a fé no Divino
ainda permanece.

O depoimento evidencia que esta devocgéao e festividade constituem em
uma tradicdo passada de geracdo a geracdo e cultivada pelo grupo familiar,
exercendo sobre estes significativa influéncia. Descrevendo o que é
conceituado por Japiassu e Marcondes (2001, p.185) “tradicdo: continuidade,
permanéncia de uma doutrina, visdo de mundo, ou conjunto de costumes e valores de
uma sociedade, grupo social ou escola de pensamento, que se mantém vivos pela
transmissdo sucessiva através de seus membros”

Embasando-se nos dados coletados foi possivel perceber a influéncia
exercida pelo Divino na vida do grupo familiar quando questionado sobre a
importancia do Dele para a sua vida e para a vida da comunidade, houve por
parte de alguns depoentes grande emocdo a senhora Lidia descreve que ‘“a
influencia do Divino é muito grande na familia da gente.O Divino cé vé que é o Pai o
Filho e tem o espirito Santo, que é o Divino (Lidia 2012)”. E possivel perceber nesta
declaracéo a significancia do Divino para as suas vidas.

No decorrer da pesquisa foi possivel analisar nos depoimentos dos
entrevistados que algumas alteragcdes proporcionadas pelo tempo
influenciaram significativamente na realizagdo e visao sobre a Festa do Divino.
As principais mudancas descritas pelo grupo foram: a folia que acabou se
perdendo com o0 passar dos tempos “antigamente tinha a folia que era cantada,
mas hoje em dia ndo tem quem canta [...] (Neta 20712)”. Outra mudanca ocorrida foi
a saida com a bandeira, pois segundo os entrevistados poucas pessoas tem
disponibilidade em estar desenvolvendo esta atividade “antes saia com a
bandeira com um més com 15 dias. Agora ‘ta” saindo com oito dias porque ndo tem
ninguém pra sair com a bandeira [...] porque todo mundo trabalha(Neta 2012)”.A partir
destas afirmagbes € perceptivel as mudancas ocorridas na sociedade

influenciaram no estilo de vida da comunidade.

CONSIDERACOES FINAIS

A Festa do Divino na fazenda Campos com o passar do tempo recebeu

com a modernidade, mudancas significativas para esta comunidade seja
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através da insercdo de novos valores, costumes, crencas e tradicoes, seja na
ruptura de destes, as quais contribuem para a caracterizacado histérica e
construcdo da identidade local. Portanto o presente estudo confirmou que na
comunidade da fazenda campos ha algumas permanéncias das tradicdes da
Festa do Divino como também houveram modificacdes significativas no
desenvolvimento desta festividade devido as transformagdes ocorridas naquela

comunidade.
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Tereza Caroline Lobo*™®

RESUMO: As diversas maneiras de vivenciar a fé sdo imagens construidas e
formas de expressédo do cotidiano que dizem muito da vida social do lugar,
percebido como dinamico e cheio de significados. Buscar-se-a neste trabalho
fundamentado na hagiologia de Sant'Ana expor alguns aspectos da
religiosidade desenvolvida no povoado da Capela do Rio do Peixe, em
Pirenodpolis, Goias, durante a festa em homenagem a Sant'Ana, atentando para
a intimidade demonstrada na relacdo com a santa padroeira.

PALAVRAS-CHAVE: Santa Ana — Festa — Capela do Rio do Peixe -
Pirenopolis — Lugar

A devocdo ao santo homenageado apdia-se no clamor pela intercessao
junto a Deus. Assim se estruturam os rituais a Sant’Ana na Capela do Rio do
Peixe, lugarejo surgido da mineracdo do ouro no século XVIII e que, acredita-
se, desde tempos mineratorios festeja a santa padroeira. O povoado
pertencente ao municipio goiano de Pirendpolis, antiga Meia Ponte.

Na época, em que a busca da riqueza do vil metal era preponderante, o
culto & santa apenas repetia 0 que acontecia em outros arraiais mineradores,
era a padroeira do lugar e a protetora daguelas minas. A mineracao teve sua
importancia diminuida, ficaram, pois, as grandes fazendas produtoras de
alimentos e de criacdo de gado vacum e um patrimoénio esvaziado de pessoas,
poucas casas, alguns ranchos de palha e muitas historias dos tempos idos. A
pequena capela edificada para a santa servia para reunir fazendeiros da regiao
e moradores do povoado.

Sob a tutela da religido catolica, surgem os cultos, as festividades, os
milagres e a devogdo. A ambientacdo da santa, no lugar, sacraliza o espaco e
confere legitimidade para os conflitos acontecidos nos primeiros anos da
mineragdo do ouro no Rio do Peixe. A protecdo divina representada por
Sant’Ana, um mito feminino em meio ao espag¢o masculino da mineragéo, cria
uma afinidade entre a santa e os devotos ali residentes, desenvolvendo, no

lugar, identidades fundadas numa profunda religiosidade.

% Doutora em Geografia pelo Instituto de Estudos Sécio Ambientais da Universidade Federal
de Goias (IESA-UFG). Professora tempordria na Universidade Estadual de Goids — Unidade
Universitaria de Pirendpolis (UEG-UnU/Pirendpolis). Integrante do Grupo de Pesquisa em
Turismo e Gastronomia “Canela dEma” e pesquisadora de manifestagdes culturais. E-mail:
terezacarolinelobo@gmail.com
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Damatta, ao escrever sobre a “brasilidade” faz referéncia ao espaco “do
outro mundo” onde € possivel conversar com Deus e seus intercessores, 0s
santos, a Virgem Maria, Jesus Cristo e com todas as entidades que habitam

este espaco nebuloso. Assim descreve este tipo de relacionamento:

em vez de discursar, rezamos; em vez de ordenar, pedimos; em vez de
simplesmente falar, como fazemos habitualmente, conjugamos a forma
da mensagem com seu conteludo, suplicamos; em vez de comprar,
sacrificamos (fazemos oferendas, despachos e promessas) sem pensar
em economia e muito menos em lucro. O modo de comunicagédo com o
além e seus habitantes, assim, é formalizado e suplicante. Feito de
preces, rezas, oferendas e discursos onde se acentuam a candida
sinceridade, a honesta suplica, a nobre humildade e, naturalmente, a
formidavel promessa de renunciar ao mundo, com suas pompas e
honras (DAMATTA, 2004, p. 58).

Buscar-se-a neste trabalho fundamentado na hagiologia de Sant’Ana
expor alguns aspectos da religiosidade desenvolvida no povoado da Capela do

Rio do Peixe durante a festa em homenagem a Sant'’Ana, atentando para a

intimidade demonstrada na relacdo com a santa padroeira.

O MITO DE ORIGEM E A DEVOCAO

E certo que, desde tempos imemoriais, as reliquias e o culto as
imagens pintadas ou entalhadas constituem um dos suportes mais
firmes da religiosidade. india, Egito, Grécia e Roma, entre outros
exemplos culturais importantes, contribuiram para desenvolver o gosto
popular por figuras que pudessem absorver a ansia de espiritualidade
demandada pelo humano e o impulso para o sagrado, que quase
invariavelmente antecede os credos estabelecidos (ROBLES, 2006, p.
298).

A historia da chegada da santa ao povoado é uma alegoria que procura
construir um passado que existiu, mas do qual pouco se sabe. O mito de
origem, contado pela tradigcao oral, demonstra o acolhimento de uma comitiva
de bandeirantes que passava pelo lugar e o furto da santa transportada por
eles, desse modo, o mito fundador surge sob a égide de uma santa roubada,
dando inicio a tradicdo festiva. Uma vez roubada, a santa ambienta-se no local,
e passa a proteger e a render gragas aos que a roubaram em detrimento dos
que foram ludibriados. A imagem de Sant'/Ana foi embora do povoado da

mesma forma que chegou, por intermédio de um outro roubo acontecido em
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abril de 1982 quando ladrdes invadiram a capela durante a noite e, sem
testemunhas, levaram a imagem.

Mesmo sem a presenca fisica da santa, a romaria e os festejos
prosseguiram, numa demonstracdo de que o locus da festa € maior que 0s
objetos que o constituem, a presenca da imagem da-se em outra dimenséao, o
que, para os devotos, foi suficiente para manterem vivo o sentimento de fé e o
envolvimento com o lugar.

Nos nove dias de festa, os ritos dentro da capela sdo formados por rezas
de tercos, missas, novenas e ladainhas. Estas consistem em listar um rol de
titulos ostentados por Maria, os quais se estendem para Sant’Ana que, dentre
outros, € mae, rainha, estrela da manha, porta do céu, saude dos enfermos,
refugio dos pecadores, etc. O ritual € encerrado, em todas as noite de novenas,
com o cantico do hino a Sant’Ana, em que sao destacadas qualidades de mae
virtuosa, amparo para os pecadores e protecéo dos aflitos.

Na maioria das vezes Sant'/Ana é confundida com Maria, sua filha, ao
ser chamada de Senhora das Gracas e da Misericordia. Nos sermdes e em
conversas com “catdlicos praticantes”, havia sempre a insisténcia no uso de
Santa Ana em detrimento de Nossa Senhora Sant’Ana pronunciado pelos
devotos mais antigos, os quais alegavam que “Nossa Senhora” pertence a
Maria e ndo a Ana, sua mae. Mas, na linguagem comum, o0 nome comumente
utilizado € Nossa Senhora Sant’Ana.

O culto a Sant’/Ana na Capela do Rio do Peixe - festejo pouco estudado
excecao feita para as pesquisas de Custddio (2005) e L6ébo (2011) -, carrega
em seus rituais a experiéncia com o sagrado. Por isso, é para os devotos e
participes um lugar intimo, um lar, um mundo pequeno e familiar, no entanto,
infinitamente complexo, criado ao estruturar os rituais que dédo forma a festa.
Vale ressaltar que & também um mundo contraditorio ao aliar as virtudes
caracteristicas da santa — avo dedicada, mée virtuosa, intercessora dos aflitos -
as transgressdes caracteristicas de uma festa popular. Para Durkheim, a festa
€ um estado de “excesso” e “efervescéncia’, inerente a qualquer festividade,
em que o homem “é transportado fora de si, de suas ocupacdes e
preocupacdes ordinarias” (1989, p. 456). E nesse terreno conflituoso que
mistura fé e devocéo e fuga da realidade cotidiana que a tradicdo de culto a

Sant’Ana perpetua.



183

A RELIGIOSIDADE

A necessidade de comunhdo com Deus, fundada numa construcéo
simbdlica, como sdo os rituais da festa popular, dirigem-nos a um
entendimento, sendo varios, da vida social e cultural do local onde o culto
sucede. A Capela do Rio do Peixe, no contexto de formacao historica e social,
dedica um orago principal para Sant’Ana que, juntamente com Nossa Senhora
da Conceicédo e Sao Sebastido, forma o trio homenageado. S&o Joaquim esta
presente, mas é pouco lembrado e festejado, pois, depois da Festa de
Sant’Ana, as outra duas festas mais comemoradas s&o a de Nossa Senhora da
Conceicéo, em dezembro, e a de Sao Sebastido, em janeiro.

Para Jung, “o simbolo € um termo, um nome ou mesmo uma imagem
que nos pode ser familiar na vida diaria, embora possua conota¢cdes especiais
além de seu significado evidente e convencional” (2001, p.20). Ao se fazer
presente, vivenciando e experienciando seus rituais, 0s participes constroem
imagens familiares pertencentes ao ciclo cotidiano da vida que sao
caracteristicas e que singularizam a festa como lugar.

“A mais palida das existéncias esta repleta de simbolos, 0 homem mais
‘realista’ vive de imagens” (ELIADE, 2002, p. 12). Todavia, cada pessoa tem
suas imagens e sua forma propria de vivenciar sua religiosisdade, por isso,
atentamos neste trabalho, aportando em Relph (1980), para as “inteng¢des”, as
formas de envolvimento e as representacdes com a festa, buscando nas
imagens da festa, dentre elas Sant'’Ana, os simbolos e os mitos que a

constroem e a organizam, pois eles revelam

certos aspectos da realidade — os mais profundos — que desafiam
qualguer outro meio de conhecimento. As imagens, os simbolos e os
mitos ndo sdo criacdes irresponsaveis da psique; elas respondem a
uma necessidade e preenchem uma funcao: revelar as mais secretas
modalidades do ser. Por isso, seu estudo nos permite melhor conhecer
o homem, “o homem simplesmente”, aquele que ainda ndo se compds
com as condi¢des da histéria. Cada ser histérico traz em si uma grande
parte da humanidade anterior a Historia (ELIADE, 2002, p. 8-9).

A devocao a Sant’Ana € uma forma expressiva por via de que pessoas e
grupos de pessoas articulam visdées e maneiras de ser-no-mundo, sendo que,

por meio dela, os valores e experiéncias sdo externados. Ha a
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“‘intencionalidade”, conceito trabalhado por Husserl, segundo o qual “todos os
estados conscientes referem-se a um contetdo, embora este conteddo possa
ou nao existir, ser abstrato ou particular” (STOKES, 2012, P. 294). As diversas
maneiras de vivenciar a fé sdo imagens construidas e formas de expresséo do
cotidiano que dizem muito da vida social do lugar, percebido como dinamico e
cheio de significados.

Desse modo, a Festa de Sant’Ana na Capela do Rio do Peixe € um lugar
sagrado e, como tal, tanto o Iécus, a imagem estavel do lugar, quanto seus
simbolos, significados e o envolvimento pessoal sdo elementos definidores
responsaveis pelo fluxo de romeiros durante o més de julho. Como destino
desses deslocamentos de peregrinos/romeiros, a Festa da Capela torna-se um
centro de praticas religiosas tendo como intercessora principal a avo de Jesus,

Nossa Senhora Sant’Ana.
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O TRANSE ENTRE SENHORES E CABOCLOS

Thais de Lima Lins®!

RESUMO: Este artigo tem por objetivo analisar a performance corporal da
experiéncia extatica nos rituais do Tambor de Mina, manifestacéo religiosa de
origem africana presente no norte do Brasil, sobretudo no Maranh&o e no Para.
O momento do transe é a ocasido em que as entidades se manifestam nos
médiuns, e estabelecem consultas aos fiéis ou dancam ritualmente. Pretendo
realizar descricdo densa dos rituais do Tambor de Mina realizando pesquisa de
campo no Terreiro de Mina Nagb Nossa Senhora da Batalha, situado no bairro
do Guamd, Belém/PA. Estabelecerei a distingdo existente do transe de
Senhores (nobres gentis nagds, voduns e orixas) e Caboclos (turco, juremeiro,
codoense, bandeirantes), a partir da nocao de técnicas corporais, de Marcel
Mauss e dos conceitos de transe em loan Lewis e performance de Victor
Turner.

PALAVRAS-CHAVE: Religidao Africana, Tambor de Mina, Mito, Performance,
Técnica Corporal.

INTRODUCAO

O Tambor de Mina é uma religido de origem afro-religiosa, foi introduzida no
Maranhdo com a chegada dos escravos vindos do Daomé e Nigéria,
respectivamente o povo jejé e nagb. Estas duas culturas africanas se
destacaram por suas casas de culto, abertas no Maranhao, sédo elas: A Casa
das Minas (tradicdo jejé) e a Casa de Nagb (tradicdo nagd, como o nome ja
remete). A Mina no Para é oriunda do Maranh&o, veio em meio a atracdo dos
mineiros pela economia gomifera, desde entdo o Tambor de Mina esté inserido
cenario religioso afro-paraense, na atualidade muitas casas de culto séo

encontradas na cidade, na maioria dos bairros de Belém. O l6cus! de pesquisa

! Discente do 3° ano do Curso de Licenciatura Plena em Ciéncias da Religido pela

Universidade do Estado do Para (UEPA).
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€ o Terreiro de Mina Nagd Nossa Senhora da Batalha (TMNNSB), fundado em
27 de Setembro de 1958 por José Ferreira (conhecido como Pai Zezinho).

A casa revela-se como uma das memoérias da Mina no Para, dentre
tantas outras que preservam suas tradicdes ricas até hoje, muitas vezes dando
prioridade pela esséncia de sua raiz africana (nagd ou jejé) ou cada vez mais
agregando sincretismo religioso, neste ano de 20112 a casa completa 54 anos
de existéncia e esta em sua terceira dirigéncia, ha quase um ano sob a direcao

de Mae Telma de Yemanja, com a forca dos patronos®® Yemanja e Oxdssi.

TECNICAS CORPORAIS

A nocdo de técnica corporal € uma teoria defendida a partir de um
estudo etnografico antropoldgico, constituinte do ramo da Antropologia do
corpo. Mauss relata a descricdo minuciosa e singela das técnicas do corpo,
conforme sua definig&o:

Entendo por essa expressao as maneiras pelas quais os homens, de
sociedade a sociedade, de forma tradicional, sabem servir-se de seu corpo. (MAUSS,
2003, p.401)

As técnicas corporais constituem um elemento assiduamente presente
no universo dos rituais da Mina, a experiéncia do transe é, pois uma forma de
utilizag&o do corpo voluntariamente para a entidade estabelecer contato entre o
plano do visivel e o invisivel, a educacdo pela qual os movimentos se dédo sdo
as técnicas corporais servir-se do corpo é imprescindivel no ambito religioso, o
corpo é passagem, vinculo para a invasdo do ori** de um médium para atingir
incorporacdo e manifesta-la num transe, por meio deste evidenciando as

técnicas do corpo.

TRANSE

%2 patronos: Sdo as entidades que regem o funcionamento do Terreiro de Mina Nagd Nossa
Senhora da Batalha.

% Em algumas religibes africanas é nome dado a cabeca do individuo. E considerada uma
parte sagrada do corpo, logo possui carater de sacralidade. Também denominada croa.
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O transe é antes de tudo a auséncia de movimento voluntario, esta
classificado em duas formas: transe total (quando o individuo ndo lembra) e
transe parcial (quando o sujeito lembra parcialmente o que ocorreu consigo)®,

De acordo com LEWIS, o conceito de transe:

Estado de dissociacdo, caracterizado pela falta de movimento
voluntario, e, frequentemente, por automatismo de ato e pensamento,
representados pelos estados hipnético e medidnico. Assim entendido,
transe pode compreender dissociacdo mental completa ou apenas
parcial e é, freqlientemente, acompanhado de visdes excitantes ou
“alucinagdes™. (LEWIS, 1971, p.41)

O transe nas religibes de matriz africana € tipicamente conhecido pela
ocasido em que o0s iniciados que sdo o0s que possuem mediunidade
incorporativa® s&o tomados pelas entidades, na Mina Nagd esta entidade pode
ser um Senhor (nobre gentil nag6, orixa ou vodun) ou Caboclo (bandeirante,
codoense, juremeiro, turco, etc.), o momento do transe é, pois, a ocorréncia da
“‘queda dos santos”, o corpo do médium é tomado tornando-se “cavalo do

santo”,

Segundo Bastide: “O nucleo das religides afro-brasileiras €, pois,
esta entrada dos orixas no organismo, na cabec¢a, nos musculos; € a
“queda dos santos” [...] Este termo ndo é peculiar as religides afro-
brasileiras; é encontrado em quase toas as seitas de negros da
América, na Guiana, nas Antilhas e, ultrapassando a Ameérica, no
préprio continente africano [...] Os negros em transe mistico tornam-
se os cavalos dos deuses”. (BASTIDE, p.293)

As variacGes de distincdo entre as duas categorias existem, este € o
propésito deste trabalho. Primeiramente ha uma hierarquia entre estas
categorias, o Tambor de Mina possui seu pantedo, é constituido por senhores e

caboclos, senhores possuem uma “elegancia diferenciada” *°

, possuem status
superior.

Representam o primeiro lugar de hierarquia do pantedo, haja vista, que
representam a nobreza européia, sdo reis, rainhas, principes, princesas e

nobres, quando em guma®’ dificilmente falam com os fiéis. Os caboclos s&o

9 DefinicBo coletada numa aula da disciplina Antropologia da Religido do Curso de

Licenciatura Plena em Ciéncias da Religido.

%E faculdade de entrar em transe, guem possui € chamado médium de incorporacgéo.

® Faz parte das impressdes do olhar da pesquisadora. Pela visualizacdo dos rituais e
etnografias feitas em todos eles. A pesquisa iniciou em margo deste ano.

°" E sinénimo de terreiro.
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entidades denominadas “encantados”

, representam a posicao hierarquica
inferior no pantedo, sdo considerados uma mistura de duas forcas, o branco e o
negro, sdo entidades muito proximas do ser humano quando em guma brincam,
fumam, bebem, possui caracteristicas semelhantes as humanas, estabelecem
consultas aos fiéis, o transe desta categoria € bem relacionado a sua origem, seja

ela.

PERFORMANCE

Turner (1987) vai discutir a performance corporal, considerando a
natureza do desempenho, um dado corpo de um médium vai manifestar a
performance em seus gestos, movimentos na ocorréncia do transe, €
necessario a minuciosa analise dos dados sobre este desempenho. O autor
menciona a importancia de ndo limitagdo exclusiva ao método etnografico, ha
outros passaportes para o estudo da perfomance, do desempenho na pés-
modernidade, € um fato se analisar que grande parte dos antropologos soO
recorrem a este meio, talvez pelo fato da etnografia ter sido “institucionalizada”

como marca da antropologia, Turner escreve:

“Se 0 desempenho parece entdo ser um objeto legitimo de estudo
para pés-moderna antropologia, parece apropriado que nés devemos
examinar a literatura sobre os tipos de desempenho.Nés nao
precisamos nos limitar a literatura etnografica”. (TURNER, p. 12)

CONCLUSAO

Os estudos sobre o transe no Tambor de Mina admitem muitas
perspectivas de andlise por meio dos rituais, a etnografia € um método
antropolégico estimulante e préprio para este trabalho. No entanto,
determinadas analises na contemporaneidade a respeito da tematica ja
admitem e carecem de um método ainda ndo inventado. No entanto, o
pesquisador deve sempre estar tentando construir caminhos para a busca de
respostas e solugbes para melhor conhecer e abordar sua linha de

investigacao.

% S&0 entidades gue ndo passaram pela experiéncia da morte, foram para o plano da
encantaria. Habitam o fundo dos rios e as matas.
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N&o ha anélise do fendmeno do transe sem uma breve leitura sobre a
nogdo de técnicas corporais como um conceito geral para identificar a
relevancia da utilizacdo do corpo numa religido cuja ponte de vinculo com o
sagrado é propriamente dito o corpo.

Sobretudo, é indissociavel o estudo da manifestacéo extatica nos rituais
da Mina sem compreender a perspectiva da performance em Turner, pois,
antes mesmo da manifestacdo religiosa a analise do desempenho ja deve estar
sendo feita na teoria

Compreender o pantedo rico do Tambor de Mina, antes de mais nada é
se dispor a problematizar a questao da formacao de um conjunto de divindades
em um Unico pantedo, um pantedo que agrega negros e brancos, entidades
superiores e inferiores, € abarcar e saber desenvolver a compreensdo que
emerge desta manifestacéo religiosa denominada Tambor de Mina e procurar
analisar delicadamente a querela de entendimentos do transe de senhores e
caboclos.
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OS DONS E ARTES DE CURAR COM AS PLANTAS: HERANCA E
APRENDIZADO DE UMA CURANDEIRA EM COLARES/PA

Dayana Dar C da Silva e Silva®

RESUMO: O registro da memoéria € uma das formas de conhecer, valorizar,
conservar e perpetuar os multiplos saberes, a cultura e a religiosidade local que
as populacdes tradicionais da Amazodnia possuem. O municipio de Colares é
uma ilha com heranca indigena colonizada pelos jesuitas, situada no Estado do
Para, conhecida na década 70 quando a midia local passou a emitir noticias
acerca do aparecimento de OVNIs e extraterrestres que receberam o nome de
“chupa-chupa” pelos moradores. Atualmente, pajés ou curandeiros (as) e
benzedeiros (as) estdo envelhecendo e suas praticas ndo estdo sendo
repassadas. O presente artigo pretende fazer uma breve analise da historia de
vida de uma curandeira em face as praticas e usos religiosos das plantas
usadas na protecdo e cura de doencas naturais e espirituais.

PALAVRAS-CHAVE: Religiosidade. Memdria. llha de Colares. Curandeira

INTRODUGCAO

Esta pesquisa é oriunda de um estudo no municipio de Colares, no
Estado do Para, sobre as plantas poderosas na Amazbnia, plantas que

possuem o poder de proteger, afastar e curar os males do corpo e da alma,

% Graduanda em Licenciatura Plena em Ciéncias da Religido pela Universidade do Estado do
Para. Endereco eletronico: darc.dayana@yahoo.com.br



191

essas plantas sdo usadas, por exemplo, como atrativo para o amor, negocios e
até mesmo protegem e guardam os lares dos individuos.

Dando énfase aos saberes produzidos em Colares, procuro com este
artigo fazer uma breve analise da histdria de vida de dona Marina, morador da
llha mistica, mostrando os pontos mais significativos de sua vida, as praticas e
usos religiosos com plantas usadas na protecédo e cura de doencas naturais e

espirituais.
A ILHA MISTICA: COLARES- PA

O municipio de Colares, no Estado do Para, € uma ilha que faz parte
da Mesorregido do Nordeste Paraense e da Microrregido do Salgado, fica a
100 km de distancia da capital, Belém.

Os aspectos histéricos de Colares estdo estreitamente vinculados ao
processo de colonizagéo da cidade de Vigia.

Segundo Maués (1995), por volta de 1953, o0s jesuitas se
estabeleceram em Belém e em seguida, numa aldeia de tupinambas, na ilha do
Sol, dando origem a atua cidade de Colares. No relato dos moradores mais
antigos do municipio o nome da ilha “Colares” deve-se aos grandes colares
gue os indios Tupinambas usavam no pescoco.

Colares é uma ilha de grandes belezas naturais:igarapés, rios,
praias, manguezais e floresta com grandes arvores. A praia do Humaita
apresenta uma bela Samautmeira’® centenaria. A praia do Machadinho tem
uma ponta de pedra no formato de um machado, grande variedade de arvores
frutiferas e plantas que formam uma rica farméacia natural.

Entre as manifestac6es religiosas o catolicismo é a religido
predominante, mas encontramos outras crencas religiosas como: o Santo
Daime, Assembleia de Deus, Igreja do Evangelho Quadrangular, Adventista do
Sétimo Dia, Testemunha de Jeova, Espiritas, adeptos das religibes afro-
brasileiras e pajelanca.

A ilha de Colares, envolvida pelo misticismo, ganhou a midia nacional

em 1970, ocasido em foi noticiado o aparecimento de OVNIS e seres

%A samatmeira é simbolo sagrado na mitologia Maia. Na Amazdnia é chamada pelos

caboclos de “arvore da vida” ou “escada do céu”.
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extraterrestres (“chupa-chupa”, segundo os moradores). A Forca Aérea
Brasileira (FAB) realizou uma operacdo para verificar a ocorréncia desses
estranhos fendbmenos, a fim de observar e registrar as manifestacoes relatadas
pelos habitantes, essa operagéao ficou conhecida como “Operacgéo Prato”.

Os antigos moradores dizem que o medo era grande, sobretudo, a
noite: faziam fogueiras nas ruas, batiam latas e soltavam fogos de artificios na
tentativa de espantar a luz que aparecia no céu e passa rapidamente entre as
arvores. Tais fenbmenos misticos trouxeram mudancas a vida do municipio,
entre as quais: turisticas, econémicas e religioso-culturais (perspectiva mistico-

religiosa)®*.

DONA MARINA: VIDA E PAPEIS EM POLISSEMIA

Dona Marina, nome de batismo posto por seu padrinho, é famosa na
ilha de Colares pelo seu vasto conhecimento acerca dos remédios, por ser
parteira e fazer varios tipos de trabalhos (passe, cartas, mesa branca e
benzecdo). A principio, tive conhecimento de sua fama por meio dos
moradores da cidade que afirmavam ser dona Marina a mais antiga, famosa e
melhor benzedeira da ilha.

Marina'®, uma senhora de 81 anos, simpatica, de pele parda, robusta,
cabelos ondulados, curtos e grisalhos, reside na Rua Sao Jodo, em uma casa
em construcdo. Ao redor da casa héa varias plantas medicinais que se misturam
com plantas ornamentais. Em seu quintal h& outra grande variedade de plantas
medicinais.

Segundo seu relato, Deus lhe deu o dom, pois sua mée tinha 0 mesmao,
mas resolveu “afastar’. Assim, “herdou”, o dom recusado por sua mae. Desde

moca ela sentia coisas estranhas, algo que ndo a deixava dormir. As coisas se

101Eyistem relatos também de gue, nesse periodo, o posto médico de Colares realizou
atendimentos a diversas pessoas vitimas de queimaduras cujos responsaveis, segundo a
populacdo, eram as estranhas luzes vindas do céu. Tais manifestacdes mobilizaram a
Aeronautica, a imprensa de Belém e de outras partes do Brasil, impressionou médicos e
pesquisadores de diversos lugares.

12 bona Marina teve dois irmaos e duas irmas, hoje apenas a irma mais velha de 91 anos
encontra-se viva. E vilva ha dez anos, teve onze filhos, sedo que sete estdo vivos, trés
mulheres e quatro homens.
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agravaram depois de casada, com o0 nascimento da sua segunda filha,
COMecgou a ouvir vozes e ter a sensacao de que iria morrer.

Foi neste periodo que, levada para ser preparada para tomar posse
dos seus dons, foi iniciada primeiramente por um “experiente muito bom”. No
entanto, quem finalizou os trabalhos foi um “indio perigoso” que possuia muitos
poderes. Dona Marina relatou que fez uma dieta, teve que tomar banhos de
ervas e ficar isolada no quarto. Quis rejeitar o que estava acontecendo, porém
como estava fazendo o tratamento, teve que aceitar. Apés ser preparada, dona

Marina comecou a fazer partos:

[...] depois comecei a fazer parto, de parto eu tinha um horror. Ixi,
mamée que fazia parto, Deus me livre de uma coisa dessa. Uma
mulher ndo podia ter filho 1& no interior, vieram me buscar. “Quem,
eu? Eu ndo vou dé& conta, ndo vou da conta de nada. Ah, vdo embora
pela divina amor de Deus. T4, bora mamaéae |a”. Fomos embora pra 13,
chegamo 14, & moca tava ruim, ai fui endireitei, ai eu digo “mas pode
pegar o filho da mulher que eu ndo vou pegar”, endireitei rapido. Deus
o livre... (Entrevista, maio de 2012).

Dona Marina acredita ter herdado esse dom de sua mée (parteira
famosa em Colares). Segundo ela, com a ajuda de Deus salvou muitas
mulheres na hora do parto.

Chama atengé&o o intenso sincretismo ou hibridismo religioso: D. Marina
diz-se catdlica, devota de Nossa Senhora da Conceicao, além de fazer parte do
Apostolado Coracdo de Jesus (grupo de senhoras que se rednem na igreja
para rezarem na primeira sexta-feira de cada més), trabalha com entidades
afro-brasileiras (chama-os de “guias”): rei Sebastido (seu “chefe de cabega”),
José Tupinamba, cabocla Marina e outros. Acredita nas concepcdes
provenientes do espiritismo: reencarnacdo, espiritos de luz e espiritos
perturbadores.

Seus guias tem um papel fundamental nas curas. Através deles faz os
remedios: dizem como prepara-los (ervas e maneiras), protegem, ajudam

financeiramente trazendo clientes em momentos de necessidade:

Eles me ajudam, fazem me dizer as coisas, me protegem, as vezes
eu td até aperreada vem uma pessoa ja me traz um dinheiro, ai vai
quebrando um galho me ajudam bastante. As vezes eu nio to
esperando nem um negocio de repente eles chegam fazem um
agrado pra mim. [...] eu nunca fiquei sem nada porque eles sempre
me dao aquela forca. (Entrevista, agosto de 2012).
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Em seu depoimento, conta que seus “guias” castigavam quem falasse

mal dela, relatou os conflitos entre o seu marido e a cabocla Mariana.

Meus guias eram brabos [...]. Uma vez disque (sic) baixou um caboclo
em mim e ele pediu um cigarro, ai ele ficou aborrecido. Ah! Quando
ele veio trazer, ela ficou muito aborrecida, dona Mariana que baixou,
ela ndo gostava dele, ela disse que ele ia pagar pra ela, ela é “porca”
de lingua, disse uma mina de coisa pra ele, disse que ele ia pagar pra
ela, e ele também nao se rebaixava pra ela. Ele foi cacgar, quando ele
chegou la viu um negécio que pegava no pé dele, foi que ele rebolou
(caiu rolando), ndo sei como ele ndo morreu, ndo se atirou... caiu de
cabeca, quase ele morre, chegou aqui com o pescoco recolido. E ela
disse pra mim: “ah, ja me vinguei do teu marido”. Ela vinha me dizer,
eu queria conversar e ela saia achando graca, ndo falava so6 dizia
aquilo. (Entrevista, agosto de 2012).

Atualmente, ndo atende em um lugar especifico, embora possuisse um
congd, onde ficavam imagens de santo, velas, incensos e flores. Afirma que
depois que sua casa estiver pronta remontara esse conga. Porém, relatou que
esta sendo tratada, pois com idade avancada, ndo deseja mais incorporar 0s
guias. Relata também que é preciso fazer trabalhos para os seus “guias”, pois
ao nao cumprir as obrigacbes acontecem as “peias” (castigos): “as vezes eu
caio, me bato, tudo assim me acontece”, diz dona Marina.

De acordo com Maués (1990), as doencas de origem naturais sao
atribuidas a fatores causados por bactérias, micrébios, alimentacéo, etc.,
(gripe, alergia e sarampo) Alves; Rabelo (1998). As doencas espirituais provem
de agentes humanos e ndo-humanos que agem por maldade, inveja e raiva
Monteiro (1985). Assim, da natureza, dona Marina usa plantas disponiveis no
préprio quintal para tratar de doencas naturais (casca-preciosa para dor, pariri
para anemia, entre outros). Para as doencas espirituais, séo utilizados,
sobretudo, os banhos contra feitico, mau-olhado e panema'®®, esses s&o os

mais os banhos mais feitos por dona Marina para combater os males.

CONSIDERACOES FINAIS

% A panema ou panemice, forca magica, ndo materializada, que & maneira do mana dos

polinésios é capaz de infectar criaturas humanas, animais ou objetos. [...] O conceito de
panema passou ao linguajar popular da Amazdnia como significado de “ma sorte”, “desgraga”,
“infelicidade”. Incapacidade, talvez seja a melhor interpretacéo [...] uma incapacidade de acéo,
cujas causas podem ser reconhecidas, evitadas e para as quais existem processos

apropriados. (GALVAO, 1955, p. 81).
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A memoria conserva certas informacdes, lembrancas e testemunhos é
0 instrumento, na qual as histérias e experiéncias apreendidas no cotidiano sdo
eternizadas, garantindo conservar o passado para servir o presente e o futuro
(SCHUTZ, 1979.).

As manipulagcbes dos elementos da natureza caracterizam a
religiosidade popular e o modo de vida das populagbes amazonicas, sendo
dessa forma, o “solo cultural” de Dona Marina, detentora de multiplos saberes.

Vivamente expressa em seu quintal, observa-se uma diversidade
enorme para o tratamento de todos os males (naturais e espirituais). A vida, a

ilha e 0 ambiente se tornam um tecido vivo de hibridismo religioso.
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UM POEMA DE PEDRA. INTERFACE ENTRE O LITICO E A CULTURA
BIBLICO-CATOLICA NO CONTEXTO DO SANTUARIO DO BOM JESUS DA
LAPA, NA BAHIA
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RESUMO: Um dos elementos especificos do sertanejo Santuario do Bom
Jesus da Lapa, Ba, ao qual, h4 mais de 320 anos peregrinam anualmente
milhares de romeiros vindos de todo o Brasil, € o seu extraordinario aspecto
litico. Por outro lado, num dos seus estudos antropoldgicos sobre este
santuario, Carlos Alberto Steil chama a atencdo para a existéncia de uma
cultura biblico—catdlica, que caracteriza a romaria e o romeiro do Bom Jesus.
Levando em consideracao estas duas realidades que comp&em o contexto do
fenbmeno migratdrio a este tricentenario santuario baiano, pretendemos nesta
comunicacao analisar as relacdes entre o carater litico do Santuario e a cultura
biblico-catdlica presente na peregrinacdo a este lugar Sagrado, e a esta igreja
feita de pedra e luz, encravada nas entranhas da pedreira.

PALAVRAS-CHAVE: Religiosidade, romaria, cultura biblico-catélica, Santuario
do Bom Jesus da Lapa.

INTRODUGCAO

Em seu estudo antropolégico sobre o Santuario de Bom Jesus da Lapa: O
sertdo das romarias,Steil aborda diversas questfes. Entre elas, o aspecto
relativo a cultura biblico-catélicapresente entre os romeiros do Bom Jesus.
Levando em consideracéo o que foi dito sobre ela, nesta comunicacédo detemo-
nos sobre a questdo da presenca do saber biblico relacionado com o aspecto

litico presente em alguns poemas relativos ao Santudrio da Lapa.

Para tanto, em primeiro tépico apresentaremos 0 aspecto litico do
Santuario, descrito em alguns versos poeéticos, que permitem perceber a sua
beleza impar. No segundo momento pretendemos olhar a romaria de Bom
Jesus da Lapa como um movimento de fé, cujos fundamentos estao enraizados
na tradicao biblico-catélica do povo romeiro.Por fim, apresentaremos alguns
Versos poéticos, que apontam para a existéncia da interface entre o elemento

litico e a tradi¢do biblico-catélica existente entre os romeiros do Bom Jesus.

1. O ASPECTO LITICO DO SANTUARIO DO BOM JESUS DA LAPA EM
ALGUNS TEXTOS DA LITERATURA POPULAR: POEMAS, CANTICOS E
BENDITOS.

1% poutorando PUC/SP. E-mail: kdworak@hotmail.com
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O tricentenario Santuario do Bom Jesus da Lapa, Ba, fundado por um
ermitdo Francisco de Mendonca Mar, entre os anos 1691 a 1695, e situado na
margem direita do Médio Rio S&o Francisco, € um dos mais de 266 santuarios

catolicos oficialmente reconhecidos no Brasil.}®®

Ele ocupa também um dos
lugares de destaque entre os principais santuarios do mundo. A este lugar
sagrado, a esta igreja da Lapa feita de pedra e luz, como ele é ensoado pelos
peregrinos nos versos de um dos benditos'® mais populares cantados pelos
romeiros no Santuario, dirigem-se, anualmente massas de fiéis e turistas

vindos de quase todos os estados do Brasil.

O que faz, porém, este santuario ser diferente, no meio de outros
santuérios catoélicos no Brasil, é a sua formagéo litica impar. Um dos poemas
gue descrevem as Maravilhas do Santuario da Lapa, expressa esta realidade,

exclamando:

O nosso Brasil é rico

Em belezas naturais;

Porém, como esta LAPA

Nunca vi outras iguais.

Opino que a natureza

Produzindo esta beleza

Cansou, nao trabalhou mais(KOCIK, 1987, 7).

Assim, a beleza natural do Morro e peculiaridade desta joia original do
sertdo baiano (KOCIK, 1987, 18), parece ser um dos fatores importantes, mas
nao principal, que motivam o0s romeiros a fazerem suas peregrinacdes ao
Santuario do Bom Jesus. Uma romeira e poetiza assim descreve esta
realidade:

Ali, naquela cidade

Tem muita coisa bonita,
Tem coisa muito importante
Para conquistar o turista.

Mas é por causa do Morro
Que eles fazem visita(KOCIK, 1987, 63).

CERIS, 2012.
108 Sobre os benditos no Santuario de Bom Jesus da Lapa, cf. FROZONI, 2012.
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Deste modo, o Morro da Lapa, entoado nos versos como um frico e
brilhante esboc¢o da obra do Onipotente, e uma beleza impoluta(KOCIK, 1987,
21; 54),por mais importante que possa parecer, € apenas a santa casa do Bom
Jesus, pois, € ele o padroeiro do lugar(KOCIK, 1987, 59; 68; 13).Diante dele:

O contrito devoto
Venturoso em seu voto
Vai de joelhos rezar (KOCIK, 1987, 13).

Neste santuario o romeiro reza, porque ele enxerga além das aparéncias
liticas. Ele vé nesta manifestacdoa presenca do Sagrado, que € maior que a

obra da natureza em si:

Deus ndo se mostra em corpo,

Mas lemos o0 nome escrito

A pagina azul do infinito;

A brisa, o mar, o trovao

Nos falam ao coragéo

Seu Nome santo e bendito (KOCIK, 1987, 43).

2. A CULTURA BIBLICO-CATOLICA NO CONTEXTO DA ROMARIA A LAPA
DO BOM JESUS.

A romaria a Lapa do Bom Jesus, faz parte da grande tradicdo das
peregrinagdes cristds, na base das quais esta a fé fundada e alimentada pela
Palavra de Deus. Steil, estimado por alguns textos de Otavio Velho e de Pierre
Sanchis,sobre a cultura biblico-catélica no contexto do catolicismo brasileiro,
analisou a romaria ao Bom Jesus da Lapa como um meio pelo qual os
romeiros entram em contato com o nucleo da sua cultura e se apropriam de

novos valores e reinventam a tradi¢cao (STEIL, 1996, 15).

De fato, ha uma apreenséao da Biblia no contexto da romaria.

Os romeiros constroem suas estorias, através de um trabalho de
bricolagem que associa a narrativa biblica com as referéncias
geogréficas, histéricas, estéticas e culturais do seu meio [...] As
estorias surgem no contexto do santuario como um evento, uma agao
sacramental, com forca performativa,elas mesmas fundadores do
especo sagrado. (STEIL, 1996, 151).

Este espaco sagrado, de grande densidade significativa, ocupa um lugar
importante na dindmica da peregrinacdo a Lapa do Bom Jesus, vista por STEIL
também como o movimento em direcdo a natureza. A natureza, tornou-se

constitutiva da mistica que deu origem ao santuério (1996, 212-213).
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E neste contexto litico da Gruta e do Morro, que o romeiro faz sua
experiéncia do divino, que pode ser entendida, como um encontro entre um ser
e alguém que é fortemente sentido e experimentado como proximo e bom, e
que da sentido e satisfacdo a vida e trona-se razdo mais fundamental de sua
crenca (DWORAK, 2011, 886).

3. ANALOGIAS BIBLICAS DO LITICO NOS POEMAS, CANTICOS E
BENDITOS ESCOLHIDOS.

Faz parte dacultura biblico—catélica do peregrino do Bom Jesus o elemento
litico do Santuario. Por isso, a mencdo desta igreja encravada nas entranhas
da pedreira (KOCIK, 1987, 23), encontra-se presente em diversas analogias
biblicas inseridas nos poemas, canticos e benditos recitados e cantados pelos

peregrinos. Citaremos aqui apenas algumas.

Assim, o Morro da Lapa com frequéncia € comparado com o Golgota, onde
foi fincado o Santo cruzeiro. Ele € o lugar de “dolorosa meméria que ao cristao
relembra a histéria da ‘Tragédia do Calvario™” (KOCIK, 1996, 61; cf. Lc 23,22-
46). A imagem do Calvario aparece também, no contexto da descricdo da
vocagao e da inspiracdo do Monge: “Busca o Calvario na Gruta” (KOCIK, 1996,
80).

Além da diversidade de aspectos da paixdo, presentes na literatura popular
em torno da romaria, ocorrem com bastante frequéncia asimagens biblicas de
paraiso. Assim, o Morro é visto como “um lindo horto”,“um jardim de infancia”, e
o “Monte de felicidade” (KOCIK, 1996, 16; 61;62; cf. Gn 2,8). A fragilidade da
vegetacao que cresce no Morro leva a reconhecer Deus, que cuida da vida dos
romeiros: “até naquela plantinha supre da vida a caréncia, mesmo no meio tdo
precério; também dard o necessario para a nossa subsisténcia” (KOCIK, 1996,

9; cf. Mt 6,26.35).

O Morro visto de longe parece com‘a barca da Antiga Alianga construida
por Noé” (KOCIK, 1996, 7; Gn 6,14-16). Ele é considerado também o “lugar do

divino agrado”, “altar de Deus no templo do firmamento” e “o trono” onde Deus
deve “ser adorado” (KOCIK, 1996, 20; cf. Gn 8, 20; 22, 9; S| 26,8; S| 78,69).
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As pedras calcarias, gastas pela agdo do tempo,com suas “formas mais
pitorescas que se pode imaginar’ (SEGURA, 1937, 46), “parecem almas
penadas em formas petrificadas que ao céu imploram perdao” (KOCIK, 1996,
18; cf. Gn 19,26).

CONCLUSAO

O santuario na sua formacdo litica é visto pelo romeiro como a
manifestacéo do poder divino. Ele é de fato um poema de pedra (cf. Ex 24,12).
Este poder divino se revela através da natureza, mas, a sua manifestacédo
maior € a presenca do Bom Jesus no santuario. Nele mostra-se visivel a
bondade do Bom Jesus. Por isso, ele é invocada como o “padrinho dos santos
romeiros, protetor dos desvalidos, amparo dos brasileiros, advogado dos
pobres, salvador do mundo inteiro” (KOCIK, 1996, 132).

A existéncia destas, e de tantas outras, analogias biblicas ligadas ao
aspecto litico do Santuario do Bom Jesus da Lapa nado sé confirma a existéncia
da cultura biblico-catélica entre os peregrinos da Lapa, mas a0 mesmo tempo
convida a aprofundar o seu papel no contexto mais amplo das experiéncias
religiosas vivenciadas nos limiares desta igreja encravadanas entranhas da

pedreira.
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OS QUATRO EVANGELISTAS DA CATEDRAL DE BRASILIA:
UMA ANALISE INTERPRETATIVA POR MEIO DA ICONOGRAFIA

Josias Alves da Costa?’

RESUMO: O tema é parte da reflexdo das questbes arquetipicas que se
materializam por meio das imagens, dos mitos e dos simbolos, o foco é na
imagem esculpida. O objeto de pesquisa sdao os quatro evangelistas que foram
erguidos na frente da catedral de Brasilia, como forma de manutencdo da
memoria e das tradicdbes. Da memoria, porque suas figuras relembram a
histéria da fé crista, e das tradicGes, pois postadas na frente da igreja central
de Brasilia contribuem para a manutencdo da religiosidade. A ferramenta de
analise € a iconografia como instrumento de interpretacdo. Para uma melhor
compreensao do tema, é importante responder a algumas perguntas: Quem
determinou e encomendou as imagens dos evangelistas? Qual a relacdo
destes com a instituicdo igreja? Que significado pode ser atribuido a posicéo
destes evangelistas na frente da Catedral de Brasilia, extraido da tradicdo
religiosa? Qual a representacao simbdlica de suas maos e vestimentas?

PALAVRAS-CHAVE: Escultura; imagens; simbolos; religidao; igreja,
evangelistas.

INTRODUGAO

As figuras esculpidas na frente da Catedral representam a imagem de
guatro seguidores de Jesus: Mateus, Marcos, Lucas e Jodo. Estes escreveram
algumas notas a seu respeito, seus feitos e seus ensinamentos

declaradamente reconhecidos pela igreja e pelos defensores da religido crista.

107 Especialista em Docéncia do Ensino Superior e Mestrando em Ciéncia da Religido pela
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Nas traducOes da Biblia, por Jodo Ferreira de Almeida, das edi¢cbes revista e
atualizada seus escritos seguem essa sequéncia.

Dentre estes evangelistas, dois se tornaram apdstolos, Mateus e Jo&o,
e dois foram companheiros dos apostolos e seguidores de Jesus, Marcos e
Lucas. Os quatro escreveram seus textos entre as décadas de 50 e 70 D.C,,
apos o processo de condenacao e crucificacdo de Jesus narrado por todos eles
como forma de estender nas memarias os feitos e os atos de seu mestre.

Ao se estudar as esculturas erguidas a frente da catedral de Brasilia, é
necessario usar os meios disponiveis de avaliacao e interpretacdo por se tratar
de esculturas com pouca informagdo documentada disponivel. Em situacfes
como esta uma das ferramentas prépria € a iconografia que permite fazer uma
analise detalhada da imagem esculpida. Esta € uma ferramenta usada na
interpretacdo das esculturas. Estuda os temas proposto nas imagens,
avaliando cada significado, ou seja, seu sentido € o de avaliar e interpretar toda
e qualquer imagem dando-lhe um significado préprio baseado em informacdes
histéricas. Em uma definicho melhor: é a escrita dos estudos da imagem
(REBOUCAS, 2010, p. 1).

O uso da iconografia tem a finalidade de atribuir valores interpretativos,
sejam eles historicos, filoséficos ou teoldgicos; pois as imagens estdo

levantadas em posicdes que refletem suas histérias e seus significados.

A CATEDRAL E A CONSTRUCAO DAS IMAGENS

A Catedral de Brasilia, inaugurada no dia 31 de maio de 1970 conforme
o registro do guia de visitas (MACIEL, 2012, p. 2), foi inicialmente projetada
para ser construida junto aos edificios dos poderes, entre o Palacio do Planalto
e 0 Supremo Tribunal Federal.

Apos muita reflexdo chegou-se a conclusdao de que o melhor seria
colocar na entrada da administragdo dos poderes, no inicio da Esplanada dos
Ministérios, pois o templo, simbolo da religido, ndo era um quarto poder, mas
era a abencoadora dos poderes. Dali, seus fiéis poderiam rogar pelas béncaos
dos céus para os trabalhadores da administracdo publica. Fatos estes
constatados pela pesquisadora Odete Pessoa Maciel e relatados pelo padre

George de Albuquerque Tajra, paroco da catedral.
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As imagens foram encomendadas por Oscar Niemeyer ao artista
plastico e escultor brasileiro Alfredo Ceschiatti (1918-1989), sendo quatro
esculturas de bronze com aproximadamente trés metros de altura,
posicionadas a esquerda e a direita na frente do templo.

A curiosidade é o porqué as imagens foram esculpidas a frente da
igreja. Uma resposta possivel seria a de demonstrar que toda a sua ideia de
protecdo e bencédo estariam baseadas nos escritos deles, ou seja, as boas
novas de salvacdo conforme preceituava os seguidores de Jesus dos primeiros
séculos. H4 também o pensamento que perpassa pela cabeca de visitantes da
cidade, onde aquela regido € uma area apoiada pela religido. Qualquer um que
ficar parado a frente da igreja pode observar os passantes fazendo, ao avancar
na frente do santuario em direcdo a esplanada de trabalho, o sinal da cruz
pedindo a protecdo dos céus para aguela jornada, ou reunido, ou decisdo ou
até mesmo pelo simples fato de ter aprendido que todas as vezes que
passasse na frente do sagrado a reveréncia é uma atitude obrigatoria.

Figuras similares como estas sempre foram comuns na historia da
humanidade e, também, podem ser encontradas em templos de religibes
antigas como, por exemplo, as do templo egipcio de Abu-Simbel, de Set I, do
rei Unas, do faradé Miguelinos (KERN e PIMENTEL, 2009, p. 58). No caso das
imagens egipcias, na maioria das vezes representavam os farads e os deuses
do pais, tinham a finalidade de imprimir na mente de quem as via a sensacao
de que aqueles homens representados na imagem eram eternos e seus
ensinamentos se perpetuavam durante toda a sua jornada no poés-vida.

Grandeza e majestade era o objetivo.

Os escultores egipcios representavam os farads e os deuses em
posicdo serena, quase sempre de frente, sem demonstrar nenhuma
emocdo. Pretendiam com isso traduzir, na pedra, uma ilusdo de
imortalidade. Com esse objetivo ainda, exageravam frequentemente
as proporgdes do corpo humano, dando as figuras representadas
uma impresséo de forca e de majestade.

(MARTINS e IMBROISI, 2011, p. 1)

As imagens esculpidas informam a seus visitantes e transeuntes
ligados & religido uma histéria. E de comum conhecimento que os evangelistas
citados foram relacionados no cristianismo como seguidores de Jesus, relata

Eusébio de Ceséreia (2002, p. 69) em seu livro “Administracdo Eclesiastica”.
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Eles foram testemunhas ou viveram perto de testemunhas dos atos e dos feitos
de Jesus, por isso terem condicdo de relatar sua histéria no sentido de
perpetuar no imaginario popular a vida de Jesus. Com esse objetivo, os trés,
Mateus, Marcos e Lucas, escreveram seus evangelhos sob o mesmo ponto de
vista, com o mesmo olhar, assim chamados de sinéticos (KUMMEL, 1982, p.
35).

As esculturas parecem imprimir a mesma ideia, os evangelistas
singticos estdo numa posicdo lateral um do outro, postos lado a lado,
invocando o fato de seus evangelhos terem sido escritos uniformemente,
mesma matriz, sendo histérica pelo menos teoldgica.

O evangelista Joao, esculpido a frente do templo, estd em posi¢ao
paralela aos demais e ndo junto. A possibilidade € de que o escultor queria
mostrar que esse evangelista escreveu de maneira diferente seu relato a
respeito de Jesus e da sua comunidade, dai a necessidade de fazer um
juramento sobre a veracidade de seus escritos. Ao olhar para escultura, a
impressao € de que o evangelista esta fazendo este juramento com a mao
direita erguida na direcdo dos demais. Este gesto é comum em juramentos,
pactos e promessas como visto em posses de presidentes de Estados, de
ordenacdo de juizes, padres, dentre outros, e, como juramento, invoca algo
sagrado.

Os fatos se confirmam na introducdo dos evangelhos, elaborado por
Kimmel (1982, p. 41). Para ele os sindGticos mantem relacdo entre si na
questao literaria. O progresso dos atos de Jesus é apresentado por eles de
maneira parecida. Jodo, no entanto, teria usado outra matriz religiosa. Seu
evangelho apresenta-se de forma diferente dos demais. Assim, tudo o que ele
estava contando e escrevendo, por mais que fosse diferente de seus colegas,

seria veridico.
CONCLUSAO
Ha muito simbolismo manifesto nas figuras esculpidas a frente do

templo principal de Brasilia. As possibilidades de aprendizado religioso estao

em quase todos os detalhes das imagens.
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Mateus, por exemplo, com o pergaminho aberto sobre o peito, nos
possibilita compreender que sua tarefa era de catequizar os seguidores de
Jesus, contando e recontando sua histéria e apresentando-o como uma figura
messianica.

Marcos, nha sequencia, com suas vestimentas simples e seu
pergaminho aberto na lateral invoca a ideia desértica de ensino. Para este povo
0 ensino deveria ser feito em todos os momentos, ndao havia tempo a perder,
qualquer que fosse a oportunidade que surgisse, mesmo que fosse sentado a
beira do caminho ou na jornada, a licdo deveria ser passada.

Lucas, por fim, esta com sua mao direita posta sobre seu peito, este
também é um gesto simbdlico e representativo de vida. Sua mao estaria nesta
posicdo, sobre seu coracdo, porque ele era médico e o coracado, até nos dias
de hoje, significa o pulsar da vida.

Certamente, este texto ndo esgota as possibilidades de aprendizado
destas esculturas, a iconografia oferece a oportunidade de interpretacbes
variadas, especialmente quando as imagens estudadas trazem um longo
histérico de entendimentos variados. E consenso dos historiadores da capital
federal a conclusdao da falta de documentos contando os detalhes das
edificacBes da cidade, dentre eles estdo as esculturas. Como né&o foi possivel
uma conversa pessoal, nem uma leitura de textos escritos pelo escultor das
imagens, fica, entdo, esta exposicao interpretativa baseada em alguns textos e

testemunho historicos.
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TERCEIRA FACE DO PENTECOSTALISMO NO BRASIL

Samuel Pereira Valério'®®

RESUMO: Este artigo tem por propoésito relatar um pouco sobre a pesquisa que
temos feito na PUC-SP, no Programa de Ciéncias da Religido, sob a orientacéao
do Dr. EdinSuedAbumanssur'®. Nosso tema busca mostrar a insercdo da
Igreja Batista Filadélfia em Guarani, no Rio Grande do Sul em 1912. Trata-se
de uma igreja pentecostal, e temos colocado tal igreja como uma terceira porta
de entrada do pentecostalismo no Brasil, haja vista que ela é contemporanea
das igrejas fundadoras deste movimento em nosso territorio, a Congregacao
Cristd no Brasil (1910) e a Assembleia de Deus (1911). “Terceira face do
Pentecostalismo no Brasil” representa e justifica o nome atribuido a pesquisa
ainda em andamento. O Pentecostalismo € um dos maiores fenbmenos
religiosos do século XX. Sua expansao em territério brasileiro foi muito
grandlelbhoje 60% das igrejas evangélicas brasileiras sdo pentecostais, segundo
IBGE™".

PALAVRAS CHAVES: Pentecostalismo, Movimento Pentecostal, Igreja.

IMIGRACAO AOS ESTADOS UNIDOS

Durante o periodo de 1880-1893 cerca de 7,3 milhdes de pessoas
imigraram principalmente como resultado da crise agricola na Europa. Esta foi

a Ultima das "ondas de imigracdo antigos”, dominada por grupos como 0S
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irlandeses, Ingleses, escoceses, alemées e escandinavos. Por esta altura a
fronteira tinha empurrado mais para o oeste para os Estados Planicies do
Colorado, Nebraska, Kansas, e Dakota, que o reflgio para inUmeras terra

famintos imigrantes, afirma Ljungmark*** (Ljungmark, 1969. p. 6-7).
AS CAUSAS DA |M|GRAQAO

Fome, novas perspectivas de futuro, interesse europeu nhos ideais
iluministas da republica americana precoce, falta de emprego e as condi¢des
de vida escassas, sdo citados por Ljungmark*?(Ljungmark, 1979. p. 8 e 9)
como os principais motivos da fuga dos europeus para os Estados Unidos.
Dentre os imigrantes que deixam a Suécia e vado para os Estados Unidos

gueremos destacar John Ongman.
JOHN ONGMAN

A vida e ministério de John Ongman (1845-1931) coincidem com muitas
mudancas sociais na Suécia. Em meio a estas mudancas, surgem as igrejas
evangélicas livres, separadas da Igreja Luterana, igreja oficial do Estado.
Ongman foi marcado pelo movimento batista em trés fases distintas: criagéo e
juventude em Jamtland, norte da Suécia; pouco mais de 20 anos nos Estados

Unidos e; os 40 anos em Orebro. (Kappaun®'3, 2012. p. 16).

O PENTECOSTALISMO DO INICIO DO SECULO XX

Os pentecostais modernos e sua historia tem como ponto de parida a
escola biblica de Charles F. Parham. Os eventos que tornaram Parham
conhecido se deram no primeiro dia do ano de 1901, quando ele era diretor
fundador do BethelBibleCollege, na cidade de Topeka, no Kansas, uma
organizacdo onde se misturavam a pratica da cura divina, assisténcia espiritual

e material a pessoas pobres com o treinamento para jovens que desejavam

ijungmark, Lars. Swedish Exodus.Translated by Kermit B. Westerberg.Carbondale, lllinois:

Southern lllinois University Press, 1979. p. 6, 7.(tradugcdo Samuel Pereira Valério)

Y2 jungmark, Lars. Swedish Exodus.Translated by Kermit B. Westerberg.Carbondale, Illinois:
Southern lllinois University Press, 1979. p. 8 e 9.(traducao Samuel Pereira Valério)

"3k appaun, Marciano (org.). Da Suécia ao Brasil — uma histdria missionaria. Campinas: Editora
Batista Independente, 2012. p. 16.
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ingressar nas atividades missionarias. Parham divulgava as suas idéias por
meio de um jornal, cujo nome era aplicado ao seu movimento: The Apostolic
Faith. Por meio dessa e de outras publicacdes, ele defendia a necessidade das
pessoas se submeterem a uma “terceira béncado” em sua carreira de fé,
embora a tradicdo metodista falasse em apenas duas béngaos: “conversao” e
“santificacdo” (Campos''*, 2005. p. 108). O movimento pentecostal recebeu
grande influéncia de movimentos anteriores, que ja buscavam a “plenitude” do
Espirito Santo, como o movimento Holiness'*®, nos Estados Unidos, movimento
do final do século XIX. Ainda recebe influéncia da Conferéncia de Keswick,
movimento inglés de 1875, que ja tratava de assuntos relativos a uma busca
por uma experiéncia espiritual mais profunda, e que por sua vez, ja recebia
influéncia da teologia wesleyana (de John Wesley), que pregava a piedade

como maior virtude crista.

Posteriormente, Willian Seymour, um afro americano que fora aluno de
Parham, e que por questdes raciais, assistia as aulas do corredor da escola
biblica em Topeka. Seymour liderou em Azusa Street 312, o que € considerado
por muitos, 0 maior avivamento pentecostal do século XX. As experiéncias da
Rua Azusa sofrem fortes influéncias dos movimentos citados anteriormente,
mas seu grande diferencial era a miscigenacao racial, negros e brancos juntos,

buscando um unico propésito, “louvor a Deus e o Batismo no Espirito Santo”.

RELACAO ENTRE JOHN ONGMAN, ANDERSJOHNSSON E AZUZA
STREET, E O PENTECOSTALISMO NA SUECIA NO INICIO DO SECULO XX

O sueco que ja tinha sido envolvido e vivido os acontecimentos em
Azusa Street em 1906 foi Gustaf Anders Johansson de Skovde, nos EUA é
chamado de Andrew G Johnson. Em novembro, ele veio para a Suécia em
Skdvde. Ele organizou reunides de oracao nos lares e mais tarde na Igreja

Batista Elim. Nao foi bem aceito. Para Johnson, e para o avivamento

114Campos, Leonildo S. As origens norte americanas do pentecostalismo brasileiro. REVISTA

USP, Séo Paulo, n.67, p. 100-115, setembro/novembro 2005. p. 108.

“3Movimento Holiness precede o Movimento Pentecostal americano. Surge dentro da Igreja
Metodista e se espalha por todo territorio americano. Promoviam grandes acampamentos,
entre outras coisas. O centro da mensagem era a “vida piedosa” como maior virtude crista.
“Segunda bencdo” e a “santificagdo plena”, sdo termos usados para dizer que a converséo
precisava ser continua na vida do fiel. Synan, Vinson. O século do Espirito Santo: 100 anos de
avivamento pentecostal e carismético.S&o Paulo. Ed. Vida, 2009. p. 18.
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Pentecostal emergente, foi algo completamente diferente em Orebro
comparado a Skovde. Embora Johnson tivesse ido sozinho, desconhecido e
tinha encontrado desconfianca e resisténcia de varios lideres em Skdvde, a
situagdo em Orebro era o oposto. Aqui teve sancéo oficial do mais alto nivel.
John Ongman ndo era apenas um pregador talentoso, ele também era um
"lider-nato"*'®. Assim, a visita de Johnson foi bem preparada. Mesmo antes de
ele chegar, as expectativas eram altas. Agora, 0s visitantes teriam a
oportunidade de conhecer um dos personagens principais do ressurgimento da
BonnieBrae ea Rua Azusa, em Los Angeles - um avivamento que tinham lido
sobre, e que agora foi um dos principais tépicos da conversa entre os batistas
de Orebro.Ongman conhece, avalia e apoia 0 movimento.

ORIGENS DO PENTECOSTALISMO BRASILEIRO

O inicio do Pentecostalismo no Brasil € marcado pela chegada de
LuiggiFrancescon, um italiano que ao chegar ao Brasil em 1910, funda a
primeira igreja Pentecostal no pais, a Congregacdo Cristd no Brasil em Sao
Paulo. Em 1911 chegam ao Brasil os suecos Gunnar Virgren e Daniel Berg, e
implantam em Belém — Pa a Assembleia de Deus. Todos os trés imigrantes
vieram dos Estados Unidos do que hoje conhecemos como “Movimento

Pentecostal de Azusa Street”, citado acima.

TERCEIRA FACE DO PENTECOSTALISMO NO BRASIL

Paul Freston (Freston''’, 1994. p. 70-71) afirma que houve trés ondas do
pentecostalismo no Brasil, a primeira em na década de 1910 com a chegada da
Congregacédo Cristd no Brasil (1910) e com a Assembleia de Deus (1911) e
estas duas dominam o “campo pentecostal” durante 40 anos. A segunda onda
chega na década de 1950-60 , na qual o campo pentecostal se fragmenta, a
relacdo com a sociedade se dinamiza e trés grupos grandes (em meio a

dezenas de menores) surgem: a Igreja do Evangelho Quadrangular (1951), O

"8\westin,Gunnar. Den kristna friférsamlingen i Norden: Frikyrklighetens uppkomst och

utveckling.Stockholm: Westerbergs, 2:a uppl. 1958. p.171
"Ereston, Paul. Breve histéria do Pentecostalismo Brasileiro. In: Antoniazzi, Alberto. Nem
anjos nem demaonios. Petropolis, RJ: Vozes, 1994. p. 70-71.
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Brasil para Cristo (1955) e Igreja Deus € Amor (1962). O contexto desta
pulverizacdo é paulista. A terceira onda comeca no final dos anos de 1970 e
ganha for¢a nos anos de 1980. Sua representante maxima é a Igreja Universal
do Reino de Deus (IURD, 1977), e um grupo expressivo € a Igreja Internacional
da Graca de Deus (1980).

Contemporaneamente, em 1912 chega ao Brasil o sueco Erik Johnsson,
vindo de Orebro, Suécia. A Suécia era um pais devastado pela pobreza e
miséria. Mas, ja no inicio do século XX veio sobre a Suécia o avivamento
Pentecostal. O missionario Erik Johnsson veio enviado pela Missdo de Orebro,
uma missdo sueca da Igreja Batista Filadélfia de Orebro, que tinha como seu
pastor John Ongman, que viveu durante vinte anos nos Estados Unidos e teve
contato direto com o movimento Holiness, mas que retorna a Suécia antes da
“‘explosdo pentecostal’, mas traz consigo as marcas do movimentoHoliness.
Ongman desejava que 0s cristdos batistas suecos experimentassem a mesma

experiéncia que teve na América, 0 que ocorreu posteriormente.

Com a chegada do missionario Johnsson ao Brasil maio de 1912, e com
sua chegada em Guarani — RS em 12 de setembro do mesmo ano, e a
realizacdo do primeiro culto no dia 15 de setembro, implanta-se naquela cidade
o trabalho missionario batista entre os colonos suecos. (Ekristron**®, 2008. p.
45-48).Partimos do pressuposto que havendo ele chegado em 1912, a Igreja

Batista Filadélfia faz parte da primeira onda pentecostal no Brasil.

Talvez por falta de conhecimento, ndo se sabe ao certo, Freston n&ocita
a Igreja Batista Filadélfia. E bem verdade que se trata de uma igreja com uma
expressdo bem menor, e, portanto, € compreensivel a auséncia na lista de
Freston. O fato € que a instalacédo desta igreja no sul do Brasil ndo pode ser
ignorada, mas nos abre mais o leque de alternativas que ainda restam dentro

do fascinante estudo sobre o Pentecostalismo brasileiro.

CONSIDERACOES FINAIS

Y8Ekrstrom, Leif. Estudo sobre a histéria dos Batistas Independentes. Campinas: Editora

Batista Independente, 2008. p. 45-48.
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Temos buscado mostrar em nossa pesquisa que a chegada do
Pentecostalismo ainda consta alguns fatos desconhecidos pela academia. Um
desses fatos € a chegada desta, até entdo, desconhecida igreja. Temos feito a
traducdo de trechos de livros, cartas e atas em sueco, realizado por Silas
Pereira Valério'*®, que tem nos ajudado muito para termos um olhar via Suécia-
Brasil, e que mostram a influencia do Movimento Pentecostal que emerge
desta igreja. O estudo sobre o pentecostalismo esta muito longe de ser

esgotado. Continuemos entéo...
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MEMORIA E TRADICAO DO CANDOMBLE KETO EM BELEM DO PARA:
UM ESTUDO DE CASO DO TERREIRO ILE iYA OMI AXE OFA KARE.?

Wanderlan Goncalves do Amaral**

RESUMO: Este trabalho pretende discutir o Candomblé ketu praticado em
Belém do Para. Nao € de hoje que os estudiosos das religides afro-brasileiras
tém se preocupado em compreender as formas de ritual existentes na capital
paraense, procurando mapear a pluralidade litargica e definir a tradicdo local
(FIGUEIREDO, 1968, LEACKOCS, 1972, VERGOLINO, 1976, LUCA, 2010), no
entanto, esses estudos enfocaram principalmente a Pajelanca e o Tambor de
Mina. O Candomblé chega a Belém na década de 1950 com Pai Astianax, que
foi a Salvador para ser “feito no santo”, mas é durante os anos de 1970 que o
Culto aos Orixas comeca a estruturar-se em Belém. Por ser a mais recente das
matrizes de culto estabelecida nesta cidade, o candomblé ainda € um campo
de pesquisa pouco explorado (CAMPELO, 2001; PERDIGAO, 2011). Desafiado
por essa lacuna vou a campo, com o objetivo de discutir as praticas litargicas
do candomblé llé lya Omi Axé Ofa Karé. Pretendo também estabelecer uma
comparacao entre este terreiro e a casa mater baiana a qual 0 mesmo esta
ligado por linha de ancestralidade: o Terreiro do Gantais.

PALAVRAS CHAVE: Asé, Gantois, Candomblé, Keto, Transformacdes.

INTRODUCAO

O Ilé lya Omi Asé Ofa Karé'(Casa da Mae das Aguas e da Forca das
Armas de Oso6osie Osun) foi fundado no dia 17 de Julho de 1985. Sua
descendéncia esta na arvore genealégica da comunidade de terreiro do
Gantois, dirigida durante 64 anos por Maria Escolastica da Concei¢cdo Nazaré
(M&e Menininha). O Ilé lya Omi Axé lyamase, terreiro do Gantois, foi fundado

por Maria Julia da Conceigcdo Nazaré em 1849, dissidente do candomblé do

1299 presente texto é o inicio de minhas pesquisas sobre o candomblé ketu em Belém do Para.
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Engenho Velho (Casa Branca). Gantdis era 0 home do primeiro proprietario
(um francés) das terras onde o terreiro foi construido.

E com Nina Rodrigues que este terreiro ganha visibilidade, pois foi nele
que este pesquisador concentrou boa parte de suas observacdes e reflexdes a
cerca do que ele se propunha a estudar “o problema do negro”. Apesar do
carater etnocentrico dos trabalhos deste pesquisador, suas obras nao deixam
de ser literatura obrigatéria para quem estuda a religiosidade afro-brasileira,
pois visto que seus informantes pertenciam ao candomblé mais tradicional de
sua época, o candomblé do Gantois, Bastidi, 2001, p.22. Nas geracbes de
pesquisadores que o precederam, o referido terreiro junto com a Casa Branca
e o llé Asé Opd Afonja tornaram-se pontos de convergéncia nos estudos
africanistas no Brasil.

Outra figura muito importante que definitivamente marcou a historia
desta casa de culto aos orisas foi sua quarta sacerdotisa suprema Mae
Menininha, que liderou o Gantois durante 64 anos. Sua sucessora hoje € Mae
Carmem de Oxala, sua filha cacula, pois neste candomblé a tradicdo
sucessOria € matrilinear. O antropbélogo Julio Braga acentua que
"historicamente, o Gantdis € um candomblé familiar de tradicdo hereditaria

cosanguinea, em que os regentes sdo sempre do sexo feminino”.

1. GENEALOGIA DA CASA ESTUDADA:

! IVA OMI ANE ATRA INTILE
Iya Nasso Danadana
Iya Nasso Akala
I}'a'I\'asso Oka

- IV A OMI AXNE I'VAMASE

CENTRO CRUZ SANTA DO Gantois

ARE DD OGP AFODENA, Afde Menininha do Gantois

4°smceszsora
ILE ANE YEYE OMI IPONDA ONILE ILE ANE OMORODE ORINA N'LA
Faulo Roberto Pinheiro dos Santos Aunguaste Cezar da Silva Lacerda
ILE IVA OMI ANE OFA KARE
Edson Catende

1°Quadro:Casa Branca do Engenho velho, primeiro terreiro da nacao ketu
fundado no Brasil por trés africanas em salvador no século XIX.

2°Quadro a direita: primeira dissidéncia da Casa Branca, o 1lé lya Omi Asé
lyamasé foi fundado em 1848 por Maria Julia da Conceicédo Nazaré.
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3° Quadro a esquerda: segunda dissidéncia da Casa Branca, o Ilé Asé Opd
Afonja foi fundado em 1911 por M&e Aninha de Sangé® em S&o Gongalo do
Retiro na cidade de Salvador.

4°Quadro a direita: Terreiro fundado pelo Babalorixa*>Augusto Cesar Lacerda,
filho no santo de Mae Menininha do Gantais.

5° Quadro: Terreiro fundado pelo Babalorixa Paulinho de Os6osi‘rombono®da
casa do Babalorixa Augusto Cesar Lacerda.

6° Quadro:Terreiro pesquisado, fundado pelo Babalorixd Edson da Silva
Barbosa,rombono da casa do Babalorixa Paulinho de Os6osi

2. FUNDACAO

Pai Paulinho de Os060si, juntamente com o Pai Sergio de Ogun e o
Axogum® Adalto de Sangé plantaram os primeiros fundamentos ’ deste 116,
entre maio, junho e julho de 1985. O asé da casa regido por Osun Karé®, e a
Colmeeira’® regida por Oséosi foram consagradas em 17 de Julho de 1985.

A construcdo do Templo que comecou em marco de 1985 foi concluida
em 17 de julho de 1987. Entre marco de 1988 e 1989 séo confirmados outros
sacerdotes, e em maio 1994 s&o iniciados os primeiros filhos de santo da casa.
Na primeira iniciagcdo feita em uma casa de candomblé reza a tradicdo que o
filho (a) de santo a ser iniciado seja “feito” por seu avb ou avé de santo, pois é
durante esse momento que o pai ou a mée de santo recebera de seu iniciador
0S ensinamentos necessarios para se realizar o referido ritual.

Os membros deste candomblé constituiram-se formando uma grande
comunidade que transita pelas varias camadas da sociedade paraense. Séo
professores (as) universitarios, funcionarios publicos, militares, artistas locais,
trabalhadores assalariados e autbnomos, artistas plasticos com cargos no
governo, advogados que estdo nas secretarias municipais de administracao,
cantores locais, doutores e doutoras na area das ciéncias humanas e exatas,
militantes do movimento negro, educadores e educadoras que coordenam e
trabalham em coordenadorias da Secretaria de Estado de Educacao do Para.

E interessante frisar diante desse quadro socioeconémico, que estas
categorias sociais transitam efetivamente pela hierarquia da casa. Observamos
também que os principais cargos hierarquicos estdo dispostos entre 0os baianos

fundadores, ou ndo, da casa, sdo eles o Babalorixa'!, o Baba e iya Kekeré'? e
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0 Baba Egbé* estes gozam de maior status e consecutivamente respeito entre
a comunidade.

De uma certa forma, € sempre pelas mdos dos baianos que se
fundamentam as principais liturgias, ficando bastante intrinseca a importancia

que a Bahia tem quanto a legitimidade da religido dos orisas.

A atividade ritual engendra uma série de outras atividades:
musica, danca, canto e recitacdo, arte e artesanato, cozinha etc., que
integram o sistema de valores, a gestalt e a cosmovisdo africana do
terreiro (Juana Elbein.1986, p.38).

E a memoria reconstruindo a histéria do inicio do candomblé através da
qual as pessoas construiram uma identidade mitica que legitima sua crenca e
pertenca a comunidade religiosa de um terreiro. Portanto, ser baiano neste
contexto € ser o detentor da mais antiga tradicdo herdada dos mais velhos,
guardides da memodria coletiva africana. Carvalho, 1987.

E resgatar através da memoria coletiva dos candomblés baianos uma
identidade negra que os legitima como descendentes de um povo régio trazido

como escravo para o Brasil. E a isso nos chama a ateng&o Michael Pollak.

Se podemos dizer que, em todos o0s nhiveis, a memoria € um
fenbmeno construido social e individualmente, quando se trata da
memoéria herdada, podemos também dizer que h& uma ligacédo
fenomenoldgica muito estreita entre memoéria e o sentimento de
identidade (POLLAK, 1992).

3. RELIGIOSIDADE NEGRA

Torna-se importante discutir a partir daqui a questdo da negritude das
liderancas do terreiro estudado, pois olhar para Salvador é também reconhecer
o candomblé como uma religiosidade negra, lembrando que |4 estdo as trés

casas mais tradicionais do candomblé ketu no Brasil.
Esses terreiros sdo bem conhecidos na cidade de Salvador —
Bahia centro da religido tradicional negro-africana no Brasil, cidade que
mereceu a alcunha de Roma Negra... Do terreiro mais antigo que se
conhece — onde se instalou o primeiro culto publico de Sang6 — situado
na Barroquinha e, depois, transferido para o Engenho Velho onde

existe até hoje, o Ilé lya-Nasso, derivaram o llé Os6osi nas terras
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conhecidas com o nome de Gantois e enfim o Asé Op6 Afonja, em Sdo
Gongalo do Retiro (Juana Elbein. 1986, p.14).

Podemos também refletir sobre este assunto compreendendo que
Salvador remete para os candomblecistas suas origens, seu passado e sua

identidade e sobre isso nos fala Michael Pollak;

A referéncia ao passado serve para manter coesdo dos grupos
e das instituicdes que compdem uma sociedade, para definir seu lugar
respectivo, sua complementaridade, mas também as oposi¢cGes
irredutiveis (POLLAK, 1992).

Através da religido as liderangas do Ofé Karé exercem socialmente um
papel preponderante dentro do movimento negro local e nacional. O Baba
Egbé'*do Ofa Karé,Prof°.Hamilton Sa Barreto coordena na Secretéaria de
Educacédo do Estado do Para, a Coordenadoria de Educacao para a Promocao
e Igualdade Racial — COPPIR. Desenvolvendo importante trabalho politico e
social na promocdo dos direitos humanos, e garantindo a aplicacdo da lei
10.639/2003 nas escolas da rede estadual de ensino, promovendo mesas
redondas, seminarios, simpdsios etc, em ambito municipal e estadual com
alunos e professores. O Afoxé Ita Lemi Sinavuru, e o grupo Bambaré, grupos
musical e cénico que pertencem ao terreiro estudado, colaboram com as agdes
da COPPIR nas escolas.

Outro instrumento de participacdo social deste terreiro € a AFAIA —
Associacdo dos Filhos e Amigos do llé lya Omi Asé Ofa Karé —. Fundada em
17 de julho de 1987, surge junto com o referido candomblé com o objetivo de
fortificar a resisténcia afro-religiosa, desenvolvendo acdes como projetos,
oficinas de danca, musica e teatro, voltadas para a arte, cultura e cidadania.
Esta ligada ao movimento negro em Belém, e na esfera nacional com a

Fundacdo Palmares através de parcerias em projetos.
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Sueli Ribeiro Mota Souza '*

RESUMO: A presente pesquisa tem por finalidade refletir sobre o surgimento
no Brasil da Assembleia de Deus e das comunidades de Renovacéo
Carismética Catodlica. Para tanto se toma como fonte para a pesquisa a
literatura especializada e memoérias e narrativas apresentadas por membros
das duas comunidades religiosas — Assembleia de Deus e Carismaticas. Tem
como perspectiva refletir sobre a contribuicio da memdéria e narrativa como
elemento importante na construcdo das experiéncias religiosas. Para tanto,
aponta os conhecimentos acumulados na literatura especializada para tratar a
construcéo histdrica dessas comunidades e se constréi uma base comparativa
entre as varias formas de apresentacdo do surgimento dos referidos grupos
religiosos. Dessa forma, foi delineado um trabalho de campo, com abordagem
qualitativa com aplicacdo de um roteiro de entrevista aberta. Foram aplicadas
entrevistas para trinta membros assembleianos e trinta de grupos carismaticos.
As respostas foram comparadas com dados da literatura. De acordo com 0s
dados colhidos, parte significativa dos entrevistados(as) demonstram néo
possuir suficiente informacdo sobre a origem das suas denominacfes se
comparado as informacdes da literatura especializada, apresentando suas
préprias narrativas e memorias; aparecendo com destague os assembleianos
onde o nascimento da Assembleia de Deus é obra do préprio Espirito Santo.

PALAVRAS-CHAVE: memoria, religiosidade, Assembleia de Deus, Renovacao
Carismatica Catdlica.

INTRODUCAO

O estudo sobre religiosidades possibilita varias inquietacées, o0 processo
de conversao, os ritos e as tradicdes apresentam uma gama de significados
simbdlicos que podem ser descritos para uma melhor compreensédo desse
fendmeno religioso. As leituras e debates ocorridos no mestrado em Educacéo
e Contemporaneidade, da UNEB, mas especificamente as teméticas da linha
de pesquisa: Processos Civilizatorios: Educacdo, Memoria e Pluralidade
Cultural, a qual estamos inseridas, nos inquietam a refletir sobre a memaria e
seus desdobramentos com a construcdo, fortalecimento e significagcdo de

religiosidades.

123 Mestranda do Programa em Educacdo e Contemporaneidade da UNEB (2012).
Licenciatura em  Ciéncias Sociais pela UFBA (2008). Endereco eletrbnico
mmagalhaesrafa@gmail.com

124 Professora do Departamento de Educagcdo e do Programa de Pdés-Graduagdo em
Educacédo e Contemporaneidade (Campus I) da Universidade do Estado da Bahia- UNEB. Tem
desenvolvido pesquisas no campo das Ciéncias Sociais e Educacdo, com énfase nos temas
Educacéo e Religido. Endereco eletrénicosumota@oi.com.br



mailto:mmagalhaesrafa@gmail.com

219

Neste sentido, esse artigo tem por finalidade a compreensao de como a
memodria relaciona-se com as vivéncias religiosas. Analisando o conhecimento
dos fieis sobre a origem dos seus grupos religiosos, adotaremos como
referéncia os grupos religiosos Assembleia de Deus e Renovacéao Carismatica
Catodlica.

Vale salientar que, apesar dos inidmeros estudos sobre a religido no
Brasil, pouco se tem produzindo sobre o processo historico de formacao
dessas comunidades. Assim, essa investigacdo, embora preliminar, pode
contribuir com dados relevantes para a formulacdo de teoria e conhecimentos
sobre as religiosidades na sua dimenséo histérica.

O didlogo com a literatura especializada que trata da origem no Brasil da
Assembleia de Deus e da Renovacdo Carismatica Catodlica sera inicialmente
realizado, para apresentarmos as formulacfes e conhecimentos dos fiéis sobre
essa historia, demonstrando e analisando os contrapontos e similaridades entre
os discursos académicos e pessoais dos membros das referidas comunidades.

DELINEAMENTO METODOLOGICO

O estudo caracteriza-se como uma pesquisa de campo, com
abordagem qualitativa e comparativa. Os dados fornecidos pelos participantes
foram colhidos a partir da aplicacdo de um questionario, composta por quatro
perguntas abertas relacionadas ao tempo na comunidade religiosa,
conhecimento sobre a origem de sua respectiva religiosidade e como o
conhecimento desta interfere na fe.

Foram pesquisadas trinta pessoas frequentadoras de grupos carismaticos
e trinta pessoas frequentadoras da Assembleia de Deus. Foi escolhido o
namero minimo de trinta pessoas porque, segundo Garkell (2004), em uma
pesquisa qualitativa, entre 15 e 25 entrevistas se tem uma quantidade que
confere confiabilidade, ao mesmo tempo em que ndo had uma demasiada
quantidade de informacdes que dificulte a posterior anélise.

O contato dos membros deu-se de maneira aleatoria. Inicialmente, as
pesquisadoras aplicaram os questionarios com carismaticos e assembleianos
gue frequentavam as mesmas regides das pesquisadoras. De acordo com

Goffman (2002), estas regides, segundo o autor, s&o 0s espagos onde cada
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pessoa (ator) frequenta e exerce sua aparéncia (a forma como as pessoas se
apresentam para o0os demais-0 publico). O motivo dessa escolha foi a
aproximagdo que facilita a aplicacdo dos questionarios. Os dados e
informacdes colhidas foram comparados com o levantamento tedrico sobre a

origem da Assembleia de Deus e da Renovacgéo Carismatica Catodlica.

LITERATURA E HISTORIA

A insercao do protestantismo no Brasil embora derivados de um projeto
de missdes, ndo obteve muita repercussdo na mudanca estrutural da religido
no pais. Segundo a historiadora Elizete da Silva (2010), o impacto da presenca
protestante no Brasil s6 ocorre a partir da segunda metade do século XIX, com
a chegada das missdes protestantes oriundas dos EUA.

O contexto da insercdo do pentecostalismo no Brasil acontece num
momento de mudancas sociais, politicas e econdmicas. Segundo a literatura
especializada, as primeiras denominacfes pentecostais estdo na transicao
entre os séc XIX e XX. Freston (1994) nos aponta questéo relevante quanto ao
estudo da histéria dos pentecostais, a medida que tomam como origem a
descida do Espirito Santo no dia de Pentecostes, ndo havendo ideia de
desenvolvimento, pois tudo remonta a essa origem e a esse acontecimento
original. “Os pentecostais rejeitam as interpretagbes das “ciéncias do homem”
lancadas sobre suas instituicbes, dificultando o acesso a fontes e arquivos”
(FRESTON, 1994: 68-69).

Sobre a origem da igreja evangélica Assembleia de Deus, as
informacBes mais facilmente encontradas remetem que essa instituicdo foi
fundada no Brasil por dois missionarios suecos, Daniel Hégberg e Gunnar Adolf
Vingren, pertencentes a Igreja Batista, que foram expulsos dessa
denominacao, fundando a “Missao da Fé Apostélica” que viria a se chamar em
1914, de Igreja Evangélica Assembleia de Deus (OLIVEIRA, 1997).

No Brasil, a origem da Renovagdo Carismatica Catdlica (RCC) é
centrada na figura do Padre Haroldo Joseph Rahm, oriundo dos EUA, que
reunia grupo de oracdes, na cidade de Campinas, Sado Paulo em 1971.
(SOUSA, 2004, CARRANZA, 2000, RAHM, 1971 apud DAVILA e MARIBEL,

1998). Outros padres, também oriundos dos Estados Unidos, trouxeram a RCC
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para os estados de Goiania e Mato Grosso, no ano de 1973. Inicia-se assim 0s
grupos de oracao, onde eram lidos livros a respeito do dom do Espirito Santo e
orava-se em linguas. (CHAGAS, 1976).

Além dos grupos de oracao, cursos e congressos foram realizados no
Brasil. Tem-se o registro do Treinamento de Liderancas Cristds (TLC)
propiciado pelo padre Haroldo Rahm, com o intuito de iniciar os jovens na
purificacdo da vida. (RAHM, 1971, apud DAVILA; MARIBEL, 1998). Em 1974,
foi realizado o Congresso Nacional de Renovacdo Carismatica (CHAGAS,
1976). Por fim, a partir dos lideres instituidos no TLC, houve uma expanséao da
RCC, através da juventude, para o restante do Brasil (RENOVACAO
CARISMATICA CATOLICA, s/d).

ANALISANDO OS DADOS: MEMORIA E HISTORIA

Por tratar-se de uma pesquisa qualitativa, a intencdo € a compreensao
das questbes mais significativas. Percebe-se que os carismaticos, de maneira
geral, apresentaram menor detalhamento quanto & origem da sua
denominacéo religiosa. Referendavam suas memarias nas experiéncias vividas
pelos membros fundadores ao falar em linguas. O que nos remete a pensar

sobre memoéria coletiva:

“Esta memoria coletiva tem assim uma importante funcdo de
contribuirpara o sentimento de pertinéncia a um grupo de passado
comum, quecompartiiha memdérias. Ela garante o sentimento de
identidade do individuocalcado numa memoéria compartilhada.”(
KESSEL, 2007, p.3)

Embora os assembleianos re-escrevam historicamente sua origem com
maior detalhamento, é forte nos discursos a presenca do Espirito Santo como
“grande responsavel” pela fundagao da Igreja, conservando uma unidade entre
todos os membros que se identificam pela presenca do espirito. Assim, a
origem das comunidades religiosaspassa a fazer parte da memodria coletiva.
Esta experiéncia do passadopassa, portanto, a ser compartiihada pelos
membros das comunidades, como se estes tivessem vivido a origem destas.

Logo, a memoaria reforga as praticas e experiéncias religiosas, sobretudo
no que concerne a origem das religides, a medida que ela unifica a todos como
pertencentes de um mesmo “nascimento” que € compartilhada e fortalecido

pelas historias orais.
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CONSIDERACOES FINAIS

Relacbes da origem que evocam o Espirito Santo foram percebidas nas
duas denominacfes. Os membros assembleianos e carismaticos colocam o
Espirito Santo como uma for¢ca que de fato existiu na origem dos mesmos.
Ainda assim, foi notorio que os membros da Assembleia de Deus detalham
mais a origem quando comparados com 0 grupo carismatico.

Apesar de a origem da RCC estar relacionada com ambientes e praticas
académicas, como universidades, leitura de livros sobre o batismo do Espirito
Santo, realizacao de cursos e congressos, 0 grupo carismatico ndo apresentou
maior conhecimento na origem do mesmo. Ocorreu justamente o oposto. Logo,
o0 conhecimento do mesmo ndo estd ligado a racionalidade cartesiana. Ela
pode estar ligada com questdes emocionais de como este conhecimento
contribui para a manutencdo da fé. Outra questdo observada é a importancia

da memoria coletiva na constituicdo do “self’*?

religioso dos membros que
responderam ao questionario. A memdria coletiva sobre a origem das religibes

aparece, portanto, relacionada com a identidade religiosa.
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DEVOCAO A NOSSA SENHORA DA CONCEICAO EM LAGOLANDIA/GO

Jo3do Guilherme da Trindade Curado?®

RESUMO: A devogdo a Nossa Senhora da Conceicdo era veemente em
Portugal e intensificou-se quando ela foi oficialmente reconhecida como
padroeira das terras lusitanas (1646). No Brasil, o culto a Imaculada fez-se
mais presente no periodo da mineracdo. Em Pirendpolis, entdo Meia Ponte, ela
figurava em varios altares, com destaque para as capelas de propriedades
rurais destinadas também a extracdo de ouro. Originario do bispado do Porto, o
Capitdo Antbnio Pires Farinha estabeleceu-se na propriedade denominada
Santo Antbnio do Rio do Peixe, por estar situada as margens daquele
manancial, onde mandou erigir a capela em que se celebravam varias rezas,
inclusive a destinada a Imaculada Concei¢cdo. Com seu falecimento, em 1816,
seus descendentes continuaram a tradicdo devocional e, com a divisdo das
terras por quatro geracdes, foi criado, nas imediacbes da antiga fazenda, o

126 poutor em Geografia pelo IESA/UFG. Professor temporario da Universidade Estadual de

Goias — Unidade Universitaria de Pirendpolis. Integrante do Grupo de Pesquisa Saberes e
Sabores Goianos. E-mail: joaojgguilherme@gmail.com



224

povoado de Nossa Senhora da Conceicado, atual distrito de Lagolandia, local
em que se realizam todos os anos, no inicio do més de dezembro, inUmeras
celebracoes festivas em devocgao a Imaculada Conceigao.

PALAVRAS-CHAVE: Tradicao; Devocgao; Festas; Paisagem; Lagolandia.

O dia vem rompendo

E hora de oragéo

Lembrai dos vossos devotos,
Senhora da Conceigéo

(Hino a N. S2 da Conceigéo)

A génese documental sobre a devocdo a Nossa Senhora da Imaculada
Conceicéo, na regido do Rio do Peixe, remonta a construcdo da capela na
Fazenda Santo Anténio do Rio do Peixe (JAYME, JAIME, 2002), pertencente
ao Capitdo Antonio Pires Farinha, cuja descendéncia chegou a Bento Cipriano
Gomes, que casou com lIsabel Borges (JAYME, 1973), habitantes dos
momentos iniciais do povoado denominado Lagoa em funcdo de que, em parte
do terreno as margens do Rio do Peixe, formam-se naturalmente lagoas e por
ser “local escolhido pelos tropeiros que transportavam gado para passarem a
noite” (REZENDE, 2011, p. 104).

O agrupamento de pessoas ocorria, inicialmente, por ocasido das
comemoracdes destinadas a Imaculada Conceicdo, porque a maioria dos
proprietarios de terras vizinhas provinha da divisdo do latifindio que constituia
a fazenda Santo Antbnio do Rio do Peixe, em cuja capela ja se devotava a
referida santa.

A paisagem local, nas primeiras décadas do século XX — quando surgiu
o aglomerado —, era composta por uma capelinha coberta com palha que
abrigava a imagem que era trazida sempre no més de dezembro para ser
comemorada com a comunidade de parentes e amigos moradores das
proximidades. De acordo com Vasconcellos, tratava-se de um “condominio
pertencente a vinte familias” (1991, p. 81).

A importancia local mostrou-se tamanha que “foi criado o distrito de N. S2
da Conceigao pela lei n® 111, de 17 de janeiro de 1930” (JAYME, 1971, p. 468),
que foi suprido e restabelecido por inUmeras decisfes legislativas até que a
guestao passasse pela emancipacao de Pirenopolis nos anos de 1963 a 1967
quando voltou a categoria de distrito pirenopolino.
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Essa trajetoria politico-administrativa envolvendo Lagolandia aconteceu
por causa da atuacdo de uma ilustre moradora, uma das netas de Dona Isabel,
a menina Benedita Cipriano Gomes (Dica) que foi com a avé morar e acabou
por chamar a atencdo ndo sé da populacédo local, mas de grande parte do
Brasil, por desenvolver na localidade o que foi considerado como ultimo
movimento messianico brasileiro (VASCONCELLOS, 1991; BRITO, 1992).

Com o passar do tempo, as lagoas secaram devido a outras dinamicas
impostas pelas aguas do Rio do Peixe e a imagem de Nossa Senhora da
Conceicéo foi roubada. Nesse entremeio, outras festividades de devocéao foram
implantadas em Lagolandia, distrito que possui h4 tempos um significativo e
intenso calendario festivo (CURADO, 2011).

Atualmente, a maior festa de Lagolandia ndo € a da padroeira, a
Imaculada Conceicdo. Por vérias razfes, a grande alteracdo na paisagem local
sucede por ocasido da Festa do Divino Pai Eterno, a qual acontece no segundo
domingo de julho e para a qual aflui o maior nimero de pessoas. Nela, ha
maior esmero na decoracdo, a banda local recebe reforco de musicos de
outras cidades, o sino é mais utilizado, bem como se empregam mais fogos de
artificio, dentre outros elementos que caracterizam as paisagens festivas e
também aludem a lider maior (CURADO; MAIA, 2011).

FESTA DA IMACULADA CONCEICAO EM LAGOLANDIA

Em Lagolandia, os preparativos para a Festa de Nossa Senhora da
Imaculada Conceigdo comecam ainda no dia 8 de dezembro do ano anterior,
quando é realizado o sorteio para a nova Rainha, que entdo inicia 0s
preparativos para 0 ano seguinte, os quais se intensificam a partir do final de
outubro e durante o més de novembro.

Na programacao divulgada pelo cartaz, estdo as rezas do tergo,
seguidas de leildes, que acontecem todas as noites na igreja, previamente
ornamentada em amarelo, rosa e azul, pois cada festa destaca suas cores
predominantes. Por isso, a cada festa, a paisagem de Lagolandia colore-se,
mesmo que timidamente, das cores do santo homenageado, o que demonstra

a fé, as vezes, inconsciente.
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Existe em Lagolandia, desde a época de Dica, a Associacdo Feminina
da Imaculada Concei¢cdo, em que se congrega a maioria das mulheres do
distrito, mobilizando-se em diversas atividades, inclusive na manutencao do
calendario festivo local.

As “noveneiras” da Imaculada Conceicdo sdo quase todas as integrantes
da associacéo e algumas outras mulheres da comunidade. Segundo se conta,
as tarefas das noveneiras séo: cuidar para que a igreja esteja limpa na hora do
terco, estar presente no dia em que o nome constar no cartaz para abrilhantar
a festa e encaminhar prendas para o leildo, além de arrematar prendas em
alguns dos dias da festa e colaborar no que forem solicitadas para o bom
andamento da festividade da padroeira.

A organizacdo, responsabilidade da rainha, tem o auxilio de varias
mulheres da comunidade pertencentes a Associacdo Feminina, as quais
cabem cargos de mordomos ou responsaveis pela bandeira, mastro, fogueira,
velas, andor, decoragédo da igreja, leildes e coordenacgédo. Sobre as alteracoes

dessa festa, tivemos o seguinte relato:

a parte qgue mudou foi porque era no sorteio, era a comunidade que
colocava o0s nomes que eram sorteados. Agora nao! A
responsabilidade é das associadas. Sdo as associadas que sao
responsaveis pela festa, e desde que tenha alguém que queira fazer,
ela pede o lugar da rainha e ajuda a fazer a festa (CAMARGO, 2010).

O épice da festa abarca dois dias: a noite da véspera e o dia da santa,
guando as manifestacdes interferem ndo somente na igreja, mas, sobretudo,
na paisagem, pois ha o levantamento do mastro e a queima da fogueira
durante a noite, apés a realizacdo do ultimo leildo, geralmente o mais
concorrido da festa, no qual se apresentam as melhores prendas e os valores
sdo o0s mais altos. Na manha seguinte, o cortejo transcorre as ruas,
acompanhado pela banda de musica.

A missa da Imaculada Conceicdo ocorre na manhd do dia 8 de
dezembro e é a Unica celebracdo que geralmente dispde da participagdo de um
padre. Nos outros dias, as celebracdes sao conduzidas pelos ministros da
eucaristia devido a auséncia do religioso.

Contudo, enquanto a celebragdo acontece na igreja, do outro lado do
distrito, no Saldo (antiga casa em que Dica morava), uma farta comida é

preparada para ser distribuida a todos os presentes, pois a Imaculada
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Conceicdo é relacionada a fertilidade e a Oxum (BASTIDE, 1975) e
reconhecida pelos seus dons culinérios, de acordo com Berkenbrock (1997).

A comida a ser distribuida, na maior parte das vezes, é obtida pela
contribuicho de membros da comunidade, o0s quais estabelecem a
sociabilidade principalmente ao redor de fartas mesas, de modo que, ao
término da refeicdo, as vasilhas permanecam ainda com comida suficiente para
que alguns dos convidados levem um pouco para casa, um habito que
percebemos ser recorrente ndo sé durante a festa da Imaculada Conceicao,
mas também em outros momentos devocionais em que se pde a mesa em

Lagolandia.

CONSIDERACOES FINAIS

Os rituais, compreendidos segundo Gluckman (1962) e Kertzer (1988),
compdem o que Hobsbawm e Ranger (1997) denominam como invencéo das
tradicbes, o que se aplica a festividade de Nossa Senhora da Imaculada
Conceicdo em Lagolandia, na qual a devocéo €é renovada a cada ano, mesmo
quando a festa recebe novos elementos ou transforma as paisagens cotidianas
e comuns a prépria comemoracdo — pelo menos € o que tem acontecido

desde o inicio do século passado nas proximidades do Rio do Peixe.
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A IGREJA MUNDIAL DO PODER DE DEUS E A MODERNIDADE
Aron Edson Nogueira Giffoni Barbosa*?’

RESUMO: O presente artigo traz algumas observacdes acerca da Igreja
Mundial do Poder de Deus e a modernidade. A partir de anotacfes feitas em
diarios de campo, observagBes pessoais e conversas, apresentarei a triade
gue norteia as igrejas neopentecostais, e juntamente com ela, praticas proprias
da instituicho mencionada acima. O intuito disso € exemplificar, com
observacbes e prévias conclusdes etnograficas, as traquinagens da
modernidade implicitas no discurso e pratica desta instituicdo. Ainda, a propria
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modernidade cria, indiretamente, um transito de fiéis entre as igrejas
neopentecostais, ou seja, os diversos bens religiosos, junto com a oferta de
servigos, causam nas pessoas a vontade infrene de se buscar a eficacia.

PALAVRAS-CHAVE: Igreja Mundial do Poder de Deus; modernidade; transito
religioso.

INTRODUCAO

Na sociedade moderna, de uma forma geral, nos deparamos com o
crescente surgimento de novas religides. A Igreja Mundial do Poder de Deus
(IMPD) surge da cissiparidade com a Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD), resultado de um possivel conflito entre Valdemiro Santiago (fundador
da IMPD) e Edir Macedo (fundador da IURD). A IMPD foi fundada na cidade de
Sorocaba-SP em 9 de marco de 1998 pelo entdo pastor Valdemiro Santiago, e
sua sede principal — o Grande Templo dos Milagres — localiza-se em Sé&o
Paulo-SP (Bitun, 2007). O Apéstolo Valdemiro Santiago — como é conhecido
em seu meio — atuou por 18 anos na IURD, e por motivos de desentendimento
com as liderancas se desligou da mesma em 1997. Tempos depois fundou a
IMPD, trazendo consigo grande parte da cupula da IURD, e hoje possui cerca
de 1400 templos em todo o pais, inclusive na Africa e em Portugal. A IMPD tem
como principal destaque a cura de doencas por meio do poder de Deus.
Programas de TV e de radio, jornal e livros enfatizam os testemunhos dos fiéis
que foram curados apOs receberem a oracdo de Valdemiro Santiago ou dos

demais bispos e pastores.

A TRIADE

O exorcismo (libertacdo) — primeiro elemento da triade - tem uma
importancia fundamental no neopentecostalismo. Ele é o responsavel pela
libertacdo das pessoas dos causadores de males e também é a chave para
gue as portas da prosperidade sejam abertas. Ou seja, se as pessoas tém
doencas, estdo desempregadas, desmotivadas, tém dependéncia quimica, &
porque elas possivelmente estdo possuidas pelo demoénio. Todos os males
bioldgicos, psicoldgicos, sociais, entre outros, sdo causados pelas forcas do

mal, por aqueles que adoram o demoénio e n&do tém uma vida regrada nos
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ensinamentos de Deus e da Igreja. Essa idéia vem acompanhando a evolucéo
do pentecostalismo ao longo dos anos. O demdnio existe, é causador do mal,
qualgquer pessoa esta sujeita as suas acgdes, e se a pessoa nao consegue nada
préspero na sua vida, é por causa dele. O deménio esta agindo na vida das
pessoas.

O ritual de libertacdo (ou exorcismo) na IMPD pode ser individual ou
coletivo. Os pastores iam conversando ao pé do ouvido com essas pessoas, e
colocavam a méao na cabeca do fiel e comecavam a orar, com um tom cada vez
mais imponente e cada vez mais alto, como se estivessem em uma briga fisica.
Algumas pessoas desmaiavam, outras apenas levantavam, como se nada
tivesse acontecido. As igrejas neopentecostais ddo uma identidade ao diabo,
retirando-o da subjetividade do universo pentecostal e colocando-o em um
plano objetivo. Assim, o diabo se faz presente ndo sé na pessoa, como
também no ambiente, e todos podem vé-lo, pois 0 possuido deixa de agir por
conta prépria e passa a ser controlado pelo diabo. Nao é a pessoa quem age,
suas palavras e seus atos sdo do proprio diabo. De certa forma, podemos dizer
gue o Diabo é peca chave para a existéncia do neopentecostalismo. Uma vez
que a sua proposta € o combate sistémico ao Diabo e seus demonios, ele
proprio ndo existiria sem a presenca dos demonios na vida das pessoas.

O crente que quer receber a cura divina — segundo elemento da triade -
precisa se submeter a um ritual de libertacdo, que € o exorcismo descrito
acima. A partir desta libertacédo, o crente estd pronto pra que Deus opere nele
um milagre. Alguns pontos devem ser observados mais a fundo pra podermos
entender melhor o sistema sob o qual a cura esta inserida no universo
neopentecostal, e de forma particular na IMPD.

De acordo com Csordas (2008), a cura pode ser dividida em trés
aspectos principais: o procedimento; o processo e a conclusdo. Portanto, o
procedimento do ritual de cura na IMPD envolve a acao sacra dos pastores (ou
demais participes hierarquizados da igreja), que invocam a agdo divina para
gue os deménios que residem em cada crente que esta ali pra ser curado
possam ser expulsos; para isso, utiizam de oracbes e dizeres proprios de
rituais de exorcismo, e também utilizam-se do toque com as maos na cabeca
das pessoas, simulando um gesto que se caracteriza pela retirada de alguma

coisa da cabeca dos crentes; a partir dai algumas pessoas alteram o0 seu
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estado de consciéncia, 0 que caracteriza que o demdnio esta se manifestando
nela; algumas pessoas desmaiam, outras gritam e conversam de modo
agressivo com os pastores.

O segundo aspecto do ritual de cura € o processo. Entendemos esta
caracteristica como sendo o estado do crente, seja ele fisico ou psicologico,
durante o ritual. O que ocorre, na verdade, € um misto de emocdes, que vao de
um simples lacrimejar de olhos até os gritos mais desesperados de dor e
sofrimento. Quando o ritual de exorcismo acaba, podemos perceber nas
pessoas um semblante calmo, tranquilo, totalmente diferente das
manifestacOes agitadas que acabaram de acontecer ali. Pareceu-me como um
transe coletivo, que se encerrou ao comando do pastor, quando convidou todos
0S presentes a soltarem um grito bem alto, caracterizando, de fato, que a
ordem era para que o demdnio saisse das pessoas mesmo. Os gritos diziam:
Sai... Sai... Sai.

O terceiro aspecto, que é a conclusdo, € para nés o mais importante.
Este aspecto diz respeito a disposicdo final dos participantes em relacdo ao
seu nivel declarado de satisfacdo com a cura, ou seja, € 0 momento em que 0
crente se manifesta em relacdo ao seu objetivo em estar ali, vai declarar (ou
nao) se recebeu a cura de Deus, se alguma dor ou doenca que ele sentia foi
sanada a parir da intervencao divina. Quando acaba o ritual de exorcismo, o
pastor convida as pessoas que quiserem a dar o seu testemunho de fé, que
nada mais é do que o discurso dos crentes que receberam o milagre. Varias
pessoas se voluntariam, sendo que algumas delas receberam a cura naquela
hora, e outras receberam em outros momentos, como em oragdes em radio e
televisdo. Nessa hora as pessoas se manifestam em relacdo a dor que
estavam sentindo e que ndo sentem mais, aquela doenca que se extinguiu sem
explicacbes meédicas, 0 emprego que nao aparecia e que agora foi conseguido,
enfim, muitas outras necessidades que os crentes buscavam através de Deus
e que, quando conseguem, atribuem a acéo divina.

O que nos interessa aqui ndo sdo explicagbes comprovadas
cientificamente acerca dos milagres. O que importa para nos é a eficacia
simbdlica da cura, e 0 que ele representa para o crente. De acordo com Lévi-
Strauss (1975),
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A cura consistiria, pois, em tornar pensavel uma situacdo dada
inicialmente em termos afetivos, e aceitaveis para o espirito das dores
gue o corpo se recusa a tolerar. Que a mitologia do xama néao
corresponda a uma realidade objetiva, ndo tem importancia: a doente
acredita nela, e ela € membro de uma sociedade que acredita. Os
espiritos protetores e o0s espiritos malfazejos, 0os monstros
sobrenaturais e os animais magicos, fazem parte de um sistema
coerente que fundamenta a concepcdo indigena do universo. A
doente os aceita, ou, mais exatamente, ela ndo os pds jamais em
davida. O que ela ndo aceita sdo dores incoerentes e arbitrarias, que
constituem um elemento estranho a seu sistema, mas que, por apelo
ao mito, 0 xama vai reintegrar num conjunto onde todos os elementos
se apGiam mutuamente.

Dessa forma, podemos dizer que a cura acontece, a partir do
emaranhado de significados que sao colocados na vida do crente, e para tal,
ele deve acreditar no ritual, na possessao por demonios e no exorcismo deles,
como forma de libertacéo, de limpeza do organismo para que aconteca a acéo
de Deus.

O ultimo topico da triade — que é a prosperidade - deve ser visto como
um ato conclusivo. Ou seja, 0 crente busca a cura, busca uma melhora porque
quer que sua vida seja prospera. A teologia da prosperidade é propagada de
forma intensa no universo neopentecostal. Contudo, ela sofre variacbes de

acordo com a instituicdo. N&o trataremos dessa questao neste texto.

CONCLUSAO

Juntando estes trés aspectos, podemos dizer que eles estdo
intrinsecamente ligados. O crente quer a cura de Deus; para isso, ele deve
primeiro, se libertar daquilo que o prende, e assim se submeter ao exorcismo;
apos ter sido liberto, Deus opera nele um milagre, seja ele a cura de alguma
doenca, ou outra benesse que ele almeje. Dessa forma, Deus ajuda o crente,
pra que ele possa ter uma vida préspera, como mandam as escrituras. Na
verdade, as pessoas estdo em busca do que lhes € conveniente e eficaz.
Nesses casos, as pessoas buscam solugdes divinas para os seus problemas, e
encontraram essa solugéo na IMPD. A cura divina, ou a solucdo divina para os
problemas faz com que as pessoas transitem mesmo de uma igreja para outra,
até encontrarem o que de fato almejam. De certa forma, o pentecostalismo

resgata a idéia de cura divina, pois, a Igreja Catolica tratou de delegar a cura
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apenas aos santos canonizados pelo Vaticano. No pentecostalismo, ndo €
necessario ser santo para “praticar” milagres.

As igrejas neopentecostais que trabalham a propaganda do milagre
possuem certas caracteristicas. De certa forma, podemos falar de um certo
carater empresarial na oferta de bens religiosos. Por exemplo, a IMPD possui
encontros especificos para quem passa por diversos problemas: segunda-feira
do crescimento financeiro, ter¢a-feira do milagre urgente, quarta-feira do novo
nascimento, quinta-feira da familia, sexta-feira clamor do socorro, sabado
clamor das portas abertas e domingo da alianca com Deus. Dessa forma, as
igrejas atraem um determinado tipo de “publico” que busca solugéo para seus
problemas. O crescimento financeiro esta atrelado a Teologia da Prosperidade;
o milagre urgente para quem quer ser curado de alguma doenca®®; o novo
nascimento é um dia dedicado para aqueles que desejam ser convertidos; o dia
dedicado a familia; o clamor do socorro serve para quem quer se libertar de
algum mal — geralmente atribui-se a esses males como feiticos provocados por
umbandistas e/ou candomblecistas; o clamor das portas abertas serve para
que “as portas se abram”, ou seja, oportunidades para quem nao a tem; e por
fim a alianga com Deus, que expde um culto voltado para assuntos gerais.

O transito religioso é caracterizado, entdo, por esse fluxo de fiéis que
transitam entre as igrejas, sempre buscando novos bens religiosos que séo
oferecidos pelas igrejas. E esse fluxo € ditado pela eficacia simbdlica que cada
bem carrega. A IMPD faz uma propaganda clara do milagre. O seu préprio
slogan retrata que a Mao de Deus atua mais ali do que em qualquer outro
lugar. Junto com o milagre, a igreja oferece também Oleos sagrados e objetos
abencoados, e estes objetos também sdo dotados de eficacia simbdlica,
trazendo ao fiel mais seguranca e confianca. Esses objetos e Oleos sao
oferecidos com a premissa de que eles protegeréo o fiel durante o seu dia a
dia.

Podemos também estabelecer conclusdes que afirmem o papel da
religido na sociedade pds-moderna. De acordo com Hervieu-Leger (2008),
existe um paradoxo religioso nas sociedades seculares. O que seria esse

paradoxo? A modernidade, ao mesmo tempo em que seculariza a religido,

128 As pessoas atribuem a agfes divinas também a contratagdo em algum emprego,

casamentos, formaturas, etc.
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deixando-a completamente sem prestigio e sem status para controlar as coisas
mundanas — como era feito nos séculos anteriores — cria determinadas vias de
acesso para que essa mesma religido que fora secularizada antes recrie novas
formas de religiosidade. O proprio titulo do texto dessa autora retrata a
questao: a religido despedacada. Isto significa que a religido, de certa forma,
esfarela-se em tradi¢des, e passa a configurar novas tradi¢cdes. E o avango das
igrejas neopentecostais pode ser atrelado a isso.

As praticas religiosas se misturam e permitem que os frequientadores
facam essa mistura também. Ha pessoas que vdo em uma missa e depois vao
para uma sessao espirita ou para algum terreiro. A este ponto cabem algumas
consideracdes: i) a busca pela eficacia dos bens religiosos faz com que exista
este transito, e este, por sua vez, pode ser fixo ou ndo, possibilitando ao fiel
gue continue trafegando a procura de respostas positivas ou que ele se fixe em
alguma igreja; a viséo de religido das pessoas esta bem alterada também, pois
€ inaceitavel para a Igreja Catdlica, por exemplo, que um fiel freqiiente mais de
uma religido, uma vez que a propria Igreja Catdlica prega que ela € a Unica e
verdadeira Igreja de Jesus Cristo, contudo, os fiéis ndo tem essa visdo e
continuam buscando resultados.

Em suma, os efeitos da pdés-modernidade (ou da globalizagdo) atuam
na expansao do neopentecostalismo, A IMPD é produtora de bens religiosos
diversos, uma espécie de empresa, que tem sua clientela prépria. E o transito
religioso vai fluindo a partir desta perspectiva, onde os fiéis transitam por todas
aquelas religiosidades que lhes convém. A razdo disto para a ciéncia, em
especial para a antropologia, € a busca por uma eficacia simbolica, e
certamente a razao disto para o fiel é a fé, a priori, € a busca por Deus, um

Deus que sabe de tudo e que tudo resolve.
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RESUMO: Este artigo pretende fazer uma leitura da pratica do “sacrificio” da
Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) a luz do conceito do fetichismo da
mercadoria de Karl Marx. Essa teoria marxiana defende que o sistema
capitalista fetichiza a mercadoria ocultando a forca de trabalho envolvida em
sua producao e coisificando o ser humano. Nessa trilha teodrica, trabalhar-se-a
a IURD como um movimento neopentecostal que ao enfatizar as ofertas do
“sacrificio”, fazem-nas ganhar vida prépria com poder de obtencdo de bens
materiais ocultando a eclesiologia iurdiana de funcionamento similar as
empresas multinacionais do sistema capitalista neoliberal da sociedade de
consumo.

PALAVRAS-CHAVE: fetichismo da mercadoria, sociedade de consumo, Igreja
Universal do Reino de Deus, teologia da prosperidade, sacrificio.

1 INTRODUCAO

Este artigo se propde a fazer uma leitura de uma das praticas centrais
nas atividades da IURD: o sacrificio. Pretende-se ler essa préatica a luz do
conceito do fetichismo da mercadoria de Karl Marx, que defende que o sistema
capitalista fetichiza a mercadoria ocultando a forca de trabalho envolvida em
sua producao e reificando o ser humano.

A IURD ¢é a principal igreja representante do movimento neopentecostal
brasileiro. As ofertas do “sacrificio” sdo apresentadas como mercadoria com
vida prépria, tendo poder de barganha com a divindade para obtencdo de bens
materiais. Tal pratica colabora para ocultar sua eclesiologia de funcionamento
similar as empresas multinacionais do sistema capitalista neoliberal da

sociedade de consumo.

2 FETICHISMO DA MERCADORIA NA LEITURA DE MARX

A mercadoria € de suma importancia no sistema capitalista. Apesar de

parecer ser uma coisa 6bvia em si mesmo, Karl Marx (1994, p. 81) diz que a

A mercadoria € misteriosa [...] por encobrir as caracteristicas sociais
do [...] trabalho dos homens, apresentando-as como caracteristicas
materiais e propriedades sociais inerentes aos produtos do trabalho
[...] Através dessa dissimulacdo, os produtos do trabalho se tornam
mercadorias.

Nessa leitura, o sistema capitalista da vida a mercadoria para esconder

o trabalho social humano que esta diretamente envolvido na sua producdo. Os
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objetos construidos, para terem transito social, devem ser convertidos em
mercadorias através de valores atribuidos. Estes valores s&o atribuidos [...]
sob a aparéncia material das mercadorias, seus trabalhos particulares,
convertidos em trabalho humano homogéneo” (MARX, 1994, p. 88, grifos
nossos), sem levar em conta a diversidade de trabalhos envolvidos na
producao.

O valor colocado nas mercadorias €, para Marx (1994, p. 83-84), uma
espécie de hierdglifo social, é a “forma acabada do mundo das mercadorias, a
forma dinheiro, que realmente dissimula o carater social dos trabalhos
privados”. Sao estabelecidos valores e ndo se sabe ao certo quais os critérios
pelos quais tais valores sdo atribuidos a mercadoria. Por isso, “a conversao
dos objetos uteis em valores €, como a linguagem, um produto social dos
homens”. Para Pires (1999, p. 143), no capitalismo a “relacéo para determinar
0 numero de horas que vale um objeto € uma relacdo homem-mercadoria-
homem, uma relacdo sancionada pelo mercado, com base em padrbes
tecnoldgicos prevalecentes. Portanto, uma relacao fetichizada”. Essa atribuicédo
de valores as mercadorias foi estabelecida como produto do préprio sistema
capitalista, tornando-se t&do normal e corriqueiro que ndo se tem a consciéncia
do trabalho humano envolvido que esta por trds da mercadoria.

Ao analisar a transformacdo dinheiro-mercadoria-dinheiro, Pires (1999,

p. 144) resume como funciona essa metamorfose da mercadoria e dinheiro:

o dinheiro apresenta-se enquanto substrato para a metamorfose da
mercadoria (dinheiro converte-se em mercadoria e mercadoria se
converte em dinheiro no processo de circulacdo). Nesse processo
continuo, baseado na divisdo do trabalho, cada produto individual
precisa ser transformado em dinheiro para se tornar mercadoria.
Assim, fica ainda mais dificil resgatar o trabalho humano como
verdadeira fonte do valor, sendo o seu vestigio [...] completamente
obscurecido pelo véu do dinheiro, que é a materializagdo social
uniforme do trabalho indistinto.

3 IURD E O “SACRIFiCIO” COMO MERCADORIA FETICHIZADA

No contexto iurdiano o exercicio pratico da fé é chamado de “sacrificio”.
Na visdo da IURD, as ofertas em dinheiro correspondem a esse sacrificio. Nao
€ mais necessario derramar sangue de animais, pois a “oferta € o instrumento

pelo qual o ser humano se aproxima de Deus” (MACEDO, 1999, p. 37),
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cumprindo o papel que o sacrificio de animais cumpria outrora. Atualmente, “o
dinheiro [...] é o sangue da Igreja” (MACEDO, 2001, p. 71) e corresponde a
essa consagracéo do fiel a Deus.

Marx (1994, p. 83) atentou que no capitalismo “o que, na pratica,
interessa aos que trocam os produtos € saber quanto de outras mercadorias
podem receber pela sua, em que proporgdes, portanto, os produtos se trocam”.
De forma similar o sacrificio € apresentado como uma troca. O fiel é estimulado
a sacrificar na Fogueira Santa e convidado “[...] a usar a fé e cobrar de Deus
Suas promessas” (FOGUEIRA SANTA, 2012).2%°

A oferta do sacrificio é o objeto fetichizado que tem o poder de fazer as
pessoas prosperarem. Porém, ela esconde que a légica do mercado adentrou
na esfera da fé. Os fieis sdo consumidores que sacrificam para obter retorno da
divindade, pois “o sacrificio realmente garante o sucesso” (PANCEIRO, 2002,
p. 64).

Trabalhando a forma como o conceito do sacrificio tem lacos estreitos
com a légica do mercado capitalista, Juvéncio Silva (2000, p. 133) assim

reflete:

A ideia de sacrificio relaciona-se também com o mercado, na medida
em que este, para que possa perpetuar-se, exige o sacrificio por parte
das pessoas. [...] No discurso econémico falar-se em arrocho salarial,
corte nos gastos publicos, sempre atingindo &reas vitais como saude,
educacdo e seguranca. Desta forma, os interesses do mercado se
sobrepfem aos interesses do homem J[e] da sociedade |[...]
[afirmando] a I6gica da excluséo.

A razdo pela qual o capitalismo neoliberal produz profundas
desigualdades sociais, € que na sua légica, o crescimento e a estabilidade
econdbmicos tem relacdo direta com a diminuicdo de salarios, reducdo de
direitos trabalhistas etc. A regulacdo mercadolégica sempre exige sacrificios.
Para Hinkelammert (1995, p. 33) o discurso capitalista ocidental afirma que sao

necessarios “[...] sacrificios que asseguram que finalmente ndo havera mais

%9 A Fogueira Santa de Israel é uma campanha da IURD realizada duas vezes ao ano

inspirada no relato biblico de Génesis 22. O registro informa queDeus pede a Abrado que
sacrifique seu unico filho, Isaque, para Deus. Apesar de parecer absurda, a ordem é acatada.
No momento em que levanta o cutelo para sacrificd-lo, um anjo aparece, o impede de
completar 0o ato e afirma que Deus esta satisfeito com a sua obediéncia. Assim, o fiel é
estimulado a sacrificar através de ofertas, seguindo o exemplo do personagem biblico Abrado
(FOGUEIRA SANTA, 2012).
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sacrificios”. Os sacrificios feitos devem ser vistos e apresentados como
necessarios para a troca por algo melhor: o progresso.

Mas como o “sacrificio” assume a forma fetichizada nos arraiais
iurdianos? Para Campos (2005, p. 113) a IURD “é um tipo de religido que mais
se adapta a um contexto de globalizacao e internacionalizacdo da cultura e da
economia”. Ela facilmente assimilou a légica capitalista em suas praticas e

adaptou-se as necessidades dos consumidores religiosos.

[...] [a IURD] se propaga numa sociedade pluralista cujo campo
religioso concorrencial e turbulento facilita o surgimento de entidades
ageis, sintonizadas com as necessidades e desejos de um publico
devidamente segmentado, formando assim seu proprio mercado,
empregando para isso estratégias de marketing e de propaganda,
gue tomam corpo em uma retérica e teologia adaptaveis aos
interesses de uma sociedade capitalista em processo de globalizagédo
(CAMPOQOS, 1999, p. 357).

A IURD tem uma estrutura organizacional eclesiastica semelhante a de
empresas. Os bispos e pastores sao tratados como executivos. “Para Macedo
[...] o bom pastor é aquele que propicia os melhores resultados numéricos e
financeiros a igreja” (MARIANO, 2004, p. 128). Ha, para os pastores, a “[...]
fixacdo de metas de produtividade [...] num eficiente e agressivo mecanismo de
arrecadacdo de recursos” (MARIANO, 2003, p. 121). E para conseguir
levantamento de fundos, varios métodos e uma elevada e diferenciada
quantidade de servicos magico-religiosos sdo empregados para se continuar
investindo no proprio negocio e aumentar as fileiras de clientes na busca de

fidelizagao e expansao. Um dos produtos € o “sacrificio”.

CONCLUSAO

Na constatagdo de Pierucci (2012) “a logica da esfera econdmica
colonizou a logica da esfera religiosa”. Desta forma, a IURD se contextualizou
na atual época marcada pela pluralidade de valores, flexibilizando crencas,
sincretizando praticas de outros concorrentes, a fim de variar as opc¢des do
cardapio, sobreviver e crescer no mercado religioso. A sua crenca a respeito do
“sacrificio” assume caracteristicas de objeto fetichizado no mercado religioso

plural brasileiro.
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O “sacrificio” € uma mercadoria fetichizada que aparenta ter vida propria,
pois € apresentado como tendo poder inerente de liberar as béngéos divinas e,
ao mesmo tempo, oculta o funcionamento empresarial da IURD no mercado
religioso, pois, para o fiel, o sacrificio € simplesmente uma forma de relacao

com a divindade.
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O DOCE DE COSME E DAMIAO: E ALGUMAS CONSIDERACOES SOBRE
INTOLERANCIA RELIGIOSA*

Julio César Tavares Dias™

“na minha boca, era doce como
mel; porém, quando comi, 0 meu
estdbmago ficou amargo”
Apocalipse 10.10

RESUMO: O doce de Cosme e Damido é distribuido entre o dia 27 de
setembro (Dia de Cosme e Damido) e 12 de outubro (dia das criancas). Cosme
e Damido foram nas religides afrobrasileiras sincretizados com os erés
(espiritos de criancas). Esses doces sdo ofertados como promessas, no
catolicismo popular, ou foram oferenda aos Orixas (entidades dos cultos afro).
Nossa comunicacao discute, a partir do conceito de fato social total e de magia
de Marcel Mauss, a préatica de dar o doce e suas origens e a atitude dos
evangélicos, principalmente pentecostais, de recusa-lo, como também, a re-
configuragdo dessa pratica que faz a Igreja Universal do Reino de Deus ao
distribuir doces consagrados, temendo que as criangas fiqguem endemoniadas
ao comer os doces oferecidos nessa época.

PALAVRAS-CHAVE: sincretismo, pluralismo religioso exclusivista, campo
religioso brasileiro, Marcel Mauss.

*
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ministrada pela professora Dra. Zuleica Dantas no mestrado de Ciéncias da Religido da
Universidade Catélica de Pernambuco — UNICAP.

** Mestrando em Ciéncias da Religido da Universidade Catolica de Pernambuco — UNICAP.
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CANDY OF COSME AND DAMIAN: AND LITTLE DEAL OF
CONSIDERATION ABOUT RELIGIOUS INTOLERANCE

ABSTRACT: The Cosm and Damian candy is distributed during 27 of
September (Cosm and Damian’ day) to 12 of October (Children’s day). These
saints were syncretized with eres (children’ spirits) in the afro-Brazilian religions.
These candies are presented like vow, in the popular Catholicism, or they were
oblation to Orixas (afroreligous divinities). Our paper discuss the practice of
giving and receiving the candy and its origins, based upon the notion of total
social fact and magic from Marcel Mauss, and also the attitude of refuse of
evangelicals, principally Pentecostals, and still the reconfiguration made by the
Universal Church of Kingdom God when it gives blessed candies, because it
fears the children be possessed by evil spirits when they eat candies offered in
this time.

KEY WORDS: syncretism, religious exclusivist pluralism, Brazilian religious
camp, Marcel Mauss.

PRIMEIRAS PALAVRAS

Neste nosso trabalho buscamos discutir o costume de distribuir o
doce de Cosme e Damido, muito popular no Brasil, em todos os seus estados,
mas principalmente na Baixada Fluminense. Como se vive no Brasil uma
situacao de pluralismo religioso exclusivista, esse ato que parece ser simples,
distribuir um doce, pode gerar conflitos e embaracos, impossibilitando, por
vezes, que se efetive a dindmica dar-receber-distribuir, como nos ensinou
Marcel Mauss no seu Ensaio Sobre a Dadiva (MAUSS, 2003). O fato € que ao
receber “sabemos que nos comprometemos” (MAUSS, 2003, p. 122), e ha
agueles que ndo querem se comprometer e por iSso quebram/ferem uma
relacdo social.

O que acontece, como veremos, € que o principio de sociabilidade
entra num embate com a fidelidade religiosa dos evangélicos que vivem uma
forma de ascetismo intramundano, isto €, como muitos deles dizem, “estdo no
mundo, mas ndo sdo do mundo”. Esse ascetismo se manifesta na recusa de
muitos deles de participar de festas como Carnaval ou S&o Joédo, ou qualquer
uma em que haja cigarro ou bebida, em guardar a virgindade até o casamento,
no nado consumo de drogas sejam elas licitas ou ndo. No caso do Doce de

Cosme e Damido entra em jogo um outro fator: a forma como os evangeélicos
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se relacionam com outras religides, no caso, o Catolicismo e as religides
afrobrasileiras.

Os evangélicos tém sempre se posicionado contra a pratica de
Cosme e Damido. Porém, no dia 10 de junho de 2009, no site do Pulpito
Cristdo (www.pulpitocristao.com) foi divulgado um texto intitulado Cosme e
Damido Em Igreja Evangélica? mostrando surpresa e indignacdo para com a
pratica da Igreja Universal do Reino de Deus' de distribuir balas
consagradas/abencoadas. Pratica claramente sincrética como outras dessa
igreja, cujo sincretismo tem-lhe gerado a ma consideracdo das igrejas

evangélicas'®. Abaixo procedemos a anélise dessa pratica.

DAR DOCE DE CRIANCA

Entre o dia 27 de setembro, que € o Dia de Cosme e Damiéo, e 12
de outubro, dia das criancas, algumas pessoas tém o habito de distribuir doces
com as criangcas como pagamento de promessas feitas aos santos. Cosme e
Damido sdo santos catdlicos que foram médicos e por isso sdo tidos como
protetores das criangas. Esses santos foram sincretizados com os erés e por
ISSo as festas dos erés sao celebradas em setembro.

Nas religides afrobrasileiras, os erés sdo espiritos de criancas.
Cosme e Damido foram sincretizados com os Ibeji (os gémeos) no Candomblé.
Ibeji significa gémeos, sendo o orixa Ibeji, o Unico permanentemente duplo.
Divindades duplas, gémeas ou ndo, aparecem na cultura e na literatura de
muitos povos da Antiguidade: Castor e Polux entre os gregos, Osiris e Seth no
Egito, R6mulo e Remo em Roma, Vishnu e Lakshmi, na india (cf. ARAUJO,
2010, p. 1).

A devocdo a Cosme e Damido é antiga no Brasil. Ja em 1530 foi
construida a primeira igreja em sua homenagem na cidade de Igaracu,

Pernambuco. Devocgéo trazida pelos portugueses e que se espalhou pelo litoral

131 Doravante IURD.

A Igreja Presbiteriana do Brasil, inclusive, divulgou nota, em 20/07/2010, em que
considerava a Igreja Universal do Reino de Deus, do Bispo Edir Macedo, e a Igreja Mundial do
Poder de Deus, do Apostolo Valdemiro Santiago, como seitas, e afirmava a necessidade de
rebatizar seus novos membros que fossem provenientes de alguma delas. Ver a noticia em
http://adventista.forumbrasil.net/nosso-blog-f15/igreja-presbiteriana-considera-iurd-e-impd-
como-seitas-t872.html



http://adventista.forumbrasil.net/nosso-blog-f15/igreja-presbiteriana-considera-iurd-e-impd-como-seitas-t872.html
http://adventista.forumbrasil.net/nosso-blog-f15/igreja-presbiteriana-considera-iurd-e-impd-como-seitas-t872.html
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e depois se interiorizou com o garimpo. Os negros eram a grande “maquina”
produtiva do garimpo, e reduzidos a “coisa” tinham, como forma de resisténcia
cultural, que “sincretizar” seus orixas com os santos catolicos que Ihe foram
impostos. Sincretismo esse que perdurou até os dias de hoje e que faz parte da
religiosidade popular do povo brasileiro.

Ha, segundo Edlaine Gomes (2009, p. 174), diferentes formas de

dar/receber o doce:

Na primeira forma descrita, mais identificada nos anos 1970 e 80,
varias pessoas se posicionam nos portées das casas e distribuem
saquinhos de papel com diversos tipos de doces (...) A maneira de
“‘pegar doce” é sair de casa com sacolas e andar pela vizinhanca
com colegas ou algum adulto. A segunda maneira é ir a um Centro
de Umbanda ou a casa de algum integrante dessa religido. (...) O
terceiro modo é receber os doces em casa. (...) Uma outra maneira
de “dar doce” surgiu com o tempo e vem ganhando espago. O
ofertante vai para a rua e exp8e sua disposi¢cdo de “dar doces” e
espera aqueles que séo receptivos se aproximarem.

‘Dar doce’ pode ser uma forma de conseguir e manter prestigio
(PICCOLLO, 2006, p. 106 apud GOMES, 2009, p. 173), mas, considerando “A
forte tendéncia exclusivista, impulsionada pela adeséo religiosa as igrejas
evangélicas, especialmente as pentecostais” (GOMES, 2009, p. 185), pode ser
uma situacdo tensa e embaracosa. Vejamos esse relato de Edlaine Gomes

(2009, p. 169):

Estava em minha casa quando tocou a campainha. Era uma vizinha
gue sempre encontro no corredor do prédio onde moro — mas
confesso nem saber seu nome — segurando um saquinho de doces
de Sdo Cosme e Damido. Numa rdpida conversa e com certo
constrangimento, a senhora perguntou se me incomodava que ela
oferecesse doces para minha filha, pois sabia “que tem pessoas que
nao gostam desse tipo de coisa.

Entre as pessoas que ndo gostam disso, estdo o0s evangélicos,
principalmente pentecostais e neopentecostais. O bispo Macedo (apud
GOMES, 2009, p. 179), lider maior da IURD, por exemplo, observa:

de todas as leis e mandamentos durante a Antiga Alianga com
respeito aos sacrificios, restou apenas a proibicdo de comer coisas
gue séo sacrificadas aos santos, aos espiritos, aos deuses, como,
por exemplo, as comidas oferecidas nos dias de Cosme e Damiéo,
de Santo Antonio, de festas espiritas etc.

Ao fazer isso, porém, a IURD atualiza uma proibicéo ja frequente nas
igrejas evangélicas. O presbitero Daniel Dutra (DUTRA, 2010, p. 3),
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respondendo a pergunta Pode o Cristdo Comer Doce de Cosme e Damiao?,
orienta 0s novos convertidos da igreja Assembleia de Deus de forma

semelhante:

As balas e doces oferecidas a estes santos sdo ofertas sacrificadas
aos idolos. Ou seja, o doce oferecido nas ruas faz parte de um
compromisso do ofertante, feito normalmente num centro espirita,
para “receber alguma dadiva” ou agradecer uma suposta bengao
concedida por estes “santos”. (...) Ja ouvimos testemunhos de
pessoas que no momento da oferta, o ofertante pede que suas
enfermidades sejam passadas para os doces. Veja 0 risco que corre

0s que comem esses doces !!!

Pensemos entéo, qual deveria ser a atitude de Edlaine Gomes se ela
fosse evangélica? “Nao aceitar e ndo comer, nesse contexto caracteriza uma
postura religiosa exclusivista caracteristica do campo evangélico” (GOMES,
2009, p. 171). N6s entendemos, porém, que os evangélicos podem responder
de diferentes formas.

Ao serem interpelados se aceitam ou ndo o doce podem:
simplesmente recusar, como coisa do inimigo; aceitar por cortesia e ndo comer
ja que é uma comida trabalhada; aceitar por cortesia e comer, baseado ou no
pensamento de que o idolo de si mesmo nada € no mundo (1 Co 8.4), assim
rejeitam a crenca na magia, ou de que maior € Deus, por isso o mal contido no
alimento ndo pode causar-lhes nada, ou comem-no apos orar repreendendo

todo mal que possa estar ali.

Pela atitude dos evangélicos fica claro que para eles o doce possui
um mana negativo que: ou deve ser evitado; ou é inoperante, inofensivo e sem
poder para eles devido a sua adeséo religiosa (“maior é o que estd em ndos do
gque o0 que esta no mundo”) ou mesmo por ndo representar mesmo poder

magico nenhum; ou torna-se inoperante por um contra-feitico — a oracao.

O DOCE E AMARGO? - QUAL E O PROBLEMA COM O DOCE?
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O tema na verdade € antigo no Cristianismo. O apostolo Paulo

discute na primeira carta®*®

gue escreveu a igreja de Corinto (cap. 8-10) as
implicacbes de comer carne sacrificada a idolos. Esta era uma questdo bem
complexa, uma vez que 0s cristdos do mundo greco-romano sempre corriam o
risco de comer carne sacrificada aos outros deuses. O sacrificio de animais e
consumo de suas carnes fazia parte dos rituais religiosos pagados da época.
Mas a questdo é mesmo anterior ao Cristianismo.

Os judeus tém varias restricbes alimentares, entre elas a de comer
coisas sacrificadas a deuses estranhos. A Tora afirma: “para que nao facgas
alianca com os moradores da terra; ndo suceda que, em se prostituindo eles
com os deuses e lhes sacrificando, alguém te convide, e comas dos seus
sacrificios” (Ex 34.15). Daniel, o profeta, por exemplo, com seus trés
companheiros recusara-se a comer das iguarias do rei Nabucodonosor e beber
de seu vinho, para ndo se contaminar com eles (Dn 1.8).

Para William Barclay a raiz do problema que Paulo discute é que boa
parte do mundo antigo cria que os demoénios estavam sempre procurando uma
brecha para entrar** no homem e destruir suas vidas (LOPES, 2001, p. 215). E
esse 0 pensamento expresso pela IURD. Para eles os demoénios podem
alojasse na comida como em qualquer objeto. E por isso que em muitas de
suas reunides eles distribuem ‘6leo consagrado’, é para que a pessoa ao

passar o0 6leo sobre o objeto o demdnio seja desinstalado dali.

De fato, membros da IURD temem que as criangas fiqguem
endemoninhadas por comer o doce, entdo para evitar isso a IURD distribui
balas abencoadas. Trata-se, portanto, de um contra-feitico. Nao é que a bala
abencoada tenha um poder magico em si, mas € um ponto de contato (cf.
GOMES, 2009, p. 178), ou seja, € uma espécie de porta para ativacao da fé.

Para Marcel Mauss, a magia é “por definicdo, objeto de crenca”
(MAUSS, 2003, p. 126). Mauss, falando em crencga, referia-se a “adeséo do

homem inteiro a uma idéia e, por conseguinte, estado de sentimento e ato de

%% Nesta carta Paulo responde perguntas dessa comunidade sobre questdes praticas do

cristianismo.

3% provavelmente, entre cristaos, essa crencga relacionava-se a crenca de que o espirito do
homem entrou-lhe no corpo pelas suas narinas, conforme o mito biblico da criagdo, ou seja, os
cristdos podiam crer mesmo numa abertura por onde o espirito entrava!
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vontade, a0 mesmo tempo que o fendbmeno de ideagao” (MAUSS, 2003, p.
132-133). A diferenca entre magia e religido estd na relagdo que cada uma

estabelece com o mundo:

Desta forma, a magia ndo estabelece a relacdo com o mundo
sobrenatural no sentido da adoracdo e veneracdo, mas, sim, visando
a coagdo e ao controle desses poderes para a realizagdo das
vontades do executor da pratica (LEITE, 2010, p. 19, grifo nosso).

Para Mauss, a magia possui uma logica de funcionamento, ele
denominou essa logica de “leis da magia”, a saber: a lei contiguidade, da
similaridade e de contraste. No caso, o contra-feitico operado pela IURD,
obedece a lei da similaridade: o semelhante é usado para expelir o semelhante.
Uma das caracteristicas da magia € a acumulacdo (quanto mais, melhor!):
junta-se elementos de tradices diferentes e torna-se deste modo o feitico mais
poderoso.

A IURD segue o critério da acumulacao trazendo para seus rituais
um elemento que tanto faz parte do catolicismo popular como dos cultos afro.
Mas o faz com um sentido negativo: demoniza essas tradicoes e se coloca
como detentora exclusiva de uma tecnologia capaz de resolver os males
provenientes dessas religides. Assim, a magia aparece como elemento central
dessa igreja, pois como a mecanica e medicina, a magia é também uma arte

gue manipula os elementos naturais com objetivos bem pragméticos.

CONCLUSOES

O que pudemos ver é como a adesdo a igrejas neopentecostais,
como a IURD, altera a dindmica da sociedade em geral, uma vez que toma
elementos tradicionais desta e os reinterpreta. Ndo podemos dizer que a IURD
seja a originadora dos preconceitos e da discriminacdo que sofrem as religides
afro-brasileiras, mas ela, aproveitando-se dessa tensdo social existente, se
afirma sempre em relagdo a elas e nutre tais atitudes nas suas praticas
magicas.

O discurso e o sincretismo operado pela IURD sdo sempre bélicos
(Batalha Espiritual), pois colocam o outro como causa dos males da sociedade
e se propdem a combaté-lo(s). Nesse combate, ela incorpora elementos das

tradicbes afro-brasileiras seguindo a “lei da similaridade” e o principio de
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acumulacdo da magia, essas sdo as razdes do sincretismo iurdiano a nosso
ver, sincretismo que nao € casual, mas bem pensado a partir de certo
conhecimento e vivéncia nessas religibes, uma vez que muitos de seus
membros e lideres, inclusive o Bispo Edir Macedo, tiveram passagens por

essas religides.
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JUVENTUDE E POS-MODERNIDADE: RELIGIAO, CORPO E SEXUALIDADE

Nelton Moreira Souza®®®

Juliana Gomes da Silva®®

RESUMO: A poés-modernidade acarreta consigo intensas tendéncias ao
irracionalismo, fatos que podem ser elucidados pelo atual fundamentalismo
contemporaneo e pela sociedade do consumo, esta efemeridade e
fragmentacdo se tornam moldes da estrutura de vida da sociedade
contemporanea. Deste modo, 0s jovens contemporaneos sao alvo destas
fragmentacOes e efemeridades, obrigados a lidar com estas tendéncias
propiciadas pela dinamica social urbana que indiretamente influenciam seus
corpos, suas subjetividades, ocasionando interferéncias em suas concepcgoes
de sexualidade, religiosidade jA que o mundo moderno foi separando aos
poucos o elemento religioso de suas principais fungdes. Portanto este estudo
tem como objetivo propor uma reflexdo a respeito da influéncia da pos-
modernidade no contexto da sociedade e como estes fatos ir&o interferir na
ideologia dessa nova juventude e na sua forma de se relacionar com a cidade.
As influéncias das po6s-modernidade na dindmica da sociedade, seja no ambito
da cultura, da identidade e dos novos movimentos sociais, percebemos que
aquela é idealizada como um conceito aberto de carater revolucionario, mas
gue possui uma tendéncia de negacao ao passado.

PALAVRAS-CHAVE: Juventude. Pés-Modernidade. Religido. Metropole.

INTRODUCAO

A referida analise estd pautada nas influéncias da p6s-modernidade, na
constituicdo do imaginério ideoldgico da juventude aqui representada na visao
de historiadores e filésofos desde a antiguidade. Concepcdes estao ligadas ao
corpo a sociedade, a sexualidade e a religido. Portanto, a reflexdo sobre a
metrépole e sua dindmica urbana, é aqui entendida como uma realidade
desenvolvida por praticas socioespaciais de diferentes sujeitos e identidades,
ou seja, “a metropole € um mundo de formas espaciais, linguagem, sons,
fluxos, moradia, trabalho, religido, cultura e identidades” (CHAVEIRO, 2011).
Assim, existe um agrupamento e aglutinagcdo de diferentes sujeitos e
subjetividades em torno de sua dinamica acelerada, contraditoria, insurgente e

criativa. Estas sdo conectadas e multidiferenciadas trazendo para o contexto
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urbano uma multifuncionalidade territorial, cultural, social, politica, dentre
outros. Configurando-se nos circuitos da cidade, a metropole torna-se um lugar
de movimento que define modos de ressignificacdo dos objetos urbanos,
incluindo manifestacdes e expressdes culturais, intencionalidades, efemeridade
e rupturas. Deste modo, o estudo enseja uma analise da juventude, da
sexualidade influenciadas pelas questdes religiosas, corporais, impulsionadas

pelos circuitos pés-modernos.

CORPO E SEXUALIDADE E RELIGIAO

Para melhor entendermos as dimensdes emersas ao corpo se faz
necessario recorrermos ao significado semantico da palavra. De acordo com
Soares (2006, p.7), o corpo em sua denominacao advinda do latim corpus, que
em suma designa 0 corpo em oposicdo a alma, ou seja, 0 COrpo nesse
momento esta ligado a nogédo de “objeto, matéria” o mesmo intervém e ocupa
um lugar no tempo e no espacgo, impulsionada pelo “sopro divino”. Ressaltando
nessa concepcao supracitada o corpo estava ligado bases cristas e teoldgicas
da sociedade vigente. De acordo com Medeiros (1998, p.35) constata-se que
nesse momento histérico predominava a visdo mitica de mundo e do corpo,
onde a dualidade apresentada estava presente na divisdo entre o0 corpo
(matéria fisica) e o espirito (santidade, manifestacdo da forca divina). Assim
temos os primeiros registros de corpo coisificado nos pensamentos dos
grandes filésofos da antiguidade, cabe destacar a filosofia defendida por Platdo
“A alma humana, antes do nascimento, antes de prender-se ao carcere do
corpo, teria contemplado as ideias enquanto seguia o cortejo dos deuses” (in
Medeiros, 1998. P.38). Percebemos que deste o periodo antigo a ligacdo do
corpo com a sexualidade enquanto esteredtipo de “beleza, perfeigdo” retratado
na percepcao simbolica e mitica de Afrodite (Deusa do Amor), apresentada nas
obras de Platdo, este imaginario idealizado na cultura Greco-antiga esta
imbricado o desejo e a subjetividade. Neste contexto adentraremos a
concepcao de sexualidade proposta por Foucault, como um "dispositivo
histérico” (1988). Em outras palavras, a sexualidade consiste em uma

intervencéo social, constituida através dos processos historicos e dos diversos
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discursos sobre o sexo que proporcionam saberes e influenciam “verdades”. “A
‘sexualidade’ no sentido moderno foi inventada quando o comportamento

sexual ‘foi para tras dos bastidores’.

Desse ponto em diante, a sexualidade virou propriedade do individuo, e
mais especificamente do corpo [...]” (GIDDENS, 2002, p.152). Sendo que
sexualidade esta ligada ao corpo ao desejo, ou seja, a juventude convive com
estes esteredtipos do corpo mais, entretanto na concepcao religiosa a renuncia
de algumas manifestacéo da sexualidade, ou seja, a rejeicdo a vida mundana,
atitudes que séo reforcadas pelas estruturas religiosas, de acordo Weber,
essas praticas sdo comuns entre as religibes mundiais. A atitude dos jovens
devotos engajado no mundo surge em oposicdo a atitude contemplativa, tipica
dos desejos da carne. Enquanto para estes o importante é a conquista da
salvacdo, ou seja, essa juventude pautada na religido busca a salvacédo se

isolando e se colocando a prova “contra” o mundo (WEBER, 1982, p. 228).

A JUVENTUDE E SUAS SUBJETIVIDADES CORPORAIS

As instituicdes de comando social, como o mercado e seus ingredientes
complementares, como a midia, a publicidade, a propaganda; os meios de
formacdo da subjetividade e de fazer a cultura circular, as maquinas
celibatarias referidas por Guattarri (1996), O filésofo Francés chama isso de
“subjetividades capitalisticas”. A esfera simbdlica nesta dimensao exerce a
funcdo de criacdo das identidades culturais de diferentes individuos.
Considerando a juventude, “O Ser Jovem” percebemos que estes presenciam
grandes transformacgfes sociais. No contexto metropolitano pds-moderno
disseminam as suas subjetividades e corporeidades, atuando no dominio do
préprio corpo, ou seja, 0 corpo demonstra 0s anseios e as inquietudes desse
jovem. Assim a palavra corpo se torna uma expressao conhecida no contexto
da vida moderna. E como se o corpo se transformasse em uma mercadoria de
troca (mercado) “cujo valor fosse conhecido e cujo conteudo ja ndo precisasse
ser testado” (ELIAS, 1994, p 13). Portanto de acordo com MELUCCI, (1996) a
juventude presente na atual sociedade contemporanea, de fato “ndo € mais

somente uma condi¢cdo bioldgica mais uma definigdo cultural” composta de
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“‘incertezas, transitoriedades, mobilidades”, ou seja, fase que nao esta somente
condicionada aos fatores etarios, mas as vivéncias e experiéncias vividas por
estes individuos que estdo dispostos a experimentar o novo o diferente. Estes
representam e disseminam por meios de seus corpos, 0s esteredtipos destes

sdo considerados valores da cultura de massa no contexto urbano.

Assim entendemos que no seio dos cultos da juventude o corpo
transpassa e desempenha um papel de representacdo simbolica. A juventude
de hoje se molda em valores simbolicos, e no caso das metropoles pés-
modernas estes sdo fragmentos de uma cultura consumista de mercado. Os
ideais dos jovens a respeito da juventude, da realizacdo etc.; estdo
intimamente ligados ao corpo. “E por meio do corpo que todos os sujeitos se
apresentam a sociedade, a familia, aos amigos, aos amores, a religiosidade e a
sexualidade, enfim, se posicionam e intervém no mundo”. (FILEMON. 2011, p
37). Nas constantes percepcdes da dinamica da metrépole, percebe-se que os
corpos e suas subjetividades ostentam uma grande importancia: seja pelas vias
do reconhecimento, da singularidade, da pluralidade e do pertencimento.
Apoiando se na concepc¢do de (Stuart Hall, 2001) em que a identidade esta
intrinsecamente ligada a interacdo do sujeito “o0 eu” e a estrutura social “a
sociedade”. Neste contexto esta imerso a subjetividades, a irreverencia,
alteridade, apropriacdo e fragmentacédo simbolica e corporal, que constitui o ser

jovem.

A POS- MODERNIDADE E SUAS INFLUENCIAS NA SOCIEDADE

A pés-modernidade traz para os circuitos da sociedade uma forte
tendéncia de rejeicdo ao passado, a tradicdo e ao enraizamento impulsionado
pelos ideais de continuagéo ininterruptas das coisas, ou seja, a modernidade
estd sempre em busca do novo atrelada as dindmicas das tecnologias e das
estruturas de criagcdo dos desejos consumistas (criar o desejo do novo, do
moderno, do tecnoldgico). Que consequentemente impulsionam a juventude a
fragmentacdo e aos seus estereotipos ideoldgicos, ou seja, as intervencdes
pos-modernas se ajustam aos inventarios “especuladores da desconstrugcao” e

as poucos criam uma realidade que ndo e una mais que € consumida e
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absorvida e aceita na dinamica social, cultural, politica e econbmica da

sociedade e seus individuos que a constitui.

CONSIDERACOES FINAIS

Percebemos que na atual sociedade que vivemos, somos
bombardeados de ideologias consumistas, individualistas, fundamentalistas,
religiosas, corporais e sexuais, sendo que a juventude convive com muitas
dessas interferéncias, estas sdo proporcionadas pelas estruturas capitalistas
imbricadas na influéncia das tendéncias pos-modernas, que condicionam 0s
jovens (ser jovem) a um dinamismo e fragmentacao subjetiva, seja pelas vias

do consumo, da sexualidade, dos corpos ou dos seguimentos religiosos.
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CONSIDERAC@ES SOBRE A CAN(;AO EVANGELICA: O HIBRIDISMO
CULTURAL GOSPEL
Diene Batista dos Santos®®’

RESUMO: Discutir a cancdo evangélica em seu contexto imediato - o
movimento gospel — é o objetivo deste artigo. Para tanto, utilizamos como
aporte fundamental o trabalho de Cunha, referéncia nas reflexdes a respeito da
cultura gospel. A autora, embasada nos estudos culturais e nas ciéncias da
religido, defende que esta € uma cultura hibrida, resultado de um mecanismo
de adaptacdo a modernidade para preservar a expressdo cultural religiosa
tradicional, ja aprovada pelas instituicdes religiosas.

PALAVRAS-CHAVE: cancdo evangélica; cultura; cultura gospel; hibridismo

cultural
CANCAO GOSPEL E HIBRIDISMO CULTURAL™®

Lancada em 2008, a cancdo Faz um milagre em mim rompeuas

fronteiras do cenario evangélico'® e chegou as radios e aos programas de TV

137 Graduada em Comunicacdo Social/Jornalismo pela Pontificia Universidade Catdlica de
Goias (PUC Goias), aluna especial do Programa de Pés-Graduacdo em Sociologia da
Faculdade de Ciéncias Sociais da Universidade Federal de Goids (PPGS-FCS/UFG). Membro
da Igreja Evangélica Assembleia de Deus, Ministério Cristo para Todos, em Goiania. Artigo
elaborado na disciplina Topicos Avancados em Sociologia | - Cultura e Sociedade: a criagdo
cultural no Brasil moderno, sob a orientacdo do prof. Dr. Francisco Chagas Evangelista Rabelo.
E-mail: dieneb.santos13@gmail.com

138pelas limitacdes deste paper, ndo retomaremos a origem do termo hibridismo cultural. Tal
percurso conceitual € debatido no capitulo “A nogao de hibridismo cultural’, em Cunha (2004).
13%9ysamos o termo evangélico para designar cristdos protestantes das diversas ondas,
conformeconceituagdo de Freston (1993). Primeira onda: década de 1910, com a chegada da
Congregacéao Crista (1910) e da Assembleia de Deus (1911). Segunda onda: abrange os anos
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seculares. A composicdo do mineiro Joselito e de Kelly Danese, esposa do
cantor Regis Danese, interprete da cancéo, virou hit. Contratado a época pela
Line Records, gravadora ligada a Igreja Universal do Reino de Deus (IJURD),
ele foi catapultado a condicdo de celebridade e desde participa de inUmeros
programas da TV aberta, como Domingo Legal e Eliana (SBT) Tudo € Possivel
(Record) e TV Xuxa (Globo). Faz um milagre em mim, do CD Compromisso,
indicado ao Grammy Latino 2009 na categoria Melhor Album Cristdo em
Portugués, chegou a figurar entre as can¢des mais tocadas do pais e ganhou
até versao no ritmo pagode, gravada pelo grupo Pique Novo.

Com a maior Vvisibilidade*°

gospel, outros artistaspassaram a ser
presenca constante no Radio e na TV, como Aline Barros e Fernanda Brum,
Cassiane, Bruna Karla, Damares, Kleber Lucas, Ana Paula Valaddo, do
Ministério Diante do Trono, entre outros. A guinada do gospel, entretanto, teve
nos anos 90 seu momento chave, ou de “explosdo”, como define Cunha (2004),
e “deu forma a um modo de vida configurado pela triade musica-consumo e
entretenimento (...) que se expressa, especialmente, em novas formas de culto
religioso e na relativizacéo da ética protestante restritiva de costumes"(CUNHA,
2004, p.7)

Discutir a cancdo evangélica em seu contexto imediato - 0 movimento
gospel — é o0 objetivo deste artigo. Para tanto, utilizamos como aporte
fundamental o trabalho de Cunha (2004), referéncia nas reflexdes a respeito da
cultura gospel. A autora, embasada nos estudos culturais e nas ciéncias da
religido, defende que esta é uma cultura hibrida, resultado de um mecanismo
de adaptacdo a modernidade para preservar a expressao cultural religiosa

tradicional, jA aprovada pelas instituicdes religiosas.

50 e o inicio dos anos 60, periodo marcado pela fragmentacdo do campo pentecostal em trés
grandes grupos, pulverizados em um contexto paulista, em meio a dezenas de grupos
menores: a Quadrangular (1951), Brasil para Cristo (1955) e a Deus é Amor (1962). Terceira
onda: inicia-se nos fins dos anos 70 e ganha forca nos anos 80, em um contexto
predominantemente carioca. As principais representantes da terceira onda do pentecostalismo
sdo a Igreja Universal do Reino de Deus (1977), a ponta de lanca do dessa onda, e Igreja
Internacional da Graca de Deus (1980).

140 ysamos a palavra visibilidade no sentido adotado por Thompson em A midia e a
modernidade: uma teoria social da midia, como exemplifica o trecho a seguir. “Com o
desenvolvimento de novos meios de comunicagdo — comecando com a imprensa, mas
incluindo também as mais recentes formas de comunicacdo eletrénica — o fendbmeno da
publicidade se separou da idéia de conversacdo dialégica em espacos compartilhados, e ligou-
se de forma cada vez mais crescente ao tipo de visibilidade produzida e alcancada pela midia
(especialmente a televisdo)” (THOMPSON, 2002, p.114)
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Busca-se, portanto, refletir brevemente sobre a masica evangélica nesse
cenario de explosdo gospel, abordando o hibridismo cultural que marca o
movimento pentescostal a partir da Ultima década do século XX. Segundo
Cunha (2002), aquele periodo demonstrou a influéncia da ideologia neoliberal
no “jeito de ser” da igreja evangélica:

a medida que os ideais de eficiéncia e resultados quantitativos
e da prosperidade (aquisicdo de bens) como bénc¢&o divina,
passaram a ser trabalhados por suas liderancas e
disseminados pela midia evangélica. Algumas denominacfes
evangélicas passaram a ter como marca identitaria a pregacao
e a pratica a partir desses ideais, tais como a Igreja Universal
do Reino de Deus e a Igreja Renascer em Cristo, e, com 0
crescimento numérico e a estabilidade que adquiriram, em
especial pelo patrimdnio conquistado, passaram a exercer
influéncia na pratica das demais denominacdes (CUNHA,
2002, p.18)

E justamente a partir dos anos de 1990 que as instituicbes evangélicas
iniciam um processo de mudancas, para atender as novas aspiracdes
religiosas do ser urbano, e passam a ofertar “bens simbdlicos alinhados com
essa realidade, em especial procurando adaptar sua forma de comunicacéo
com os fiéis aquela relativa ao tempo presente (forma de cultuar,
principalmente), buscando apelo mais popular” (CUNHA, 2002, p.18).

Nesse processo, a midia evangélica desempenha o papel de mediadora
no processo de identificacdo com a sociedade de consumo. Como defende
Cunha (2002), o mercado fonogréfico foi adotado como um campo privilegiado
para a conquista de novos fiéis, “copiando modelos seculares de apelo popular
e transpondo-os a cultura evangélica” (CUNHA, 2002).

Assim, 0s evangeélicos passaram a ocupar mais espaco no radio e na
TV. Além de comprar horario, muitos adquiriram seus proprios meios de
comunicagado, como pontua Campos (2008), que mapeou os “pequenos” e
“‘grandes” empreendimentos midiaticos. Segundo o autor, a visibilidade
pentecostal na midia é um sinal de grandes mudancas internas. De acordo com
ele, “muitos desses movimentos religiosos advogavam, até recentemente, o
abandono da sociedade e de suas tramas diabdlicas” (CAMPOS, 2008, p. 3).

Atualmente, segundo levantamento realizado em 2011 pelo colunista
Ricardo Feltrin, da Folha de S&o Paulo, o tele-evangelismo ocupa pelo menos
140 horas semanais nas emissoras de TV brasileiras. Apesar de pertencer a

IURD, a TV Record ndo possui o0 maior conteudo evangélico. Com 32 horas



257

semanais, a emissora de Edir Macedo esta em segundo lugar no ranking. O
primeiro € ocupado pela Rede TV!, que vendeu 46 horas de sua programacao
durante a semana. A Band aparece em terceiro, com 31 horas semanais.

A Gazeta ocupa o quarto lugar, com 26 horas. A TV Cultura dedica uma
hora semanal a transmissdo de programas catolicos. Todo domingo veicula
por uma hora a Missa de Aparecida. Também aos domingos, a Rede Globo
transmite a Santa Missa e o0 programa Sagrado, que, no total, duram 50
minutos. Entre os canais VHF, apenas o SBT nao tem nenhuma programacao
religiosa, apesar de ser constantemente assediado por ofertas do bispo da
Igreja Mundial do Poder de Deus (IMPD), Valdomiro Santiago, dissidente da
Igreja Universal.

Cunha (2002) lembra ainda que os programas, antes centrados na figura
do lider carismatico, passaram por modificacdes, também impulsionadas pelo
mercado fotogréfico, e incluiram assuntos como moda, beleza, saude e
entrevistas com os artistas gospel. Assim, como ressalta a autora, “os bens
culturais adquiridos pelos fiéis passam a ser os discos e as revistas que, nos
moldes das seculares, transformam os cantores protestantes em artistas,
divulgam sua vida privada, realizam concursos de encontros com os idolos,
etc.” (CUNHA, 2002, 20).

Esse discurso é assimilado pelas igrejas de diferentes tradicGes

evangélicas:

Passa-se a adotar nas igrejas um modo de expressao cultural préprio
da urbanidade: o show. Os cultos passam a privilegiar o espago da
apresentacé@o e da animacao de auditério com técnicas que rechagam
a expressao comunitaria, o improviso e a espontaneidade .Impde-se
um padrdo: as mesmas can¢gBes sdo cantadas/exibidas (as
disseminadas pelas radios e pelos shows evangélicos), os mesmos
gestos s8o expressos, as mesmas palavras sdo pronunciadas, as
mesmas énfases sao oferecidas, nas igrejas de diferentes tradicdes
evangélicas, de diferentes classes sociais, de diferentes regifes de
uma cidade ou do pais (a “unanimidade nado planejada” ja é uma
caracteristica do protestantismo brasileiro desde os seus primordios)
(CUNHA, 2002, p. 19)

Além do cultivo da espiritualidade, o consumo dos bens evangélicos
também configura uma opcéo de lazer. E o caso da programacio das radios

FMs que tocam apenas musica gospel e de shows evangélicos, que “lhes
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permite romper com certos costumes estabelecidos pela tradicdo” (CUNHA,

2002, p.20)

Por exemplo, se aprenderam a abster-se de dancar nas festas
do convivio social ou da tradigdo popular, os espacos da nova
cultura religiosa, como os shows evangélicos, permitem a
danga. E possivel nestes shows identificar cantores e grupos
musicais se apresentando com a mesma estética e postura
dos cantores e grupos seculares. O mesmo se da com a
postura e estética do publico. (CUNHA, 2002, p.20)

Mendonga (2007), destaca as interacdes entre religido, cultura pos-

moderna e cancao gospel, conforme tabela apresentada a seguir:

Tabela 1. Cultura gospel brasileira

Crise das tradicoes

Valorizagéo da

Hegemonia da

emocionalismo

diversidade industria
e do sincretismo cultural
Novo conceito de Descentralizacéo Acomodacao a légica
santidade religiosa e de
e estimulo ao autonomia do adorador mercado

Aceitacdo de géneros
antes
considerados
“impréprios”

Estilos musicais de raiz
nacional: samba,
sertanejo,
forr6 e axé-music

Enfase no marketing
dos
artistas cristaos e na
atracao
da juventude:
linguagem informal,
boates gospel

Busca do éxtase
mocionalista

do Trono)

el/ou glossolalico (exemplo:
Cassiane, Ministério Diante

Estilos musicais da
cultura
pop globalizada: rock,
rap,
funk e reggae

Imitacdo de modelos
da
indUstria pop: look
(visual
do artista), prémios
tipo
Grammy

(Mendonga, 2007)

Assim, conforme Cunha (2004, p. 276), as caracteristicas da cultura

gospel brasileiras apontadas, conforme , podem ser sintetizadas em trés

pontos. Sao eles:

a) a insercao do cristianismo na modernidade por meio da sacralizacdo do

consumo e
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da intervencéo midiatica;

b) a sacralizacdo de géneros musicais populares brasileiros;

c) 0 emprego de préticas pentecostais, como a externalizacdo da emoc¢ao nas
reunides

coletivas.
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RESUMO: O presente trabalho traz uma visdo psiquica da religido a partir de
um enfoque psicanalitico freudiano. O principal texto de Freud sobre a referida
tematica é “O futuro de uma ilusdo (1927)”. As criticas a esse trabalho referem-
se a forma negativa e pessimista com que o autor trata a religido, em especial
ao associa-la a ilusdo. Freud esclarece que a concepcao por ele trabalhada
acerca da religido ja foi desenvolvida por outros autores, com diferentes
enfoques. Nesse sentido, este estudo objetivou compreender o viés utilizado
por Freud ao tratar da religido e quais as contribuicdes da psicandlise quanto a
origem, a manutencdo e o sentido das crencas religiosas. Freud conseguiu
identificar na esfera universal e singular quais os mecanismos culturalmente
envolvidos na origem da religido e principalmente, as razdes de sua adeséo. O
intento € considerar que a religido se apresenta enquanto mecanismo
coercitivo para manter a ordem social e como mecanismo defensivo para o
sujeito lidar com seus conflitos infantis. Entretanto, as restricdes que as
crencas religiosas impdem baseadas em puni¢gdes e recompensas futuras sédo
também fontes de sofrimento psiquico.

PALAVRAS-CHAVE: Freud; Religido; Psicanalise

Sigmund Freud (1956-1939) ao longo de sua obra tratou de
aspectos da constituicdo do sujeito, buscando uma explicacéo psiquica para 0s
diversos prismas da realidade, perpassando em alguns momentos por
questdes culturais tais como a religido. As criticas direcionadas ao autor
referem-se a forma negativa e pessimista com que abordou a religido, em
especial ao associa-la a ilusao.

Freud (2006a) esclarece que a concepcao por ele trabalhada acerca
da religido ja& foi desenvolvida por outros autores, com diferentes
enfoques.Segundo Franco (2003), Freud fez referéncia a Feuerbach, Spinoza,
Voltaire, Diderot e Darwin. A relevancia da psicanalise freudiana ao abordar
este tema estaria no enfoque psiquico da religido enquanto um fenémeno
cultural.

O objetivo do presente trabalho € compreender a religido a partir da

abordagem psicanalitica freudiana transcorrendo pela origem, manutencéo e o
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sentido das crencas religiosas para o individuo e a cultura. A metodologia
empreendida foi uma pesquisa bibliografica em que se realizou um
levantamento das obras Freudianas e de autores que dialogaram com Freud a
respeito da religido.

A religido prestou grandes servicos a civilizacdo, domando os
instintos associais e egoistas do homem. No entanto, esta ndo proporciona ao
sujeito satisfacdes substitutivas suficientes, pois muitas vezes os individuos
abdicam de seus ideais e direcionam hostilidade a civilizacdo. As leis, normas e
regulamentos causam inibicdo e temor, fazendo com o que barra a fruicdo
persista por milhares de anos.

Nos principios presentes em algumas religides, por exemplo, seria
condenavel duvidar da autenticidade das crencas, fazendo com que a religido
se perpetue na civilizagdo. Outro ponto que levaria a manutencdo da religido
seria a transmissdo realizada pelos antepassados, isto €, a educacdo é
carregada por doutrinas religiosas, impedindo a liberdade do sujeito, uma vez
que a religido seria inserida na crianca ainda com o intelecto prematuro.
(FREUD, 2006a)

Para a garantia da continuidade da civilizacdo existem mecanismos
que barram parcialmente a pulsdo de morte e a agressividade destrutiva dos
sujeitos, ou seja, cada civilizacdo € mantida por meio de rendncias e coercao
dos instintos. A religido por meio de seus dogmas e leis defende os sujeitos
parcialmente da castracdo e do sofrimento advindo da sociedade, ao prometer
respostas em relacdo a morte, suprir a demanda infantil de um grande pai

protetor.

[.] o homem comum entende como sua religido - o sistema de
doutrinas e promessas que, por um lado, lhe explicam os enigmas
deste mundo com perfeicao invejavel, e que, por outro, lhe garantem
gue uma Providéncia cuidadosa velara por sua vida e o compensara,
numa existéncia futura, de quaisquer frustracbes que tenha
experimentado aqui. O homem comum sé pode imaginar essa
Providéncia sob a figura de um pai ilimitadamente engrandecido.
(FREUD, 2006c p. 82)

Em muitos momentos histéricos a religido figurou como eixo
norteador da cultura. Mas engana-se quem acredita que as crengas sao frutos
de experiéncias ou de atividade intelectual. As crencgas religiosas sao “ilusoes,
realizacbes dos mais antigos, fortes e prementes desejos da humanidade”

(FREUD, 2006a p. 39) A religido seria uma criagéo cultural realizada a partir do
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desejo, e por isso uma ilusdo, com o intuito de servir ao sujeito enquanto
mecanismo defensivo.

Para a psicanalise uma das fungBes paternas seria oferecer
protecdo e reflgio para a crianca, principalmente para abrandar o sofrimento
do desamparo. Entretanto, esse sentimento de desamparo persiste por toda a
existéncia do sujeito. O pai que apazigua este sentimento na infancia é
posteriormente o mesmo da religido, pois este € onipotente, capaz de
identificar e satisfazer os desejos de seus filhos, mas também de puni-los.
Dessa forma, a religido seria uma solucao universal para os conflitos infantis.

O homem inserido na cultura possui suas pulsdes controladas para
garantir a coletividade, todavia este controle ndo é exclusivo da cultura e nem
se da de forma total. Outros elementos fazem parte do controle pulsional, tais
como a religido. De acordo com Freud, a emergéncia da sociedade se deu a
partir do momento que o incesto, 0 assassinato e o canibalismos se tornaram
tabus. Estas foram as primeiras normas de um contrato social. (FREUD,
2006e)

Dessa forma, a religido € um mecanismo que atua individual e
coletivamente com fins a manter a civilizacao, e defendé-la de seus préprios
membros. A religido seria uma medida de coercdo, além de alimentar a
esperanca de recompensa futura em detrimento das renuncias do presente.
Entretanto, esta coercéo sO se faz eficiente na medida em que ela é externa.
Apesar de posteriormente se tornar interna — superego, 0s ideais que orientam
0s atos sao mantidos pelo temor religioso. Isto pode ser comprovado pelos atos
gue violentam a humanidade e que séo reprovados, em contraposi¢cao a outros
atos que possuem o mesmo fim - prejudicar e violentar o préximo - mas séo
aceitaveis pelos ideais morais do sujeito. (FREUD, 2006a)

Apesar da doutrina religiosa ndo permitir satisfatoriamente a fruigéo
do sujeito, de Ihe impor sempre restricoes as efetivacdes de seus desejos, a
submissao de tantos fieis pode ser explicada pela permissédo concedida para os
desvios morais religiosos, pois 0 homem é fraco e pecador, enquanto seu Deus
é forte e bom, Ihe concedendo o perdao.

Freud (2006f) chega a comparar os rituais obsessivos com as
cerimbnias religiosas. A neurose seria uma caricatura da religido, ou melhor,

esta Ultima seria uma neurose obsessiva universal. Apesar das diferencas
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existentes entre elas, pode-se elencar uma semelhanca primordial, 0 que elas
velam. Os atos obsessivos se apresentam como tolos e insignificantes, mas a
investigagcdo psicanalitica revelou que a compulsédo obedece ao pensamento
obsessivo que satisfaz um desejo inconsciente. Apesar dos motivos que se
apresentam a consciéncia do religioso que praticam a cerimdnia serem
carregados de simbolismos, estes estdo ocupando também o lugar de desejos
inconscientes.

Mesmo servindo a satisfacdo de desejos inconscientes, Freud
(2006a) afirma que a religido perdeu influéncia sobre os homens em detrimento
dos avancos da ciéncia. Os fendmenos naturais atribuidos a entidades
religiosas passaram a ter explicacdes cientificas. Dessa forma, o homem
poderia utilizar-se da ciéncia enquanto mecanismo defensivo e influenciador
das massas no lugar da religido. Isto poderia fornecer uma educacéao laica ao
sujeito e livre de tantas restricbes. Entretanto, para a maioria a abstencao da
religido € extremamente perigosa, pois esta € um mecanismo que barra de
forma mais efetiva as mocdes pulsionais egoistas, como por exemplo o
assassinato.

Sendo assim, torna-se imprescindivel o que o poeta Goethe (s/d
apud FREUD, 2006¢c, p. 82) expressou em Versos:

Wer Wissenschaft und Kunst besitzt, hat auch Religion;

Wer jene beide nicht besitzt, der habe Religion!

[“Aquele que tem ciéncia e arte, tem também religido;

O que nao tem nenhuma delas que tenha religido! “]

Freud ao fazer referéncia ao poeta ressalta a importancia para o individuo da
ciéncia, arte e religido. Elas seriam as mais altas realizagbes do homem e
atuariam como suporte para o sujeito lidar com a ardua tarefa de viver.

Freud conseguiu identificar na esfera universal e singular quais os
mecanismos culturalmente envolvidos na origem da religido e principalmente,
0s motivos de sua adesao. A religido é algo criado culturalmente e que seus
valores, normas e proibigcdes encobrem o desejo da humanidade de dominacgé&o
da natureza e de protecdo contra o desamparo. Ao efetuar sua finalidade, a

religido se apresenta enquanto mecanismo coercitivo, mantendo o status quo e
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assegurando que os tabus que sustentam a ordem social sejam respeitados.
Entretanto, as restricbes que as crencas religiosas impdem baseadas em
punicdes e recompensas futuras geram ansiedades e mal estar nos sujeitos.
Esta condicdo permite que se questione a presenca das doutrinas religiosas na

educacao, enquanto valor cultural inexpugnavel.
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A ETICA MODERNA DO TRABALHO E AS ACOES MISSIONARIAS DO
PADRE IBIAPINA (1806-1883)

A comunicagcdo tratara de uma investigacdo acerca das acles
missionarias do Padre José Antdnio Pereira Ibiapina (1806-1883) nos sertdes
do Nordeste na segunda metade do século XIX, através das quais foi
empreendida pelo missionario uma obra extensa em cinco Estados da regido
(RN, PB, PI, PE, CE). Nossa analise qualitativa, baseada em pesquisa
documental, parte do estudo da ética de valorizagdo do trabalho, que
condensava elementos modernos e tradicionais. As acfes missionarias deste
precursor de figuras como o Padre Cicero e Antbnio Conselheiro, instituiram
praticas de disciplinamento, moralizacdo e educacao civil das classes pobres,
fundando, simultaneamente, uma experiéncia religiosa moderna e pragmatica
voltada para a resolugcéo dos problemas causados pela pobreza; verificamos a
construcdo de praticas religiosas marcadas ao mesmo tempo por uma
orientacdo ética conservadora, dos valores religiosos catélicos da época com
um conjunto de obras erguidas com espirito moderno do trabalho e da
disciplina.

“‘Deus — amor; Jesus — caridade; trabalho — alegria; sofrer —
gozar; siléncio — prudéncia; humildade — juizo”.

(Escritos nas portas das Casas de Caridade)
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“Padre Ibiapina: advogado, pastor e... Pai dos 6rfaos”. Este € o titulo de
um cordel de Manoel Monteiro, produzido em Campina Grande (PB) em 2006.
José Antbnio de Maria Ibiapina'®®, o Padre Ibiapina (1806-1883), nasceu na
cidade cearense de Sobral, foi deputado, advogado, juiz de direito. Aos 47
anos decide abandonar a vida civil e se torna padre indo posteriormente
peregrinar pelos sertdes do Nordeste brasileiro a fim de construir “uma obra de
assisténcia e educacdo, a fim de curar o operario e preparar para fins
domésticos a mulher pobre dos sertdes” (MARIZ, Celso, 1997, p.114). Ele teria
sido, conforme um de seus principais bidégrafos, um homem “profundamente
preocupado em combater a ociosidade, a negligéncia, os vicios e os crimes”
(MARIZ, Celso, 1997, p.116). O cordel de Manoel Monteiro conta:

Aos 26 anos tinha
Anel de doutor na mao
E u’a moga bonita
Plantada no coracéo,
SO que a bela Carolina
Envolveu Ibiapina

Com os lagos da traicao

Juntando a decepcéo
Desse amor desventurado,
O pai condenado a morte
E o irméo degredado

Pra Fernando de Noronha
Essa lembranga medonha

Esteve sempre ao seu lado.

A mé&e morta logo cedo

1% Este é 0o nome de batismo do Padre Ibiapina; no entanto ele adotou o nome Maria em

substituicdo ao Pereira quando se tornou religioso, ficando conhecido entdo como José Ant6nio
de Maria Ibiapina; a adogao do “Maria” € uma referéncia a Maria, mae de Jesus. Iremos nos
referir ao Padre, daqui para frente, como Padre Ibiapina ou José Antdnio de Maria Ibiapina.
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Talvez por tanta amargura;
Ao fechar seu coracgéo
Para o amor carnal jura
Que estava optando ali

Em vez de amar so para si

Amar toda criatura.

Contava 47 anos quando iniciou a vida sacerdotal
E o Nordeste ganhou

Um grande obreiro e um Santo

Fato provado como tanto de obras que semeou.
Naqueles tempos dificeis

De medicina precéria

Alguns morriam de célera

Outros de tifo e maléaria

Até o reles sarampo

Atacava vila e campo

Com furia extraordinaria.

O Padre Ibiapina peregrinou por cinco Estados da regido Nordeste
construindo acudes, cemitérios, capelas, cacimbas, igrejas e Casas de
Caridade. Suas obras, suas missdes por vilas e cidades, e a lembranca de sua
presenca permanecem na memdria popular e podem ser observadas através
de uma visita ao Santuario de Santa Fé, localizado no brejo paraibano, no
municipio de Solanea. O Santuario reine a antiga Casa de Caridade de Santa
Fé, a casa onde o Padre Ibiapina morou seus ultimos anos de vida e onde ele
morreu, além de uma igreja, um museu, uma pequena capela que guarda seus

7

restos mortais, a casa que abrigava as beatas*’ e outros prédios anexos

147 Segundo Hoornaert (1991, p.170, grifos do autor), Beato ou Beata € o "tipo de cristao
engajado na “via peregrina” ou no cristianismo itinerante. E também chamado “devoto” ou
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construidos posteriormente. Também conhecido como Santuario do Padre
Ibiapina — o lugar recebe devotos vindos de varios Estados do pais e das
cidades e arredores vizinhos. Os romeiros vao até o local agradecer por curas
supostamente obtidas gracas a fé no Padre Ibiapina, pagar promessas e orar

pelo missionario que é considerado um santo pelas populacdes locais.**®

As Casas de Caridade figuram como suas principais obras e totalizam
vinte e duas. As idéias desenvolvidas neste artigo fazem parte de nossos
estudos de doutorado, os quais tiveram inicio no momento em que tomamos
conhecimento da existéncia destas instituicdes*®.  De inicio, o pouco que
conheciamos delas bem como deste “peregrino da caridade”, como € chamado
pelo Cénego F. Sadoc de Araujo, outro importante bidgrafo do Padre Ibiapina,
restringia-se a algumas indica¢des obtidas a partir de um trabalho académico

150

produzido no Estado da Paraiba™". Imediatamente chamou nossa atengéo o

modelo empregado nestas instituicbes, de orientacdo, regulacdo, moralizacao

“romeiro”. Foi marginalizado pela romanizagdo.” E neste sentido que usamos o termo no texto,
referindo-nos aos seguidores devotos do Padre Ibiapina.

148 A Organizacao da Sociedade Civil e de Interesse Publico (OSCIP) Para’iwa juntamente
com a PBTur e o SEBRAE, com a colabora¢do do governo do Estado criaram em 2004 um
projeto intitulado “Os caminhos do Padre Ibiapina”. O roteiro ecolégico e religioso de
peregrinacdo, inspirado no espanhol Caminho de Santiago de Compostela, passa por
localidades como Guarabira (PB) e Bananeiras (PB) e outros municipios e leva ao Santuario de
Santa Fé. O roteiro turistico tem servido para muitos romeiros visitarem e conhecerem a
histéria do Padre Ibiapina.

149 A tese buscou investigar o processo de educacdo, moralizagdo e disciplinamento dos
pobres dos sertbes do Nordeste, na segunda metade do século XIX, através da incorporacao
dos valores do trabalho produtivo. Para tanto, tomamos as missdes do Padre Ibiapina e todo
conjunto de sua obra, destacadamente as Casas de Caridade, como campo de pesquisa.
Nossa pesquisa demandou naturalmente um esforco de busca e investigagdo sobre
documentos, além de visitas ao principal local de recebimento de devotos do padre Ibiapina — o
Santuario de Santa Fé, entrevistas com o reitor do santuério e com uma das freiras |a residente
e conversas informais com fiéis. Quanto as fontes bibliograficas e documentais, todas as
publicacdes sobre o tema, de varios autores, interessados e curiosos, religiosos ou néo, que
escreveram sobre a acdo missiondria do Padre lbiapina, constituiram para nés verdadeiros
dados de pesquisa, dada a dificuldade para reuni-los e as muitas lacunas percebidas no que
diz respeito ao registro oficial da histéria que buscamos. Utilizamos métodos qualitativos de
andlise diante da natureza sécio-histérica da pesquisa. Privilegiamos a analise documental dos
relatos das missdes, do Estatuto e do Regimento que ordenavam o funcionamento das Casas
de Caridade e as principais biografias escritas sobre o Padre Ibiapina. Nosso periodo de
estudo foi definido conforme o periodo de instituicdo e funcionamento das Casas de Caridade,
de 1856 a 1883, fase que concentra o periodo de 27 anos de atuacdo do missionario.
Inicialmente pressupomos a existéncia de um campo vasto de informac¢des nos institutos
histéricos, Casas Paroquiais e Dioceses. Infelizmente nos damos conta dos poucos registros
existentes; e, 0 que € mais complicado, da dispersdo dos registros.

150 DINIZ, Ariosvaldo da Silva. A maldi¢éo do trabalho: homens pobres, mendigos, ladrdes no
imagindrio das elites nordestinas: 1850-1930. 174 p. Dissertacdo de Mestrado em Ciéncias
Sociais, Universidade Federal da Paraiba, Jodo Pessoa, 1988.
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dos acolhidos através do trabalho — categoria que assumia um valor positivo,
no contexto de uma sociedade ainda escravocrata; num tempo em que parecia

muito incipiente pensar uma educacéo para o trabalho.

Este modelo nos levou a considerar inicialmente que a mobilizacéo
popular que o missionario provocava por onde passava, através das missoes,
bem como suas acbes de moralizacédo, orientadas pelos preceitos religiosos
cristdos, possuiam um carater moderno e eram marcadas por uma valorizacéo
do trabalho e pela construcdo de um modelo de ordenacao social ancorado nas
nocdes de civilidade, regularidade, disciplina, moralidade e utilidade social.
Dentro das suas instituicbes o trabalho era considerado um elemento
disciplinador e purificador, capaz de atalhar a ociosidade, “perigosa inimiga da

alma”.

Neste artigo tratamos de um dos argumentos centrais de nossos estudos
sobre o tema, qual seja, a afirmativa de que as Casas de Caridade bem como
as acdes do missionario de modo geral, aproximavam-se dos preceitos de uma
moderna ética do trabalho, e se articulariam ao processo mais geral de
aprendizagem das relacbes sociais de producdo, na medida em que se
apresentaram na histéria como agentes de transformacdo dos pobres e
miseraveis, potenciais ameacas ao tecido social, em trabalhadores ordeiros e
produtivos. Tais instituicbes e acOes que representam a vida e obra do
missionario Ibiapina, na medida em que foram idealizadas e geridas como
espacos de supressado da pobreza, do 6cio, da imoralidade e da desocupacéo,

teriam também promovido a disseminac¢éo deste conjunto de valores.

Contudo, este argumento tornou-se mais complexo na medida em que
nossos estudos foram desenvolvidos. E necessario dizer também que embora
as acdes do Padre Ibiapina tenham tido sua participacdo no processo de
educacédo, moralizacao e disciplinamento dos pobres dos sertbes do Nordeste
e possam ser caracterizadas também como a¢Bes modernas para a época,
elas ndo podem ser analisadas somente a partir destas prerrogativas assim
como a ética do trabalho executada nas instituicbes do missionario e
apregoada em suas missoes. Além disto, o conceito de modernidade ndo pode

ser considerado, no caso do carater moderno das acdes do Padre Ibiapina, de
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forma totalizante. Nossas analises, portanto, ndo sao redutiveis a este
conceito. Afinal, a modernidade ndo havia chegado por aqui rompendo com
referenciais tradicionais, substituindo-os por modelos impessoais e
racionalizados. A chegada das idéias modernas e liberais econbmicas no pais
nao significou a adocado de um novo modelo ou estilo de vida conforme o que
se estabelecia na Europa desde o século XVII (Giddens, 1991). Apesar disto,
fazemos referéncia no trabalho aos ecos que a modernidade capitalista ja havia

provocado por aqui.

Podemos afirmar que a ética do trabalho que conduzia as ac¢des do
Padre Ibiapina partia, de fato, de uma valorizacdo desta categoria. A funcdo do
trabalho e a centralidade que alcancou na pedagogia de educacdo e
moralizacdo empregada nas Casas de Caridade e vista na obra do missionario
como um todo, se aproxima em alguns aspectos dos preceitos modernos de
valorizacdo do trabalho produtivo. Mas, para além de nossas idéias iniciais,
esta ética se inscreveu historicamente num contexto socio-econémico nacional
marcado por uma ordem paradoxal, que continha ao mesmo tempo elementos
modernos e tradicionais. Conflitos econémicos, sociais, politicos e ideoldgicos
decorriam das tensOes existentes entre um liberalismo econémico e um
conservadorismo colonial escravista. As reflexdes de Alfredo Bosi (1992),
desenvolvidas na Dialética da colonizacao sdo fundamentais para pensar estas

questodes.

Enquanto nas areas mais dindmicas economicamente do pais
respiravam-se 0s anseios deste liberalismo e da modernidade a qual nos
referimos, nos sertdes da regido Nordeste, onde atuou o Padre Ibiapina, se
alastravam as doencas e crescia a pobreza causada pelas secas. Neste
interim, configurou-se uma ética do trabalho com préaticas de organizacdo e
funcionamento racionalizadas, que se aproximava da ética produtivista
moderna, mas que, simultaneamente, também exprimia motivacdes cristas

tradicionais, se voltava para a pobreza a fim de remedia-la.

A consideracdo do cenério nacional e local nos leva a destacar ainda
que, diferentemente do que comecava a ocorrer nesta época, a pobreza era

considerada pelo missionario um problema a ser remediado ndo por ser uma
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ameaca ao sistema, portanto, ndo por ser um problema da modernidade —
enquanto ameaca a ordem social. Mas, principalmente, por ser considerada
geradora de flagelo e de indignidade. Deste modo, ele empreendeu acgdes
sobre a pobreza através do trabalho, as quais deveriam também se constituir
como acdes oriundas dos pobres (orientados pelas pregacdes, pela educacao
moral), no sentido de se produzir uma existéncia material e social dentro dos

parametros que o “pai espiritual” Ibiapina considerava razoavel.

Os temas da pobreza e do trabalho, “palavras-chaves” que fizeram parte
da historia de vida e da obra do Padre Ibiapina, tém destaque em funcéo de
uma prerrogativa importante: a partir do que se convencionou chamar de
modernidade, a pobreza torna-se um imbroéglio a ser resolvido através do
trabalho. A questdo sai da Orbita da Igreja Catdlica e se torna questéo publica.
Tendo chegado a ser considerada um valor espiritual na idade média crista,
torna-se entdo, um estado indigno, que remete ao 6cio, a vagabundagem e a
improdutividade. Dai a corrida para ocupar todos os pobres capazes em
trabalhadores Uteis, 0 que ocorreu em todo o mundo conforme se instaurava a

dindmica econd6mica produtivista.

Na medida em que nos voltamos para o estudo da vida e obra do Padre
Ibiapina, no intuito de avancar na analise acerca do carater ao mesmo tempo
moderno e conservador de suas ac¢les, algumas problematicas se
apresentaram; nem todas, infelizmente, pudemos responder categoricamente,
ja que o que se conhece, de fato, documentalmente, a respeito do missionario,
deriva principalmente de esforcos isolados de alguns investigadores, muitas
vezes religiosos, dedicados a historia do Padre, a qual tem sobrevivido nas
notas de rodapé de um Nordeste antigo, ou na mitificacdo e santificacdo
popular ainda viva através da oralidade. As aproximacfes de todo trabalho
documental, historico e socioldgico, sdo limitadas pela propria condi¢éo
historiografica e temporal da pesquisa; mas também porque toda leitura ndo
deixa de ser uma interpretacdo autoral. Embora tenhamos tentado nos cercar
das mediacdes necessarias para construir as questdes e tentar respondé-las,
nao deixamos de ter em mente os obstaculos epistemoldgicos e empiricos

existentes.
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Entendemos como a obra deste missionario desde o conjunto de suas
acOes de atencdo aos pobres, aos miseraveis, e aos 6rfaos, a construcao dos
acudes, igrejas, cemitérios, hospitais, etc., até a construcédo das vinte e duas
(22) Casas de Caridade, erguidas durante suas missdes por cinco Estados da
atual regido do Nordeste: Ceara, Rio Grande do Norte, Piaui, Paraiba e
Pernambuco. Atribui-se ainda, ao peregrino, a fundacdo do jornal A Voz da
Religido no Cariri*®! e a fundacdo de varios municipios, que contam em suas
histérias de fundacdo com a mobilizacdo promovida pelo Padre Ibiapina

durante suas missfes populares.

As missdes do Padre Ibiapina pelas vilas e cidades eram eventos de
forte mobilizacdo das populacfes através dos rituais religiosos e dos mutirdes
de trabalho organizados para a execucdo das inameras construcdes. Suas
acOes se caracterizam por uma religiosidade popular e erudita ao mesmo
tempo. Ele socorria atraveés da caridade cristd os sertanejos do Nordeste, ao
mesmo tempo em gue executava ideais de civismo e produtividade. O periodo
em que atuou o Padre Ibiapina, de 1856 até 1883, cerca de 27 anos, remete a
miserabilidade e ao flagelo social ocasionados pelas sucessivas secas
ocorridas nos sertdes, que provocavam movimentos migratorios em direcdo as
provincias. O afluxo de miseraveis que comecava a se concentrar nas cidades
passava a significar uma ameaca a ordem social. O contexto demandava a
fundacdo de um novo estado de valores civilizadores e reguladores, que
deveria ser aplicado as camadas mais pobres, evitando-se assim a
improdutividade, a ineficiéncia, a inutilidade, a indisciplina, a imoralidade —
adjetivos associados aos desocupados e ociosos e aqueles que nao
trabalhavam. Além disso, tornava-se urgente o atendimento das necessidades
mais basicas das populacbes atingidas pelas secas e pela miséria: fome,
pobreza extrema, abandono das autoridades publicas. Neste contexto
comecava a se ensejar a elaboracao e execucgao por parte das autoridades de
todo um conjunto de praticas de confinamento e perseguicdo de pessoas
pobres e a observacdo dos considerados incapazes para o trabalho. Deste

movimento fardo parte em maior ou menor escala de participacdo, ndo sé os

1 0 Jornal publicou suas edi¢cfes dentre os anos de 1868 e 1870.
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poderes publicos, mas também, posteriormente, a igreja catolica, que ja nao

dava conta de atender a pobreza crescente em nome da caridade crista.

A POBREZA E O TRABALHO SOB OS AUSPICIOS DA MODERNIDADE

A analise acerca da pobreza e da modernidade se encontra com o tema
do trabalho, sendo este quase sempre representado como ferramenta de
educacado e salvacdo da pobreza. Os discursos e atitudes sobre o pobre e a
pobreza desde a idade média (quando a pobreza sob a éptica do discurso
religioso erigia-se através do discurso da caridade; da caridade para com os
pobres como meio de salvacdo), chegando a analise de como o trabalho
tornou-se na modernidade capitalista uma categoria moralizadora e o principal
meio para se resolver e prevenir os problemas causados pelo estado da
pobreza de numero crescente da populacao, indicam o encontro destes temas.
A solucdo para a pobreza baseada na ética do trabalho foi a base das a¢fes do
Padre Ibiapina. Na segunda metade do século XIX, num pais ainda estruturado
sob a ordem colonial escravista e com anseios liberais, o sertdo nordestino
caracterizava-se pelas secas, por uma dinamica social, econdmica e politica
diferente e distante das principais provincias e do império brasileiro na época.
A ordem social constituia-se, do ponto de vista econdmico, politico e social sob
principios paradoxais: entre um conservadorismo tradicional e o liberalismo
moderno (com aspectos conservadores). A ética do trabalho posta em pratica

pelo Padre Ibiapina se inscreve nesta ordem de tensdes.

A andlise das missfes, do processo de constru¢do das obras, a histéria
registrada nos poucos documentos existentes que relatam como foram
construidas as vinte e duas Casas de Caridade, como eram as peregrinacdes
do Padre Ibiapina pelos Estados, como conseguia mobilizar recursos, e,
sobretudo, como ele almejava educar e moralizar os miseraveis dos sertdes,
que ndo contavam com qualquer assisténcia publica, com quaisquer
mobilizagbes politicas de peso no periodo, mas indicam também como sua
acdo missionaria, profundamente arraigada na ética do trabalho, se espraiava

moralmente em seus discursos e orientava a organizagédo e funcionamento de
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suas instituicdes, produzindo, portanto uma solucéo artificial para as tensdes

do periodo.

Ao mesmo tempo em que toda a obra e o pensamento do “peregrino da
caridade” se alinhava ao uso do trabalho como moderna ferramenta de
educacao e disciplina dos pobres, a relacdo entre o Padre Ibiapina e a Igreja
Catolica Oficial no periodo ndo exibia forte aproximacdo. Ao contrario, apds a
morte do Padre Ibiapina, em 1883, sua obra nao teve continuagcdo. A maioria
das instituicdes por ele criadas foi mantida ainda por alguns anos, mas néo
resistiram ao tempo™2. A igreja ndo deu continuidade ao projeto empreendido
pelo missionario. Ocupada na virada do século XIX para o século XX com o
combate ao catolicismo de feicdes populares e ndo oficial, e preocupada com o
asseguramento de um modelo hegemonico, deixou para 0 esquecimento a
obra do Padre lbiapina, a qual se aproximava muito mais de um projeto de
catolicismo popular, ja que se voltava para a realidade das popula¢cdes pobres
e iletradas, que percebiam a muita distancia as praticas da Igreja Catdlica
oficial no periodo. Esta postura de omissdo, por parte da Igreja Catdlica
romanica, frente as acdes do missionario, revela o potencial de conflito, mesmo
que latente, entre estes dois tipos de catolicismo, e reforca, por outro lado, uma
posicdo ndo de negacdo da igreja oficial, mas de certa independéncia e
neutralidade, com relacdo as prioridades determinadas na época. Embora nao
de forma intencional e explicita, o Padre lbiapina, por suas opcdes, esteve
muito mais préximo de um pensamento diferente do oficial conservador no

periodo.

Com relacdo ao sentido da experiéncia religiosa produzida pela atuacéo
do missionario, podemos afirmar que ele conseguiu reunir, em seu pensamento
e em suas praticas, os resquicios de uma moral e de uma ética cristd medieval,
de apego aos pobres, a caridade, ao sofrimento, com um moderno modelo de

resolucdo dos problemas urgentes da populacdo sertaneja miseravel que ele

%2 podemos citar excecdes como é o caso da Fundacdo Padre Ibiapina, localizada no Crato

(CE). Esta instituicdo foi fundada em 1868 sob o nome de Casa de Caridade do Crato, pelo
missionario lbiapina. A partir de 1966 ela assumiu nova designacdo e hoje é uma entidade
sécio-educacional ligada a Diocese do Crato. A Casa de Caridade de Santa Fé (PB), local onde
o Padre viveu e morreu, também resiste ao tempo, hoje funciona o Santuario de Santa Fé no
local em sua homenagem. Outras foram transformadas em escolas e funcionam com novas
denominacdes e muitas foram derrubadas e deram lugar a outras construgées.
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atendia e de organizacao do cotidiano em suas Casas de Caridade. Ao lado do
sentido religioso, constituiu-se uma experiéncia social pragmética de
organizagdo da vida. Estas questdes podem ser refletidas a luz dos escritos do
classico Max Weber (2004; 1982; 2009).

CONSIDERACOES FINAIS

Em resumo, as a¢fes missionarias do Padre Ibiapina pelos Sertées do
Nordeste revelam uma experiéncia de atendimento a pobreza baseada na
caridade cristd, de inspiracdo medievalista, e construida sob principios
racionais e metédicos de trabalho. Uma experiéncia que conjugou elementos

heterogéneos e para penséa-los consideramos a relacdo o homem e sua obra.

As imagens iconogréficas do Padre Ibiapina nos remetem a uma
percepcdo severa do padre. Uma severidade que transparece como um trago
de sua personalidade, revelada em suas acdes decisivas e sempre decididas.
Ibiapina, ao mesmo tempo, era chamado por seus seguidores de “Pai”. O que
nos mostra que foi também um sacerdote que possuia mais que o traco da
severidade e da austeridade. Era um “pai” enquanto um orientador, investido
de autoridade paterna, o apontador do destino, e um “pai” enquanto uma figura
que traz protecdo, que guarda seus filhos. Tendo cumprido seu papel de
moralizador, foi também um “pai” dedicado a educacédo moral. Mas, sobretudo,
sua imagem esteve vinculada a protecdo, o que o torna um padre assemelhado

a um suposto pai bondoso.

Uma aura magica cercava o sacerdote Ibiapina, aos olhos do povo que o
seguia em suas missdes. Weber (2000), analisando as distin¢des, que segundo
ele sao fluidas, entre 0 mago e o sacerdote, afirma que este Ultimo assume
uma fungdo cuja principal caracteristica é o pertencimento a uma instituicdo
religiosa e o compromisso deste com a instituicdo que representa, portanto, o
sacerdote esté vinculado aos valores e a visdo de mundo da instituicdo que lhe
abriga. Ja o mago, por sua vez, é detentor de um poder especial, o carisma.
Semelhante ao profeta, o0 mago age em funcdo de um carisma pessoal, a

despeito de qualquer ligacao institucional. O Padre Ibiapina foi um sacerdote,
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na expressao literal e formal, ndo apenas por sua vinculacdo a Igreja Catdlica,
mas porque foi um propagador dos valores e da moral religiosa cristd. Ao
mesmo tempo era reconhecido como portador de qualidades especiais que o
tornariam capaz de operar milagres. O missionario talvez possa, portanto, ser
compreendido a partir dos dois tipos: 0 mago e o sacerdote. Contudo essa
dupla identificagdo sé pode ser feita a partir do reconhecimento dos
sentimentos de fé e adoracdo emanados do povo. Ele préprio, pelo que
pudemos constatar dos documentos e biografias que conhecemos, nao
manifestou em vida qualquer expectativa deste comportamento. Seu espirito
religioso esteve voltado para execucdes pragmaticas de acdes de atendimento
a pobreza. O que produziu uma racionalizacdo da vida religiosa, a qual se
aliava ao sentido “magico” que representava sua presenga como milagreiro e

“pai” espiritual da populagao sertaneja.

Mas sua obra ao mesmo tempo em que representa intervencao,
movimentacdo sobre a realidade, também continha elementos de estagnacéo e
conformismo. Nisto ele revela seus aspectos conservadores. O projeto de
Ibiapina ndo era profético, conforme a analise weberiana do que configura um
profeta (também em distincdo ao mago e ao sacerdote). Neste sentido, o
missionario Ibiapina se distancia de figuras como Antdénio Conselheiro e como
0 Beato Zé Lourenco, idealizador da Comunidade do Caldeirdo. Suas intengdes
nao se voltavam para a instauracdo de uma nova ordem social, mas sim para a
integracdo social, conservando a ordem estabelecida, dai a importancia dada a
disciplina, obtida através do trabalho. Seu pensamento e sua visdo de mundo
emanados da doutrina religiosa cristd tornava-o plenamente resignado com a
existéncia da pobreza, com as atribulagbes terrenas, com as dificuldades
sociais, econdémicas e de toda ordem que fossem vividas, por serem atribuidas
ao desejo divino, no fim das contas. No sentimento religioso ele encontrava o
conforto para a aceitacdo deste mundo. Mas a aceitacdo da pobreza como
vontades divinas ndo significou puro imobilismo, posto que ele aceitava este
mundo, ao mesmo tempo em que entendia que era quase uma obrigacao
também do desejo divino reagir a tais dificuldades, o que se daria através do
trabalho e da oracdo — que se converteriam em dedicacdo a Deus. A

ambivaléncia deste posicionamento torna complexa a resposta a uma questao
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fundamental: ele questiona a ordem social vigente? A resposta rapida e
simples é ndo. Mas esta pergunta toma como pressuposto uma definicdo do
que seria a ordem social vigente, para ele e para as comunidades que ele
atendia: a ordem vigente seria a realidade politica, econdmica e social que
configurava o tempo em que essas pessoas viveram, a qual era marcada por
um alheamento das agdes politicas governamentais. O império brasileiro, como
vimos, pouquissima atencao dispensava aos sertanejos do Nordeste. A ordem
vigente também se definia pelas marcas do escravismo no cenario nacional,
pela pobreza que se acumulava nas provincias, por um sertdo seco e

abandonado.

Ibiapina ndo questionou o escravismo, Nao contestou o governo. Neste
sentido, ele ndo questionou a ordem vigente. Ele até se mostrou conformado e
resignado com ela. Ao mesmo tempo, como ja dissemos, sua obra constituiu
um tipo de acéo sobre esta realidade. Tal como foi complexo este personagem,
também é complexo o carater desta acdo. Por isso ndo podemos encerrar a
questao acerca do questionamento da ordem vigente nos termos postos acima.
Fazendo o exercicio de pensar a “ordem social” de forma um pouco mais
ampla, voltaremos ao personagem desta histéria que ndo foi um heroi
moderno, nem foi somente um conservador. Observando sua historia de vida,
devemos destacar que ele recusou a advocacia, a vida publica, a insercdo
direta na politica institucional da época; posteriormente também vai renunciar a
carreira eclesiastica, pois opta por andar pelos sertbes em vez de permanecer

nos quadros da Igreja oficial em Pernambuco.

Deste ponto de vista, Ibiapina recusou a ordem moderna do mundo.
Suas reflexdes sobre a felicidade sédo permeadas de adverténcias com relacao
aos “gozos” que a modernidade prometia: cargos, bens, honras e gldrias,
riquezas, vaidades, o “gozo” obtido através da prépria acdo humana, a idéia de
gue o proprio Homem é senhor do destino e molda o mundo. Mas a recusa de
Ibiapina a “este mundo”, e, portanto as promessas de felicidade deste mundo
foi, sobretudo, uma reacéo a este mundo. Seu movimento reativo talvez tenha
se dado no momento em gque ele se isola por trés anos, antes de tornar-se
padre, naquilo que seus principais bidgrafos chamaram de “retiro espiritual”.

Mas certamente a anulacdo e o isolamento ndo |he bastaram. Ele se torna
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padre posteriormente e parece encontrar sentido e escape na religido; encontra
outro tipo de promessa de felicidade que lhe cabia porque ndo se relacionava
somente com o plano terreno, com o qual ele tivera diversos tipos de
desilusdes - politicas, econdmicas, familiares e amorosas. Apds ordenar-se
sacerdote faz novamente uma rendncia e opta por circular num mundo rustico,
proximo de uma gente pobre, iletrada e desassistida. Neste universo suas

acOes encontram eco. Ele poderia agir, pregar, orientar, moralizar, educar.

Suas peregrinagdes ocorrem longe dos centros de irradiacdo de
modernidade na época, distancia-se das provincias localizadas no litoral da
regido. Optando pelos sertbes, ele da inicio a construcdo de uma obra que
tinha como uma das marcas principais o trabalho util, racional, metddico.
Vejamos o tratamento que ele deu para a pobreza: ela deveria ser remediada,
pois era concebida como fenbmeno negativo e degradante que deveria ser
sanado, mas também era, simultaneamente, o motivo da caridade e do
sentimento cristdo de piedade, conforme a ética medieval apregoava. E o
remédio era o trabalho, vivido dentro de um modelo de acdo racional e

metddico.

Podemos dizer, portanto, que o0s ecos da nova ordem moderna
chegavam ao espirito do Padre Ibiapina: através da valorizacdo de uma cultura
do trabalho, da negacao do 6cio e do desperdicio do tempo (que poderia ser
convertido em tempo “produtivo”), e da valorizagdo da disciplina. Isto ndo
significa dizer que as acdes de Ibiapina nos Sertdes secos do Nordeste
significaram células de implantacdo do modelo de producdo capitalista e
produtivista; o que podemos falar € que ha afinidades entre suas acdes e uma

a ética do trabalho que respirava estes ventos modernos.

Podemos afirmar que as agdes do Padre Ibiapina se conectam, sob uma
Optica geral, ao amplo processo de educagéo, moralizagdo e disciplinamento
da populacdo pobre, que comeca no Brasil ainda no século XIX, embora de
forma muito incipiente. Ja que aqui predominavam relacdes de trabalho que
exprimiam tanto a ética escravista quanto a ética moderna do trabalho livre,
sob o0s moldes produtivistas. Para isto, a valorizacdo do trabalho foi

fundamental. Mas, a analise da ética do trabalho presente nas acdes do Padre
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Ibiapina deve considerar que, para além do aspecto moderno, que
identificamos no inicio da pesquisa, ela se inscreve numa ordem tensionada e
se destaca como uma ética que reuniu elementos distintos e contraditorios a
primeira vista. Ndo era exatamente a ética moderna do trabalho capitalista,
mas também néo foi uma ética tradicional pura. Embora no plano econémico e
politico nacional a convivéncia de elementos modernos com elementos
conservadores tradicionais revele tensdes, no caso particular das acdes de
Ibiapina ndo havia fortes tensbes na convivéncia destes elementos distintos,
portanto, ndo se revelaram contradicbes. Constituiu-se o modelo de um
paradoxo estatico. Ou seja, adaptaram-se neste modelo, ordens de
pensamento e de acgdo distintas que se acomodaram. Vicejaram entre 0S
resquicios do pensamento medieval cristdo de atendimento a pobreza e a
intervencdo sobre a realidade. Foram acdes caracterizadas pela motivacao
com o sentimento religioso de resignacao e conformismo com o0s problemas;
espera da morte; expectativa de regozijo noutro mundo, e, simultaneamente,
busca de resolucdo dos problemas; cuidado com os doentes (nos hospitais),
oracdes pela vida, missdes festivas com musicas e mobilizacdo popular (e, por
vezes, contraditoriamente, destruicdo de instrumentos musicais nos rituais
religiosos) e a busca de condicbes que garantissem uma existéncia
considerada razoavel, dentro dos parametros da época e conforme o

pensamento do missionario, neste mundo.
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RESUMO: Recentemente a historiografia sobre a Igreja Catdlica no periodo
conhecido por ultramontanismo, especialmente sobre o século XIX, incluiu
revisdo critica do uso do termo “romanizagao” por considerar que nao houve
ingeréncia direta da Sé romana sobre as outras sedes, impondo qualquer tipo
de politica, mas antes, incentivando posturas de soluc¢des locais aos problemas
enfrentados pela Igreja através de um retorno a centralizacdo hierarquica.
Outrossim, o termo ultramontanismo, largamente usado e agora incentivado
sobre o termo romanizacéo, no contexto historiografico brasileiro, refere-se a
diversas situagdes das “reformas” dos bispos catélicos como ultramontanas. No
entanto, historiadores da filosofia e do pensamento filoséfico no Brasil, desde a
década de 1970 colocam em causa a diferenciacdo entre ultramontanismo e
tradicionalismo. O primeiro, uma caracteristica institucional existente desde a
Contra Reforma, enfatizada com rigor no século XIX. O segundo, uma corrente
filosofica de reacdo a Revolucdo Francesa e seu ideario, contrapondo-lhe a
idéia de ordem e tradicdo como formas de manutencéo saudavel da vida social;
nao necessariamente era uma filosofia religiosa, embora os grandes expoentes
dessa filosofia fossem catolicos e procuraram aliar esse pensamento ao
movimento de reacdo catélica naquele século como De Maistre, Lammenais e
Donoso Cortez. Esta comunicacdo quer se referir as diferenciacdes propostas
por pesquisadores brasileiros e ndo no estudo direto dos autores
tradicionalistas.

PALAVRAS CHAVE: Histéria da Igreja Catdlica, ultramontanismo,
tradicionalismo religioso, pensamento catélico

INTRODUCAO

Revisdes historiograficas sdo um importante caminho para aqueles que
desejam focar o tempo passado de maneira critica e a partir dos caminhos ja
trilhados pela ciéncia historica. As marcas teoricas diferenciadas por estruturas
referenciais diversas, escolhas politicas ou mesmo metodolbgicas, quando

dissecadas, permitem abrir novo olhar sobre tematicas até ja muito estudadas.

A pretencdo do historiador € tomar o passado tal como foi; dessa
pretencdo ndo se pode afastar. No entanto, o passado, como tal, ndo mais
existe, e sobre ele podemos abir nossa interpretacdo a partir de marcas
recebidas e existentes no presente: sdo os vestigios, no dizer de Paul Ricoeur
(1994). Assim, procuramos compreender uma temporalidade histérica, mas

sem abdicar do tempo presente, o qual nos da as perguntas e um destino de
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nossa busca no passado. De certo nossa pretensdo ao futuro requer essa

resposta.

ROMANIZACAO X ULTRAMONTANISMO

Em geral, a idéia de “romanizacdo” imperou na historiografia da Igreja
Catdlica no Brasil. A maior influéncia do papado nas dioceses brasileiras foi
interpretado pelos historiadores da década de 1970 e seguintes como uma
ingeréncia daquela sé sobre as locais. Era a retomada de uma expressao
utilizada por Roger Bastide duas décadas antes por Della Cava, aponta Dutra
Neto (2006). Para Roger Bastide a romanizagéo era o estabelecimento de uma
centralizacdo e burocracia instituicional em torno do papado. Para Della Cava,
através dessa romanizacdo, a Igreja buscava restaurar prestigio e ortodoxia
sobre o catolicismo popular. De fato, o termo é mais antigo e retoma o tedlogo
alemao Johann Joseph Ignaz von Ddllinger (1799-1890) o qual cunhou a
expressdo com uma férmula pejorativa, criticando o papado. (SANTIROCCHI,
2010).

No século XIX, as jovens e as hascentes nacfes, viam com
desconfianca a influéncia papal sobre as sedes locais. Parecia-lhes que um
poder estrangeiro interferia no poder local. O Papa, além de chefe religioso era
um chefe de Estado. O Império brasileiro, por exemplo, exigia uma confirmacao
(placet) dos documentos pontificios para que fossem adotados por aqui, regra

semelhante existia em muitos outros Estados nacionais.

A Franca pos revolucionaria vivia um processo de nacionalizacdo da
Igreja local conhecido como “galicanismo” ou “galicismo”. Em outras nagdes,
como no imperio brasileiro, a semelhante confluéncia entre Estado e Igreja nas
leis e na constituicdo era conhecido como “regalismo”. A reagcéo do papado a
esse estado de coisas, ficou conhecido pelo nome de “ultramontanismo”,
expressdo usada pelos franceses sobre o poder de “ultra montes” referindo-se

a Roma além (ou ultra) dos montes.

O termo ultramontanismo foi bastante usado no século XIX, inclusive no

Brasil. O ultramontano era forte opositor aos liberalismos politicos que
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ampliavam seus espacos pelo mundo. Santirocchi (2010), preferiu aderir a esse
termo em detrimento do termo “‘romanizacao”. Basicamente, esse autor,
fundamentado em suas pesquisas nos arquivos do Vaticano e Dutra Neto
(2006), fundamentado em suas pesquisas nos arquivos da Congregacao
Redentorista no Brasil, consideraram 0 termo romanizagdo como improprio
para entender o que se passou. Santirocchi afirmou ndo ter encontrado
elementos que justificasse a idéia de que o papado influia ou impunha sua
visdo ou politica sobre as sedes locais, ao contrario, percebeu, o papado
apoiava as iniciativas individuais dos bispos. Do mesmo modo Dutra Neto
procurou demonstrar que 0os missionarios redentoristas holandeses tentavam

adaptar-se ao campo missiondrio e ndo o contrario.

Dom Vigoso, bispo de Mariana, por exemplo, o iniciador das “reformas”
da Igreja no Brasil, a partir de 1840, buscou implementar na diocese uma
disciplina tridentina. Os primeiros bispos ultramontanos, usavam para si 0
termo “reformadores”. O termo ultramontano ficou mais usado a partir do
Concilio Vaticano | e, do mesmo modo de quando fora cunhado, tinha uma
conotacao pejorativa:

Durante o decorrer do século XIX, os eclesiasticos ou leigos catélicos
opositores do liberalismo e do regalismo no Brasil, eram chamados
pejorativamente pelos seus adversarios de “ultramontanos” e
“jesuitas” (ou jesuitas disfar¢gados). Eles aceitaram a denominagéao de
“ultramontanos”, apods esbogarem alguma resisténcia, quando
entenderam que isso significava plena adesdo a ortodoxia e
fidelidade ao Papa. Foram eles os agentes da implementacdo da
reforma eclesiastica que vingou, enquanto falhara aquela de cunho
liberal-regalista intentada pelo liberalismo eclesiastico liderado pelo
Pe. Feij6 durante a Regéncia e pelo regalismo Imperial. Dai que os

termos ultramontanismo e reforma foram aceitos e utilizados por
ambas as partes por todo o século XIX. (SANTIROCCHI, 2010, p. 26)

Temos que a historiografia da Igreja usou largamente o termo
‘romanizagao” e apontou uma desvalorizacdo do catolicismo popular, dentre
outros aspectos como a atracao de padres europeus e a abertura de escolas
catolicas para a elite. Sem estender esse assunto, o qual ndo temos a
pretencdo de tratar aqui, bastaria dizer que é necessario atentar, na relacdo da
Igreja com o catolicismo popular, algumas questdes de contexto como a busca

de uma civilidade de modelo europeu, higienismo e saude publica, preconceito
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social e seguranca publica®™*. Outra questdo a se ter em vista é o processo de
retomada dos chamados “bens eclesiasticos” pelos bispos e parocos,
sobretudo nas duas primeiras décadas da republica, como forma de

reestruturacéo patrimonial da Igreja ap6s a separacdo com o Estado™®

. Quanto
a atracdo de padres estrangeiros, ha que se ter em vista a deficiéncia dos
semindrios nacionais em quantidade e qualidade para a formacédo de padres,
além de aspectos mais OGbvios como o tempo necessario para a formacdo de
sacerdotes e a “baixa qualidade moral” do clero brasileiro, além de sua adeséao
a principios politicos condenados pela Igreja. A criagdo de escolas catdlicas,
além de servirem ao proposto pela educacdo catdlica, atendeu a duas
necessidades: de um lado a sociedade demandava por escolas, de outro os

religiosos demandam atividade que lhes permitissem a subsisténcia.

ULTRAMONTANISMO X TRADICIONALISMO

N&o obstante essa revisdo empreendida entre historiadores da Igreja, a
mais recente historiografia, tendo adotado cada vez mais o conceito de
ultramontanismo, desconsiderou a historiografia das idéias no Brasil que desde
a década de 1980 vem reclamando uma diferenciacdo entre ultramontanismo e
tradicionalismo. Basta citarmos trés exemplos: Ubiratam Macedo, Cassiano
Cordi e Thiago Adao Lara. Esses autores e alguns outros, foram estudados por

Paim (1999) em obra sobre o pensamento brasileiro.

O tradicionalismo foi uma vertente do pensamento ocidental em reacéo
direta aos fatos e filosofias em torno da Revolucdo Francesa. Opunham a

tradicdo a revolucdo e afirmavam que toda mudanca radical no seio da

sociedade provocava a desordem.

Ubiratam Macedo (Apud PAIM, 1999) alertou para que ndo se
confundisse ultramontanismo com tradicionalismo. Houve uma imbricacéo

entre eles na histéria mas ndo foram a mesma coisa, haja vista a Igreja ter

*Essa contextualizac&o pode ser percebida, por exemplo em SOIHET (2008) embora a autora

ainda use o termo “romanizag¢do” e nao tenha como foco a Igreja, mas a cultura popular
**Muitos desses bens estavam em poder de ordens leigas que desobedeciam a hierarquia
catolica e ja havia oferecido a razdo para o maior conflito entre a Igreja e o Estado no Brasil, a
“questao religiosa”, na década de 1870.
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condenado varias proposicoes tradicionalistas no século XIX. O tradicionalismo
em geral era antiracionalista enquanto os ultramontanos defendiam uma
racionalidade, aquela ja apreciada pela patristica e, sobretudo pela escolastica,
com apice em Santo Tomas. A fé demanda a racionalidade como um
importante contributo na compreenséo da revelagdo. Os tradicionalistas eram,
em geral, nacionalistas e defendiam a comunidade local e seus privilégios.
Para eles a hierarquia e ndo a igualdade liberal era a base da vida social; eram
antiindividualistas, portanto. Eram hostis a toda novidade do século XIX:
liberalismo, capitalismo, socialismo, cientificismo, positivismo etc. Aléem dessas,
outras caracteristicas do tradicionalismo politico foram apresentadas por
Ubiratam Macedo, citamos apenas essas que ilustram nossa reflexao.

Cordi (Apud PAIM, 1999) entedeu que o ultramontanismo era uma
doutrina da instituicdo eclesiastica e, portanto, pretendia dar respostas e
sustentar a institucionalidade da Igreja Catolica. Para esse autor, 0s
ultramontanos s6 adotaram principios tradicionalistas quando foi interessante a
defesa da instituicdo, abandonando-os logo em seguida. Para Cordi, Jackson
de Figueiredo teria percebido, no Brasil, a pouca adesdo a problemas
brasileiros entre os ultramontanos. Os tradicionalistas, ao contrario dos
ultramontanos defendiam uma participacdo mais direta em questbes da

politica.

Lara (1988) contribuiu a esses estudos indicando que o tradicionalismo
nao foi uma vertente exclusivamente religiosa. Por isso afirmou que no Brasil a
vertente religiosa foi a mais forte. Esse autor se dedicou ao tradicionalismo em
Pernambuco e destacou a modernidade desses pensadores e seu carater nao
exatamente reacionario pois consideravam a nova situacdo soOcio-histérica
como realizada e a impossibilidade de um retorno ao passado. Conclusdo
semelhante ha em Pavani (2010) ao estudar o pensamento de Donoso Cortez,
um tradicionalista espanhol. Para Pavani ndo é correto apontar um desejo de
retorno a ldade Média em Donoso Cortez, como insistem alguns historiadores.
Ha, sim, a defesa de valores medievais para o retorno ao espirito cristdo havido
naquela época. Pavani afirmou haver em Donoso uma insercdo na

modernidade pela aceitagao dos valores positivos nela contidos.
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ULTIMA PALAVRA

A diferenciacdo entre tradicionalismo e ultramontanismo € importante
para a compreensdo de determinados caminhos da Igreja. No Brasil, o
tradicionalismo empreendeu uma maior participacdo de catdlicos na politica,
geralmente dispensado pelos ultramontanos. O cuidado com essa questao
pode levar a historiografia a rever algumas interpretacées com foco em temas
que segregam progressistas e conservadores, perdendo espago para uma
reflexdo mais agucada a contribuicbes religiosas, como as catdlicas, ao
processo de formagao da nacionalidade brasileira e a vinculagcdo desta com a

politica.

Um tradicionalista, nédo raro, foi também um ultramontano ao defender o
papel institucional e religioso do da Igreja, mas o contrario, ndo. Isso se pode
concluir em breve analise das condenacdes recebidas pelos principais
tradicionalistas como De Maistre, Lammenais e Donoso Cortez.
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RESUMO: Ao ler o livro Sociologia da religido, vol. 3, de Max Weber, no qual o
autor descreve minuciosamente a paisagem, formacdo e caracteristicas do
antigo oriente e do povo hebreu deparei-me com uma noc¢ao interessante e
instigante: povo-paria. Detendo-me um pouco mais neste termo, percebi que
Weber percebe a segregacao judaica como uma forma de auto-segregacao
fundada na Tora esuas emulacdes legais. O estudo que segue constitui um
esforco de compreensdo tedrica da anélise dos estudos de Max Weber.

PALAVRAS-CHAVE: Israel, lahweh, Hebreus, Povo-Paria, Max Weber

INTRODUCAO

Embora a procedéncia ou origem dos individuos pressuponha o
pertencimento a um grupo, a chamada “consciéncia tribal” ou o reconhecimento
de individuos pertencentes a um mesmo grupo ou povo esta condicionada
principalmente aos destinos politicos e costumes comuns. Mesmo sabendo que
Israel originou-se por meio da integragdo de diversos individuos e da
adaptacdo dos mais diferentes costumes aos préprios preceitos religiosos
hebreus, qualquer um que quisesse ser aceito como pertencente ao grupo
israelita deveria aceitar a religido judaica e com ela a forma de vida dos
hebreus. Esta forma, por sua vez, encontrava-se determinada pela lei da
Alianca, que para Weber constitui a fonte da auto-segregacdo dos judeus
perante seus vizinhos. Isto porque, segundo as préprias narrativas hebraicas,
os judeus se autodenominavam “o povo escolhido”®, eleito dentre os demais
para ser o “povo de lahweh”, ou seja, o povo escolhido dentre todas as nagdes

para ser o “povo de Deus”.

FUNDAMENTACAO E SEGREGACAO

E possivel notar, ao estudar o desenvolvimento de Israel, que grande
parte das diferengas com seu entorno concentrava-se, primordialmente, nas
questbes religiosas e suas emulagbes legais. Questdes que marcaram a
identidade judaica e ratificaram, ao longo da histéria desse povo, a auto-
segregacao que culminou por caracterizar a comunidade de Israel como um
povo-paria ou, de acordo com Schluchter, como uma “organizagao confessional

marginalizada”.
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Para os judeus, lahweh em nenhuma época possuiu um complemento
feminino, nem uma imagem para ser adorada nos cultos orgiasticos, como nas
religides pagas, que em geral estimulava a fantasia e afastava o crente da fé
racional.”>’ No Exodo 20:4, por exemplo, h4 a proibicdo da confeccdo de
imagem do que existe nos céus, embaixo da terra e nas aguas que estao
embaixo da terra. Assim sendo, por meio desta interdicdo os judeus tornam-se
0 Unico povo, até entdo, que ndo cultuou seu deus na forma de imagem. Ao
mesmo tempo, encontramos semelhancas que aproximam Israel dos povos em
seu entorno, inclusive no que se refere aos preceitos religiosos.

A cultura babildnica, por exemplo, influenciou em grande medida a
formacdo de Israel. Na Tord, encontram-se substancias que remetem ao
cédigo de Hammurabi. De acordo com Weber, a estrutura formal desta
legislacéo consistia em um codigo de mispatim*® de natureza juridica, moral e
cultica, como o Deuteronémio, um livro juridico no mesmo estilo da cole¢éo de
Manu™®, que sofreu inimeras adicdes posteriores, de acordo com os
interesses da época (Ex. 21:1-22, 16). Da mesma forma o cédigo de lei
promulgado por Lipit-Ishtar de Isin (por volta de 1870 aCC) em sumério e o
codigo do reino de Eshnunna (anterior ao XVIII século) em acadio, ambos
precedentes ao codigo de Hamurabi.

Por isso, embora sejam considerados preceitos divinos, vemos por meio
da documentacdo antiga que o arcabouco juridico hebraico tem uma origem
semelhante a dos povos vizinhos. Dessa forma, a principio, as leis de Israel,
bem como o Cddigo da Alianca absorveram parametros juridicos que
regulamentavam outras sociedades que compunham o cendrio médio-oriental.

Mesmo uma caracteristica tida hoje como marcantemente judia, a
circuncisdo, era algo comum entre os povos do Oriente Médio. Isto porque a
cultura da circuncisdo encontra-se, em sua origem, relacionada aos ritos de
iniciagdo dos jovens guerreiros, isto €, faz parte de uma cultura bélica que mais

tarde foi apropriada pela cultura religiosa judaica.

*7 Fé racional gue Max Weber defende instalar-se com o advento da religido monoteista e a

divisdo do mundo em Mundo Material, ou dos Homens e Mundo Divino e a no¢ao do poés-
morte.

158Prescrigéo unilateral, direitos.

15900Ie<;é0 de livros braméanicos datados em torno de 1500 aCC (antes da Contagem Comum).
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Em sua formacédo até o periodo pds-exilico o culto a lahweh conviveu
pacificamente com outras divindades, muitas vezes em um mesmo santuario,
principalmente nas zonas agricolas da Palestina. Por sua vez, o carater
orgiastico dos cultos de Baal foram radicalmente condenados principalmente
pelos yawistas, especialmente os ritos alcodlicos e sexuais. Mas se nos
atermos as leis, veremos que desde a origem o culto a outros deuses, que nao
lahweh, é condenado. No Exodo encontramos um preceito que proibe a alianca
com o0s outros povos da terra ou seus deuses, que deverdo ser expulsos de
Israel por meio da total destruicdo do povo inimigo e seus templos, que servirao
de anatema a lahweh (Ex. 23:31-33 e 34:15). J4 em Levitico, encontramos a
proibicdo de oferecer um filho a Moloc (Lev. 20:2) sob pena de morte; e a
obrigacdo da consagracado a lahweh dos filhos e bens que por bondade divina
foram oferecidos aos judeus (Lev. 20:26).

Mas afinal, quem era considerado judeu?

O judeu era considerado aquele de origem consanguinea ou aquele que
desde a terceira geracao de convertido havia observado uma vida correta e um
status privilegiado. Se, a principio, a lei sagrada determinava 0s mesmos
preceitos para o israelita e para o ger*®® ou meteco'®, direitos e obrigacées
separavam o0s judeus dos estrangeiros. Dessa forma, ainda que o Exodo
determine uma Unica lei para o cidaddo e o imigrante entre os judeus (Num.

9:14), Weber demonstra a diferenciacdo dos gerim*®?

que eram segregados
ritualmente e excluidos do convivio entre os iguais. Exemplo disso encontra-se
nas leis do Antigo Testamento que condenava a exploracdo do pobre (Ex.
22:25) referindo-se ao israelita em sentido pleno (‘am), ao contrario do
estrangeiro a que poderia ser adquirido como servo ou escravo. Entre outras
passagens, como no Lev. 19:34, 24:22, 25:44-46, 25:39-42, no Deut. 17:14 e
15, 23:21, no Ex. 22:20 e 23:9, no Codigo da Alianca, verifica-se a redacgéo de
diversos preceitos que subjulgam os estrangeiros e os diferenciam dos

israelitas.

%0 Também conhecido como meteco. Ger é o ndo israelita residente que ndo s6 esta sob a

protecdo privada de um individuo e sob os preceitos religiosos de hospitalidade, como possui
situagdo juridica regulada e protegida especificamente por uma organizagao politica.

1°1 Nao israelitas, antes do exilio ger (possuia direitos), apés o exilio passa a ser conhecido
como nokri (totalmente estrangeiro, ndo possui direitos).

®2puséncia de circuncisdo (antiguidade), artesdos e comerciantes (associacdo) livres ou
prestadores de servi¢os.
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Outro ponto relevante aos nossos estudos pode ser encontrado ja no
Génesis, em que diversas sdo as passagens que condenam 0 casamento com
estrangeiros. Quando Abrado envia a seus parentes um servo para que este
escolha uma mulher para se casar com Isaac, uma que possua mesma origem
que sua familia, temos a primeira demonstracdo da auto-segregacao racial
judaica (Gén. 24:3 e 4). Outra passagem, a de Esau (A Biblia de Jerusalém,
1992, 104), ou ainda a histéria de Dina (Gén. 34:14 e 15). No Levitico, tem-se
por obrigacdo de tomar por esposa somente virgens judaicas, proibindo o
casamento com vidvas, mulheres repudiadas ou prostituidas, aléem de
estrangeiras sob pena de profanar a descendéncia (Lev. 21:13-15). Em
Numeros, o ultimo capitulo versa sobre o casamento das filhas de Israel e a
manutencdo da propriedade através da heranca (Num. 36:5-9). No Livro do
Deuteronbmio encontram-se outras passagens semelhantes, tais como: 7:1-5,
21:10-14, 23:3, 23:8 € 9, 25:5.

Também as leis relativas aos alimentos foram de grande importancia na
estrita observancia das praticas religiosas judaicas. Tal ritualizacdo dos
costumes alimentares dificultou o convivio com outros povos. No Exodo, o
proprio Deus faz conhecer suas leis: durante a Festa dos Azimos: aquele que
come p&o fermentado sera eliminado de Israel (Ex. 12:19); aquele que quiser
celebrar devera circuncidar todos os varbes de sua casa e, dessa forma
converter-se ao judaismo (Ex. 12:48 e 49, Num. 9:14). No Levitico vemos
proibicdes essencialmente alimentares (17:8 e 9, 17:10, 17:13, 17:15, 18:3 e 4).
A transgressdo de qualquer destes preceitos significa degredacdo do
transgressor. Além disso, verifica-se em Levitico uma lista das regras
referentes a pureza e impureza, que sugerem, por exemplo, quais 0s animais
aquaticos, terrestres, aves e insetos alados considerados puros e, portanto,

passiveis de serem ingeridos.

CONCLUSAO

Se buscarmos o significado da alianca entre os judeus e lahweh é
possivel compreender a forma como Israel ligava-se diretamente a religido.
Térah, que originariamente significa “doutrina”, é o livro que, além de

fundamentar o judaismo e seus preceitos religiosos, determina as leis civis e
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penais que devem reger a sociedade. As clausulas da Tora definem o modo
pelo qual os membros da comunidade devem regular o conjunto de suas

acoes.

Pode-se verificar ao longo destas linhas que em diversas passagens do
Pentateuco estéo contidas leis segregacionistas ou mesmo leis que dificultam o
convivio de judeus com as nac¢des do médio oriente. Ainda que levemos em
conta que toda a documentacdo existente atualmente foi produzida cerca de
1500 anos apdés o suposto nascimento do judaismo, a tradicdo garante a
veracidade dos textos nos quais nota-se o afastamento ou diferenciacdo dos
judeus em face de outras na¢des em funcdo de uma crenca na eleicao divina.

Max Weber tinha razdo ao inquirir sobre a relacdo entre a auto-
segregacao do povo judeu e as leis que determinam a vida religiosa desta
nacdo. Mas outros fatores devem ser levados em consideracdo, mas esta €

uma tarefa para um préximo trabalho.
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DO JEJUM A PRATICA DA JUSTICA E DA MISERICORDIA
ONDE CORRE O RIO DE AGUA DA VIDA

Cleide Lazarin®®

INTRODUGCAO

“Do jejum a pratica da justica e da Misericérdia em um lugar onde
corre o rio de agua da vida” tem como base os textos de Is 58,1-12 e Ap 22,1-
5.Reflete o jejum como prética da justica e da misericérdia, em lugar em que
reina a paz como compromisso com a vida onde ela se encontra ameacada e
enfraquecida. Reflete o paraiso reconstruido como lugar onde a corrupcéo e a
injustica ndo encontra ponto de apoio. Deus mesmo ilumina com sua presenga
seus habitantes e Ihes oferece agua da vida. Lugar onde se projeta a utopia: a
vida é feliz com o aniquilamento do pranto, clamor e dor, ndo h& exploracéo e
opressdo e toda lagrima serd enxugada. A reconstrucdo do sonho e da
consciéncia da comunidade, onde a vida seja em plenitude, vivida sem
ameacas, em paz com a vizinhanca, com relagbes justas, em amizade e
fidelidade a Deus, no cuidado da criacdo — 0 novo céu e a nova terra. O profeta
Amoés (5,25) também sonhou: “Que o direito corra como a agua e a justica
como um rio caudaloso”. E hoje continuamos alimentando o sonho e a
esperanga, pois, “‘como a agua fecunda continuamente a terra, assim a pratica

da justica ha de fecundar uma nova sociedade.”

1) A PRATICA DO JEJUM E DA MISERICORDIA

A tematica do Terceiro Isaias é uma proclamag¢do que consola e
reconforta a vida das pessoas empobrecidas, sustenta a fé e a esperanca de
construir uma sociedade justa e solidaria (Is 60-62). Condena os abusos,

sobretudo, das elites, que comecam de novo surgir no meio do povo, no

183 E-mail: cl_2809@yahoo.com.br
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periodo pos-exilico. Condena a corrupcgao do direito e da justica (Is 59,14-15), a
perversdo dos valores e das praticas da religido (Is 57,4-5,9; 58,1-12; 59,12-13;
65,3-5; 66,3) e os comportamentos imorais (Is 59,3.6-7)necesséario para que
haja novos céus e nova terra (Is 56,17)e, mostra qual € o verdadeiro jejum (Is
58,1-12).

O templo e a lei passam a ser instrumentos de coleta dos tributos e
impostos. A maioria da populagédo, sobretudo a camponesa, experimenta a
fome, a miséria, o desemprego, a expropriacdo, a falta de moradia, a morte
prematura e a escraviddo (NACANOSE, 2004, p. 9). A elite exibe seus
sacrificios e suas ofertas no templo como se esta fosse a justica que agrada a
lahweh. Pratica a oracdo, d4 esmolas e faz jejum com a aparente intencdo de
se tornar pura e justa diante de lahweh e conquistar a salvacdo. A comunidade
de Juda, em sua miséria e soliddo, faz de sua casa um espaco aberto de
acolhimento a todas as pessoas que sofrem injusticas. Essa comunidade é a
voz dos oprimidos que se faz ouvir na denuncia das injusticas e proclamacao
da boa noticia a todas as pessoas excluidas da sociedade e do templo
(NACANOSE, 2004, p. 19). A comunidade profética denuncia a falsa piedade
daqueles e daquelas que se escondem atras de ritualismos vazios (Is 58,3-2a),
pois, a fidelidade ao Deus da vida ndo se mede pelas aparéncias nem pela
frequéncia as cerimdnias religiosas. E sim, se revela por meio da pratica da
justica e da solidariedade (Is 58,6-7).

A pratica do jejum encobria uma situacado de injustica social, pois a
opressao das elites, do império persa e dos povos vizinhos gerou um grande
namero de empobrecidos e escravizados. Muitas dessas pessoas que
continuavam se reunindo para prestar culto a Deus eram as responsaveis pela
miséria do povo. Nesse contexto nasce o grito profético mostrando que o jejum
gue agrada a Deus € a pratica da justica e da misericérdia (CBV, 2004, p. 125.
GASS, 2002, p. 35).Se o ser humano pratica uma forma de culto que ele
mesmo inventou para garantir a si o favor de lahweh, sem mudar de conduta,
essa pratica é uma farsa, € tentativa de suborno que lahweh néo aceita. O
jejum perdeu o sentido por estar desprovido de seu elemento de equilibrio que
€ a justica que impede que haja pobres, e a solidariedade com eles, quando o

sistema ja os criou.
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A profecia critica a pratica do jejum que confunde o seu sentido ao
acompanha-lo de a¢bes contra o proximo (58,1-12; Jr 14,12; Zc 7,5ss), quando
a praxis ritual consiste em nao coadunar-se com a pratica da justica, quando o
jejum vem acompanhado pela opressao do préximo. E a toda essa situacao se
acrescentam as intrigas e os conflitos comunitarios exatamente na ocasido dos
ritos assinalados (CROATTO, 2002, p. 84).0 povo nédo precisa temer que sua
vida v& murchar ou perder-se. Ele sera como um jardim bem irrigado e como
uma fonte cujas aguas nunca secam (RIDDERBOS, 1990, p. 475). “Quando ha
destruicdo e abandono, os caminhos se apagam. E se forem restaurados,
significa que h& ou havera transito para eles, e que se volta a uma situagao de
vida” (CROATTO, 2002, p. 108).

A profecia traz a exigéncia de que se deixe de oprimir e se tenha
misericordia para com os miseraveis, o chamado para uma melhor forma de
adorar a lahweh, com referéncia especial ao sdbado.Expressa a exigéncia de
se praticar misericordia para com 0S que se encontram em situacao de
angustiae um chamado de atencao a: repartir o pdo com os famintos. Oferecer
abrigo aos pobres desabrigados. Vestir o0s que estdo vestidos
inadequadamente. N&o se afastar ou esconder-se do semelhante, de irmé&o e
concidadao, mas oferecer-lhe ajuda e amparo (RIDDERBOS, 1990, p. 475). E
traz ainda a exigéncia a misericordia para com os famintos e oprimidos.

Os pobres, famintos, desabrigados, aqueles e aquelas que ndo tém
condicdes de responder economicamente as exigéncias do templo, sdo
ignorados, excluidos, perseguidos e, por vezes, mortos pela elite. O povo é
vitima da voracidade tanto da elite corrupta de Jud4, que o profeta compara a
cachorros e maus pastores, quanto do império persa, comparado a uma fera
selvagem. Juntos estdo devorando os bens do povo em vista de seus proprios
interesses (Is 56,9-12) (NAKANOSE, 2004, p. 30). Os famintos e miseraveis
gue estdo presentes no mundo, sdo um grito de vida, uma denuncia de que a
verdadeira religido ndo esta sendo vivida. Ha o perigo de termos praticas
religiosas sem compromisso com a justica, com o direito e com a solidariedade
(Os 6,6).

A interpelacéo biblica € para que o jejum sirva para voltar o coragao
para Deus, transformando-se por meio da oracéo, da simplicidade e do cuidado

hY

com os pobres. E apelo a honestidade e cordialidade nas relacbes com as



296

demais pessoas, com os bens publicos e com toda a criacdo.A pratica do jejum
no caminho da fidelidade a Deus coloca o/a praticante em atitude de
compaixao imediata para com os/as fragilizados/as da sociedade. Ajudar a
reconstruir as relacbes de igualdade, contrariando os padrdes sociais,
revelando um Deus de infinita fidelidade, que deseja aproximar-se e abracar a
todos/as na particularidade de suas vidas (SPOTO, 2003, p. 153-4).

2 A AGUA DA VIDA

A 4gua da vida (Ap 22,1) é andncio de vida nova, de esperanca, do fim
do poder imperial e do inicio de uma nova histéria.Fontes de agua simbolizam
a vida em plenitude, vivida sem ameacas de guerra, em paz com a vizinhanca,
com relacfes justas, em amizade e fidelidade a Deus. A 4gua da vida é
oferecida a toda a humanidade (Ap 22,2). A Besta enche os coragfes de
ganancia e idolatria fazendo seus seguidores/as a tomarem o caminho que leva
a morte. O Cordeiro enche de &animo, esperanca e amor aos Seus
seguidores/as. Ele € o caminho que leva a vida, a nova Jerusalém, onde corre
o rio de agua da vida. O andncio da esperanca e da vida estd disponivel a
quem deseja receber “gratuitamente agua da vida® (Ap 22,17). A nova
Jerusalém, onde corre a agua da vida € um lugar em que a corrupcdo nao
encontra ponto de apoio (Ap 21,27) e nem 0s que amam a cobica e a violéncia
mais do que o Reino de Deus. Na nova Jerusalém a agua é viva e d& vida
fazendo surgir muitas arvores que curam (BOFF, 2009, p. 92-105).

A terra estd doente e ameacada de morte e por isso, necessitada da
agua da vida. Pela interrupcdo ou pelo influxo da agua da vida, anualmente,
milhdes de pessoas morrem de fome ou de doencgas provenientes da fome. Tal
situacao se da pelo fato de a riqueza estar acumulada e concentrada nas maos
de poucas pessoas e provocando sempre mais aumento da pobreza e da
injustica. Esta realidade faz parte do caminho que a humanidade tomou e que
inviabiliza a vida para milhdes de seres humanos e p6e em risco o planeta e
todas as espécies de vida (BARROS, 2002, p. 22-3).Do dialogo critico entre a
economia e a ecologia, irrompe uma economia politica do ambiente, uma teoria

integradora da economia ecoldgica e da ecologia politica (LEFF, 2006, p. 71-3)
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que propde o cuidado da vida e a integridade da criacdo, levando agua da vida

por todas as partes do planeta.

CONCLUINDO

Dois fatores podem ajudar e contribuir na mudanca e transformagéo: a
consciéncia de que a dignidade é inviolavel e que os direitos da pessoa e do
planeta devem ser respeitados.

Na pratica do jejum e no fluxo de agua da vida, a igualdade, a
solidariedade e a misericordia sdo valores irrenunciaveis no progresso do ser
humano. Na caminhada de constante transformacédo, esta inerente o servico
para defender, promover e valorizar a vida onde ela se encontra ameacada,
agredida e violentada e o cuidado social e cultural do/a empobrecido/a e
excluido/a.

Entre os valores do Reino e critérios de sua pertenca, esta a pratica da
justica, que pela mistica e pelo método da néo violéncia ativa, cria e recria a
fraternidade e a irmandade universal. Profeticamente denuncia-se a violéncia
gque massacra a vida pelo medo, em todas as suas formas, o modelo
econOmico concentrador e perverso, que ao mesmo tempo, que desenvolve
novas e altas tecnologias, domina a natureza, cria miséria, gera a morte e
compromete a vida do planeta e, qualquer sistema politico ou religioso
centralizador, que oprime e reprime o pobre e fragil da sociedade, massifica e
escraviza culturas, etnias e periferias.

Jejuar e deixar correr o rio de 4gua da vida € promover a paz e o bem,

a esperanca e o amor, a dignidade e a irmandade.
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DA TENDA AO TEMPLO: MUDANCAS POLITICAS E RELIGIOSAS
OCORRIDAS EM ISRAEL
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Hébert Vieira Barros'®*

RESUMO: Desde os tempos mais antigos Israel sempre buscou melhores
condicbes de vida migrando de um lugar para outro com seus rebanhos. Neste
contexto, a tenda foi um instrumento religioso de fundamental importancia para
0 exercicio e a experiéncia religiosa deste povo, pois representava a presenca
viva de Deus no meio dos clas. Com suas particularidades, cada cla realizava
seu exercicio religioso na tenda, e tinham a certeza que Deus estava presente
em sua historia concreta. Com o desenvolvimento e crescimento de familias
que formavam os diversos clas em Israel, a experiéncia da tenda com o passar
do tempo foi sendo suplantada pela ideia de reunir o exercicio religioso em um
s6 lugar. Os grupos de familias que mais investiram neste projeto foram
aqueles que tinham posse das terras mais férteis, pois com o tempo tiveram
condicBes de conservar e armazenar alimentos.

A domesticacdo de animais para agricultura e consumo de carne
também contribuiu para o empoderamento dos grupos familiares que detinham
suas atividades nas terras mais férteis. O templo nasce a partir da necessidade
de haver um controle sistematizado onde a fé tinha uma ligacédo direta com a
organizacao social. E, diante deste contexto de mudancas em lIsrael, o templo
serviria como referencial de organizacdo nas diversas esferas: social, politica,
econbmica e religiosa. A questdo € que, esta mudanca na pratica social
religiosa néo ocorreu da mesma forma em todos os clas; e isto foi motivo para
diversos conflitos entre 0 povo. Esta comunicacdo pretende lancar algumas

luzes para assim fertilizar reflexdes a cerca do assunto:

1. ATENDA SINAL DA PRESENCA DE DEUS JUNTO COM ISRAEL

Antes do desenvolvimento da monarquia em Israel o povo vivia em
constante migracdo em busca de pastagens e agua para seus animais. Antes
da monarquia, o povo de Israel tinha sua pratica religiosa centralizada no culto
provisorio. No imaginario coletivo popular, Deus andava com as pessoas em
suas viagens em busca de melhores condi¢cdes de vida. A tenda para Israel

neste periodo histérico era algo de extremo em importancia.
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A pesquisa biblica em seu desenvolvimento faz diferentes afirmacdes
sobre a tenda. Uma das correntes fortes € que a tenda representava para Israel
0 que o livro dos Reis chama de tenda de Davi, ou seja, a tenda santudrio.
Nesta perspectiva a tenda de certa forma é o pré-projeto do famoso templo de
Salom&o®™®. Outra posicdo sobre a tenda que vem sendo discutida na
pesquisa biblica, afirma que esta experiéncia ndo é instaurada por Israel em
seu periodo de migracdo em busca de terras e pastagens.

Antes do povo de Israel ja havia grupos que tinham o costume de cultuar
seus deuses em tendas. Israel pdde entdo, ter se inspirado nesta experiéncia
para estabelecer nos clds a tenda e Javeé, representando assim a presenca de
seu Deus particular em meio a sua vida cotidiana. Sobre esta possibilidade
muito contribui Roland Vaux*®. A tenda com certeza foi um elemento comum
na devocdo popular itinerante também de outros povos e ndo somente de
Israel. Transportavam a tenda para todos os lugares. A tenda foi para Israel um
periodo onde o exercicio religioso acontecia dentro da esfera do dominio

familiar.

2. O TEMPLO DE JERUSALEM E AS MUDANCAS OCORRIDAS NA
RELIGIOSIDADE DE ISRAEL

N&o é objetivo desta comunicacao, fazer uma analise de contra posi¢cédo
ao templo de Jerusalém. Fazendo o classico e ja desgastado raciocinio de
tenda contra templo. Definitivamente ndo € este nosso objetivo. Seguramente
se lIsrael ndo tivesse conseguido estabelecer a monarquia, seus conflitos
internos, como as divergéncias entre as tribos pela disputa de terras,
dificilmente teria uma solucdo que nao trouxesse risco de forma geral para o
povo. Outra questdo que Israel ndo teria vencido sem a Institucionalizacdo da

religido no templo seria as pressdes dos povos estrangeiros, como por

185 £ M. Cross, contudo, modifica essa afirmacéo; ele sugere que a tenda como é descrita, é a

tenda-santuario erigida por Davi, e que a fonte sacerdotal usou tradigdes auténticas a respeito
de sua estrutura. Tanto os dados biblicos como informag8es extra biblicas tornam a existéncia
de uma tenda-santuario primitiva portatil ndo somente possivel, mas extremamente provavel.
1% \VAUX, Roland de. Instituicdes de Israel no antigo testamento. Traducdo Daniel de Oliveira.
Séo Paulo: Paulus; Teolégica, 2003.
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exemplo, o conflito com os Filisteus. Sobre a questdo interna e externa de
Israel sdo esclarecedoras as contribuicdes de Carlos A. Dreher®®’.

J& no tempo das tribos a ideia de fazer um templo para o culto religioso
em Israel era presente. Muitos sdo os textos biblicos que mencionam o desejo
de estabelecer um sistema de governo onde a centralidade das questbes
politicas e religiosas fossem resolvidas. No texto de (Jz 8,22-28) Gededo
depois de ter vencido uma batalha contra um exército de quinze mil homens (Jz
8,10) exige de seu povo uma quantidade de ouro. “Gede&o fez com isso um
efod e o colocou na sua cidade, Efra.” (Jz 8,27).

Neste texto fica claro que a experiéncia da tenda mencionada no topico
anterior jA& ndo € mais evidente em todo o Israel tribal. Pois, as tribos no
periodo dos juizes (1200a.C - 1000a.C) devido a uma série de inovacdes
voltadas para a agricultura, armazenamento de agua e alimentos, conseguem
se estabelecer na terra de maneira cada vez mais permanente.

O texto de (1Sm 8,20) “Noés teremos um rei e seremos, nés também
como as outras nacées” reflete bem esta questdo’®®. Com o desenvolvimento
interno Israel faz ao longo do processo histérico uma mudanca profunda em
seu modo de fazer seu exercicio religioso. O crescimento dos clés trouxe para
as tribos de Israel a necessidade de organizar-se melhor para garantir assim a
sua identidade. O templo de Jerusalém desempenhou um papel fundamental
nesta mudanca de estrutura™®®.

O projeto de construir um templo em Israel € uma ideia que vem desde o
tempo tribal, e por questbes de exigéncias da conjuntura histérica, Israel so
consegue o feito no tempo do reinado de Saloméao. Segundo a literatura biblica,
Saul ndo teve muito sucesso como lider de Israel. Assim como descreve em
(1Sm), onde Saul ndo conseguiu: gerir um exército permanente que garantisse
a seguranca das tribos e estabelecer uma cidade como referéncia. Desta

forma, ele termina sua trajetéria como um lider fracassado.

" DREHER, Carlos A. A Constituicdes dos Exércitosno Reino de Israel. Sao Paulo: Paulus;

2002.
%8Todos os textos da literatura biblica nesta comunicacdo que estdo sendo citados seguem a
traducao da: Biblia de Jerusalém. Sao Paulo: Paulus, 2010.

° Sobre este processo de mudanca muito contribuiu para a pesquisa biblica o livro:
GOTTWALD, Norman. As tribos de lahweh — Uma sociologia da religido de Israel liberto 1250-
1050 a C. S&o Paulo: Paulinas, 1986.
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Diferentemente de Saul, Davi seu sucessor € visto pela literatura biblica
como modelo ideal de rei, consegue estabelecer um exército permanente
conquistando Jerusalém e estabelece sua base politica nesta cidade. Em
Jerusalém Davi constitui um santuario para Javé. Neste periodo a pesquisa
biblica afirma que a chamada “teologia de Davi” exerceu importante
contribuicdo para seu sucesso politico.

A partir da “teologia davidica” Deus faz uma alianga com o rei onde este
deve servi-Lo governando o povo. Esta teologia € bem diferente da ges