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Parecer A

Vocé tem aqui um livro que preza pelo espirito académico das
controvérsias sobre os fatos religiosos, mas tem igualmente acesso a um
presente precioso: o testemunho de engajamento de um grupo de
estudantes com o didlogo entre as religides. Trata-se do segundo volume
da colet@nea “Espiritualidades, fransdisciplinaridade e dialogo”, uma série
aonde pesquisadores/as do fendmeno religioso na Universidade Catdlica
de Pernambuco compartiiham os seus estudos e pesquisas na drea do
didlogo inter-religioso. Quem saboreia estas pdginas, mais do que nunca
concordard: da fé e do sagrado, ninguém pode ser mais do que amante
que se pde a servico. Ninguém é proprietdrio do divino. O acesso é gratuito
para quem busca engravidar o cora¢do.

Nos diversos estudos e abordagens desse livro, vamos compreender
melhor porque € o espirito (o terceiro) o que nos une. Vamos perceber o
novo e o antigo se encontrando em uma espécie de reinvencdo do
sagrado. Mesmo sem GPS, poderemos acessar uma "geografia da religido”
e deixar que esse mapa se inscreva em nossos senfimentos.
Compreenderemos as semelhancas e as diferencas existentes entre as
chamadas "religides abraédmicas”. Nesse contexto de tdo urgentes desafios
ecoldgicos, ficamos felizes em contar com antigas e novas formas de
paganismo e religides da natureza. Elas nos ajudardo a ir ds raizes da nossa
comunhdo com a Terra e o universo.

Esse novo e-book € mesmo um presente de amor para vocé que o
I& e para todo mundo que busca a paz afravés do didlogo e da superacdo
das infransigéncias, discriminacdes e fundamentalismos. Parabéns a seus
autores e autoras que, em cada texto e estudo diverso, parecem nos tomar
pela mdo e, em descricoes saborosas, nos conduzem ao mistério que estd
por trds de costumes ancestrais e dos desafios que, hoje, todas essas
fradicdes enfrentam para responder as inquietudes e necessidades da
humanidade e da vida na Terra. Sim, por detrds de tudo, se percebe o
Espirito. Nenhum mortal pode amordacar a ventania. O mistério é nossa
paz e os caminhos religiosos nossas pardbolas de amor.

Marcelo Barros”

* Monge catdlico beneditino, assessor das comunidades de base e de movimentos
populares, frabalha pela unidade das tradicdes espirituais e coordena na América
Latina a Associacdo dos Tedlogos e Tedlogas do Terceiro Mundo.



Parecer B

Acolhimento e alimento: uma oferenda generosa e comprometida
na vivéncia de um processo civilizatério, que tem no didlogo, inter e trans
religioso, o instrumento fundante de renovacdo da humanidade, que se
reconhece imagem e semelhanca de quem a criou. Inspirada na arte de
Adélia Carvalho e dos textos do livro, € como eu, mulher negra nordesting,
de ascendéncia negroindigena, mas também marcada pela
miscigenacdo fruto da branquitude europeia; sendo também religiosa,
tedloga e ativista pelo respeito & diversidade religiosa junto ao Didlogos —
Forum da Diversidade Religiosa de Pernambuco, reconheco o livro
“Espiritualidades, transdisciplinaridade e didlogo 2". Recebo os escritos do
livro como gotas de céu do Terreiro de Ruah (conhecida popularmente
como Deus), cuja revelacdo ndo € propriedade exclusiva de nenhuma
religiosidade.

A colet@nea de textos é um caleidoscodpio de cores e ideias que se
harmonizam em suas diferencas e especificidades, convidando a nos
reconhecermos em nossas proprias diferencas e especificidades. Gratiddo
as autoras e aos autores que nos brindam com seus escritos, que
compreendem o papel académico como sacrificio, oficio sagrado. Um
brinde ao Grupo de Pesquisa Espiritualidades, Pluralidade e Didlogo, que
nos oferece a oportunidade de celebrar o didlogo com pessoas que amam
a vida e a liberdade, como aponta sua infroducdo, e por isso mesmo
promovem vida e liberdade em seus textos! Ler esse livro é somar-se nesse
brinde a vida! Boas-vindas a essa festa de acolhimento que alimental

Lilian Conceicdo da Silva®

Reverenda anglicana (IEAB), doutora em teologia pela EST, co-coordenadora do
Grupo de Estudos e Pesquisas em Educacdo, Raca, Género e Sexualidades da
UFRPE.
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| apresentacéao

O espirito (o terceiro) € que nos une

Sobre o livro

Este € o segundo volume da coletGnea “Espiritualidades,
transdisciplinaridade e didlogo”, uma série de e-books aonde o
nosso Observatério Transdisciplinar das Religides no Recife vai
compartilihando os seus estudos e pesquisas na drea do didlogo
inter-religioso. Fazemos parte da Universidade Catdélica de
Pernambuco, cujo campus estd no coracdo do Recife. Somos
pesquisadores do fendmeno religioso na regido, ajudamos a
contextualizar historicamente as religides e a fraduzir suas
mensagens para o espaco publico e plural, apoiamos comunidades
religiosas no exercicio do direito a uma fé esclarecida e respeitosa
da diversidade. Seguimos a tradicdo dos jesuitas de colaborar com
tfudo o que leva a humanidade “para frente e para cima”. Por isso
estamos abertos ao estudo cientifico das tradicdes de fé e d
meditacdo mistica sobre os dados das ciéncias; acolhemos e
promovemaos 0 mais amplo ecumenismo entre os grupos religiosos e
filosdficos que defendem a justica e a caridade, o mais sincero
didlogo com as pessoas que amam a vida e a liberdade.

Nossa atividade ¢é vinculada ao Grupo de Pesquisa
Espiritualidades, Pluralidade e Didlogo, onde se desenvolvem
estudos sobre o didlogo entre as religides, analisando eventos e
documentos sob um enfoque transdisciplinar e plurimetodoldgico,
académico e ndo confessional. Especial destaque é dado d
pesquisa dos processos de educacdo infer ou frans-religiosa em
nossa cultura pluralista, envolvendo também o ensino religioso: as

aulas de cultura religiosa tém sido oferecidas muito mais como
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festemunho de crencas pessoais do que como reflexdo sobre uma
experiéncia multifacetada de conhecimento, cujos valores
precisam ser conscientizados nas escolas, através de aprendizagens
criticas e ftransdisciplinares das espiritualidades humanas. No
enfrentamento politico-pedagdgico desse desafio, os estudos dos
sistemas simbdlicos tém trazido grande aporte tedrico para o
esclarecimento das linguagens do imagindrio religioso, sua
contextualizacdo e interpretacdo.

Percebemos que estamos entrando em uma nova era de
consciéncia global, & qual deve corresponder uma espiritualidade
mais integral, plural e dialogal. Os novos tempos ensejam a
passagem da ‘“religi@do do individuo e seu cld em busca da
intervencdo dos céus” para uma “religiosidade da humanidade e
da Terra”, em que o mistério da vida transparece entre-nds,
despertando misticas de apreco e cuidado com os outros,
engendrando valores novos € novas formas de expressdo dos
valores tradicionais. Procuramos estudar essa transformacgdo cultural
e nos envolver transdisciplinarmente na construcdo da
espiritualidade trans-religiosa que o espirito do tempo requer, em
favor da coexisténcia dos grupos humanos, em harmonia com o
planeta. Chega o momento de somar forcas e mulfiplicar os
esforcos académicos e politicos em uma rede de promocdo da
diversidade e do didlogo - inclusive como antidoto para os
fundamentalismos simbdlicos que levantam bandeiras identitdrias e
comunitaristas em meio a crise de mudanca e desenvolvimento
social.

Esperamos somar e multiplicar na busca por uma

espiritualidade dialogal e trans-religiosa. Nossos estudos apontam
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para a légica do “terceiro incluido” que, debrucada sobre o
fendbmeno das religides e as contradicoes que surgem do seu
pluralismo, remete & busca de um outro nivel de realidade, aquela
ética do amor, que pode religar crentes antagdénicos em uma fé
que se faz siléncio mistico ou atitude de cuidado pelos outros e pelo
nosso meio. H& doze anos o nosso Observatério vem ajudando a
entrecruzar caminhos entre e para além das religides. Pois, afinal, os
templos apontam para o além: se ficarmos apenas olhando os
templos, perderemos o céu estrelado e o seu reflexo: em nosso
interior, na natureza e na histéria, nos olhos do outro!

Este segundo livro, entdo, mostra que depois do estudo das
principais religides no Recife e também do aprofundamento de
temdticas transversais ds grandes tradicoes espirituais, 0 Nosso grupo
estd se debrucando sobre os desafios tedricos, fenomenoldgicos e
hermenéuticos, para a compreensdo critica e engajada da nossa
religiosidade. A maior marca da religiosidade em nossa Aldeia
Global é a sua pluralidade, que provoca fundamentalismos, mas
também didlogos. Os ambientes académicos tém ensaiado
abordagens interdisciplinares da realidade, que suscitam atitudes
compreensivas da experiéncia de tfranscendéncia que estd entre e
para além das religides. Na medida em que os discursos religiosos
sdo terapeutizados pela sua contextualizacdo histérica e
geogrdfica, compreendemos que a inspiracdo descoberta por uma
religido € por causa das outras — e para as outras também; e que as
revelagcdes ndo estdo restritas aos livros de uma religido e nem
somente aos textos sagrados.

Uma questdo que tem nos desafiado, em particular, é

aqguela do esclarecimento do lugar das religiosidades no espaco
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publico, que inclui o aprofundamento do conceito de laicidade e o
equacionamento da relacdo entre liberdade de expressdo e
liberdade religiosa, enquanto direitos fundamentais. Hd uma
aparente confradicdo enfre os Direitos Humanos laicos e as
Teologias Politicas das religides, entre as causas modernas do
feminismo e das novas sexualidades, por exemplo, e a tradicional
defesa da vida empreendida pelas igrejas.

Existe, de fato, um paradoxo entre o pluralismo cultural e
religioso contempordneo e a unidade doutrinal e o afé apologético
reivindicados por certos grupos e pessoas de fé. Mas apostamos na
possibiidade de uma concepcdo confra hegemobnica do
movimento de Direitfos Humanos e queremos explorar as suads
possiveis relacdes com as Teologias Publicas de grupos libertdrios
das vdrias linhagens espirituais (como foi ensaiado na Declaracdo
Universal dos Direitos da Pessoa pelas Religides do Mundo).

O nosso tempo turbulento de transformacdo sociopolitica,
em gue o fator religioso tem sido decisivo, demanda, de toda sorte,
um maior envolvimento critico dos estudiosos de religidio no espaco
publico, no sentido de terapeutizar e interpretar as expressdes
religiosas. Numa sociedade democrdtica, as pessoas religiosas
devem discutir os problemas socidis & luz de sua tradicdo,
atualizando e aprofundando valores humanos que, entdo, os seus
lideres comunitdrios e liderancas politicas podem (de forma
autébnoma e madura, e ndo em nome de igrejas ou para uma igreja)
traduzir em argumentos racionais para o debate publico, em favor
do bem comum.

A0 mesmo tempo, para uma sociedade crescer, mesmo

economicamente, estd claro que o governo deve conftrolar o
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proselitismo religioso e regrar o uso de simbolos religiosos em
espacos publicos, além de ndo submeter questdes legais, como a
educacdo dos fatos religiosos, a inferesses de alguma religido
privilegiada. Mas saltam aos olhos as fentativas de manipulacdo da
liberdade religiosa para catequeses proselitistas, em escolas e até
em parlamentos, € o crescimento de fundamentalismos religiosos
criando um fechamento moral que serve de cortina para projetos
de liberalizacdo econdmica e dominacdo politico-popular.

O fendbmeno religioso fem grande import&ncia em nossa
sociedade, desde os primeiros momentos da histéria brasileira,
quando as crencas amerindias, o catolicismo lusitano e as religides
africanas aqui se encontfraram para formar um lastro de crencas e
vivéncias espirituais; que se tornou ainda mais complexo nos Ultimos
tempos, quando oufras denominacdes cristas, religidoes orientais,
islamismo e judaismo implantaram-se entre nds, diversificando o
nosso panorama religioso e conferindo-lhe grande vitalidade e
diversidade.

O cendrio religioso brasileiro contemporéneo, portanto, é
muito din@dmico. E diante dos dados do Censo IBGE 2010 ficamos
intrigados com o crescimento dos “sem religido” e, ao mesmo
tempo, dos espiritismos. Mas o Censo ndo revela tudo: tem também
o vigor e as combinagdes dos pentecostalismos cristdos, além das
crises e reacoes do catolicismo, o ressurgimento das vivéncias de
franse e o aparecimento de uma espiritualidade transfuga em redes
sociais e caminhadas turisticas. Afinal, para onde véo as religides no
Brasile2 Qual € mesmo a religidio da gente?

Uma dimensdo central das nossas religides € a devogdo, a

dedicacdo ritual aos santos e divindades “intermedidrias” frente a
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um “Criador”, que levanta muros (como no caso do Cristo
“evangélico” contra a santidade dos outros ou dos messianismos
catdlicos contra os males do “século”), mas também derruba
fronteiras de crenca (como nas festas de SGo Jorge/Ogum ou de
Xangd/Sdo Jodo e Conceicdo/lemanijd).

A devocdo co santo dd materialidade das experiéncias
religiosas comuns, feito nas festas da natureza e peregrinacdes em
diferentes contextos culturais, revelando e escondendo o poder
carismdtfico dos seus beatos — mesmo os high-tech. Resta
aprofundar se ai 0 povo empodera-se junto e comunitariamente, ou
se esses intermedidrios (beatos e santos) favorecem a
instrumentalizacdo dos devotos por instituicdes politico-religiosas;
resta saber qual a relacdo da experiéncia mdgica desse imagindrio
com o processo de emancipacdo e humanizacdo da historia.

Outra manifestacdo importante da espiritualidade da gente,
também nos trépicos, sdo os “novos movimentos religiosos” (NMR).
Eles designam grupos religiosos surgidos na contemporaneidade
glo-localizada, com consciéncia histérica e cientifica, que vdo dos
neopaganismos ao cultivo espiritual e pds-religioso da qualidade
humana profunda, passando pelas recriacdes das religiosidades
afro-indigenas fradicionais. A expressdo NMR remonta ao estudioso
Eileen Barker, que buscou superar o termo “seitas” a as suas
conotagdes pejorativas para grupos da “nova era”. O que hd de
novo nessas formas do sagrado e que tipo de espiritualidade se
manifesta nesses movimentos neo ou poés-tradicionais?

O ser humano religioso antigo organiza o mundo a partir de
grandes mitologias e pontos de ruptura através dos quais o “mais-

qgue-natural” tenha se manifestado. A pessoa contemporéneaq,
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neste tempo em que as culturas e espirifualidades viajom e se
enfrecruzam, assumiu o relativismo da existéncia e rejeita
fundamentos fixos e fechados: bastam-lhe alguns mapas simbdlicos
para vagar numa realidade fragmentada e construida, no mdximo,
com aqjuda da ficcdo. Mas essa sensacdo do irreal e procura de
oufro senso da readlidade pode ser caminho para uma nova
religiosidade.

E muitos de nds temos nos perguntado se as tecnologias
contempordneas de comunicacdo humana(?2!) e de programacdo
genética e transformacdo bioldgica (por dispositivos tecnoldgicos),
levando a novos estados de consciéncia, ndo estariam provocando
outras espiritualidades — e ensejando didlogos alternativos dessas
experiéncias. Poderiamos falar  de deslocalizacdo e
desterritorializacdo, de desmaterializacdo da vida. Ensaiam-se hoje
formas mais cooperativas de trabalho e producdo do saber pelas
“redes sociais”. Novas concepcdes de propriedade e direito
comecam a ser descortinadas em um projeto de civilizacdo que se
vai esbocando mais mundialmente. Mas surgem também plantas e
animais modificados geneticamente por ai e hd quem diga mesmo
que a implantacdo de tecnologias e préteses em nosso corpo e
cérebro, inclusive de reprogramacdo bioldgica das “naturezas”
humanas, podem levar ao fim da espécie da gente como tal.
Entdo, esses nichos crescentes de pds ou tfransumanos trardo uma
era pds ou trans-religiosa? Ou, ainda mais: androides sonham com
ovelhas elétricas e tém fé em quéze!

A religiosidade que, entrementes, estd emergindo nesse
mundo em mutacdo, parece, é mais de baixo para cima ou, melhor

ainda, na direcdo do mistério que se esconde e manifesta “entre e
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além”. Cada pessoa € hoje mais capaz de aprender e oferecer
feedback. A religido até ontem tinha a ver com credos e doutrinas
ditadas, enquanto a religiosidade agora produz wiki-teologias e
novos simbolismos p&s-metafisicos, pluralistas e lUdicos, como jogos
de ficcdo. A mundializacdo possibilitada pela internet e pela
informdtica provoca mudancas na ordem existencial e cultural de
todos nds, as nanotecnologias e intervencdes bioquimicas e
magquinicas comecam a alterar nossa percepcdo e interacdo com
os outros e com o meio. Estamos ds vésperas de uma era de grande
pacifismo e cooperacdo, talvez, pela possibiidade do
reconhecimento de uma espiritualidade frans-religiosa, conjugada
com o debate cientifico transdisciplinar — ou entdo de um confronto
mundial sem proporcoes.

Este livro compartilha a inquietacdo com essas temdticas,
estudadas em nosso grupo e férum inter-religioso. Desejamos uma
boa leitura e esperamos que ela desperte a sensibilidade, que
cultivamos, para o espirito terndrio que pode nos unir e encorajar na

defesa daquilo que é mais humano e, portanto, sagrado.

Sobre a capa do livro

Adélia e sua arte

Adélia Carvalho, nossa Irmd Adélia, uma das meninas do
Grupo de Estudo do nosso Observatério e autora da pintura que
ilustra a capa deste livro, € missiondria salesiana mas é também
artista pldstica: transmite espiritualidade pela arte, como pinta a sua
vida religiosa com a maior beleza. Adélia € uma Arfista da

Caminhada, refrata em seus quadros engajados a vida sofrida das
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nossas Severinas e Severinos, mas sobretudo simboliza a esperanca
do povo afrolatindio de alcancar justica socioambiental, em uma
sociedade de Bem Viver. A irmd& € também animadora de
Comunidades Cristds de Base e facilitadora do Centro Ecuménico
de Estudos Biblicos, onde desenvolve aprendizagens lUdicas para
sermos mais descentrados e cuidadosos com 0s outros.

Seus quadros, como os dos textos sagrados bem
interpretados, destacam as figuras humanas: para revelar que alina
esquina estd o divino e nos olha, naquela prisdo, hospital ou favela...
Onde a carne sofre, ai estd Jesus, crucificado; onde a carne ama,
cuida e se relaciona, ai estd o Cristo, glorificado.

Adélia é uma pessoa integra, de gestos ternos e tracos que
encantam. Ensaia a estética de um outro mundo possivel, onde a
prépria espiritualidade cristd transborda e se torna relacional e
inclusiva, rompendo fronteiras entre sagrado e profano, criando
pontes alterativas entre identidades que se estranham. Suas figuras
tdo humanas, que sé podem ser divinas, vivem fazendo roda e
dancando ciranda, criondo um vazio entre diferentes culturas e
religides. A pintura de Adélia sugere sempre espaco para um
misterioso “terceiro”, entre e além. E por isso desperta para a mais
auténtica mistica.

Esse “terceiro incluido” na sua arte remete & busca de um
outro nivel de realidade, dquela ética de amorosidade, que pode
religar pessoas antagdnicas em uma fé que se faz siléncio ou atitude
de cuidado pelos outros e pelo nosso meio ambiente. A Irmda Adélia
ajuda a gente a entrecruzar caminhos entre e para além das
religides formais. Pois, afinal, os templos apontam para o além: se

ficarmos apenas olhando os templos, perderemos o céu estrelado
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e o seu reflexo: em nosso interior, na natureza e na histéria, nos olhos

do outro. Obrigado, Adélial

Quadro Amerindia

FICHA TECNICA

TITULO DIMENSOES

Amerindia 105cm X 86cm
TECNICA ORIGEM

Oleo s/ tela Recife, PE, Brasil - 2015
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Tracados geométricos

Adelia 0. de Carvalho - Recife, 31 de Julho de ;5;? ' =3 ¥

A tela Amerindia foi configurada em minha mente hd muito
tempo, desde os “500 anos”. Cinco momentos entrelacados foram

necessdrios para realizd-la:

a) imaginagdo e inspiracdo;

b) planejamento em rascunho;

c) momento mais preciso desenhando em papel
milimetrado;

d) momento mais definido com media¢do da geometria

plana;
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e) escolha de cores.
Explicitando:

a) Asimagens sempre vinham na minha mente, de dia e de
noite. No meu pensamento, pareciam até neblinazinhas,
guando banham nossos rostos, em dias ensolarados.

b) Aquelas imagens refletidas e meditadas no siléncio,
foram colocadas em rascunho sem definicdes precisas,
mas aos poucos foram nascendo pequenos quadros, Ao
redor de oufro bem maior, como rebentos de plantas,
para lembrar realidades de nossa sociedade, sejam do
ponto de vista histérico-cultural, seja politico ou
econdmico. A esteira € muito ampla. Carrega também
aspectos religiosos, éticos, psicolégicos, ecoldgicos... E
assim vai.

c) Depois fui melhorando aquelas imagens (hora retratadas
no quadro) e enquadrando-as depois em papel
milimetrado. Dai resultou um pequeno croqui, matéria
que ocupou metade de uma folha de papel A4.

d) Finalmente fiz cépia em tamanho bem maior fechando
tudo num reté@ngulo de 105cm X 86cm. A partir dai ndo
foi dificil sugerir pontos, linhas, figuras geométricas,
imagens, cores etc, para trabalhar, com a consciéncia
desperta, o molde que vou precisar, abaixo, falando do

processo de construcdo com ajuda da geometria plana.

O processo de construcdo e estudo geométrico estd

compreendido em:
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1) DIVISAO INICIAL DO QUADRO: O retédngulo das seguintes
dimensdes: 105ecm x 86cm chamei-o com as letras:
ABCD. Em seguida dividi-o ao meio: vertical (EF) e
horizontal (GH). Também tracei suas diagonais.
Continuando, desenhei uma circunferéncia de 40cm de
raio no centro do quadro O1, ponto de interseccdo das
linhas tracadas: EF e GH. H& outros tracados geométricos
que serviram de apoio, para integrar a proposta da
temdtica “Amerindia) que aparecerdo abaixo.

2) DESENHO DA MULHER E SIMBOLOGIA DO SEU COCAR:
Conforme o imaginado e planejado no rascunho,
desenhei no grande circulo a representacdo de uma
jovem/mulher de formato simétrico, sentada da
semelhanca de “Buda”, e prestes a dar d luz, ficando em
primeirissimo  plano. No meu imagindrio, seria uma
espécie de deusa ou uma grande chefe tribal com
tracos e adornos “latindios”. Ela tem um lindo cocar.
Destaca-se por ter ao meio penas brancas e
pontiagudas. E uma imagem simbdlica na tribo
representando a importGncia de quem o usa:
poder/servico e lideranca na comunidade.

3) AS SERPENTES: Também quis chamar a atencdo para a
figura das serpentes em perfeita sinfonia com os viventes
e como adorno e complemento do cocar, assim como
sua simbologia no mundo das Nacdes Indigenas da
Amazénia (a “Cobra Grande”), Africa e entre povos
antfigos. Vejam que o sangue do Cordeiro corre por suas

“espinhas”.
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4)

5)

6)

O PASSARO NO PEITO DA MULHER: Para continuar o tom
de sacralidade da tela desenhei um pdssaro, uma
pomba de asas abertas, no peito da mulher como uma
representacdo do Espirito de Deus. A mulher mesma
representaria aquela Ruhar, a respiracdo que sai da
garganta de Deus.

DESENHO DA GRANDE CIRCUNFERENCIA E IMAGENS
INTRA E EXTRA CIRCULO: A circunferéncia central é um
marco no quadro. Em suas curvas movimentam-se
imagens extra e intra circulo, configurando a trajetéria
histérica da nossa América Latina, desde as invasdes
com a “Cruz e a Espada”, até os dias de hoje — uma Via-
crucis sem fim. Suas estacdes sdo quadros temdticos da
nossa Histéria e da sociedade vigente.

DESENHO DO TAPETE EM PERSPECTIVA: Um destaque de
equilibrio s imagens, no circulo, é o desenho de um
tapete retangular e em perspectiva, para dar assento &
mulher. Sua base ou lado inferior IJ corresponde também
a linha de terra (Lt), base da perspectiva a qual é vista a
partir do centro. Seu “ponto de vista” (PV), ponto
principal (PP), bem ao meio da linha do horizonte (Lh),
corresponde também ao ponto M (abaixo dos olhos e
inicio do nariz da moca). Atengdo! Unindo com linhas
continuas os pontos I (base do tapete) ao ponto M
(correspondente a PP) e M a |, teremos o desenho de um
triangulo equilatero: sua drea é ocupada pelo tronco e

pernas da mulher.
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7) A CRUZ - UM TERCO DO QUADRO: No quadro a linha do
horizonte (Lh) da perspectiva é significativa: a distancia
entre ela e o ponto C, corresponde a 1/3 do quadro; ao
cruzar-se pelo ponto PP ou M vemos o desenho de uma
cruzromana, expressa nas linhas pontilhadas e continuas
(horizontal Lh e vertical FE). Ora, se invertermos o quadro
veremos também a cruz, j&@ que ele estd dividido
horizontalmente em frés partes iguais; suas hastes
horizontais focam os bracos e mdos do bebé no ventre
da mde, continuando até os bracos e mdos da jovem
senhora. Portanto, a cruz € um elemento norteador da
nossa tela.

8) UNIAO ENTRE O CEU E A TERRA - O SEMI-CIRCULO DO
CORDEIRO E O ARCO DOS CAJUS: Enquanto eu definia
pontos, retas e curvas, imaginava também outras formas
e imagens, como o0s cajus em suas galhadas,
acompanhando o arco de outra circunferéncia de
cenfro 02 (fora do quadro) e de raio 02 - Q
interceptando O1 nos pontos N e P. Vejamos também
que esta medida é igual a reta que vai de Fa T, no alto

da cabeca do menino.

Finalmente, pensei tracar outra circunferéncia (na parte
superior do quadro), para ser um traco de unido entre o céu e a
terra e coroa da pintura. Mas sé consegui fazer um semicirculo
centralizado no ponto O3 (tfambém F) e de raio O3 - Q, Onde
desenhei o "Cordeiro do Apocalipse (Jo 5,6)". Ele também é um dos

quadros da nossa *Via-crucis” (extra e intra circulo). Este também
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intercepta O1 nos pontos R e S. Portanto, tudo estd conectado e em
sintonia.

TECNICA de PINTURA e PALHETA: Quanto & pintura, fiquei
perto do pontilhismo, com palheta de cores quase pastéis, porém,
vivas, alegres e harmonizadas por contraste, com predomindncia
do amarelo.

Quando pensei em dizer — Pronto! E assinei meu nome na tela
Amerindia, fiquei invadida por um sentimento de louvor e
agradecimento, pois este frabalho, foi para mim uma conquista e
um presente do Céu. Claro que ele reclama por estudos mais
acurados sobretudo com relacdo d palheta. - Nada de estranho.
Foi o que consegui fazer nos momentos de trabalho de criacdo e
producdo. Contudo, estou feliz por vé-la assim e deixo-a exposta &
critica.

Também hd muito a dizer, sobretudo, com relacdo aos
aspectos religiosos/culturais ali presentes. Neste caminho gostaria
qgue ela fosse um convite para olharmos as diferencas religiosas com
franquilidade e como um hino de louvor a Deus. Sem perder nossa
identidade gostaria que acontecesse com certa frequéncia
momentos programados de vivéncia desse hino de louvor; gostaria
qgue em rede déssemos as mdos, como elos de uma corrente
soliddria na luta pela promocdo da vida, assim diferente mais
parecidos.

No final de outubro de 2015, em Belo Horizonte MG, durante
o Il Congresso Continental de Teologia, fizemos também uma
exposicdo de quadros, ilustrando aquele evento. Nossa tela
Amerindia estava Id e Irmd&o Marcelo Barros era um dos palestrantes

do Congresso. Entre uma palestra e outra, ele se desliga dos
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frabalhos, dos amigos, e vai visitar nossa mostra. Sabem o que ele
feze Pos-se diante da tela tirou as sanddlias, ajoelhou-se, baixou a
cabeca e se pbds em atitude de oracdo. Que belezal O que terd

dito a Deus, a Amerindia®¢

Gilbraz Aragdo,
Adélia Oliveira de Carvalho, FMA.
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| infrodugéo

Transdisciplinaridade e Didlogo Inter-
religioso no Recife

Gilbraz Aragdo

Faz alguns anos que desenvolvemos uma pesquisa sobre o
didlogo entre cristianismos e religides afro-brasileiras no Grande
Recife. Comecamos pelos ferreiros de Olinda e acabamos
passando nas bibliotecas de Paris. Porque descobrimos que o
problema maior da teologia cristd das religides e do didlogo inter-
religioso estd nos seus pressupostos filoséficos, mais precisamente na
l6gica ocidental da identidade, que inviabiliza toda compreensdo
alterativa e plural no entendimento da salvacdo.

J& durante os estudos na PUC-Rio, participando do seu
NUcleo de Pesquisas Transdisciplinares, percebemos que a
epistemologia que nasce com o novo paradigma cientifico da fisica
quéntica poderia redimensionar os limites e procedimentos da
teologia, principalmente no que respeita ao didlogo entre as
culturas e religides. A ldgica transdisciplinar chamada do “Terceiro
Incluido”, calcada nas descobertas da nova fisica mas com
abrangéncia e validade ampla e humanistica, pareceu-nos entdo
capaz de ajudar a Igreja catdlica a superar a légica cldssica.

Seguindo a légica da filosofia cldssical, nosso cristianismo

desenvolveu uma soferiologia excludente, que permitiuv uma

1A teologia cldssica, que remonta a Agostinho e Tomds de Aquino, baseia-se na
|6gica tradicional de conhecimento: o axioma da identidade, “A é A”; o axioma
da ndo-contradicdo, “Ando é ndo-A"; e o axioma do terceiro excluido, “ndo existe
um terceiro termo T que seja ao mesmo tempo A e ndo-A". A fisica qudntica,
modelo emergente de filosofia do conhecimento, mostrou a “coexisténcia entre

26 | Transdisciplinaridade e Didlogo Inter-religioso no Recife



pastoral invasiva: guem ndo professasse, como nds, o nome de
Jesus Cristo, estaria fora da verdade religiosa e a ela deveria ser
reduzido. Foi o que aconteceu e, em parte, ainda acontece no
trato com os xangds do Recife e alhures. E, infelizmente, o mau
exemplo que seguem as Igrejas pentecostais ao olharem para a
religido dos outros, mormente para as das negras e dos negros.

Por isso, desejamos agora, refomando a descoberta que
fizemos na Franca da epistemologia transdisciplinar da
complexidade — que vem sendo desenvolvida exemplarmente por
Basarab Nicolescu e o seu Centro Internacional de Pesquisas
Transdisciplinares2 —, avancar rumo o uma fecundacdo da
metodologia teoldgica pelos aportes logicos que derivam
fransdisciplinarmente da fisica.

A tentativa de conciliar ciéncia e tradicdo ndo é nova. No
Préface ao traité du vide, diante das descobertas realizadas pelas
ciéncias naturais em sua época sobre o vacuo, Blaise Pascal indicou
como deveriam se combinar fradicdo e experiéncia, teologia e

fisicad. A teologia, sacudida hoje pelo desafio do didlogo

pares de contfraditérios mutuamente exclusivos”: enfre o mundo quéntico e o
mundo macrofisico, entre onda e corpUsculo, entre continvidade e
descontinuidade, entre reversibilidade ou invari@ncia do tempo no nivel microfisico
e irreversibilidade da flecha do tempo no nivel macrofisico (Cf. NICOLESCU, B. O
manifesto da transdisciplinaridade. SGo Paulo: Triom, 1999, p. 27). Com base nessa
constatacdo, busca-se compreender mais amplamente a realidade, superando o
principio de identidade e contradicdo pelo de complexidade; demonstrando que,
em um outro nivel da realidade, verdades contrapostas podem se explicar ou
conviver.

2 Trata-se do CIRET, com sede na Franca: 19, Villa Curial, 75019, Paris. Acesso em:
http://perso.club-internet.fr/nicol/ciret/.

3 “Independentemente da forgca que tenha esta anfiguidade, a verdade deve
sempre prevalecer, mesmo que recentemente descoberta, jd que a verdade é
sempre mais anfiga do que qualquer opinido que se tenha sobre ela: seria ignorar
sua natureza, pensar que ela fenha comegado a existir no momento em que ela
comecou a ser conhecida” (PIEPER, J. La these de Pascal: théologie et physique.
La table ronde, Paris, no. 150, jun. 1960, p. 47).
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intercultural e inter-religioso em um mundo cada vez mais
globalizado e pluralista, tem buscado um interc@Gmbio com a
epistemologia gue informa a ciéncia nova que emerge da nova
fisica. A busca de novos paradigmas para o pensar teoldgico tem
sido a ténica de variados eventos4.

Essa procura por uma “teologia quantica™ tem vdrias frentes
de didlogo abertas. Aquela que percebemos mais promissora, mais
capaz de subsidiar a compreensdo dos novos cendrios culturais e
religiosos para a teologia, € a que pode ser estabelecida com a
fransdisciplinaridades. Trata-se de um enfoque cientifico que
evidencia a necessidade de didlogo entre as diversas disciplinas,
implicando necessariamente em uma questdo epistemoldgica.
Queremos aplicar tal percepcdo ao campo religioso, haja vista que
se é dificil colocar em didlogo as cerca de oito mil disciplinas
cientificas existentes, mais ainda é o didlogo entre as mais de dez
mil religides ou movimentos religiosos que existem — e se prestam,

muitas vezes, & fundamentacdo de beligeréncias e dominacodes.

4 Cf. ANJOS, M. (org.). Teologia aberta ao futuro. SGo Paulo: Loyola, 1997; SUSIN, L.
Mysterium creationis. SGo Paulo: Paulinas, 1999; publicacdes de congressos da
SOTER.

5 Desde a metade do século XX que surgiram conceitos estabelecendo pontes entre
as disciplinas cientificas. A pluridisciplinaridade diz respeito ao estudo de um objeto
de uma mesma e Unica disciplina por vdrias disciplinas ao mesmo tempo. A
interdisciplinaridade diz respeito a transferéncia de métodos de uma disciplina
para outra. A fransdisciplinaridade diz respeito aquilo que estd ao mesmo tempo
entre as disciplinas, através das disciplinas e além de qualquer disciplina. Seu
objetivo é a compreensdo do mundo presente, para o qual um dos imperativos é
a unidade do conhecimento. Do ponto de vista do pensamento cldssico, ndo hd
nada entre, através e além das disciplinas — como o vazio da fisica cldssica. Diante
da nova fisica e dos seus niveis de realidade, o espaco entre as disciplinas e além
delas estd cheio, como o vazio quantico estd cheio de todas as potencialidades,
da particula as galdxias (Cf. NICOLESCU, B. Nous, la particule et le monde. Monaco:
Rocher, 2002, p. 261s.).
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Transdisciplinaridade e Sagrado

Na légica cldssica, quando aparece uma contradicdo em
um raciocinio é sinal de erro. Na visdo complexa do conhecimento,
quando nos deparamos com contradicdes significativas, é porque
atingimos uma camada profunda da realidade. Dai a construc&o
fransdisciplinar de principios légicos como a recursdo
organizacional, que rompe com a ideia linear de causa/efeito, pois
tudo que é produzido volta sobre o que produziu em um ciclo auto-
organizador; a concepcdo hologramdtica de que é impossivel
conceber o todo sem as partes e as partes sem o todo; o principio
dialdgico que mantém a dualidade no seio da unidade.

O desenvolvimento da fisica qudntica, que inspira esses
paradigmas cientificos contempordneos, levou ao aparecimento
de pares de contraditérios mutuamente exclusivos (A e ndo-A):
onda e corpUsculo, confinuidade e  descontinuidade,
separabilidade e ndo separabilidade. Esses pares sdo mutuamente
opostos quando analisados através da légica cldssica e dos seus
axiomas: identidade: A é A; ndo-contradicdo: A ndo é ndo-A; e o
terceiro excluido: ndo existe um terceiro termo T ao mesmo tempo
A e ndo-A.

A metodologia de conhecimento fransdisciplinaré considera
arealidade como complexa e composta por niveis, interligados por
um Terceiro que se deve incluir: os termos — A, nGo-A e T — e seus

dinamismos sdo associados por um friingulo onde um dos &ngulos

6. Para entender o pensamento complexo (leia-se Edgar Morin) e a sua ldgica
principal, a fransdisciplinaridade (leia-se Basarab Nisolescu), podemos consultar
MORIN, E. Science avec conscience. Paris: Seuil, 1990 e NICOLESCU, B. O manifesto
da transdisciplinaridade. SGo Paulo: Triom, 1999.
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situa-se num nivel de realidade e os dois outros em um outro nivel de
realidade. O terceiro dinamismo, o do estado T, exerce-se num outro
nivel de realidade, onde aquilo que parece desunido (onda ou
corpusculo) estd de fato unido (quantum, por exemplo).
Aproximacdo  transdisciplinar da natureza e do

conhecimento.

~& T T Tema; NRp
A\ S penaz NR2
|
_AK_ l'.r_ honay TR]
K honag  NRD
Tal T A ewaT NR) \
"4l T s Thenaz NRZ !!I NP2~ &J ~ Ky Teowkz
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A aproximacdo fransdisciplinar da natureza e do conhecimento
pode ser resumida pelo diagrama da figura junto’. Na parte
esquerda, sdo indicados simbolicamente os niveis de realidade
(NR), sendo que o indice "n" pode ser finito ou infinito. A visdo
fransdisciplinar nos  propde considerar uma  realidade
multidimensional, estruturada em multiplos niveis, que substitui a
redlidade unidimensional do pensamento cldssico. Dois niveis
adjacentes na figura sdo religados pela ldgica do terceiro incluido,
uma nova logica emrelagdo a ldgica cldssica. O estado de ferceiro
incluido T1 situado cao nivel NR1 é religado a um casal de
contraditérios (A0 e ndo-A0) situado a um nivel imediatamente
vizinho. O estado T1 opera a unificagcdo dos contraditérios, mas em
um nivel diferente. O axioma de ndo-contfradicdo é respeitado
nesse processo. Por sua vez, esse estado T1 é religado a um casal de
contraditdrios (A1, ndo-Al), situado em seu préprio nivel. O casal de
contraditdrios (A1, ndo-Al) é, por seu turno, unificado por um estado
T2 situado em um terceiro nivel de realidade NR2, imediatamente
vizinho do nivel NR1 onde se acha o terndrio (A1, ndoATl, T1).

Esse processo continuard até o esgotamento de todos os
niveis de realidade, conhecidos ou concebiveis, sem jamais poder
chegar a uma teoria completamente unificada - fazendo com que
o axioma de ndo-contradicdo saia cada vez mais reforcado no
processo. Nesse sentido, pode-se falar de uma evolucdo do
conhecimento, sem jamais poder chegar-se a uma ndo-
contradicdo absoluta, implicando todos os niveis de realidade: o

conhecimento é aberto para sempre. Por fim, o conjunto dos niveis

7 Este diagrama resume a epistemologia transdisciplinar: o objeto fransdisciplinar, o
sujeito transdisciplinar e o termo de interagdo. Retirado de NICOLESCU, B. Nous, la
particule et le monde. Monaco: Rocher, 2002, p. 268.
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de readlidade e sua zona complementar de ndo-resisténcia
constituem o Objeto transdisciplinar.

Os diferentes niveis de realidade sdo acessiveis ao
conhecimento humano gragas & existéncia de diferentes niveis de
percepcdo (NP), que se acham em correspondéncia biunivoca
com os niveis de realidade e que sdo representados & direita na
figura. Esses niveis de percepcdo permitem uma visdo cada vez
mais geral, unificante, englobante da realidade, sem jamais esgotd-
la inteiramente. A coeréncia dos niveis de percepcdo pressupode,
como no caso dos niveis de realidade, uma zona de ndo-resisténcia
a percepcdo. Nessa zona, ndo existe nenhum nivel de percepcdo.

O conjunto dos niveis de percepcdo e sua zond
complementar de ndo-resisténcia constitui o Sujeito transdisciplinar.
As duas zonas de ndo-resisténcia do Objeto e do Sujeito
transdisciplinares devem ser idénticas para que o Sujeito
tfransdisciplinar possa comunicar com o Objeto fransdisciplinar. Ao
fluxo de informacdo atravessando de uma maneira coerente os
diferentes niveis de realidade corresponde um fluxo de consciéncia
atravessando de uma maneira coerente os diferentes niveis de
percepcdo. Os dois fluxos estdo em uma relacdo de isomorfismo
gracas a existéncia de uma sé e mesma zona de ndo-resisténcia. O
conhecimento ndo é nem exterior nem ixterior: ele € ao mesmo
tfempo exterior e interior, o estudo do universo e o estudo do ser
humano sustentam-se um ao outro.

A unidade aberta entre o Objeto transdisciplinar e o Sujeito
fransdisciplinar se fraduz pela orientacdo coerente do fluxo de
informacdo, descrito pelos trés anéis da figura, que atravessam os

niveis de realidade, e do fluxo de consciéncia, descrito pelos trés
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anéis que atravessam os niveis de percepcdo. Essa orientacdo
coerente d&d um novo sentido & verticalidade do ser humano no
mundo. E essa verticalidade que constitui, na visGo transdisciplinar,
o fundamento de todo projeto social vidvel. Em vista de assegurar a
tfransmissdo coerente da informacdo e da consciéncia em todas as
regides do universo, os trés anéis de informacdo e de consciéncia
devem se reencontrar ao menos em um ponto X. O ponto X e os
anéis associados de informacdo e de consciéncia descrevem o
ferceiro fermo do conhecimento transdisciplinar: o termo de
Interacdo entre o Sujeito e o Objeto, que ndo pode ser reduzido
nem ao Objeto nem ao Sujeito (e que se pode chamar de
“sagrado”). Essa particdo terndria Sujeito-Objeto-Interacdo é
radicalmente diferente da particdo bindria Sujeito-Objeto que
definiu a légica moderna do conhecimento.

O modelo transdisciplinar da realidade lanca uma nova luz,
entdo, sobre o senfido do sagrado. Uma zona de absoluta
resisténcia liga o sujeito e o objeto, os niveis de realidade e os niveis
de percepcdo. Para o pensamento fransdisciplinar, hd um
movimento de travessia simult@nea dos niveis de realidade e dos
niveis de percepcdo. Este movimento segue em sentido
ascendente e também descendente pelos niveis de realidade e de
percepcdo. E a zona de resisténcia absoluta (o ponto X de
Interacdo que tratamos antes) é o espaco de coexisténcia da
fransascendéncia e da transdescendéncia, ou de transcendéncia
e imanéncia. Em outras palavras, € ao mesmo tempo
franscendéncia imanente e imanéncia transcendente. A palavra
“sagrado”, pois, para Basarab Nicolescu, € a que designa essa zona

de absoluta resisténcia, como um terceiro incluido que reconcilia
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esses movimentos em tensdo. Esse "“terceiro” é o espaco de unidade
entre o tempo e o ndo-tempo, o causal e o a-causal. E a origem
Ultima dos nossos valores humanos, que estd entre e para além das
religides.

Hoje, entdo, com as novas descobertas da fisica, a ciéncia
descobre, transdisciplinarmente, uma légica da complexidade que
envolve o universo em diversos niveis e o abre para o mistério da
realidade e da sua polissémica compreensdo. Recupera-se, na
ciéncia, um respeito reverente pelo sagrado que se esconde - € se
manifesta - na realidade de todas as coisas. A religiosidade estd
voltando a ser buscada e respeitada, seu simbolismo tem uma
verdade a comunicar sobre o senfido de tudo. Mas a experiéncia
religiosa tem algo a aprender com a relatividade da nova ciéncia,
no gue respeita & consideracdo de outras camadas de vivéncia, de
outras possibilidades de acesso d transcendéncia.

As consequéncias dessa légica terndria transdisciplinar para
o didlogo entre ciéncia e religido foram exploradas, para o caso da
vertente cristd, na tese do tedlogo e fisico Thierry Magning. Magnin
aponta que, junto ao didlogo entre cientistas e crentes e em
sincronia com este, o didlogo inter-religioso € um sinal esperancoso
para o homem em procura de sentido para o mundo presente. Ele

imagina mesmo que o didlogo entre fé e razdo pode servir como

8 Sua tese foi defendida no Institut Catholique de Lille e estd publicada: MAGNIN, T.
Entre science et religion, quéte de sens dans le monde présent. Monaco: Rocher,
1998. O mesmo autor também publicou Quel Dieu pour un monde scientifique.
Paris: Nouvelle Cité, 1993, e Paraboles scientifiques. Paris: Nouvelle Cité, 2000. A
propdsito do didlogo entre fé e ciéncia no dmbito da transdisciplinaridade, j& na
sua obra Ciéncia, sentido e evolugdo: a cosmologia de Jacob Boheme. S&o Paulo:
Attar, 1995, o proprio Basarab Nicolescu avangou a hipdtese de que o dogma da
Encarnacdo e a légica do contraditério inerente ao dogma da Trindade, junto
com o desenvolvimento tecnoldgico, € que permitiram a revolugdo metodoldgica
da ciéncia moderna.
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baliza para os didlogos inter-religiosos?, pois quando cientistas
variados e de diversos credos e filosofias se reunem, levantam
guestoes de ética e de metdfisica, evitando sectarismos. Eles sabem
qgue a redlidade estd sempre além das nossas representacoes,
mesmo se ela se deixa apreender mais e mais pela razdo. E a
capacidade de acolhimento e de andlise dessa ‘“realidade que
resiste a nossas representacdes” que constitui o pesquisador
cientifico. Ndo é essa mesma atitude que o crente em procura
experimenta frente a um Deus que se deixa conhecer e que,
contudo, sempre |he escapa? Deus ndo se confunde com a
realidade fisica, mas € uma mesma atitude moral que pode animar
o cientista e o crente, abertos ao mistério que ndo se acaba jamais

de compreender.

Didlogo entre catdlicos e
candomblecistas

De que maneira a légica transdisciplinar pode facilitar uma
compreens@o entre os encontros de irmaos e os terreiros de xangd
do Recife, pode ajudar no didlogo complexo entre o cristianismo e
as nossas religides afro e seus tantos sincretismos¢ Retomando o
diagrama da logica do terceiro incluido, queremos desenvolver
aqui um esquema que abra d percepcdo da complementaridade

enfre énfases aparentemente contfrapostas nas respectivas visdes

9 Cf. MAGNIN, T. Pour un dialogue inter-religieux basé sur les relations entre science
er religion. Bulletin du Centre International de Recherches et d’Etudes
Transdisciplinaires, Paris, n. 16, p. 10-15, fev. 2002.
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de Deus, do mundo e do ser humano, da re-ligacdo religiosa entre “céu” e “terra”.

LOGICA TRANSDISCIPLINAR E DIALOGO AFRO-CRISTAO NO RECIFE
Niveis Sujeitos cristdos (opjetos para os con Te,;lrlw\[/aelé fivo / Sujeitos xongozgirqs (objetos para os
. Xangozeiros) o cristéos)
tedrico- pratico
doutrinais A (ndo-A) T Nao-A(A)
A T Ndo-A A T Ndo-A
Transe .
) Mandamentos Parece Estruturas Despachos e emotivo- Mitos e
RELIGIAO morais celebrar | e dogmas obrigagodes histérias
corporal
Enfase ética DEUS Enfase ritual
Jesus Cristo / Espirito Deus Pai CRIADOR OrlxosA/ Exu Olorum
DEUS santos | Santo | Xangd l _
Tendéncia monoteista Tendéncia politeista.
Criador salvador Criador arquitetural
X
Terra | Graca | Céu Aye | Axé |  Orun
MUNDO Cosmovisdo histérica HOMEM Cosmovisdo natural
Tempo espiral CRIATIVO Tempo ciclico
Corpo Pessoa | Espirito (E/OU HUMANO Corpo | Ori | Espirito
SER Acento na pessoa e na transcendéncia EM CRISE, Acento na familia (extensa) e na
HUMANO (busca de sentido filoséfico), resquicios NECESSITADO) imanéncia (busca de uma psicologia
de patriarcalismo prdtica) resquicios de matriarcalismo
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Os dois lados do esquema representam ao mesmo tempo
“niveis de realidade” e “niveis de percepcdo”: os sujeitos cristdos
sdo “objeto” para os candomblecistas/xangozeiros € 0s sujeitos
candomblecistas sdo “objeto” para os cristdos. Esses polos
contraditdrios sdo religados por um terceiro incluido, que é o Deus
criador e/ou o ser humano criativo e/ou em crise e necessidade —
dependendo se nos movemos para niveis de realidade/percepcdo
mais franscendentes ou mais imanentes. Trata-se em todo caso do
ponto X de convergéncia de informacdo e de consciéncia, o termo
de Intera¢cdo entre o Sujeito e o Objeto, que ndo pode ser reduzido
nem ao Objeto nem ao Sujeito e que a propria transdisciplinaridade
ousa chamar “sagrado”.

Com base nesse ‘“terceiro” é que se pode estabelecer
confronto e didlogo, ao nivel da religido, entre a énfase ética do
cristianismo e a énfase ritual do xangd. Quanto d imagem de Deus,
entre a tendéncia monoteista/trinitdria cristd e a tendéncia
politeista/unitdria do xangd, a visdo de um Deus criador como ser
positivo e salvador e a visdo de um universo que surge da tensdo
entre ordem e caos, ambos como partes de um Absoluto mais
arquitetural. Quanto a representacdo do mundo, entre a
cosmovisdo com acento histérico do primeiro e a cosmovisdo
naturalista e ciclica do segundo. Quanto ao humano, enfim, entre
a acentuacdo na pessoa e na transcendéncia e a acentuacdo na
familia e na imanéncia.

Ao mesmo tempo, dentfro de cada tradicdo religiosa mesma
e em cada nivel do esquema de realidade/conhecimento, a
ativacdo de uma tendéncia gera sempre a potencializacdo de

uma tendéncia contfraposta, que se mantém por um terceiro
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incluido que remete a outro nivel. Assim, se a religido cristd enfatiza
mandamentos morais, escrituras e dogmas ficam potencializados e
remetem 4 prece litUrgica onde a légica do contraditorial se
mantém e atualiza. Se o xangd se ativa pelos despachos e
obrigacdes para com as forcas da natureza, seus mitos e estdrias
ficam potencializados e remetem ao franse emotivo-corporal dos
seus adeptos: onde os orixds descem e revivem as lendas sagradas.
Se o cristianismo ativa a sua experiéncia do sagrado por Jesus Cristo
(e os santfos, na vivéncia mais popular), o seu Deus Pai fica
potencializado e a relacdo entre essas pessoas divinas encaminha-
se pelo Espirito Santo, que mantém o seu amor vivo no mundo.
Igualmente, no xangd, a vivéncia dos orixds (e de xangd
principalmente, que encabeca o seu pantedo no Recife)
potencializa a divindade suprema de quem provém o dinamismo
criador, Olorum, o que remete ao dinamismo recriador e regulador
de Exu.

Por fim, principalmente quando esquematizamos pela légica
terndria os niveis do mundo e do ser humano, quando recuperamaos
assim as referéncias que fomos colhendo ao longo da pesquisa dos
resquicios de patriarcalismo cristdo e de matriarcalismo afro-
brasileiro, a acentuacdo cristd do espiritual transcendente e a
acentuacdo que o xangd faz do familiar e do corporal, entdo nos
perguntamos se ndo teriamos diante dos olhos, nessas duas
fradicoes religiosas, a cristalizacdo de tendéncias ou dimensdes
profundas do ser humano: uma mais celestial e outra mais terrenal,
que deveriam se abrir e enriquecer mutuamente, colaborando para

a construcdo de uma nova histéria humana, na forca da utopia.
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Com efeito, céu e terra sdo os dois principios que toda
meditacdo sobre a criacdo tenta religar. Também Leonardo Boff
tem nos lembrado em sua teologia’® cosmoldgica que se sentir Terra
€ mergulhar na comunidade terrenal, sentirmo-nos filhos da grande
e generosa Mde, a Terra. No paleolitico esta percepcdo de que
somos Terra constituiu a experiéncia-matriz da humanidade: a
comecar pela Africa e a partir do Saara ainda verdejante, gerou-se
uma espiritualidade de profunda unido césmica e de uma conexdo
orgdnica com fodos os elementos como expressdo do Todo, onde
predominavam as divindades femininas e as instituicées matriarcais.
Esse arquétipo marca a cultura e a religiosidade das negras e dos

negros do xangd, como o outro parece marcar a cultura catdlica.

Temos o céu dentro de nds. Ele representa a dimensdo
celestial de franscendéncia do ser humano. Sua capacidade
de ir além dos limites da Terra. Seu esforco incansdvel de
sempre ascender e subir mais e mais alto. Pode ser
interpretado também como a emergéncia do principio
masculino, ordenador, rasgador de novos horizontes, errante e
insacidvel em face de tudo o que estd ao alcance de sua
mdo. Essa experiéncia urénica (céu) gestou também, d&
semelhanca da  experiéncia  teldrica  (terra),  uma
espiritualidade e uma politica. Uma espiritualidade de ruptura
[...] que em sua forma extrema se estrutura no dualismo: céu-
terra, em cima-embaixo, este mundo-outro mundo, desejo-
realizacdo. E préprio do masculino fazer esta separacdo e
viver este dudlismo. A dualidade existe e revela a
complexidade do real. O dualismo é diverso da dualidade. O
dualismo considera as coisas separadas, enquanto a
dualidade as vé juntas como dimensdes da mesma e Unica
redlidade. A razdo instrumental-anadlitica supde esta
separacdo dudalista. Inaugura uma divisdo, no seu termo falsa,
entre o sujeito e o objefo, o eu e o mundo, o feminino e o
masculino. Tenta tornar tudo objeto de desejo, conquista,
posse e apropriacdo. [...] A partir do neolitico comecaram a
predominar os valores do masculino, fundando uma nova

10 BOFF, L. Saber cvidar, ética do humano, compaixdo pela terra. Petrépolis: Vozes,
1999.
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politica [...]. Ela subjaz nas nossas principais instituicoes politicas
e religiosas atuai”!.

Como buscar uma sintese entre a dimensdo céu e a dimensdo
terrae O préprio Leonardo Boff sugere recuperarmos nessa
empreitada a fdbula-mito do cuidado, que foiregistrada por Higino,
em Roma, pouco antes de Cristo: o Cuidado modelou no barro uma
forma inspirada e pediu a divindade Celestial que soprasse espirito
nele. Mas ambos acabaram, junto com a Terra que havia fornecido
do seu corpo o barro, discutindo sobre quem daria nome a criatura.
A divindade da Histéria acabou intervindo: nomeou-lhe Homem, do
“humus”, e disse que quando o novo ser morresse o espirito voltaria
ao céu e o corpo & terra, mas enquanto estivesse vivo, ficaria com
o Cuidado gque Ihe moldou.

Quer dizer, € a ética do cuidado com o humano - que
subjaz as diversidades religiosas e que constitui o interesse de
toda divindade criadora — que pode tornar a prdxis humana
mais integra, que pode reunir cristdos e adeptos do Xangd em
torno da mesma danca de recriacdo do mundo. Fica,
portanto, o Cuidado como o terceiro a ser incluido entre os
antagonismos, entre as tendéncias religiosas e cosmo-
antropolégicas de ambos, para tornar possivel o didlogo de
fé, a servico da vida. Esse terceiro € que permite fransformar
antagonismos irreconcilidveis em polaridades constitutivas de
uma unidade em construcdo, ndo através da simples
eliminacdo dialética, nem pela integracdo funcional, mas na

concomit@ncia entre polos articulados.

n1d., ib., p. 80.
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Entre e além de Xangd e S&o Jodo

A guisa de conclusdo, aproveitamos essas divagacdes
tedricas para refletir sobre as festas juninas que acabamos de
vivenciar. Elas tém um cardter publico, popular e sincrético em
Pernambuco, que muito ultrapassa as devocdes do
catolicismo proeminente ou o campo estritamente religioso. Alguns
bairros do Recife e também algumas cidades do interior do estado
conservam a fradicdo da Bandeira de SGo Jodo e do Acorda Povo.
Sdo belos exemplos da criatividade "ecuménica" de uma
"religiosidade civil' pernambucana.

As vezes, os nomes se equivalem, mas, normalmente, a
Bandeira é procissdo que sai & noite, na véspera do Sdo Jodo, ao
som de orquestra e instrumentos de percussdo, levando uma
bandeira de pano do santo, estrela iluminada com a sua figura e
andor com Sdo Jodo (que na verdade € Xangd dissimulado pelo
Povo dos Terreiros afro-negro-brasileiros, devido ao enfrenfamento /
apropriacdo dos simbolos da religido dos colonizadores escravistas).
O Acorda Povo é cortejo que sai antes, na madrugada desse dia,
ao som de zabumba e caixa, sendo bem espontdneo - mas ndo
menos tocante enquanto convocacdo popular para os festejos
sagrados, que, muitas vezes, encerra-se com o levantamento da
"bandeira" da festa.

Para a Bandeira de Sdo Jodo, a casa da "juiza" da Bandeira,
com o altar do santo cheio de velas e flores, € tomada por
criangas, bolos e pamonhas, canjica e miho assado, cozido e
quentdo. (J& se disse que "xangd é bom para comer'- mas v& a

uma novena de qualguer santo do povo catdlico, ou mesmo
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qualguer culto de crente!l "A fé entra pelo ouvido", mas a gente
também pode ser "pego pela boca"l Além do que, toda religido é
um sistema simbdlico-cultural para proteger a replicacdo dos Nossos
genes e a criacdo dos nossos filhos - e por isso se preocupa sempre
com o que a gente "come", posto que "a gente é o que come'l
"Panis angelorum” - santo oximorol).

Canta-se a ladainha de Sdo Jodo, puxa-se o rosdrio. A
procissdo da Bandeira segue com o povo cantando versos em ritmo
dancante, soltando fogos e até baldes. A fogueira que hoje é acesa
para o Sdo Jodo cristdo j& ardia nos cultos solares pelo solsticio de
inverno dos indo-europeus (no hemisfério sul, o dezembro de I&
corresponde a junhol). Ndo é de admirar, pois, que o Sdo Jodo do
carneirinho e das fogueiras (santo querido pelos colonos
portugueses, mas rebaixado liturgicamente desde a Romanizacdo
da Igreja - que propagou o Coracdo de Jesus e as trés "devogoes
brancas": Eucaristia, Nossa Senhora e o Papa) fenha sido
sincretizado com Xangd em Pernambuco, orixd guerreiro que cuida
do raio e do fogo e se alimenta de bode, somatizando o arquétipo
do empenho pela justica nas religides de origem afro.

Nédo se pode estranhar, entdo, igualmente, o
enfrecruzamento cultural-religioso das celebracdes mais oficiais
que marcam as festividades juninas do Recife e regido. (Afinal,
quem faz um "Carnaval Multicultural' tenderia mesmo a fazer um
"SGo Jodo Multirreligioso". Apenas deveriamos nos perguntar se o
popular e o religioso ndosdo aqui estandardizados e
espetacularizados pela indUstria turistica, via érgdos estatais. Ou

seja: estamos diante de um Sagrado comum, entre e além de
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Xangd e Sdo Jodo, ou o Terceiro é aqui muito mais um Mercado
sacralizado?).

A cada ano, além de Festivais de Quadrilhas, Caravanas de
Forrd, Repentistas nos Mercados, o Recife tem uma Procissdo e
Desfile dos santos juninos, no Pdtio da Trindade. O cortejo da
Procissdo faz homenagem a Sdo Jodo, SGo José, Santo Anténio, SGo
Pedro, Santa Isabel e Sant’ Ana, representantes dos festejos juninos.
Saindo do Morro da Conceicdo, local de tradicdo religiosa e de
infensa participacdo popular em ritos devocionais, a procissdo
desce por Casa Amarela e segue até o Sitio Trindade, com
bacamarteiros a frente fazendo a guarda dos santos. E no dia 22 de
junho é a vez do Desfile das Bandeiras de Santos Juninos, no Centro
do Recife. "Sempre realcando o sincretismo religioso da cidade"
(como estd dito na programacdo oficial), a procissdo agrega
praticantes de diversas religides ou mesmo admiradores, sai da
Praca Maciel Pinheiro e passa pela Rua Nova, até chegar ao Pdtio
de S&o Pedro. E de se notar também neste caso - e essa fronteira
enseja boas pesquisas e reflexdes - que ndo foram os animadores
catdlicos da religido desses santos que organizaram tais festivais,
mas sim os animadores culturais da prefeitura (santa laicidadel),
com apoio e participacdo de grupos populares.

Outro evento é a Mostra de Culindria Afro: proximo ao dia
de SGo Jodo, os pratos da culindria afro-brasileira ganham destaque
na Praca do Arsenal. Sob a pisada do coco, o puUblico tem a
oportunidade de degustar pratos oferecidos a Xangd e outras
iguarias tradicionais dos rituais de matriz africana como beguiri,
caruryu, amald, mungunzd, arroz doce, acacd branco, acard, angu,

pamonha, vatapd, tapioca ensopada e xinxim de galinha. A
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Mostra, com convidados e cozinheiros de Terreiros, € organizada
pelo NUcleo de Cultura Afro-Brasileira da Secretaria de Cultura da
cidade.

E as festividades "religiosas"” juninas do Recife sé se encerram
com a Procissdo de Sdo Pedro e o Concurso de Barcos Decorados:
no dia 29 de junho os pescadores da Coldnia Z1, do Pina, desfilam
com suas embarcacdes para honrar o santo protetor e participar
de concurso de barcos decorados. Fecha-se assim o ciclo das
devocoes populares (e oficiais/espetaculares?!) a Sdo Jodo,
padrinho do rocado e do rebanho (ou serd a Xangd, cuidador do
raio e da justicagl), com seus colegas José, Antbnio e Pedro,
encarregados "sobre(ou super)-naturais’ de arrumarem chuva,
casamento e casa. O que se pode querer mais, em uma cultura que
hd pouco saiu (2!) da dependéncia da natureza - para fazer a sua
agricultura e a sua coleta, as suas familias e as suas festas?!

Para entender essas festas, carecemos de um pensamento
l6gico no qual uma verdade ndo seja adversdria da outra e a
sintese ndo nasca do tumulo do que se exclui. Precisamos aprender
a lidar com a contradicdo aparente da pluralidade de absolutos,
considerando a complexidade da realidade e da verdade,
exorcizando o principio soberano da identidade vitoriosa sobre toda
diferenca, acolhendo a controvérsia, a relacdo e o paradoxo para
além do principio de ndo-contradicdo e, sobretudo, servindo &
causa do ‘outro", atendendo ao revelador grito dos
desempoderados e "terceiros excluidos', que devem inspirar
criatividade amorosa entre e para além dos grupos e pessoas

envolvidos em controvérsias. Também a teologia € chamada, aqui,
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a ser ndo sé explicativa, investigativa, hermenéutica, mas criativa,
terapéutica e curativa.

A transdisciplinaridade € uma metodologia de
conhecimento que se baseia no pensamento complexo, que
comporta a compreensdo de niveis de realidade e percepcdo e os
integra pela légica do “terceiro incluido”. Enquanto modalidade de
organizacdo dos estudos de religido, ela se desdobra em uma
atitude transcultural e uma mistica tfrans-religiosa. A atitude
franscultural designa a abertura de todas as culturas para aquilo
que as atravessa e as ultrapassa, indicando que nenhuma cultura
se constitui lugar privilegiado a partir de onde se possa julgar
universalmente as outras, como nenhuma religido pode ser a Unica
verdadeira — mesmo que cada uma possa se experimentar como
absolutamente verdadeira e universal. Em um mesmo nivel de
realidade, religides diferentes seriam possivelmente antagdnicas e
excludentes, mas se considerarmos um outro nivel ao menos, surge
um “terceiro”, anterior e exterior, que, incluido, as pode reconciliar.
Trata-se da base antropolégica que nos constitui a todos e exige
uma hospitalidade e comunhdo ética, ou da altitude mistica para
cujo siléncio e sonho comum colaboram os sons de todas as

fradicdes espirituais.

Referéncias

ANJOS, M. (org.). Teologia aberta ao futuro. SGo Paulo: Loyola,
1997.

BOFF, L. Saber cuidar, ética do humano, compaixdo pela terra.
Petrépolis: Vozes, 1999.

MAGNIN, T. Entre science et religion. Monaco: Rocher, 1998.

Transdisciplinaridade e Didlogo Inter-religioso no Recife | 45



. Paraboles scientifiques. Paris: Nouvelle Cité, 2000.

. Quel Dieu pour un monde scientifique. Paris: Nouvelle Cité,
1993.

MORIN, E. Science avec conscience. Paris: Seuil, 1990.
NICOLESCU, B. Ciéncia, sentido e evolugdo. SGo Paulo: Attar, 1995.
. Nous, la particule et le monde. Monaco: Rocher, 2002.

. O manifesto da transdisciplinaridade. SGo Paulo: Triom,
1999.

SUSIN, L. Mysterium creationis. SGo Paulo: Paulinas, 1999.

46 | Transdisciplinaridade e Didlogo Inter-religioso no Recife



NOVOS Movimentos
religiosos:
reinventando o velho
sagrado

—- I ix-rm ¥

:'1 .* o

373 NS AR



| novos movimentos religiosos: reinventando o velho sagrado

Uma breve histdria do
reconstrucionismo pagdo bdltico

Karina Oliveira Bezerra

Em fins do século XVIlI, surgiu 0 movimento romdntico, que
desafiou a racionalidade do lluminismo. Brotard uma visdo
romdantica do passado, que o filésofo alemdo Johann Gottfried von
Herder (1744-1803) anunciou em sua doutrina da "alma popular' de
cada nacdo. Essa visdo se desenvolve e se prolonga em grande
parte do século XIX e busca um nacionalismo que viria a consolidar
os estados nacionais na Europa. Eric Hobsbawn (2007, p.125) diz que
a historiografia ocidental tradicional tem pouca diuvida em torno do
que girava a politica internacional entre os anos de 1848 e 1870:
sobre a criagdo de uma Europa de Estados-nacgoes.

As nacdes emergentes voltaram-se para a valorizacdo de
um passado étnico cultural europeu, ofuscado e desestruturado
pela invasdo da cristandade. Essa visdo romdntica do passado ird
estimular tanto o interesse do povo, quanto dos académicos, nas
tradicdes folcléricas. O j& citado Herder, na antologia "Vozes dos
povos em cangodes”, traduz, anota, e compila em 1774 e 1778, ao
lodo de cancdes alemaes, cancdes populares inglesas, eslavas,
escandinavas e espanholas. E mais do que resgatar os contos do
povo, Herder teve a auddcia de equiparar os termos nacdo e volk,
que, na época, significava “massas vulgares”. Assim, Herder tira o
poder do Estado como aglutinador do povo, e realoca para a

linguagem a capacidade de unir um volk.

48 | Uma breve histdria do reconstrucionismo pagéo bditico



No século XX, o interesse por essas tradicdes populares, que
tém como pano de fundo as religides Pagds pré-cristds, comeca a
tornar-se espiritual. As pessoas comecam a querer adorar os antigos
deuses de sua terra e, assim, a reconstruir a religiosidade de seu
povo. Nesse artigo, concentrar-nos-emos em investigar como foi e é
realizado o reconstrucionismo Pagdo dos povos bdlticos, oriundos

da Litudnia, Leténia e Antiga Prussia.

Romuva — Lituania

O Ultimo Estado na Europa a converter-se ao cristianismo foi
a Litudnia, no fim do século XIV, em 1387'. Quando o grdo-duque
Jogalia, da Litudnia, casou-se com a rainha Edviges da Polénia,
convertendo-se ao catolicismo e unificando os reinos. Houve
resisténcias, como no distrito de Samogyta, que aceitou o
cristianismo como oficial apenas em 1414, e claro os camponeses
mantiveram seus costumes e sua lingua que tinha sido absorvida
pelo polaco. Quatro séculos depois, em consondncia com o
movimento romdéntico a favor do passado étnico para
fortalecimento do Estado nacional, novas obras artisticas e literdrias

foram criadas inspiradas na mitologia Pagd e no folclore rural.

Uma preocupacdo especial para os folcloristas eram as
cancoes folcléricas muito arcaicas conhecidas como dainas,
que continham informagdes considerdveis sobre mitologia,
crencas e rituais Pagdos, expressas em um estilo discreto e
enigmdtico. O folklorista Antanas Juska publicou milhares de

I "A LituGnia pagd apresentava uma forte toler@ncia religiosa: a religido era um
assunto de consciéncia individual. Depois de 1312, quando os sacerdotes cristdos
entraram na Lituénia, os santudrios pagdos oficiais e os mosteiros das seitas catdlica
e ortodoxa existiam lado a lado na capital, Vilnius, enquanto a Chancelaria Real-
Ducal empregava escribas muculmanos” (STRMISKA, 2005, p. 254).
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dainas em sua colec@o macica, Lietuviskos Dainos, emitida em
vdrios volumes entre 1880 e 1882, com outro conjunto de
dainas de cangdes de casamento, Lietuviskos Svodbines
Dainos, publicado em 1880. Outras colecdes substanciais
foram publicadas por Liudvikas Reza em 1825, Simonas
Stanevicius em 1829, e Adolfas Sabaliauskas com o estudioso
finlandés, Augustas Neimis, em 1911. (STRMISKA, 2005, p. 244).

Assim, esse movimento de orgulho da cultura popular
encorajou, ao longo do século XX, um crescimento regular de um
movimento lituano Pagdo. Vilius Storosta, também conhecido como
Vydunas (1868-1953), escreveu sobre o paralelo entre o hinduismo e
a religido Pagad lituana, além de ter estimulado o interesse publico
em festivais Pagdos sazonais. Domas Sidlauskas, também conhecido
como Visuomis (1878-1944), fundou em 1911, uma moderna
organizacdo Pagad lituana chamada Visuombye (Universalismo) e
estabeleceu um santudrio e uma organizacdo fraterna, ambas
chamadas Romuva, no periodo da independéncia da Lituania,
enfre as guerras mundiqis. Romuva era o nome de um centro
religioso da Prussia, pais bdltico que teve sua cultura, lingua e
religido obliteradas pelo cristianismo. A escolha desse nome,
portanto, foi uma expressdo de esperanca para uma nova vida, da
heranca espiritual dos bdlticos. No entanto, essas organizacdes néo
sobreviveram 4s invasdes e ocupacdo soviética e nazista. Na
década de 1940 e 1950, foram reprimidas pelas autoridades
soviéticas. (STRMISKA, 2005, p. 246).

Mas se conseguiu reviver no final da década de 1960,
camuflada como associacdo folclérica, de nome Vilnius
Ethnological Ramuva. Seu lider, Jonas Trinkdnas, junto com sua
esposa, Inija Trinkuniene, comecaram a organizar celebracdes

pUblicas dos feriados religiosos tradicionais da Litudnia, comecando

50 | Uma breve histdria do reconstrucionismo pagéo bditico



pelo festival Rasos, em 1967. Essa data € o marco da restauracdo
formal do paganismo lituano. Entretanto, houve uma repressdo
pelos soviéticos em 1971, e apenas em 1988, Ramuva foi autorizada
a continuar suas atfividades. Desde esse ano, o tfemplo central foi
restaurado como local de peregrinacdo e celebracdo.

Apds a independéncia em 1991, a organizacdo folclérica
Ramuva foi suplementada pela organizacdo religiosa Romuva.
Quando se tornou explicito o propdsito de se promover o Paganismo
Lituano, muitos participantes catdlicos se sentiram enganados por
Trikunas e seus associados. Entretanto, alguns catdlicos continuaram
na Ramuva, e juntaram-se a Romuva, ndo se importando com a

contradicdo teoldgica ou doutrindria.

A dupla fé dos lituanos que participam simultaneamente das
formas de religido Pagd e catdlica &, no entanto, nada de
novo. Desde os primeiros tempos, o catolicismo na Litudnia
incorporou simbolos, sitios sagrados e outros elementos da
mesma religi@do Pagd nativa que condenou e confinua a
denunciar como fé falsa e rebelde. Esta politica catdlica de
apropriacdo de locais e prdticas religiosas nativas pode ser
rastreada de acordo com as instrucdes dadas pelo Papa
Gregdrio | noinicio do século VIl para a conversdo dos Pagdos
nas ilhas brit@nicas, sobrepondo nomes e significados cristdos
sobre deuses e prdaticas Pagds (CUSACK, apud, STRMISKA,
2005, p.247-248).

Em 1992, Romuva foi reconhecida oficialmente pelo
governo como uma "comunidade religiosa ndo fradicional". Entdo,
no fim dos anos noventa, uma legislacdo que concedia a Romuva
o status oficial mais alto de uma "comunidade religiosa tradicional",
foi proposto pelos partiddrios da Romuva no parlamento nacional
lituano. Ndo houve aprovacdo, em parte devido d oposicdo dos
politicos catdlicos, mas também por conta da Lei da Litudnia de

1995 sobre Comunidades e Associacdes Religiosas, que apenas
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reconhece como "tradicional”, associacoes religiosas que fenham
sido registradas hd vinte e cinco anos. Os defensores da Romuva
alegaram que ela ndo poderia ser mais tradicional do que j& era,
visto ser a continuacdo moderna das tradicoes religiosas nativas, e
gue mesmo a Romuva moderna j& era ativa muito antes de 1992.
Porém as alegacdes ndo foram aceitas. (STRMISKA, 2005, p. 250).
Agora, em 2017, no dia 20 de maio, o corpo legal da ReligiGo Etnica
Helénica, enviou uma carta para o Parlamento (Seimas) da
Republica da Litudnia, expressando apoio total ao apelo de
Romuva, o corpo legal da Antiga Religido Bdltica, para seu
reconhecimento como parte da histdrica, espiritual e social
heranca lituana?.

Para entendermos as crencas da Romuva, apresentaremos
uma declaracdo de principios bdsicos, de um conjunto de
estatutos, publicado em 1993 por e-mail num grupo de discussdo do
Yahoo grupos:

A comunidade [Romuva] continua as tradicdes da
antiga fé nativa bdltica. Ela visa o unissono e a harmonia
com o deus e os deuses, com os ancestrais, a natureza
e o0 povo, exalta a santidade da natureza como a
manifestacdo mais dbvia da divindade e nutre o modo
de vida moral tradicional do Bdltico, o seu proprio

Caminho para a divindade, que foi criado através de
muitos séculos. (STRMISKA, 2005, p. 251).

2 A nofticia foi publicada no site do Congresso Europeu de Religides Etnicas, no dia 22
de maio de 2017.
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Dievturiba - Letdnia

O Paganismo contemporneo dos Letdes, o Dievturiba,
deriva de raizes semelhantes e seguiu trajetdrias semelhantes da
Romuva. O lituano e letdo séo os dois membros restantes de linguas
indo-europeias, da familia do ramo bdltico, e as linguas europeias
modernas mais proximas das antigas linguas indo-europeias, como
o sanscrito. N@o sé a lingua, mas cangdes, contos, mitos, costumes
e tradicoes populares desses paises tém semelhancas com a antiga
cultura indo-europeia, que observamos da antiga Grécia & india
Hindu. (STRMISKA, 2012, p. 23).

Assim como os litudnios, os camponeses letdes ndo
aceitaram o cristianismo - sob o dominio dos Cavaleiros Teuténicos,
no século Xlll - e preservaram sua cultura nas suas cangcdes € Nas
prdticas religiosas dos seus lares. O j& citado Johann Gottfried
Herder, aos 20 de anos de idade, trabalhou em Riga, capital da
Letbnia por 05 anos, portanto, os letdes supdem que as tfradicdes de
cantfo letdo influenciaram o desenvolvimento dos pontos de vista
de Herder. No século XIX, na busca de construir a memoria e o
orgulho nacional letdo, o nome principal que é conectado a
colecd@o de musicas folcléricas letds é Krisjanis Barons (1835-1923).
Ele tomou materiais coletados anteriormente, compilou e organizou
a"pedra angular da filologia letd@", a Latviju Dainas. A palavra Dainas
€ um empréstimo dos vizinhos lituénios, nGdo hd registro do uso do
termo em letdo. (PUTELIS, 1997, p.03 e 04).

Dessa forma, a tradicdo oral do paganismo letdo, a Latviju
Dainas, foi publicada pela Academia das Ciéncias em

Sampetersburgo, em seis volumes entre 1894 e 1915. (JONES, 1999,
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p.255-256). Com a independéncia nacional apds a primeira guerra,
0 nacionalismo ganha mais forca e sua necessidade é senfida.
Assim, a edicdo de Barons foi reimpressa em 1922-1923 e, em 1924,
foi fundada a Latviesu folkloras kratuve (os Arquivos do Folclore da
Letébnia), que é agora a instituicdo académica mais antiga da
Letdénia. Assim, o folclore das regidoes da Letbnia, ndo representado
em Latvju Dainas, foi recolhido, organizado e publicado. Indo mais
além, Ernests Brasting (1892-1942), um nacionalista, que lutou pela
independéncia, foi artista, historiador amador, folclorista e
arguedlogo, que documentou muitos templos e castelos da Leténia
antiga, e escreveu o “indice de Nocdes Mitoldgicas de Dainas da
Letdénia”, idealizou uma religido letd nacional. Em 1925, ele lanca um
pequeno folheto infitulado Latvju dievestibas atjaunosana
("Restauracdo da religido da Letdnia") e logo depois a primeira
"paréquia” foi organizada. (PUTELIS, 1997, p.05). No prefécio da
compilagcdo mais elaborada de suas ideias, Dievturu cerokslis (1932)

Brastids escreveu:

Minha nacdo! Vocé é a mais afortunada entre todas as
nacdes! Vocé ainda tem uma religido prépria, que é a melhor
do mundo. Sua verdade tem milhares de anos de idade, mas
é eterna...Temos que escolher entre duas alternativas: perecer
como nacdo ou tornar-se letdo novamente. NGo femos outra
maneira... E verdade que Dievturiba destréi algo da Europa,
mas esses Ndo sdo os valores da Europa, pelo contrdrio, esses
sdo seus delirios mais profundos. O grande dever da nossa
nacdo com a qual somos confiados por Deus é reintroduzir a
religido ariano-letdo, para que ele seja devolvido & Europa
ariana. (PUTELIS, 1997, p. 6)

No entanto, também o Neopaganismo letdo foi suprimido no
periodo soviético. A Dievturu foi proibida e Latviesu folkloras kratuve
(os Arquivos do Folclore da Letbénia) funcionou até 1944, tendo o

tfrabalho reiniciado sob um nome diferente em 1945, com énfase nas
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cangoes (e outros materiais) em suas relacdes sociais e de frabalho.
Também foi permitida a realizacdo de festivais de mUsica nos paises
Bdlticos. Em 1864, um festival de coros locais foi realizado em
Vidzeme, na Leténia. Em meados da década de 1970, grupos
urbanos com interesse folcléricos aumentaram, tendo presentes as
ideias da Nova Era e da Dievturi. Em 1985, veio o sesquicentendrio
de Barons, com ampla celebracdo, e em 1988, o Festival
Internacional de Folclore Bdltico foi realizado na Letdnia. (PUTELIS,
1997, p.07-08). Na mesma década hd a uma aproximacdo intima e
amigdvel dos Pagdos da Dievturi, com Trinkunas e a Romuva.

As principais organizacdes de ambos os paises participam
desde entdo, regularmente, das reunides anuais do Congresso
Mundial de Religides Etnicas, renomeado posteriormente como
Congresso Europeu de Religides Etnicas. (STRMISKA, 2012, p. 24). O
Congresso Mundial das Religides Etnicas foi estabelecido em junho
de 1998, em Vilnius, na Litu@nia. Para melhor compreendermos a
proposta do reconstrucionismo bdltico e intencdes do Congresso,
iremos apresentar alguns frechos da 1° declaracdo do CMRE:

De acordo com nossa ética tradicional antiga, a Terra e toda
a criacdo devem ser valorizadas e protegidas. Nos, como seres
humanos, devemos enconfrar nosso lugar na rede de foda a vida,
ndo fora ou separado de toda a criacdo.

Compartilhamos uma compreensdo comum de nossa
posicGo no mundo, com base em nossa experiéncia histdrica
comum de opressdo e intolerdncia. As religides étnicas e / ou
"Pagads" sofreram grandes lesbes e destruicGo no passado das

religides que reivindicam possuir a Unica verdade. E nosso sincero
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desejo viver em paz e harmonia, e buscar cooperacdo com oS
seguidores de todas as outras religides, fés e crencas.

As verdadeiras religiées indigenas devem nos dar amor e
respeito por tudo o que vemos e sentimos ao redor, para aceitar
fodas as formas de adoracdo que enfatizem coracdes sinceros,
pensamentos puros e conduta nobre em cada momento de nossa
vida, para tudo o que existe. (CMRE, 1998).

N&s estabelecemos o "Congresso Mundial de Religides
Etnicas" (WCER) para ajudar todos os grupos de religiées étnicas a
sobreviver e a cooperar entre si. Nosso lema é "Unidade na
diversidade".

Em 2012, j& com o nome de Congresso Europeu de Religides
Etnicas, fica evidente o amadurecimento do movimento, mediante
a 3° Declaracdo. Percebe-se uma posicdo mais de enfrentamento
e politica, exigindo por direito o respeito e liberdade de culto, assim
como a protecdo da Terrq, literalmente a Mde Viva, e seus locais
sagrados.

Dievturiba significa guardides de Dievs, ou pessoas que
vivem em harmonia com Dievs. Dessa forma, a Dievturiba inspira-se
nas praticas dos antigos letdes, tendo como objetivo “viver em
harmonia com a natureza e com outros membros da sociedade e
seguir a vontade dos deuses” (JONES, 1999, p.258). Eles possuem
uma interpretacdo Unica, quase monoteista, indiscutivelmente
trinitdria do pantedo Pagdo letdo. H& o grande deus Dievs visto
como deidade primdria e final, a deusa mde Mara e a deusa do
destino Laima, estas como suas manifestacdes menores. E também

hd os outros deuses e deusas da Letbnia que representam outras
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forcas e funcdes fora desse primeiro nivel de divindades
privilegiadas. (STRMISKA, 2012, p. 25).

Druwi — Litudnia

Outra religido pagd reconstrucionista bdltica € a menos
conhecida: Druwi. A palavra significa fé, e é cognato de drvore,
druida, verdade, carvalho, todas de raiz indo-europeia. Vem do
antigo prussiano, no qual ela reivindica suas origens. “As tribos da
Anfiga Prussia eram devotadamente pagds. Foi sé através de
guerras de exterminacdo, a pedido de prelados cristdos, que se pds
cobro ao Paganismo oficial. O genocidio dos antigos prussianos néo
foi conseguido faciimente”. (JONES, 1999, p.251). Mas foi realizado,
e depois da cristianizacdo de seus territdrios, a Prissia passou por
vdrias administracdes até serlegalmente abolida em 1947. Portanto,
hoje, os adeptos da Druwi estdo mais presentes na Lituania, e sdo
representados institucionalmente pela Academia Kurono do
Sacerddcio Bdltico, fundada em 1995.

Os praticantes da Druwi dizem que ela é distinta da Romuva
e gque esta pode ser considerada como uma forma especifica de
Druwi. Como os romuvanos, eles reconhecem Vydinas como seu
pai fundador, e utilizam as mesmas fontes e lingua. A sintese do
movimento pode ser encontfrada nas suas quatro nobres verdades:
A primeira define que tudo € uma divindade, Dievas (Deus), que é
ao mesmo tempo gerador, sustentador e destruidor. Dievas € a
prépria vida que anima todas as coisas. A segunda diz respeito &
natureza do homem, que é tripla: fisica, vital e divina. A terceira diz

que o universo € sustentado por Darna, "harmonia”, "ordem"; E,
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finalmente, a quarta diz que a mudanca de tempo é uma base
ciclica para a estabilidade, permitindo a alterndncia da
compreensdo subjetiva e objetiva sobre uma base fundamental.

O reconstrucionismo bdltico, além de seus paises de origem,
pode ser encontrado em paises com imigrantes de suas nacoes,
como nos Estados Unidos e Canadd. Assim como também em
qualguer lugar do mundo, onde a pessoa se sinta atraida pela
ancestralidade e conjunto de ideias e praticas que essas religides
apresentam. Recentemente, em maio de 2017, foi inaugurado
numa, pequena ilha na Leténia, um novo templos. E assim segue o

reconstrucionismo ndo sé das ideias, mas na materialidade.
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| novos movimentos religiosos: reinventando o velho sagrado

Afoxé: a espiritualidade expressa em
danca e musica

Maria LUcia Gomes dos Prazeres

A Terca Negra ¢é considerada, por integrantes da
comunidade negra recifense, como um dos maiores eventos
politico-culturais realizado pelo Movimento Negro Unificado de
Pernambuco — MNU-PE, na atualidade.

O MNU - PE, que teve seu inicio na década de 1979, inscreve-
se socialmente como entidade aglutinadora, que congrega
pessoas e grupos organizados, para discutir, propor, monitorar e
avaliar a implementacdo de politicas afirmativas de promocdo da
igualdade racial, principalmente no que diz respeito o
cumprimento da garantia dos direitos humanos para a populacdo
negra.

Dessa forma, declara como sua principal bandeira de Iuta,
oportunizar & populacdo negra e oprimida o direito d participacdo
democrdtica em todas as instAncias culturais, sociais, politicas,
educativas e do mundo do trabalho. Por esse motivo, vem utilizando
expressdes artisticas/culturais como uma de suas principais
estratégias de enfrentamento co racismo e a todas as formas de

discriminacdo e foi nessa conjuntura que surgiu a Terca Negra.

Origem do Projeto Cultural Terca Negra

Em uma das reunides de planejamento do MNU-PE, sugeriu-

se a criacdo de um projeto que congregasse grupos
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artisticos/culturais que trabalhavam com a temdtica da cultura
afro-brasileira. A proposta foi acatada por unanimidade e, a partir
daguele momento, aconteceram varias reunides, visitas, audiéncias
e acordos até o surgimento, no ano 2000, do Projeto Cultural Terca
Negra. Inicialmente, era realizada no Pagode do Didi,
posteriormente foi tfransplantada, no ano de 2002, para o Pdtio de
Sdo Pedro, centro histérico do Recife, onde permanece até a
atualidade.

A partir de sua atuacdo, a Terca Negra passou a ser uma das
principais veias politicas do MNU - PE, criada com o objetivo de
promover encontros artistico-culturais, com apresentacdes de
grupos do Recife e Regido Metropolitana, que realizavam trabalhos
baseados na preservacdo da cultura afro-brasileira, cujas histérias
de resisténcia, e valorizacdo do povo negro eram temas
privilegiados.

De acordo com Tramonte (2013), em seu arfigo Religides
Afro-brasileiras: Direitos, Identidades, Sentidos e Praticas do Povo de

Santo:

O pais ainda precisa reconhecer, efetivamente, a
contribuicdo estruturante essencial da cultura e populacdo
afro-brasileira na construcdo da histéria e identidade do povo
brasileiro. Trata-se de valorizar e afirmar direitos, incluindo o
reconhecimento de suas expressdoes e manifestacoes
religiosas, principalmente por sua importdncia e penetragdo

na raiz cultural no povo brasileiro (TRAMONTE, 2013, p. 102).
Afirmamos nossa concorddncia com a autora, no momento
em que expressa sud preocupacdo com o reconhecimento,
valorizacdo e dafimacdo dos direitos dos afro-brasileiros em
expressar sua cultura e manifestacdo religiosa, importante na

construcdo de sua histéria e identidade.
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Identidade esta que resguarda valores da ancestralidade
africana e dos afro-recifenses, expressando situacdes vividas por
essa populacdo, que sdo peculiares ao universo dos participantes
da Terca Negra. Por esse motivo, os integrantes dos grupos culturais
gue participam do evento no P&tio de SGo Pedro, trabalham muUsica
e danca como linguagem, utilizadas para evocar mitos e criagcdes
culturais que habitam a cosmovisdo africana e o imagindrio dos
afro-recifenses. As apresentacdes artisticas/culturais sdo também
utilizadas para dar visibilidade ds construcdes dos trabalhadores e
das tfrabalhadoras negros/as e da populacdo em geral que sentem
orgulho de ter contribuido para a grandeza cultural deste pais.
Nesse sentido, elementos da arte, como composicdes, ritmos e
expressdes corporais sdo ufilizados para repassar mensagens,
facilitar didlogos, possibilitar leituras de pecas artisticas e dramatizar
sifuacoes vividas.

Todas essas possibilidades respaldam a necessidade de
lancarmos um olhar sobre o Projeto Cultural Terca Negra, no sentido
de levantarmos o histérico desse evento, para subsidiar o registro e
a disseminacdo, de um dos maiores espacos de resisténcia da
cultura afro-recifense, na atualidade. Iniciativa essa, que também
objetiva contribuir para dar visibilidade das expressdes culturais,
manifestacdes de religiosidade e vivéncia com a espiritualidade
que estd implicita nas musicas e dancas dos afoxés.

Assim afiirma Adeildo Araujo (2015), presidente do
Movimento Negro Unificado, e um dos criadores do Projeto Cultural
Terca Negra, em uma reportagem para o Programa Nacdo | TVE -

em Recife, sobre o Projeto Terca Negra - 1° bloco - 17/12/2015:
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Nos do Movimento Negro Unificado do Estado de
Pernambuco, percebendo que as organizacdes de culfura
negra ndo finham espaco para divulgar o seu trabalho,
achamos melhor frazer, da periferia para o centro da cidade,
as atividades de manutencdo da cultura negra. Queremos
que essas enfidades, ao voltarem para suas comunidades,
estejam com a auto-estima elevada e convidem a juventude
de seu bairro para ensaiarem e participarem de seus grupos,
com o propdsito de demonstrar a esses jovens que existem
caminhos que apontam para nossa libertacdo. (ARAUJO,
2015)

O depoimento de Arauvjo (2015) justifica o porqué dos
participantes da Terca Negra afirmarem gque musica e danca
cumprem o papel de: materializar as relacdes sociais, politicas,
culturais e educativas vivenciadas enfre pessoas e grupos;
possibilitar o aflorar da sensibilidade e expressdo criativa; servircomo
instrumento de lazer, diversGo e prazer que favorecem a
energizacdo do corpo e da mente; assumir espaco vital na
comunhdo com a natureza, com a espiritualidade e com o
sagrado.

Ampliando essa compreensdo, Gongalves (2005), em seu

texto Aprendizagem e Ensino das Africanidades Brasileiras, afirma:

MuUsica e danca devem ser ensinadas e vivenciadas, na
perspectiva das africanidades e isso implica ouvir, cantar,
dancar, produzir ritmos, construir insfrumentos, conhecer a
origem dos ritmos e das dancas, as recriagdes que fem sofrido
através dos tempos e os lugares por onde tem passado, se
enraizado (GONCALVES, 2005, p. 163).

O desejo/proposta/incentivo langcado por Araujo (2015),
para as entidades e grupos parficipantes da Terca Negra, comunga
com a recomendacdo de Goncalves (2005) no momento em que
propde afividades que possibilitem ouvir, cantar, dancar, produzir e
conhecer a musica e a danca como estratégia para o ensino e

vivéncia das africanidades. Por esse motivo, a programacdo
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politica/cultural/educativa do MNU/PE consta de atividades como
reunides, oficinas, visitas, participacdes nos grupos culturais - em
loco, apoio a criagcdo e realizacdo de atividades nos bairros,
contribuicdo para o surgimento de novas organizagcdes culturais.
Em todas as atividades realizadas, mUsica e danca sempre
tém assumido espaco privilegiado, considerando que sdo veiculos
importantes para o conhecimento, preservacdo e repasse de
histérias de resisténcia, da cultura afro-recifense, papel que a Terca
Negra tem cumprido bem, junto e/com as entidades culturais € o

movimento social negro.

Organizacoes e Atividades que
Sucederam a Terca Negra.

Frequentadora desse cendrio privilegiado da cultura negra
recifense, passamos a observar algumas situacoes que se foram
revelando, a partirdo evento e/ou que foram influenciadas por seus
integrantes: na festa para enfrega do presente da Oxum, da casa
da Yalorixd lvanise, estavam presentes mais de dez Babalorixds e
Yalorixds, integrantes de casas de religido de matriz africana de
origens distintas. Esse fato chamou a atencdo dos presentes, pois
ndo era comum uma casa de religido de matriz africana reunir
tantos Babds e Yds de ramas diferentes, ou seja, de tronco familiar-
religioso distinto.

Muitos comentdrios surgiram a partir daquele momento: o
gue mais nos mobilizou foi o de que a Terca Negra era a responsdvel
por aqguele fendbmeno. Segundo eles/as, o Projeto estava

possibilitando a aproximacdo entre grupos artisticos, culturais e
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religiosos do Recife e Regido Metropolitana, tanto entre os
integrantes das diversas casas religiosas quanto entre as diversas
nacoes e/ou ramas - fronco familiar-religioso distinto.

Outro fato que chamou nossa atencdo foi o aumento
expressivo do nUmero de afoxés, passando de quatro entidades, no
ano 2000, para quase quarenta, na atualidade. Os afoxés sdo
criados com o propdsito de reverenciar os orixds, das casas de
religido de matriz africana a que seus adeptos sdo vinculados/as,
bem como para contribuir com o fortalecimento do propdsito
religioso/social/cultural da casa frente a seus adeptos e a
comunidade em que estd implantada. Dessa forma, alinham-se as
acdes que venham favorecer a organizacdo politica desse
seguimento  artistico/cultural/religioso.  Nesse sentido, dessa
articulacdo surgiu a Unido dos Afoxés de Pernambuco — UAPE, que,
por sua atuacdo, firmou parceria com o poder publico municipal
para realizacdo do Cortejo dos Afoxés de Pernambuco durante o
carnaval.

J& os maracatus foram ampliados em menor propor¢cdo, no
entanto, o nUmero de pessoas interessadas em aprender a tocar, a
dancar e a participar dos cortejos, cresceu consideravelmente apds
a criacdo da Terca Negra. A partir da visibilidade dos maracatus,
outfros eventos relevantes aconteceram: coroacdo da rainha do
Maracatu Encanto da Alegria, durante a Terca Negra, fato que ndo
ocorria hd mais de quarenta anos no Recife; criacdo do Encontro
de Maracatu Infantil de Bague Virado, na tarde da segunda-feira
de carnaval, momento em que foi realizada a coroacdo da
primeira rainha de maracatu infantil; o Maracatu Ledo Coroado

recebeu o titulo de Patriménio Vivo de Pernambuco; o conjunto dos
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Maracatus recebeu o titulo de Patriménio Cultural Imaterial do Brasil
pelo IPHAN.

Somada a essas conquistas, outras acdes aconteceram
apds o surgimento da Terca Negra: realizacdo da Caminhada dos
Terreiros, que congrega mais de 30 mil pessoas, adeptos e
simpatizantes do candomblé. Essa Caminhada realiza sua
culminé&ncia em dois espacos, no Patio do Carmo, com um Xiré aos
Orixd&s e no Pdtio de SGo Pedro, onde ¢ realizado o Culto a Jurema
Sagrada; realizacdo, no Pdtio de Sdo Pedro, da Festa do Fogo, em
homenagem ao Orixd Xang®d, durante o més de junho. Em janeiro
de 2007, foi erguida no Pdtio, durante a Terca Negra, uma estdtua
em homenagem a Solano Trindade, considerado o poeta da
resisténcia negra.

A readlizacdo do conjunto dos eventos desencadeados a
partir da Terca Negra fundamenta-se em autores como Marcos

Napolitano (2002), em sua obra, Histéria da MUsica:

A muUsica é um veiculo que ajuda a repensar a sociedade e a
histéria. Para explorar esse universo é necessdrio que se
estabeleca relacdes entre letra e mUisica; contexto e obra;
autor e sociedade; estética e ideologia (NAPOLITANO, 2002,
p.11).

O texto de Napolitano (2002) traduz a din@dmica que o
movimento social negro vem desenvolvendo durante sua trajetdéria
de luta, e como vem fortalecendo e disseminando suas acdes a
partir do Projeto Cultural Terca Negra. A relevancia das relacdes
sociopoliticas que envolvem o Projeto, passaram a ser percebida no
momento em que o evento passou a congregar, semanalmente,
cerca de frés mil pessoas, fazendo parte desse contingente:

liderancas mais fradicionais do movimento negro, religiosos,
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pesquisadores, parlamentares, ministros, embaixadores de paises
africanos, representantes nacionais e infernacionais de grupos de
danca e musica.

Dessa forma, d medida que as acdes foram ampliando-se e
consolidando-se, o projeto passou a repercutir mais, conquistando
o respeito da sociedade como um todo, do movimento social negro
e dos préprios integrantes do MNU - PE. A partir de entdo, o nUmero
de grupos artisticos/culturais foram —-se ampliado, os integrantes
dessas agremiacdes passaram a assumir novas posturas, referente &
qualificacdo das apresentacdes de danca e muUsica, a renovacdo
de figurinos e aderecos, a criacdo de composicdes e coreografias
préprias, como também em relacdo & postura de palco e ao frato
com o puUblico durante as apresentacoes.

As mudancas progressivas assumidas pelos grupos vém
demonstrar que a Terca Negra € um cendrio que tem validado a
afiimacdo de que musica e danca, de alguma forma, sempre
estiveram presentes nas tradicées culturais de cada povo, como
atividade responsdvel pelo repensar dos elementos que compdem
sua cultura, que favorece formas de atuacdo e que assegurem a
garantia dos direitos fundamentais da pessoa humana negra.

Para Aragdo (2009), em seu artigo Sobre o Pires e Paldcio’s:

O universo todo é feito de harmonia, de sons e relacdes|...] as
relacdes formam a propria musica...a musica foi o primeiro
veiculo de transcendéncia do homem. Dai sua presenca tdo
fundamental nas vdrias religides...nos rituais humanos. Os rituais
evocam transes em que o eu é transcendido em nome de
algo muito mais amplo..na ciranda da comunidade.
(ARAGAQ, 2009)

A ciranda da comunidade, chamada de xiré pelos afro-

recifenses, vem sendo desencadeada pela Terca Negra,
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provocando grandes reflexbes e acdes dos (e a partir dos)
infegrantes do MNU/PE, do Movimento Social Negro como um todo
e de pessoas e grupos que, sensibilizados com a causa, infegraram-

se ao evento e a luta.

No momento em que muUsica e danca passam a formar um
conjunto harménico de sons e relacdes, como afirma Aragdo
(2009), o universo do movimento social negro passou a assumir um
novo significado: pessoas e grupos, que cobravam constantemente
uma maior evidéncia para a histéria dos africanos e dos afro-
brasileiros, passaram a perceber que, desde os primdrdios, essa
histéria tem sido repassada através de musicas, de dancas, de
vivéncias em grupo e principalmente da histéria oral. E & através
dessas linguagens que devemos buscar o reconhecimento dos
valores culturais, das tradicdées e da mitologia africana que sdo
vividos, repassados, apropriados e  disseminados  pela
ancestralidade africana e afro-brasileira.

No texto “Danca e Religido”, Aragdo (2012) apresenta
reflexdes sobre o video-documentdrio, “Danca um Culto aco
Sagrado”, trabalho de conclusdo do curso em jornalismo, de
Angélica Souza. Inicia sua exposicdo com um poema de Santo
Agostinho, para motivar quem esta buscando inspiracdo para
investigar o significado dessas vivéncias artisticas/ culturais entre

pessoas e comunidades:

Louvado seja a danca / porque ela libera o homem/do peso
das coisas materiais/ e une os solitdrios para formar sociedade.
Louvado seja a danca que tudo exige e fortalece/a saude
uma mente serena e uma alma encantada. (SANTO
AUGOSTINHO, apud ARAGAOQ, 2012).
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Com a alma encantada e fortalecida, passamos a perceber
que, na frajetdria da Terca Negra, a danca e a musica fambém
vém assumindo o papel de unir militantes solitdrios para formar
grupos organizados, sociedades que abracam a luta pelos direitos
humanos da pessoa negra, principalmente o de expressar sud
culturq, religido e vivéncia do sagrado.

Estabelecendo um paralelo entre as reflexdes realizadas por
Aragdo (2012) e o papel representativo da danca e da musica para
a populacdo afro-recifense frequentadora da Terca Negrq,
chegamos a conclusdo de que essas duas expressdes possibilitam &
pessoa negra viver e expressar suas vivéncias de forma intensa e
profunda, de modo a materializar sua esséncia através de historias
cantadas, tocadas e dancadas que manifestem a forma de ser,
viver e festejar desse povo. Esse movimento, segundo a explanacdo
do autor, favorece arecriacdo e/ou reafiimacdo de sua identidade
e a emancipacdo do nucleo ético-mitico das comunidades,
libertando poeticamente as pessoas em sua busca espiritual.

Os grupos de afoxé que frequentam a Terca Negra, vivem
frama semelhante a que foi apresentada por Aragdo (2012), os
organizadores do evento e integrantes de grupos artisticos/culturais,
que também sdo religiosos, geralmente valorizam musicas que
buscam: interpretar histérias de crescimento e superacdo do povo
negro; contextualizar, nos temas abordados, os espacos de
resisténcia criados e preservados pela populacdo negra; destacar
ritmos afro-brasileiros mais tradicionais, focados nas casas de
religides de matriz africana; repassar elementos da cosmovisdo

africana, sua relacdo com a natureza e vivéncia com os orixds;
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destacar nesse universo cultural, qual a relagdo estabelecida com

a espirifualidade e com o sagrado.

A Expressdo do Sagrado na Arte

Para compreender a relacdo existente entre a arte, a
espiritualidade e o sagrado representada na danca e na musica
dos afoxés, lancamos um olhar sobre os elementos que compdem
suas atfividades, tanto as que s@o readlizadas no espaco em que
convivem quanto as que sdo desenvolvidas nos momentos de suas
apresentacoes.

Dessa forma, elegemos os trés primeiros afoxés que se
incorporaram & Terca Negra, em seu inicio, com o propésito de
levantar seus produtos culturais e, através deles, compreender a
relacdo de seus integrantes com a espiritualidade e vivéncia do
sagrado.

No fexto, A Arte a Servico do Sagrado, de Jaluska e
Junqueira (2015), publicado na Revista Elefrénica em Ciéncias da

Religido — UNICAP, enconframos a seguinte citacdo:

A arte desenvolveu-se, ao longo dos tempos, servindo as
religides, como verdadeiro instrumento auxiliar aos cultos...., de
maneira que é impossivel dissociar o desenvolvimento da
histéria da arte das prdticas religiosas. A arte a servico do
sagrado ndo é apenas um meio para expressar um poder
sobrenatural, mas também uma maneira de fazé-lo viver entre
os seres humanos. (JALUSKA; JUNQUEIRA, 2015, p. 281)

Assim  acontece com os afoxés, manifestacdo
artistica/cultural/religiosa criada, tanto para reverenciar o orixd
patrono do llé - Casa de Religido de Matriz Africana onde é

vinculado, quanto para homenagear o préprio 1€, por ser um dos
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mais significativos espacos de resisténcia e preservacdo da cultura
africana e afro-brasileira.

O afoxé é um movimento de resisténcia que acolhe em sua
sede e/ou terreiro, pessoas da comunidade em que estd situado,
para aprenderem a focar, a cantar, a dancar, a respeitar os
fundamentos da manifestacdo.

E chamado de candomblé de rua, por trazer a
representacdo de todos os elementos da religicio dos orixds em sua
formacdo, a saber: antes de cada apresentacdo, os afoxés
realizam o Xiré/roda/ciranda, cerimoénia religiosa com cdanticos e
dancas aos orixds, onde é oferecido o padé para Exu (alimento
sagrado); sai as ruas em cortejo tendo a frente um estandarte,
representando a nacdo de onde o lI€ se originou; em seguidad, vem
o Babalotin (tétem), mais importante simbolo sagrado do afoxé, que
carrega seu fundamento e é a representacdo do espirito ancestral
responsdvel pela protecdo dos adeptos. O Babalotin deve ser
carregado pelo Babalorixd ou Yalorixd da casa, ou por uma crianca
com doze anos de idade ou ainda por uma mulher gestante.

O cortejo segue com os integrantes enfileirados em dois
corddes formado pelo corpo de dancarinos/as que vestem roupas
com as cores do orixd do &, icamente ornamentadas com fios de
conta, pano-da-costa e grandes torcos na cabeca. Todo o cortejo
danca ao som de ritmos e instrumentos tradicionais como: agogd -
campdnula de metal que define o som dos demais instrumentos;
agbé - cabaca coberta por sementes ou contas; atabaque — uma
espécie de tambor alto e fino que, de acordo com o tamanho e a

gravidade do som que emite, recebe o nome de Rum, Rumpi, Lé.
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Os canticos, em sua maioria, sdo entoados em lingua yorubd
acompanhados por ritmos em ijexd e/ou de outras nacodes
africanas, que retratam lutas, conquistas e elementos da mitologia
africana que sdo gestualizados pelos dancarinos/as.

O publico que acompanha o cortejo percorre as ruas
envolvido pelos toques e pelos canticos, geralmente vestido com
roupas das cores do orixd da casa em que frequentam ou com que
simpatizam. Todos esses elementos conectam-se na perspectiva de
complementar e potencializar as mensagens que se pretende
repassar através da danca, dos toques e dos cénticos.

Para Bastide (2001), em sua obra, O Candomblé da Bahia:

Os canticos, todavia, ndo sdo apenas cantados, sdo também
"dancados” pois constituem a evocacdo de certos
episddios da histéria dos deuses, sdo fragmentos de mitos, e o
mito deve ser representado ao mesmo tempo que
falado para adquirir todo poder invocador (BASTIDE, 2001, p.
36.265)

De acordo com a citagdo, o ser humano, na tentativa de
retomar as acoes realizadas por seus deuses, potencializa seu corpo
através de cdanticos, ritmos, toques e dancas, na perspectiva de
possibilitar a presenca desses deuses em sua vivéncia ritualistica que
leva & unidade entre corpo e espirito.

Dessa forma, o poder exercido pela danca e pela mUsica de
invocarem os mitos, conforme afirmacdo de Bastide (2001), soma-
se a fala de Arag&o (2009) quando coloca que esse movimento
dual favorece a compreensdo da experiéncia que estd sendo
vivida, possibilitando que as pessoas ultrapassam os limites de seu
corpo e entrem em transe.

A partfir dessas duas colocagdes, compreendemos que o

franse estd sendo tratado, tanto como momento de intensa
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satisfacdo e entrega s vibracdes provocadas pelos cdanticos,
dancas e musicas, quanto como momento em que o corpo do
adepto serve de veiculo de transmissdo das vibracdes e mensagens
repassadas pelos orixds.

No primeiro caso, fala-se de uma onda energética que
mobiliza a sensibilidade, a criatividade e o prazer de brincar, de se
divertir e de festejar. J& no segundo caso, o corpo é tratado como
veiculo de ligacdo entre o mundo profano e o sagrado, cumprindo
o papel de transmissor das mensagens dos deuses aos fiéis.

Essas duas formas de se relacionar com a espirifualidade e
com o sagrado, estdo presentes no afoxé, no entanto, sdo
vivenciadas em espacos especificos, por esse motivo, o afoxé e
chamado de candomblé de rua e é dessa forma de relagcdo com
o sagrado que estamos fratando nesse artigo: Afoxé - A

Espiritualidade Expressa em Danca e MUsica.

Os Primeiros Afoxés de Pernambuco

Os afoxés sdo criados por integrantes de casas de religido de
matriz africana, dedicados a um orixd e zelados pelo babalorixd ou
yalorix&d da casa. Essa lideranca religiosa é responsdvel pela
orientacdo do grupo a partir dos fundamentos da casa e da nacdo
a que pertence. Nesse senfido, oporfuniza aos adeptos
compreender sua experiéncia de vida a partir da relacdo com as
pessoas, a natureza e os orixds, bem como possibilitam a vivéncia
da unidade entre corpo que danca e canta e a espirito. E esse

também um dos principais objetivos do afoxé.
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Considerando que o afoxé € uma manifestacdo que tem
como base os fundamentos e principios religiosos de uma casa de
candomblé, encontramos em Torralba (2012) uma citacdo que
favorece ainterpretacdo dessa vivéncia: “Todo ser humano tem um
senfido e necessidade de ordem espirifual, e essas podem
desenvolver-se tanto no marco estabelecido das tradicoes
religiosas quanto fora delas”. TORRALBA (2012, p.13)

Na apresentacdo dos primeiros afoxés de Pernambuco,
perceberemos a relacdo existente entre a dindmica desenvolvida
por esses grupo no ambito social, quanto sua relacdo com a
espiritualidade.

O primeiro afoxé de Pernambuco foi o llé de Africa, fundado
no final da década de 1981, por Ubiraci Ferreira e Zumbi Bahia, com
o propdsito de trabalhar o céntico e a danca como instrumentos
que favorecessem a conscientizacdo da populacdo, reafirmacdo
da identidade afro-brasileira e combate ao racismo. Seus objetivos
eram sempre ressaltfados em suas composicoes, a exemplo:

Gingando e tocando atabaque no asfalto I& vem / E o llé de
Africa, fem, tem,fem

Tem muitas pretas bonitas / E muitos pretos também / Venha
e cante comigo

Mas sé cante em nagd / Ndo tenha preconceito / Dé valor a
essacor, 1€, 1é, 6

Alguns dissidentes do ll& de Africa criaram o Axé Nagd, que
teve um curto tempo de duracdo. Esses dois afoxés foram extintos
antes da criacdo da Terca Negra.

O préximo afoxé a ser fundado foi o Ard Odé ou Povo de
Odé, em 1982, pelo Tata Raminho D' Oxdssi, babalorixd do llé Axé
Oxossi lbualama, com o propdsito de atuar como ferramenta de

resisténcia social, politica e cultural do movimento negro, na
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perspectiva de favorecer o engajamento de seus membros e dos
moradores do bairro do Jardim Brasil, na luta por melhores
condicdes de vida, através da eliminacdo de barreiras sociais e
raciais.

Para isso, desenvolve atividades na prépria sede, com
oficinas de transmissdo de histéria oral, danca, musica, repasse de
conhecimentos e vivéncias de valores do préprio 1€, bem como da
cultura afro-brasileira e de seus reflexos no contexto do bairro.

Essa dindmica artistica/cultural/religiosa demonstra que, no
coftidiano dos afoxés, existe um esforco para viabilizar suas acoes,
no qual a luta pela perseveranca de seus trabalhos esta sempre
presente.

O préoximo afoxé a ser criado foi o Alafin Oyd, em 02 de
marco de 1983, pelos militantes negros, Jorge de Moraes, José Zito,
Inaldete Pinheiro, Ailton dos Prazeres, Jorge Ribas que tinham como
objetivo o repasse e preservacdo da Cultura Negra no estado, bem
como reverenciar a ancestralidade da cidade de Oyd, na Nigéria,
como espaco de fransposicdo da cultura nagd para Pernambuco.

O Alafin Oyé afirmou-se como movimento de resisténcia,
manifestacdo artistica, instrumento de valorizacdo da estética
corporal, espaco para dar visibilidade a religiosidade afro-brasileira.

O grande destaque do Alafin Oyé foi a criacdo do corpo de
dancarinos/as formado por integrantes do préprio afoxé, por
criangas e jovens da comunidade e por militantes interessados em
aprender e participar do cortejo. Durante seus ensaios, sGo
repassados canticos, ritmos e toques dos orixds, que fazem parte do

xiré das casas de candomblé, como também repassados histdrias
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da mitologia africana e sua representacdo em vestimenta e
adereco.

Essa forma de proceder estd materializada em Moura (2015),
no texto, Danca e Transcendéncia: Fragmentos de Espiritualidade

na Contemporaneidade:

A danca acontece no corpo, tornando-se visivel e
materializada, mas essa manifestacdo é resultante da unidade
entre corpo e espirito, o ser completo que mergulha no mistério
profundo que o habita e franscende os limites do seu tempo-
espaco, criando meios para compreender a sua experiéncia
de ser e estar no mundo (MOURA, 2015, p.117).

O Ylé de Egbd& foi o préximo afoxé a ser fundado no Alto José
do Pinho, em 17 de agosto de 1986, ligado & Casa de Candomblé
llé Axé Ayrd Doci, do Babalorixd Dito de Oxdssi. Como j& foi citado
anteriormente, fodos os afoxés sdo criados em contextos e situacoes
semelhantes, no entanto, cada um aprofunda-se em um aspecto
de sua rotina artistica/cultural.

Neste caso, o llé de Egbd, entre tantas atividades que
desenvolve, decidiu aprofundar-se na pesquisa de ritmos e
composicoes, por concentrarem em sua organizacdo um conjunto
de elementos que tfraduzem a esséncia da cultura afro-brasileira e
de seus espacos de resisténcia.

Dessa forma, a histéria das nacdes africanas que vieram
para o Brasil e para Pernambuco, é retratada pelo Ié de Egbd,
através de composicdes, ritmos, histérias, mitos, como também pela
forca, resisténcia e poder de transformacdo por elas transmitida.
Sdo esses elementos que faz com que o afoxé vd as ruas cantar,
dancar e repassar suas mensagens.

A forma de acdo do llé de Egbd estd tratado no artigo de

Cardoso (2006), A Linguagem dos Tambores:
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Falar da musica...também significa abordar outros aspectos
da religido nagd, visto que sua musica sé poderd ser
compreendida se observada em conexdo com oufros
elementos, caracteristicas e funcdes que fazem parte do seu
culto, dos eventos extra sonoros que inevitavelmente deverd
ser trafado (CARDOSO, 2006, p.13).

Nesse sentido, a musica assume espaco de grande
relev@ncia nos cortejos dos afoxés, tanto por estar relacionada ¢
esséncia da espiritualidade vivenciada por integrantes desses
grupos, quanto por atuarem como elemento de ligacdo enfre o
ritmo tocado para cada orixd e a resposta dada pelo corpo dos
participantes a essa vibracdo ritmica.

Vibracdo esta que se conecta ao gestual realizado pelos
dancarinos, em que os movimentos estdo relacionados as letras das
cancdes, a dimensdo sagrada dos cdnticos entoados a
determinada divindade e as caracteristicas dos orixds plantados na
cabeca de cada adepto. Nessa circunst@ncia, o corpo pode ser
percebido como uma das manifestagcdes da divindade
reverenciada no momento, e essas conexdes fazem parte dos
eventos extra sonoros tfratado na citagcdo Cardoso (2006).

Para ampliar nossas reflexdes a respeito do tema,
encontramos, na obra de Gomes (2003), O Corpo Expressdoes

Simbdlicas nos Rituais de Candomblé, a seguinte citacdo:

[..] O corpo ritudlizado é a materializagcdo da intencdo
mitolégica, portanto, € a producdo esteticamente vivificada
e representada. Essas manifestacdes ritualisticas onde o corpo
exerce o elo entre os dois mundos, sagrado e profano, € um
dos principais veiculos de comunicacdo com o sagrado. Os
mais variados ritos materializam as diferentes infencdes
humanas em relagcdo ao sagrado. Portanto, tudo que o ser
humano faz durante um rito j& foi feito por seus deuses, é a
repeticdo destes através de movimentos, vestimentas,
acessoérios, dancas, enfim, o uso do corpo € uma tentativa de
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retomada das acdes de seus deuses (GOMES, 2003, p. 103-
104).

Interpretando a citacdo de Gomes (2003), no cortejo do
afoxé, o corpo passa a ser o cendrio onde a danca e a musica se
conectam, transformando-o no principal veiculo de comunicacdo
com o sagrado. Sagrado que pode ser compreendido, vivenciado,
materializado em vdrios elementos que fazem parte dos afoxés.

Partindo do principio de que os integrantes dos afoxés
constroem sua relacdo com o sagrado a partir de vivéncias com as
casas de religido de matriz africana, passaremos a retratar a
compreensdo de sagrado definida pelos integrantes do Afoxé
Alafim Oyd, através de seu olhar sobro o corpo, corpo que danca,

que canta e que resguarda sua relacdo com a espiritualidade:

Batendo seu atabaque / Tocando seu agogd / Vem
descendo aladeira / O povo unido de Xangd

Ser filho de Alafin / Ndo é mole ndo / Cuida da tua cabeca /
Para ndo se machucar.

Todo afoxé comunga com os principios ritualisticos das casas
de religido de matriz africana e denfro do universo religioso do
candomblé, o corpo é respeitado como espaco sagrado, por ser a
residéncia do orixd.

Cada parte do corpo assume uma funcdo simbdlica
especifica. A cabeca, parte muito citada nas muisicas de afoxé, é
responsavel pela protecdo dos adeptos, pela caracteristica de sua
personalidade e pela importdncia que cada um deve assumir na
comunidade religiosa que faz parte.

No centro da cabeca, estd implantado o orixd do adepto,
que muitos tratam de o dono-da-cabeca. A parte da frente da

cabeca estd sob a responsabilidade do orixd que cuida do futura
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de seu adepto, a parte de traz é regida pelo orixd que guarda as
vivéncias do passado e orienta como utilizar esses conhecimentos
para o crescimento de seu adepto. O lado direito da cabeca estd
relacionado a todas as vivéncias culturais com os ancestrais
masculinos, e o lado esquerdo, as vivéncias com os ancestrais
femininos.

O Afoxé Alafin Oyd recomenda o cuidado com a cabeca,
porgque € nela que se encontram os orixds responsdveis pelo
presente, passado e futuro de cada pessoa. E ela que guarda as
informacdes referentes a ancestralidade masculina e feminina.

Em cardter de conclusdo, retomamos a citacdo de Gomes
(2003), “o corpo ritualizado exerce o elo entre os dois mundos,
sagrado e profano, € um dos principais veiculos de comunicacdo
com o sagrado”.

Dessa forma, tanto no corpo quanto em todos os elementos
qgue compode o afoxé, fica evidente arelacdo estabelecida por seus
adeptos, com a espiritualidade e o sagrado expressos na danca e

na musica.
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Transdiciplinaridade, ciberpsicologia
e jogos digitais: o sagrado em
didlogo

Véronigue Donard
Luis Carlos de Lima Pacheco

Infroducdo

O presente artigo tem por objetivo problematizar a questdo
do sagrado nos jogos digitais sob um prisma transdiciplinar,
possibilitando um didlogo entre os elementos que compdem o
universo lUdico e a sua narrativa, as Ciéncias da Religido e a
Ciberpsicologia, disciplina que estuda arelacdo do sujeito as NTICs!,
referenciada aqui mais especificamente a Psicandlise. Com um
enfoque especifico sobre as temdticas dos jogos digitais que
remetem 4 transcendéncia, este texto permite abordar as duas
vertentes da questdo: a consideracdo da relacdo sagrado e jogos
digitais, pelas Ciéncias da Religicio, e, pelo viés das teorias
psicanaliticas, a compreensdo do trabalho psiquico do adolescente
na elaboracdo dos conflitos oferecidos pelo jogo, caracterizados
pela questdo religiosa ou espiritual.

Com esse fim, trataremos da relacdo enfre a questdo do
sagrado, jogos digitais e jogador numa progressdo em trés etapas:

em primeiro lugar, procederemos a contextualizacdo da questdo e

1 Novas Tecnologias da Informag¢do e da Comunicagdo.
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as necessdrias especificacdes epistemoldgicas; na segunda parte,
abordaremos a relacdo entre o jogador (gamer) e o jogo digital
(game), do ponto de vista das Ciéncias da Religido, com o
embasamento da metodologia fransdisciplinar de Nicolescu; por
fim, na terceira parte, enfocaremos a questdo sob um prisma

psicanalitico.

Contextualizacdo e questoes
epistemoldgicas

Pesquisas e publicacodes sobre o tema

O estudo do fendbmeno da religido no mundo dos jogos
digitais encontra-se numa fase ainda inicial no Brasil. No portal da
CAPES, consultado em novembro de 2015, foram encontradas 10
teses e 26 dissertacoes relacionadas a estudos de religido e jogos
digitais em diversas dreas do conhecimento. Dessas, somente duas
dissertacoes fazem parte de um programa de Ciéncias da Religido?2.

No exterior, o campo de estudo sobre religido e videogame
é recente e emergente. Na metade da primeira década do século
XXI, iniciou-se uma discussdo no encontro anual da American
Academy of Religion’s. Em 2007, em um painel chamado "“Born

Digital and Born Again Digital: Religion in Virtual Gaming Worlds”,

2 As duas dissertacdes tratam do imagindrio mitico tendo como objeto o simbolismo
do herdi, formalizado por Joseph Campbell e Carl Gustav Jung, com o referencial
tedrico do imagindrio de Gilbert Durand (MATTOS, 2011) e uma andlise da
aplicacdo de um jogo digital educacional para os alunos do sétimo ano como
auxilio no aprendizado do conteddo para a disciplina de Ensino Religioso (TORRES,
2015).
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estudiosos apresentaram um trabalho sobre a problemdtica do
aparecimento de narrativas violentas em videogames religiosos e o
nascimento da indUstria de jogos cristdos. Em 2008, o painel “Just
Gaming? Virtual Worlds and Religious Studies” considerou o uso e a
presenca de rituais e narrativas religiosas nos jogos digitais (GRIEVE;
CAMPBELL, 2014, p. 56).

A primeira publicacdo a oferecer alguma indicacdo relativa
drelacdo entre religido e jogos digitais é “Halos and Avatars: Playing
Video Games with God"” (2010). Essa publicacdo foi seguida por
livros como “Religions in Play: Games, Ritual & Worlds” (2012), que
disponibiliza uma visdo histérica do relacionamento entre diferentes
formas de jogos fisicos, tabuleiro, cartas e jogos digitais com a
religido; “eGods: Faith versus Fantasy in Computer Gaming” (2013),
que procura conceitualizar o sagrado nos MMORPGs3; e a
publicacdo “Playing with Religion in Digital Games” (2014). Em
outubro de 2014, a Tilburg School of Catholic Theology, em Utrecht,
na Holanda, realizou o simpdsio “Religion and Videogames” que
procurou analisar a intertextualidade narrativa e simbdlica entre
esses dois dominios. No mesmo ano, o Online Heidelberg Journal of
Religions on the Internet, do Institute for Religious Studies da University
of Heidelberg, na Alemanha, publicou um volume com o titulo
“Religion in Digital Games: Multiperspective and Interdisciplinary

Approaches”, que faz uma revisdo critica deste campo emergente.

3 Massively Multiplayer Online Role-Playing Game - MMORPG. O termo designa
games elaborados com um fipo de trama préprio dos Role-Playing Game (RPG),
com a diferenca de que os primeiros se jogam online, com uma grande
quantidade de usudrios, e os segundos unicamente contra o computador. Sua
denominacdo se deve d sua familiaridade com os elementos narrativos dos jogos
cléssicos de interpretacdo de papéis, os primeiros a serem denominados RPGs.
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Nos anos seguintes, foram publicados novos volumes: em 2015, com
o titulo “Religion in Digital Games Reloaded. Immersion into the
Field”, e em 2016, intitulado “Religion in Digital Games Respawned”.

Configuraram-se trés dreas comuns de investigacdo: games
religiosos, religido nos games e games como religido. Os estudos da
religido nos jogos digitais contfribuem para uma compreensdo
profunda da cultura dos games. Segundo Grieve e Campbell (2014),
estudar religido nos jogos digitais nGdo é um fim em si mesmo, mas
uma forma de revelar o significado da religido na sociedade
contempordnea como um todo (GRIEVE; CAMPBELL, 2014, p. 58-60).

Do ponto de vista da psicologia, as pesquisas, embora
escassas, centram-se sobre as problemdticas, conscientes ou
inconscientes, que levam o jovem a identificar-se com as temdticas
religiosas ou espirifuais propostas pelos games, como o vemos em
“Les dieux vidéo. De la dimension spirituelle adolescente dans les
jeux vidéo" (DONARD; SIMAR, 2013). No entanto, & pergunta “Por
qgue os desenvolvedores de jogos digitais, no caso de RPGs e
MMORPG:s, privilegiam narrativas que possuem elementos religiosos
ou misticos2”, surge, como uma resposta, outra questdo: ndo serd
porque coincidem de tal modo com as problemdaticas
inconscientes adolescentes que sua presenca constitui, por si s, um
poderoso argumento de venda? De fato, as categorias citadas -
RPGs e MMORPG:s - parecem favorecer e solicitar certos processos
inconscientes caracteristicos do periodo da adolescéncia, que por
serem psiquicos ndo deixam de ser espirituais, pela escolha de seus
universos narrativos, caracteristicos do género literdrio da fantasia,
principalmente em suas tramas medievais e herdicas, com

frequéncia pré ou pds-apocadalipticas, marcadas pelo maniqueismo
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e perpassadas por mitos e lendas. Torna-se entdo necessdrio
explicitar os principais elementos da psicologia adolescente e a
importéncia das temdticas espirituais - que ndo indiquem
necessariamente a adesdo a uma crenca ou a uma religido - para
a resolucdo dos conflitos psiquicos préprios d puberdade. Isso
permitird compreender o quanto as temdaticas de cunho religioso ou
mistico dos RPGs e dos MMORPGs se adequam e oferecem solucdes
para os processos psiquicos do adolescente, explicando em parte

seu extraordindrio éxito comercial.

Algumas definicoes

Para evitar imprecisdes devidas ao uso de um vocabuldrio
corrente mas nem sempre corretamente utilizado, tfomaremos o
tempo de definir e de contextualizar os termos “imersdo”,
“Realidade/real”, "“sagrado”, "transcendéncia e imanéncia” e

“transdisciplinaridade”.

e Imersdo

O fermo “imersdo”, em psicologia, caracteriza, de modo
geral, a capacidade do sujeito de se desconectar da realidade na
qual ele evolui habitualmente para se centrar numa realidade
imagindria induzida por um suporte narrativo, ou para exercer uma
afividade intelectual intensa. No entanto, sua aplicacdo em
ciberpsicologia tornou necessdrio encontrar para o termo uma nova
definicdo. Dentro da perspectiva desse novo ramo da psicologia,
“imersdo” designa um processo psicoldégico de atribuicdo de

redlidade ao conteldo proposto pelo suporte digital, e depende
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essencialmente de trés fatores: um fator cognitivo, que aponta para
a capacidade do cérebro de se descentrar da percepcdo e da
andlise do ambiente para focalizar-se nos elementos de realidade
induzidos pelo suporte digital; um fator psicodindmico, que permite,
pelas multiplas  possibilidades de satisfacdo de desejo, o
investimento psicoafetivo dos aconftecimentos veiculados pela
narrativa digital; um fator material, que corresponde & boa
qualidade do material tecnoldgico, que possa evitar as frustracoes
decorrentes de seus limites, que trariom de volta o sujeito &
realidade circundante, ou Ihe impediriam descentrar-se dela.

A nocdo de imersdo permite ao psicanalista apreender os
processos psicolégicos envolvidos na pratica de um jogo digital, j&
que as modificacdes cognitivas que operam durante o processo
suscifam uma reorganizacdo de seu funcionamento psicoafetivo,
deixando em evidéncia bloqueios, conflitos e desejos. Essa nocdo
também justifica os estudos em torno da relacdo entre o sagrado e
os jogos digitais, porque possibilita ao jogador realizar uma

experiéncia psicorreligiosa no ambiente do jogo.

e Realidade/real

No presente arfigo, optamos por adotar as grafias propostas
por Basab Nicolescu (1942- ). A Realidade, com “R" mailsculo,
difere do real, que, paradoxalmente, o autor escreve com
minUscula. O real designa aquilo que é, enquanto Realidade diz
respeito & parcela do real captada na nossa experiéncia humana.
O real estd velado para sempre, enquanto a Realidade é acessivel

a0 nosso conhecimento, enquanto oferece resisténcia a ele.
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e Sagrado

Sempre nos referindo a Nicolescu, enfendemos que a
unidade dos niveis de Realidade se estende a uma zona de ndo
resisténcia as nossas experiéncias, representacdes, descricoes,
imagens e formulacdes. Essa zona de ndo resisténcia corresponde
ao véu do real, que se situa tanto no nivel mais alto, quanto no mais
baixo da totalidade dos niveis de Realidade e estdo unidos por uma
zona de transparéncia absoluta. Trata-se dos niveis que ndo sdo
captados pela limitacdo de nossos corpos com os seus 6rgdos
sensoriais, nem pelas ferramentas que utilizamos para estender esses
6érgdos sensoriais e medir a Realidade. Para Nicolescu, essa zona de
ndo resisténcia corresponde ao sagrado - daquilo que ndo se
submete a nenhuma racionalizacdo (BIES, 2001, p. 353). Nessa zona
de tfransparéncia absoluta, ndo hd niveis de Realidade, como

afirma Nicolescu:

A zona de ndo resisténcia do sagrado penetra e cruza os niveis
de Redlidade. Em outras palavras, a abordagem
fransdisciplinar da natureza e do conhecimento oferece uma
ligacdo entre real e Realidade (NICOLESCU, 2002, p. 55).

e Transcendéncia e imanéncia

Para Nicolescu, o atravessamento simulténeo dos niveis de
Realidade e dos niveis de percepcdo € um movimento que se
encontra associado simulfaneamente a dois senfidos, ascendente
e descendente. A fonte desse duplo movimento, simulténeo e ndo
contraditdrio, € a zona de resisténcia absoluta. Essa zona de
resisténcia absoluta que liga sujeito e objeto é o espaco da
coexisténcia da frans-ascendéncia e frans-descendéncia. Para o

autor, a trans-ascendéncia estd associada a nocdo filoséfica de

90 | Transdiiciplinaridade, ciberpsicologia e jogos digitais: o sagrado em didlogo



transcendéncia, enquanto que trans-descendéncia, d nocdo de
imanéncia (NICOLESCU, 1996).

e Transdisciplinaridade

A Transdisciplinaridade se firma como referencial de
conhecimento e alicerca suas bases metodoldgicas nos pilares da
complexidade (MORIN, 2005), da concepcdo de diversos niveis de
Redlidade (NICOLESCU, 2002) e da légica dainclusdo ou do terceiro
incluido (LUPASCO; MAILLY-NESLE; NICOLESCU, 1994). Os diversos
niveis de Realidade coexistem, mas se distinguem pela quebra de
leis e conceitos fundamentais nos seus diferentes niveis. Essa quebra
é o que determina a passagem de um nivel ao outro. A légica
transdisciplinar opera de maneira diferente da l6gica cldssica, que
estd fundamentada nos axiomas da identidade (A é A), da ndo-
contfradicdo (A ndo é ndo-A), do terceiro excluido (ndo existe um
terceiro termo T que é ao mesmo tempo A e ndo-A). Na légica
transdisciplinar, o axioma do terceiro incluido (existe um termo T que
é ao mesmo tempo A e ndo-A) conecta os niveis de Realidade
adjacentes.

Se permanecemos num Unico nivel de Realidade, todo
fendbmeno se manifesta como uma Iluta entre elementos
contraditérios. Porém, em um outro nivel de Realidade, aquilo que
percebemos como desunido estd de fato unido e aquilo que
percebemos como contraditério é percebido como ndo
contraditério. A dinGmica do estado T na légica transdisciplinar é
representada por um tringulo de relacdes onde um vértice estd
situado em um nivel de Realidade e os dois outros em outro nivel de

Realidade, como representado na Figura 1.
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Figura n. 1 — Logica do terceiro incluido.

T

NRg

A nao A
Fonte: NICOLESCU, 2002.

O referencial epistemoldgico da Transdisciplinaridade se
apresenta como uma oportunidade para a pesquisa da relacdo
entre sagrado e jogos digitais, j& que se trata de um objeto de
estudo que se apresenta em um outro nivel de Realidade, o mundo
do jogo, e possibilita a abordagem do fenémeno religioso mediado

pela eletrénica.

Sujeito e objeto transdisciplinar: o jogador,
o0 videogame e a questdo do sagrado

Como vimos, o conceito de Transdisciplinaridade
desenvolvido pelo fisico romeno Barsarab Nicolescu oferece
critérios cientificos para a abordagem da relacdo entre sagrado e
videogame. Esse relacionamento aconfece justamente no
encontro dos fluxos de informacdes e de consciéncia que passam
pelos diversos niveis de Realidade e de Percepcdo. Vista sob o
prisma transdisciplinar, essa relacdo se dd em diversos niveis pelos
quais perpassam informacdes que sdo vivenciadas numa dinémica

gue possibilita o despertar de uma experiéncia do sagrado. A figura
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2 transpde o diagrama de Nicolescu (2002) da abordagem
transdisciplinar da natureza e do conhecimento d relacdo sagrado

e videogame:

Figura n. 2 — Abordagem fransdisciplinar da relagdo sagrado e videogame
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O Game constitui aqui o objeto transdisciplinar. O Game é
composto por diversos niveis de Realidade que se sobrepdem num
movimento de frans-ascendéncia e de trans-imanéncia. Para os fins
deste estudo destacamos trés niveis de Realidade: O nivel de
Redlidade Eletrénica, o nivel de Realidade Habitual e o nivel de
Realidade Ficcional. O nivel de Realidade Eletrdnica opera sob as
leis da linguagem eletrénica. A eletrbnica é o que possibilita o

desenvolvimento e a existéncia dos jogos digitais. E a condicdo
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para a producdo de um jogo elefrbnico, sua mecdnica e
arquitetura. Encontra-se logo abaixo do nivel Habitual porque possui
um alto grau de imanéncia. O nivel Habitual € o nivel imediato aos
nossos sentidos. Por isso se situa no centro do grdfico. E responsdvel
pelas informacdes visuais e sonoras imediatas e habituais do dia a
dia. J& o nivel Ficcional opera sob outras leis. Nele o espaco e o
tempo ndo sdo medidos da mesma maneira que no espaco-tempo
comum, trata-se do espaco-tempo digital. Estd acima do nivel
Habitual porque corresponde a um maior grau de transcendéncia.

O Sujeito transdisciplinar, o Gamer (jogador), é aquele que
frui o Game. Ele corresponde aos niveis de Percepcdo
representados no lado direito da figura 2. Representamos também
trés niveis de Percepcdo: o nivel Sensitivo, o nivel Habitual e o nivel
Imagindrio. Eles correspondem aos niveis de Realidade
representados no lado esquerdo e seu grau de percepcdo da
Redlidade é também correlativo. Ao nivel mais inferior de Realidade
Eletrénica corresponde o nivel Sensitivo de Percepcdo, que € o nivel
mais imanente de percepcdo e opera sob as leis fisioldgicas que
regem os sentidos. Ao nivel de Realidade Habitual corresponde o
nivel de Percepcdo que recebe o mesmo nome, nivel de
Percepcdo Habitual, aguele que percebe asinformacdes imediatas
do dia a dia. J& ao nivel de Redlidade Game World (mundo do
jogo) corresponde um nivel de Percepcdo superior ao nivel
Habitual, o nivel de Percepcdo Imagindrio, que se enconfra num
grau correspondente de frans-ascendéncia. E o nivel de percepcdo
Imagindrio que possibilita perceber as informacdes do nivel de
Realidade Game World, ou seja, que leva o Gamer a entrar no

mundo do jogo, a sentir-se parte da trama, a ponto de perder a
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nocdo de espacialidade e temporalidade comuns e entrar num
outro espaco e tempo, o espaco/tempo ficcional.

Como a abordagem fransdisciplinar confribui para a
percepcdo do sagrado que aparece nesta relacdo com os jogos
digitais? Existe um fluxo de informacdo, representado pelas flechas
na figura 2, que passa por todos os niveis de Realidade, responsdvel
pela coeréncia da Realidade do Game. A esse fluxo de informacdo
corresponde um fluxo de consciéncia, que passa por todos os niveis
de percepcdo do sujeito Gamer. Esses fluxos de informacdo e
consciéncia perpassam todos os niveis conhecidos e concebiveis e
atingem uma zona de ndo-resisténcia d percepcdo, onde ndo
existe nivel de Redlidade nem de Percepcdo. Essa zona de
fransparéncia absoluta do real é o dmbito do sagrado,
representado pelos loops nos fluxos de informacd&o e consciéncia. E
a drea onde nossa percepcdo e todos os instrumentos que
utilizamos para aumentd-la ndo conseguem alcancar.

Porém, os fluxos de informacdo e de consciéncia que
passam por essa zona de transparéncia absoluta do real penetram
e cruzam todos os niveis de Realidade e de Percepcdo nas direcoes
de uma maior trans-imanéncia e trans-ascendéncia através da
zona de ndo resisténcia ao sagrado. E o que possibilita o acesso ao
sagrado nos games. A comunicacdo acontece na intersecdo do
fluxo de informacdo com o fluxo de consciéncia no ponto da
Modulacdo (X), que é o termo de interacdo entre o Game e o
Gamer. Neste ponto, a zona de ndo resisténcia ao sagrado de
ambos sdo idénticas e os fluxos de informacdo e de percepcdo
compartiham da mesma zona de resisténcia, possibilitando a

percepcdo do sagrado através da experiéncia do jogo.
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A abordagem fransdisciplinar da relacdo sagrado e
videogame pode dar pistas para a investigacdo neste novo campo
de estudo, tanto a partir de uma perspectiva imanente ao jogo
(elementos religiosos que fazem parte da narrativa, mecanica,
estética e mundo do jogo) ou de uma perspectiva centrada nos
atores (como as crencas e elementos religiosos dos gamedesigners
e dos jogadores interagem com o jogo). Porém, a abordagem
focada em qualguer uma dessas perspectivas deve considerar a
complexidade da relacdo religido-gamedesigner-game-jogador
(HIDBRINK; KNOLL; WYSOCKI, 2014, p. 5-50).

Numa perspectiva in-game, por exemplo, o Game World é o
nivel de Realidade no qual se materializa a estética e a narrativa de
um game. E uma outra atmosfera, de cardter ficcional, que possui
elementos que conectam o jogador com esse mundo. Mesmo
tendo ambientacdes fantdsticas e ficticias, possui elementos
reconheciveis ao jogador como arquitetura, representacdes da
natfureza e objetos comuns. A presenca de elementos do sagrado
é uma constante em vdrios videogames. A atmosfera religiosa estd
presente nas narrativas, ambientes sagrados, estética e simbdlica
de grandes titulos de jogos eletrénicos. Em alguns games, o sagrado
desempenha um papel mais estilistico de criar uma experiéncia
imersiva, coerente e prazerosa para os jogadores (Assassin’s Creed,
World of Warcraft) e em outros jogos o sagrado desempenha um
papel constitutivo, como eixo central na trama (Okami, Dragon
Age).

Porém, o mundo do jogo ndo se limita a experiéncia dentro
do game. Ele também é vivenciado através de material externo ao

jogo nas sociedades de personagens, cortes, tribos, congregacoes,
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igrejas e pantedes de deuses largamente difundidos nas redes
sociais, abrindo espaco para estudos sociais e culturais da
construcdo da realidade numa abordagem do trénsito entre
espacos online e offline.

Numa perspectiva centrada no jogador, o sujeito Gamer é
objeto privilegiado do estudo da relacdo sagrado e videogame. O
nivel de Percepcdo Imagindrio é o que permite a imersdo no nivel
de Readlidade do Game World. Os jogos digitais se distinguem das
outras midias porque o nivel de imersGdo do jogador envolve
escolha, interacdo e agenciamento. O jogador ndo sé se sente
dentro do game, mas é ele, encarnado em seu avatar, que toma
as decisdes e desenvolve sua histéria no jogo. Ele ndo s6 vé a
jornada do herdi, ele é o herdi e readliza a sua prépria jornada. O
enconfro dos fluxos de consciéncia do Gamer com os fluxos de
informacdo do Game se dd num ponto de Modulacdo (X) que
possibilita a enfrada no espaco/tempo digital, marcado pela
imaginacdo e ficcdo. Essa dindmica da interacdo enfre jogador e
jogo digital tem consequéncias no desenvolvimento cognitivo e na
constituicdo psiquica do jogador, abrindo espaco para estudos e
abordagens psicanaliticas num ambiente, o Game World, em que

se pode vivenciar experiéncias limites de maneira segura € intensa.

Sob o prisma psicanalitico

Adenframo-nos agora nesse ponto de encontro dos fluxos
de consciéncia do Gamer com os fluxos de informacdo do Game,
para, imersos com o jogador no ambiente do Game World, procurar

compreender como ele elabora, por meio de suas vivéncias no
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jogo, seus proéprios conflitos psiquicos. Sendo a populacdo de
gamers formada principalmente por adolescentes e jovens adultos,
optamos, neste artigo, por considerar as problemdaticas
caracteristicas do periodo da adolescéncia, j& que o fipo de
narrativa proposto pelos games de tipo RPG ou MMORPG, do ponto
de vista da questGo do sagrado, nos parece adequar-se
particularmente a tais problemdticas. Comecaremos por explicar
ao leitor alguns pontos dos conflitos psiquicos préprios
adolescéncia, para entdo mostrar como os jogos digitais permitem
a sua elaboracdo.

A palavra “adolescéncia” vem do lafim “adolescere”, que
significa “crescer, crescer na direcdo de”, mas também ‘se
transformar em vapor, gueimar, ser aceso”. Em psicandlise, ndo se
confunde "adolescéncia” com “puberdade”, j& que a puberdade
diz respeito as alteracdes, bioldgicas e anatémicas, que capacitam
O corpo para a reproducdo, sendo, portanto, limitada no tempo,
enguanto que a adolescéncia, que infegra a puberdade como um
elemento entre outros, € um processo de duracdo varidvel. Do
ponto de vista da psicandlise, a adolescéncia tem como
caracteristicas a libertacdo dos vinculos infantis outrora
estabelecidos com os pais, a passagem de uma sexuadlidade até
entdo biologicamente imatura a uma sexualidade genital apta
para a reproducdo, e a afirmacdo pelo adolescente de sua
identidade e subjetividade, causando ambos a revivescéncia de
suas problemdticas edipianas, sob um prisma inquietante e indutor
de angustia.

A tfransformacdo fisioldgica vivida pelo adolescente pode

tornd-lo ireconhecivel, ndo sé para os outros, mas também para si
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mesmo. Este processo envolve o jovem numa tripla remodelacdo:
de seu corpo sexuado, de seus processos identitdrios e de sua
relacdo com o meio ambiente. Tais situacdes sdo fonte de
ansiedade e de sofrimento para o adolescente, que passa por uma
profunda reformulacdo de sua personalidade. Isso faz com que,
frente & instabilidade psiquica que decorre desse processo, certos
mecanismos inconscientes arcaicos, ligados a primeira infé&ncia,
reativem-se para auxiliar a psique em sua tentativa de manter a
homeostase necessdria para seu funcionamento. E esses
mecanismos sdo, principalmente, a clivagem e a idealizacdo.

A clivagem, prépria da atividade psiquica do bebé, é um
mecanismo que opera uma cisdo na realidade, transformando os
contfrastes em opostos radicalmente inconcilidveis. Nos processos
psiquicos do bebé, cuja capacidade cognitiva ainda ndo se
encontra suficientemente desenvolvida para compreender a
realidade como um todo, a clivagem consiste em dividir o mundo
que surge de suas experiéncias em dois campos: um lado bom e um
lado mau. Os comportamentos do bebé se adequam entdo a essa
percepcdo: o bom é desejado, o mau é atacado.

No que diz respeito & idedlizagcdo, ela é herdeira do
Complexo de Edipo, e erige na psique um ideal sempre
inalcancdvel, de tal modo que o Eu, que nesse ideal se espelha
para conseguir existi, permanece sempre agquém dessa
possibilidade, com o risco de alienar-se de si proprio.

No entanto, o que devemos ressaltar aqui é a funcdo de
afribuicdo de sentido exercida por esses mecanismos. A clivagem,
como dissemos, ocorre quando as funcoes cognitivas do bebé sdo

imaturas e ndo lhe permitem ter uma apreciagdo ajustada da
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realidade ambiente, e desempenha o papel de organizadora de
senfido, simplificando uma realidade por demais complexa,
dividindo-a em duas partes totalmente opostas e inconcilidveis. J&
a idedlizacdo ocorre com frequéncia para restaurar figuras
parentais deficientes, que ndo ofereceram ou ndo oferecem a
crianga ou Ao jovem O apoio suficiente para um bom
desenvolvimento psicoafetivo: a realidade do parente falido é
compensada por uma representacdo interna de uma figura ideal &
qual se identificar, que, por serinalcancdvel, torna-se cada vez mais
exigente, alienando e culpabilizando o sujeito. No entanto, ela
também opera para dar sentido: o sentido de que a vida é possivel
e vale a pena ser vivida apesar do desmentido do ambiente
concreto, oferecendo metas para serem alcancadas e a
conviccdo - frente a imperfeicGo das figuras parentais - de uma
perfeicdo possivel.

Verificamos entdo que certos processos religiosos também se
enconfram marcados pela clivagem e pela idealizagcdo: assim o
maniqueismo e todo dualismo religioso que categoriza a realidade
como dividida entre o Bem e o Mal, e que considera que o0 mundo
estd cindido em dois campos: luz e trevas, anjos e demonios, Deus e
o Inimigo, etc. Também encontramos esses mecanismos na busca
obsessiva pela perfeicdo e no excesso de culpabilidade que
podem marcar certas modalidades de crenca. Portanto, se o
momento da adolescéncia consiste na revivescéncia de
problemdticas arcaicas, podemos compreender que o tipo de
espiritualidade caracteristico desse periodo critico, que ndo faz
obrigatoriamente referéncia a um tipo explicito de religido mas que

é descrito pelo psicanalista Philippe Gutton como o "ato de pensar
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sobre o qual se edifica o sentimento de existir” (GUTTON, 2006, p. 78,
tfraducdo nossa), também se encontre marcado pelos mesmos
mecanismos.

Apss essas consideracdes, centremo-nos, agora, No universo
proposto pelos jogos digitais de tipo RPG ou MMORPG. Neles, os
mundos e territérios propostos ao jogador sdo tecidos por mitos e
lendas, marcados por simbolos de cardter religioso ou espiritual, e
permitem a coabitacdo de personagens fantdsticos, miticos,
mdagicos, com outros personagens mais proximos de uma aparéncia
e de um comportamento semelhante aos nossos. Tais jogos
oferecem, com frequéncia, uma frama narrativa pré ou pds-
apocaliptica, onde se enfrentam numa luta manigueia o Bem e o
Mal, a Luz e as Trevas, os Anjos e os Dembnios, com a possibilidade,
para o jogador, de escolher seu campo. No entanto, qualquer que
seja sua escolha, ele estard destinado a representar o papel de
herdi, que salvard o mundo da perdicdo e das trevas, ou que
contribuird para perdé-lo definitivamente e permitir que dele surja
uma nova realidade. Para escolher seu personagem, o jogador terd
a possibilidade de optar por pertencer a diferentes classes, cujas
caracteristicas e atributos sobrenaturais, mdgicos ou religiosos séo
majoritdrios: cabalista, demonista, clérigo, monge, herético,
feificeiro, druida, xama, etc. Sem contar com o fato de que podem
adquirir competéncias que Ihe dd@o um acréscimo de forca ou de
poder, tais como meditar, invocar espiritos, lancar sortilégios e
preparar filfros (DONARD; SIMAR, 2013).

Compreendemos, agora, o quanfo essas modalidades de
jogo digital, marcadas pelo dudlismo e pelo manigueismo,

permitem ao adolescente elaborar seus préprios conflitos psiquicos.
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Numa idade em que o corpo se transforma, na qual o jovem se vé
obrigado a abandonar a onipoténcia infantil e a entrar numa
temporalidade distinta, marcada pela evidéncia da finitude, os
sentimentos depressivos encontram, nesse universo IUdico em que a
morte ndo significa o fim, a possibilidade de tornar-se o herdi que
salvard o mundo da perdicdo e das frevas. E essa missdo,
precisamente, |he é outorgada no jogo por uma instdncia
idealizada - sejam um personagem, a propria narrativa do jogo ou
uma comunidade ideal - que lhe permite projetar no jogo sua
profunda necessidade de relacionar-se com uma figura parental
todo-poderosa e reparadora, aos olhos de quem ele possa ser um
herdi ou que, como diz Philippe Gutton, precisa de sua colaboracdo
para criar o mundo (GUTTON, 2006). Se, para o autor, o sentimento
religioso no periodo da adolescéncia se encena no teatro da psique
como “uma atividade lUdica, um role playing game tradicional que
comporta missdes perlaboradoras4 complexas € importantes para
sua economia psiquica” (GUTTON, 2006, p. 79, traducdo nossa),
compreendemos que os RPGs digitais e os MMORPGs sejam, para o
adolescente, o suporte mais adequado para a resolucdo ou o
trabalho dos conflitos psiquicos convocados por seus processos de
crengca, que, a sua vez, se encontram perpassados por suas
problemdticas mais arcaicas.

Assim, pelo viés do jogo, o adolescente pode reelaborar sua
neurose infantil, projetando-a na tela de modo compulsivo e
liberador, investindo as inst@ncias ideais de um modo quase

maniaco (AGOSTINI, 2008), para conseguir lidar com suad

4 Por "perlaboracdo” se entende em psicandlise o trabalho psiquico que, fazendo
emergir do inconsciente conteldos recalcados, ressignifica-os, abolindo o sintoma.
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culpabilidade e resolver seus conflitos edipianos. O adolescente
ensaia desse modo sua entrada no mundo adulto e suas
modalidades de vida propria, longe dos conflitos familiares,
salvando-se a si préprio de seu caos interno.

Por conseguinte, vemos que os jogos digitais de tipo RPG ou
MMORPG permitem ao adolescente dinamizar seus processos de
crenca, paliar o afeto depressivo caracteristico desse periodo,
reinventando seu Eu sob a modalidade do herdi, trabalhando na
sua reconstrucdo e elaborando o luto da perda da inféncia. Por fim,
ressaltamos que esses tipos de jogos situam com frequéncia o jovem
frente a decisdes morais, obrigando-o a confrontar-se com seu
esquema interno de valores, j& que, em certas situacodes, ser-lhe-&
solicitado escolher entre opcdes que terdo consequéncias para o
devir da narrativa e dos demais personagens. O jogo permite assim
ao adolescente realizar experiéncias e ensaiar na tela, de modo
seguro, seus codigos internos de conduta. De modo seguro, pois o
jogo digital permite voltar atrds e escolher atitudes mais
apropriadas, descartando aquelas que tiveram por consequéncia
um acréscimo de angustia, de frustracdo ou de culpabilidade
(DONARD; SIMAR, 2013).

Consideracoes finais

Esperamos ter contribuido, com a elaboracdo deste artigo,
para uma melhor compreensdo das possibilidades oferecidas pelo
estudo da questdo do sagrado aplicada aos universos dos jogos
digitais. Também esperamos ter demonstrado ndo sé a possibilidade

do didlogo entre disciplinas nem sempre convergentes como as
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Ciéncias da Religido e a Psicologia em sua vertente psicanalitica,
num respeito mutuo dos campos proprios de pesquisa e de
elaboracdo tedrica, mas também, e sobretudo, o quanto a
metodologia fransdisciplinar pode contribuir para a reflexdo sobre
questées complexas como as consideradas aqui. Com efeito, o
artigo ndo pretende oferecer unicamente discursos tedricos em
didlogo, mas um enfoque e uma compreensdo complexificados da
guestdo tratada. Aspiramos a que tenha sido esta a experiéncia do

leitor.
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| didlogos trans-religiosos: outras tecnologias, novas
espiritualidades?

A Igreja Catdlica e a Internet
Davi Daniel Barbosa

O presente ensaio aborda a apropriacdo da infernet pela
Igreja. Esse novo ambiente de comunicacdo, intermediado pela
tfecnologia, invadiu o espaco de convivéncia dos seres humanos,
fransformando © modo como as pessoas se relacionam. As
facilidades culturais possibilitadas pela revolucdo tecnoldgica da
informdtica podem, ndo sé socializar para cada notebook as
bibliotecas e administracdées do mundo todo, como também
concenftrar, ainda mais, as informagcdes sobre todos e sobre tudo.

Como a Igreja Catdlica se tem apropriado dessa
tecnologia? E possivel evangelizar através da internet? Sdo essas as

questdes que nos interessam aqui.
Infroducdo

A internet, fendmeno comunicacional surgido a partir da
década de 1970, através da interconexdo mundial dos
computadores, com seus sites, programas e redes sociais, possibilita
ao ser humano a participacdo através da comunicacdo dialégica
ndo presencial, interativa, com caracteristica de universalidade. A
rede mundial de computadores rompe com as barreiras de tfempo,
que passa a serinstanténeo, e também de espaco, que de mundial

fransforma-se em pequena ilha virtual.
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Através da rede, € possivel manter contato com amigos que
moram longe, saber as principais noticias, comprar um bem,
escolher uma viagem, trocar experiéncias de trabalho, enfim,
compartilnar os interesses e ideias dos usudrios.!

Qualquer pessoa conectada na rede goza de liberdade na
escolha dos dados, pode expressar-se livremente sobre qualquer
assunto, para um nUmero ilimitado de pessoas, sem que haja
qualquer critica prévia2.

No espaco virtual,? origina-se um novo ambiente de vida, um
novo contexto existencial, o digital, também denominado de
ciberespaco4, que impacta diretamente sobre pensamentos,
experiéncias de vida, sobre os processos de construcdo do
conhecimento, a esfrutura das pessoas. Pode ser, ao menos
potencialmente, um espaco de maior comunhdo.

No que se refere ao Sagrado, a rede torna acessiveis
diferentes percepcodes dos portais para a experiéncia religiosa,
ampliando o direito a fé esclarecida e a liberdade de escolha
religiosa, alterando o modo de falar de Deus e a propria experiéncia
do ser humano emrelacdo a Ele.

Na cultura contempordneaq, a Igreja disputa com a midia a
hegemonia para dar sentido existencial ao individuos, que, a cada

dia, é mais valorizado em relagcdo ao conjunto de suas relacdes

1 SPADARO, 2012, p. 17.

2 HARVEY, 2003, p. 52.

3 Realidade virtual especifica uma simulacdo interativa na qual o explorador tem a
sensacdo fisica de estarimerso em uma situacdo definida por um banco de dados,
acessado por um computador ou correlato.

4 Ciberespaco denomina ndo apenas a infraestrutura material da comunicagdo
digital, mas também o universo ocedinico de informagdes que abriga, assim como
os seres humanos que navegam e alimentam esse universo. (LEVY, 2012, p. 17).

5 CARRANZA, 2011, p. 238.
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sociais e que também acaba reduzindo o seu sentido de pertenca:
vive uma religiosidade crist@é de forma ocasional e informal,
adotam-se cada vez mais prdticas sincréticas ligadas a uma
“religido individual” em uma privatizacdo da fé e da vida religiosa
em que cada um faz por e para si, buscando resolver seus
problemas imediatos.”

Essa nova situacdo se fransforma em um desafio para a
Igreja no processo de evangelizacdo, pois, se a experiéncia de
comunidade de fé, de partilha, de comprometimento, dd-se
exclusivamente no espaco virtual, pode favorecer a fantasia e
imaginacdo do internauta, contribuindo para criar um conteddo
adaptado ao seu gosto. Paradoxalmente, hd quem diga que a fé
vivida por pessoas fisicamente distantes umas das outras ndo é de
todo negativa, pois a comunidade de fé ndo desaparece, mas
admite uma nova configuracdo, cujos vinculos podem até ter
pouca solidez e consisténcia, mas é onde o fiel internauta vive e se
comunica.

No gue se refere ao tempo de conexdo d internet, através
das pesquisas,® nota-se que mais pessoas estdo conectando-se a
rede, passando mais tempo conectadas. Entretanto, elas estdo
cada vez mais com menos tempo para discernir e refletir sobre os
conteldos e fatos de sua propria existéncia, associado que a
internet possui uma caracteristica informativa, repetitiva, superficial,

dispensando uma atitude reflexiva e critica, desencorajando

6 O termo religiosidade refere-se ao conjunto de comportamentos praticos de um
fiel, para atender as necessidades pessoais.

7 CARRANZA, 2011, p. 252

8 Disponivel em: http://www.noticias.r7.com/tecnologia-e-ciencia/estudo-revela-
que-brasileiro-passa-mais-de-nove-horas-por-dia-na-internet-23012015. Acesso em:
31 maio 2016.
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exposicoes mais sérias que exigem mais tempo e os temas mais
complexos sdo simplificados, tornando-se facilmente assimildveis.

Estaria a internet contribuindo para uma religiosidade da
emocdo, dos sentimentos, da euforia em detrimento da fé pautada
em uma revelacdo que exige uma praxis, uma formulagcdo mais
racional?

A leitura mididtica pode descontextualizar temas religiosos
tornando a proclamacdo de conteldo essenciais para a fé em
simples informacdo negligenciando uma das  principais
caracteristicas do Evangelho, a conversdo e cuidado com o
proximo. Além do mais o conteldo pode até ser cristdo, entretanto,
a légica da programacdo, com seus inUmeros filiros e selecoes,

pode reduzir, deturpar e até transformar o conteldo da mensagem.
A Igreja Catdlica e ainternet

A Igreja, ao longo da histéria, assumiu diversas posturas em
relacdo aos meios de comunicacdo, de desconfianca e incursoes
cuidadosas, passando pelo cerceamento 4 liberdade do
pensamento e do direito de expressdo nos livros e artes (cénicas,
pintura e escultura) até que no final do Século XV, foi emitido o
primeiro documento oficial sobre a comunicacdo social, ndo sem
suspeita sobre a recém-criada imprensa.?

Somente trés séculos apds, com o Papa Pio IX (1846-1878), a

Igreja comeca a alterar, paulatinamente, o seu pensamento,

? CARRANZA, Brenda, 2011, p. 149
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criando uma imprensa para combater os erros e escritos nocivos.
Surgem a revista Civilita Cattolica e o jornal Observatore Romano.

A0S poucos, percebe-se que, com o passar dos anos, vai
ocorrendo uma “transformacdo”, uma mudanca de perspectiva
por parte da Igreja em relacdo aos meios de comunicacdo.

Na primeira metade do Século XX, a comunicacdo passa da
condenacdo para a suspeita moral, a imprensa catdlica foi
incentivada, desde que fosse doécil e obediente aos dignitdrios
eclesidsticos.

Num mundo pés-guerras e em vista do desenvolvimento do
rddio, cinema e televisdo, a Igreja tenta construir um novo projeto
de comunicacdo, e o Papa Pio Xll reconhece, através da enciclica
Miranda Prosus (1957), os valores positivos dos novos veiculos de
comunicacdo para serem utilizados nos servicos da Igreja na difusdo
do evangelho'® e ela ndo poderia abrir mdo desses Novos recursos
sob pena de restringir o acesso a muitose!l. Embora a infernet ndo
estivesse desenvolvida nesta época, tudo leva a crer que os
conceitos absorvidos e mencionados pelo Papa sdo perfeitamente
apropriados d rede.

As mudancgas culturais ocorridas a partir de 1950 foram vistas
por alguns como ameaca, pois rompiam com a base da formacdo
humana, — o individuo foi conduzido ao centro, a indUstria floresceu
e os lacos primdrios das comunidades de origem foram afetados —
e, por outros, como oportunidades de mudanca de linguagem e

atualizacdo teoldgica em face as novas percepcdes da fé, j& que

10 PIO XIl, Miranda Prosus. Preambulo.
1T CARRANZA, 2011, p. 206
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a evangelizacdo poderia considerar em seu escopo, d
possibilidade de desenvolver um didlogo franco com a cultura.

Esse ambiente favordvel as mudancas permitiu as primeiras
reflexdes sobre o uso dos diversos meios de comunicacdo no mundo
pelo Concilio Vaticano Il e, em 1963, foi publicado o decreto Inter
Mirifica (entre as coisas maravilhosas), 12 que ndo trata de técnicas
ou a difusdo delas, mas sim dos atos humanos decorrentes, principal
preocupacdo da lgreja em seu frabalho pastoral.

Por este documento, em meio a uma grande oposicdo, a
Igreja assume que a sociedade fem direito a informag¢do como um
bem social e ndo apenas como objeto de interesses comerciais.
Exorta-se o conhecimento e a aplicacdo das leis morais na
utilizacdo dos meios de comunicacdo quanto ao seu conteddo.

Também o documento conciliar Gaudium et Spes
reconhece que 0s meios de comunicacdo social influenciaom o
modo de pensar e agir das pessoas dando origem 4 repercussdio
em cadeia que atinge até a vida religiosa,'3 e o Decreto Conciliar
Ad Gentes exorta a utilizacdo dos instrumentos e técnicas de
comunicacdo'4.

Nasce, a partir dai, uma série de iniciativas que reconhecem

a importé@ncia das comunicacoes, tais como: o Dia Mundial das

12 O decreto conciliar Inter Mirifica foi o segundo entre os dezesseis documentos do
Concilio Vaticano Il. Mesmo tendo sido aprovado por ampla maioria (1598 sim e
503 ndo), o documento enfrentou resisténcias, pela pressdo exercida pelos padres
conciliares por uma parcela do clero e de jorndlistas franceses, alemaes e
estadunidenses, que consideravam o texto “fraco, vago e indigno de um Decreto
Conciliar”.

13 Paulo VI. Constituicdo Pastoral Gadium et Spes, n. 06.

14 Paulo VI. Decreto Conciliar Ad Gentes, n. 26.
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Comunicacdes Sociais 15 e a génese do Pontificio Conselho das
Comunicacgdes Sociais, 6rgdo destinado a tratar os assuntos
relacionados & comunicacdo em geral.

A Igreja assume, assim, uma posicdo oficial sobre a cultura
produzida pela comunicacdo, influenciando a trajetdria cristd nos
movimentos de comunicagdo social.

Quanto a infernet, em 2002 a Igreja publica dois
documentos. O primeiro, Etica nos meios de comunicacdo social,
menciona que 0s meios de comunicacdo social ndo séo bons ou
maus, mas sdo opcdes da ética humana. Destaca que a internet se
presta a formacdo humana na educacdo religiosa e manifesta
preocupacdo com a qualidade da informacdo ou noticia, bem
como a possibilidade dos perigos das relacdes interpessoais,
principalmente dos jovens e criancas.

O segundo documento Infernet e Igreja destaca as
vantagens do uso da web: acesso direto e imediato a importantes
recursos religiosos e espirituais, a capacidade de encurtar distdncias
e de romper com isolamento de pessoas, podendo, na medida &
gue mantém contato enfre outras pessoas com 0s Mesmos
interesses, transformd-las participantes de comunidades virtuais de
fé, encorgjando e auxiliando umas as outras. Os leigos sdo
chamados a participarem da rede e a darem testemunho de sua
fé no mundo virtual e destaca ainda a importéncia da formacdo
dos seminaristas, sacerdotes e religiosos para estarem neste

ambiente.

15O Dia Mundial das Comunicacgdes sociais foi criado pelo papa Paulo VI em 1966,
para ser celebrado anualmente no domingo das Ascensdo do Senhor e é sempre
acompanhado de uma mensagem papal.
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Em 2005, o Papa Jodo Paulo Il, através da carta apostdlica
O Rdpido Desenvolvimento, alerta sobre a necessidade de
mudanca de mentalidade, de didlogo e renovacdo pastoral,
dando a devida importéncia d midia de massa que se revelava
como oportunidade para que a mensagem de Cristo seja
anunciada e, assim, alcancar as pessoas em todas as partes do
universo, vencendo barreiras de tempo, espaco e de lingua.
Ressalta ainda que a internet, com seu novo ambiente e sua
interatividade, pode contribuir com o governo pastoral e na
organizacdo das tarefas da comunidade. ¢

Outro exemplo da apropriacdo deste novo ambiente pela
Igreja pode ser percebido em 2009, quando o Vaticano criou um
site especifico para o publico jovem!’, possibilitando o acesso ds
mensagens papais e religiosas.

Em 2011, o Papa Bento XVI, com a comunicacdo “Verdade,
anuncio e autenticidade de vida na era digital”, reconhece as
mudancas operadas pela internet e que ela estd alterando ndo sé
0 modo de comunicar, mas a comunicacdo em si mesma. A Igreja
buscou entender e reconhecer as l6gicas e dindmicas, aprendendo
a aprender e a pensar o catolicismo de forma nova no contexto
digital.

Em 2013, o assunto tratado foi o das redes sociais, (Redes
sociais: portais de verdade e de fé; novos espacos de
evangelizacdo), como espacos que podem favorecer o didlogo e
debate, reforcando oslacos de unidade entre as pessoas, podendo

ser geradoras de novas relacdes e formas de comunidade.

16 PUNTEL, 2015, p. 80-84.
7 www.pope2you.net
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No momento histérico em que vivemos, parece claro pelos
vdrios documentos emitidos nos Ultimos quinze anos que a rede se
tornou um novo ambiente extiremamente Util e necessdrio para a
Igreja, principalmente no campo pastoral, no que tange a troca de
informacodes, fonte de pesquisa e um novo lugar teoldgico, campo
de atuacdo e missdo cristd no despertar da fé cristd no internauta
levando-o a encontrar o outro em forma real e apesar dos risco que
apresentam, é preciso descobrir, a exemplo que fizera Jesus ao seu
tempo, os simbolos e metdforas importantes que podem auxiliar
para a comunicacdo do Reino de Deus ao homem
contempordéneo.

O meio pode ser o estimulo, algo que atraia o ser humano
para readlizar a sua experiéncia com o outro. No entanto, é no
corac@o humano que a graca de Deus se comunica e se revela,
segundo a fé cristd.

E cerfo que a Igreja possui uma forte presenca
organizacional narede, porém, ela ndo altera os seus rituais. Faz uso
deste novo ambiente como se fosse o pulpito no templo,
prolongando comportamentos habituais (disciplina, atividades
rifuais, padronizacdo de acdes), utilizando o ciberespaco apenas
com um meio de divulgar sua mensagem, como modo de alcancgar
mais fiéis ou de recongregar as pessods que tiveram sua vivéncia
fragmentada querendo seu reforno o que acontfecia
anteriormente.

Muito embora a igreja local'® pastoralmente mantenha

vinculos com o fiel internauta, favorecendo, em alguns casos,

18 Por igreja local, estaremos adotando a definicdo de Mdrio de Franca Miranda
(2006, p. 84), que diz: “A Igreja local abarca dioceses, regionais de uma grande
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discussdo de assuntos e perguntas polémicas, ao final prevalecem
as posicodes do Magistério da Igreja e no que se refere as posicoes
adotadas pelo Vaticano. A interatividade, caracteristica da
internet, deixa de existir, publica-se os documentos e entrevistas
papais, mas ndo se admite os comentdrios, cerceando o didlogo
com o internauta.

Essas posicoes levam a crer que a Igreja, ainda, como em
todo o transcorrer da histdria, pensa numa utopia do controle neste
novo ambiente, criando uma catequese eletrénica, esquecendo-
se que o fiel internauta utiliza de sua liberdade e frente & grande

massa de informacdo faz suas opcoes.
Consideracoes finais

No mundo contempordneo, em funcdo das aceleradas
mudancgas provocadas pela tecnologia, onde as pessoas criaram
um novo jeito de se comunicar que passa pela interatividade, faz-
se necessdrio encontrar novas maneiras de falar e tocar o ser
humano, tird-lo do seu individualismo, do isolamento, da
passividade em relacdo a Deus e muito embora a infernet tenha
possibilitado que as pessoas experimentem cada vez mais novas
propostas religiosas, num pluralismo sem precedentes, isso NGo
significa, necessariamente, maior aproximacdo do Sagrado.

A midia, e ai se enquadra a internet, ndo € um instrumento
neutro, pelo contrdrio € uma instituicdo produtora de sentido, com

uma légica propria de interpretacdo e construcdo da realidade, a

Conferéncia Episcopal e ainda a unido de vdrias conferéncias episcopais de uma
mesma regido sociocultural”.
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partir de uma visdo capitalista do mundo, podendo questionar ou
mesmo modificar valores, morais, éticos e culturais e até confrontar
valores religiosos, construindo novas subjetfividades individuais.
Portanto, a Igreja, ao apropriar-se dela em suas acoes
evangelizadoras, ndo fica isenta desta l6gica.

Ninguém vé Deus face a face. Toda comunicacdo religiosa
é indireta e realiza-se através de simbolos, sinais e gestos que
adguirem novos significados a partir das possibilidades do ser
humano estabelecer novas formas de relacdo com as pessoas e
com o Sagrado.

Deus se comunica na histéria. Ele entra na realidade
humana e a transforma. Ele estd além, das mediacdes humanas dos
simbolos culturais e seus significados.

Em um pais de extensdo territorial como o Brasil, a Igreja ndo
pode abrirmdo da utilizacdo dos modernos meios de comunicagdo
para redlizar a sua obra missiondria. Permanece, entretanto, o
desafio da vigilGncia constante para que a comunhdo entre Deus
e as pessoas seja a meta principal.

A missdo da Igreja é de acompanhar o ser humano em seu
caminho e a internet faz parte integrante deste percurso de modo

ireversivel,
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| didlogos entre religides: histéria e geografia

Religides Abradmicas: semelhancas
e diferencas!

Valderédo Clemente de Siqueira

Infroducdo

A presente exposicdo tem como objetivo apresentar as
semelhancas e diferencas enfre as religides abradmicas,
ressaltando seus aspectos histéricos e religiosos. Embora as relacdes
entre judeus, cristdos e mulcumanos sejam de muitas dificuldades,
elas tém origem numa mesma fonte, que é o rico tesouro das
grandes narrativas  biblicas. Esses povos, verdadeiramente,
confessam um Deus Unico, criador do céu e da terra.

Ao longo da histéria das relagdes judaico-cristdo-
mulcumanas, percebe-se, frequentemente, que houve
demarcacdes, hostilidades, cruzadas, genocidios e até atos
terroristas. E evidente, também, que houve periodos de convivéncia
pacifica, a exemplo da época durea da simbiose judaico-isiGmica
na Espanha dos séculos Xl e Xll, fato que aconteceu e foi escrito nos
anais da histéria europeia. Na ocasido, foram transpostos abismos
das diferencas religiosas.

Sem duvida, as experiéncias de conflitos seculares tém um

impacto muito grande, razdo pela qual, o entendimento comum é

1 Trabalho apresentado no Férum Inter-religioso, realizado no dia 10 de outubro de
2016 na UNICAP, PE.
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mais urgente, sobretudo neste nosso mundo com interconexdes
cada vez mais estreitas.

Evidentemente, tanto a assimetria das relagcdes quanto a
diferenca estrutural das trés religides abra@micas mostram ser uma
dificuldade especial nessa convivéncia. Por certo, as inter-relacoes
apresentam proporcoes diversas e pesos diferentes, ficando claro
que as categorias teoldgicas de uma religido ndo sdo simplesmente
compativeis com as da outra. Contudo, para além da necessidade
pragmdtica de encontrar uma convivéncia pacifica e harmoniosa
em nosso mundo moderno, ameacado, hd também uma ampla
base de semelhancas teoldgicas.

H& décadas que cristdos e judeus tém avancado muito no
reconhecimento desse fato. Por oufro lado, o didlogo com o
Islamismo ainda é totalmente incipiente, necessitando ser
ampliado, numa base de conhecimentos gerais e evidentes, o
saber especial das poucas pessoas envolvidas num didlogo.
Certamente, o pressuposto mais importante para esse encontro
entre as religides abradmicas consiste em levar em conta uma a
outra e obter conhecimento uma da outra.

Na verdade, esta comunicacdo objetfiva tratar tanto das
semelhancas, que sdo definidas pelo material comum, quanto das
diferencas, que sdo influenciadas pelo contexto de cada
comunidade religiosa.

Desse modo, nada mais apropriado do que promover um
didlogo inter-religioso a partir da figura de Abrado. As trés religides
"abradmicas” se reenconfram em seu nome para um didlogo. A

antiga promessa de béncdo, que em todas as trés religides vincula
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Abrado co mundo das nacdes, também fortalece a esperanca
numa convivéncia nova, liberta.

Com vistas a uma visdo mais ampla do assunto, serd feita
uma breve pesquisa sobre as religides Abradmicas, suas
semelhancas e diferencas, enfatizando a tradicdo biblica de

Abrado. Finalmente, as consideracoes conclusivas deste artigo.
Religides Abradmicas: uma visdo geral

As religides conhecidas como abradmicas sdo aquelas
surgidas na crenca e fé do profeta caldeu Abrado, o qual recebeu
uma revelacdo de Deus (Javé ou Ald), onde o Senhor disse para
Abrado e sua familia deixarem Ur, uma cidade da Suméria
(atualmente no sul do Iraque) e migrar para o oeste em busca de
uma “terra prometida” chamada Canad (afual Israel), onde nessa
terra os seguidores de Deus poderiam prosperar e viver em paz. Ao
receber essa promessa, Abrado aceitou e comecou sua viagem.

Referindo-se & ftfradicdo biblica de Abrado, qualguer
observacdo sobre a sua vida e sua histdria, o ponto de partida serd
a partir de Génesis 12,1 e 25,11. "Ora o Senhor disse a Abrado: Sai
da tua terra, e da tua parentela, e da casa de teu pai, para a terra
que eu te mostrarei. E far-te-ei uma grande nacdo, e abencoar-te-
ei, e engrandecerei o teu nome, e tu serds uma béncdo” (Génesis
12:1-2).

Ao recorrer aos registros histéricos de Abrado, observa-se
que ele é citado no livro de Génesis como a nhova geracdo de Sem,
o qual foi um dos filhos do patriarca Noé, este um sobrevivente das

dguas do diluvio. De acordo com a Biblia, a mais provavel
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procedéncia de Abrado seria a cidade de Ur dos caldeus, situada
no sul da Mesopotdmia (que significa entre rios), onde seus iIrmdos
teriam nascido.

Comeca a peregrinacdo de Abrado, e com ele seus
familiares, parentes e escravos, por um longo caminho até
finalmente chegar a Canad, que equivale hoje d regido central do
Estado de Israel. Entretanto, a regido j& era habitada por outros
pOovos como 0s cananeus, filisteus, hititas, assirios , egipcios e outros.
Embora Javé tenha dito para Abrado que aquela era a ‘“terra
prometida ao povo escolhido”, os hebreus tiveram que disputar seu
especo naquela regido. Ainda conforme a fradicdo judaica,
durante uma grave seca, Abrado e sua comunidade migraram
rapidamente para o Egito e depois retfornaram e se estabeleceram
por varios anos.

Segundo a Biblia, no capitulo 12 do livro de Génesis, Abrado
recebeu uma promessa divina para deixar a sua terra e a de sua
familia. Tal chamado de Deus pode ter ocorrido quando Abrado j&
se encontrava com sua familia em Hard. Ainda sobre os registros de
Abrado, Estevdo, em seu discurso no livro de Atos, informa que Deus
apareceu a Abrado ainda na Mesopotdmmia, e depois novamente
em Hard, apds Terd (pai de Abrado) j& ter falecido.

Ressalte-se, por oportuno, que vdrias décadas se passariam
desde a chegada de Abrado, até que um de seus netos chamado
Jacd mudaria a histéria dos hebreus na regido. Pelos relatos biblicos,
Jacéd era irmdo gémeo de Esau, e ambos eram filhos de Isaac
(segundo filho de Abrado) e Rebeca. Ainda segundo relatos
biblicos, Deus havia profetizado que os dois irm&os seriam senhores

de duas nacdes, e isso provocou varios anos de desavencas entre
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0s gémeos. Jacd passou a se chamar Israel e tivera doze filhos, os
quais originaram as chamadas “doze Tribos de Israel”, e passaram a
ser chamados de israelitas. Por sua vez, Esau tivera vdarios filhos e
estes passaram a se chamar edomitas.

Com referéncia ao capitulo 25 e versiculo 11 de Génesis, h&
o relato da passagem da béncdo do pacto para Isaque. Ele que
levaria adiante a promessa até que se formasse a nacdo de Israel.
Por outro lado, Isaque era um homem digno de si mesmo. A heranca
era dele; foram dados presentes aos seus meio-irmaos [...] mas qudo
pouco se observa nele a fé operante, da esperanca paciente e do
amor atuantel Somente um Abrado e somente um Cristo. Na
sequéncia, serd feita uma sintese de cada religido e,

posteriormente, suas semelhancas e diferencas.

Judaismo

A palavra judeu deriva de judeia, nome do antigo reino de
Israel. Judaismo reflete essa ligacdo. Areligidio ainda é chamada de
“mosaica”, j& que Moisés é considerado um de seus fundadores.
Situa-se a fundacdo do judaismo no século Xlil a.C.

O judaismo € considerado a mais antiga das trés religides
monoteistas principais. Ela surgiu da religido mosaica e tem
ramificacdes, no entanto defende um conjunto de doufrinas na
qual sua principal caracteristica € a crenca em um Unico Deus
chamado “Adonai” (YHWH) a qual escolheu Israel como povo para
receber a revelacdo da Tord (os mandamentos de Deus).

Atualmente, a fé judaica é praticada em vdrias regides do mundo,
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porém é no Estado de Israel que se concentra um grande nimero

de praticantes.

Aspectos historicos

A histéria do povo judaico comeca pelo ano 1700 a.C. com
Abrado. Moisés é considerado um dos fundadores do judaismo
porque ele deu ao povo os Dez Mandamentos, que sdo
considerados a pedra base do Judaismo.

O Estado de Israel define o judeu como “alguém cuja mae
é judia e gue ndo pratica nenhuma outra f&". O judaismo tem como
livro sagrado o Antigo Testamento; neste os livros considerados mais
sagrados séo os do Pentatéuco, também chamado Tord. “O
judaismo ndo é apenas uma comunidade religiosa, mas também
étnica. Historicamente, o termo judeu tem conotacdes radicais,
porém estas sdo inexatas. Existem judeus de todas as cores de pele”
(GAARDER, 2000, p. 105).

Aspectos religiosos

O judaismo é uma das trés religides monoteistas mais antigas
conhecidas em vigor, na qual Javé é considerado o deus Unico,
onipotente, onipresente e onisciente. Na concepcdo dos judeus,
Deus formou um pacto com seus antepassados na época de
Abrado, sendo reafiimado esse pacto com Moisés; pacto esse que
Ihe prometia uma terra chamada de Canad, que hoje consiste na

regido da Palestina em Israel, local de grande instabilidade politica.

Religi6es Abradmicas: semelhancas e diferencas |125



De acordo com a visdo religiosa, o Judaismo é uma religidio
ordenada pelo Criador por intermédio de um pacto eterno com o
patriarca Abrado e sua descendéncia. Por outro lado, os estudiosos
creem que o Judaismo seja fruto da fusdo e evolucdo de mitologias
e costumes tribais da regido do Levante, unificadas posteriormente
mediante a consciéncia de um nacionalismo judaico.

A maior parte dos judeus cré no Messias como um homem
judeu, filho de um homem e de uma mulher (em algumas
ramificacdes é considerado que viria da tribo de Judd e da
descendéncia do rei Davi, uma heranca de sentimento nacionalista
que regulou a vida judaica pds exilio), que reinard sobre lIsrael,
reconstruird a nacdo fazendo com que todos os judeus retornem &
Terra Santa e unird os povos em uma era de paz e prosperidade sob
o dominio de YHWH.

Segundo Wilges,

O Judaismo é a religido dos judeus (de Judd,
nome adotado a partr da época greco-
romana), dos hebreus (nome aplicado pelos
indigenas de Canad aos imigrantes chegados da
outra margem), dos israelitas (significa aquele
que luta com Deus), nome dado a Jacd apds a
sud luta com Deus (Gn 32,28)2.

Os cultos judaicos sdo realizados em um tfemplo chamado
de sinagoga e sdo dirigidos por um sacerdote conhecido como
rabino. O simbolo do Judaismo é o menord, candelabro com sete

bracos.

2 WILGES, Irineu. As religioes do mundo. 3 ed. Petrépolis-RJ: Vozes, 1982.
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Cristianismo

O cristianismo nasceu de uma ramificacdo do judaismo e,
por muito tempo, foi conhecido como uma seita judaica. “A
palavra cristianismo vem de Cristo. Cristdos sdo aqueles que
aceitam Cristo, que aderem a Cristo, como Deus-Homem” (WILGES,
1982, p. 66). Assim, ndo sdo cristGos no sentido estrito da palavra
aqueles que aceitam Jesus apenas como criatura, mas ndo como
Deus.

Desse modo, o Cristianismo &, em primeiro lugar e antes de
tfudo, uma adesdo a uma pessoa: Jesus Cristo, como amigo e
projeto fundamental da vida, ou seja, como caminho, verdade e
vida. Tornar-se cristdo, portanto, é aceitar Jesus com o salvador da

humanidade, sendo ele enviado por Deus.
Aspectos historicos

O surgimento do cristianismo ocorreu no século | d.C.
estando centrada na pessoa religiosa e divina do carpinteiro judeu
Jesus de Nazaré, chamado de o Cristo (*O Messias”). Assim, Jesus é
a figura religiosa mais conhecida em grande parte do mundo,
embora existam muitos que desconhecam a sua histéria. Na pessoa
de Jesus consiste o fundamento da religido cristd.

De acordo com a Biblia, o anjo Gabriel enviado por Deus
anuncia a Maria que ela foi escolhida para ser a mde do Filho de

Deus. Maria fica surpresa com aquilo e, nove meses depois,
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enquanto ela e José (seu esposo) seguiam viagem para Belém, eles
pararam numa caverna jd de noite, e ela deu aluz ao menino Jesus.

O Anfigo Testamento e o Tanakh anunciam, em alguns
livros, a vinda de um escolhido, de um enviado de Deus para salvar
0 povo judeu. Os judeus aguardavam e ainda aguardam a vinda
do Messias, uma vez que para eles se frataria de um homem santo
e poderoso como se fosse um rei. No entanto, Jesus foi um humilde
carpinteiro nascido em Belém, na provincia romana da Judeia. NGo
obstante ele ter realizado milagres e dito que era o Filho de Deus, o
enviado pelo Pai, ele acabou sendo crucificado e mesmo sua
ressurreic@o ndo foi considerada pelos judeus como prova de ele
ter sido o Messias. Contudo, para alguns do século |, os
ensinamentos e milagres de Jesus foram motivos suficientes para
que houvesse crenca em sua palavra e de que ele era o Cristo.

Embora o Cristianismo tenha surgido na Asia, seu
desenvolvimento em aspectos eclesidsticos, dogmdaticos, histdricos,
legais, litUrgicos, culturais, simbdlicos etc, se deu propriamente na
Europa. Na verdade, o Catolicismo, a Ortodoxia, o Protestantismo e
o Espiritismo surgiram na Europa. No entanto, foram necessdrios
séculos para que correntes cristds se instituissem no continente
europeu.

Em razdo do surgimento do Cristianismo na época do
Império Romano (27 a.c.—476 d.C), ele sofreu perseguicdo por parte
dos romanos, judeus e outros povos por varias décadas, até que em
313, com o Edito de Mildo decretado pelos imperadores romanos
Constantino e Licinio, decretou que o Estado estava proibido de
perseguir outras religidoes e seus seguidores. Logo, as perseguicoes

religiosas foram suspensas, € isso Ndo apenas serviu para outras
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religides marginalizadas no império, mas como primeiro passo para
que a Igreja Romana comegasse seu longo percurso para a sua

estabilizacdo no coracdo da ltdlia.

Aspectos religiosos

Referir-se aos aspectos religiosos do cristianismo & mais
complicado do que no judaismo e no islamismo, uma vez que as
diversas igrejas cristds, cada uma possui caracteristicas proprias que
marcam suas diferencas na maneira de como inferpretam as
Escrituras Sagradas. Desse modo, é preferivel abordar alguns
aspectos centrais que todas as igrejas compartiiham entre si como:
monoteismo, aspectos de Deus, Jesus como o messias profetizado
no Antigo Testamento, os ensinamentos de Jesus, a ideia de vida
eterna, pecado e salvacdo.

O Cristianismo € uma religido monoteista que surgiu dentro
do judaismo. Na verdade, a Trindade ndo anula o conceito
monoteista do Cristianismo, que se fundamenta em um sé Deus
onipresente, onipotente e onisciente dividido sob trés aspectos,
pessoas eternas, distintas e indivisiveis como o Pai, Filho e Espirito
Santo. E na Escritura Sagrada que se encontram os ensinamentos de
Jesus de Nazaré, o Cristo, Deus vivo, que viveu entre os seres
humanos e sua vida foi escrita e reconhecida nos evangelhos, que
é parte integrante do Novo Testamento.

Ndo é demais afimar que o Cristianismo herdou do
Judaismo a crenca num sé Deus criador de todas as coisas e que
pode infervir sobre tudo. Um dos atributos mais importantes

relatados no Novo Testamento € o amor, no qual Deus se mostra
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mais “pessoal” por meio da oracdo. Deus ama todas as pessoas e
essas podem estabelecer uma relacdo pessoal com Ele através da
oracdo. "O cristianismo visa ao homem como um todo, ndo
somente a alma’s.

A Biblia € o livro sagrado dos cristdos, e pode ser dividida em
duas partes: Antigo e Novo Testamento. A primeira parte relata a
criacdo do mundo, a histdria, as tradicdes judaicas, as leis, a vida
dos profetas e a vinda do Messias. Por sua vez, o Novo Testamento,
que foi escrito apds a morte de Jesus, discorre sobre a vida do
Messias, principalmente. Mas também relata sobre a morte e
ressurreicéo de Jesus.

Entre as principais festas religiosas do Cristianismo,
lembramos o Natal, que alude ao nascimento de Jesus Cristo, que
é comemorado todo dia 25 de dezembro, a Pdscoa, que celebra a
ressurreicdo de Cristo, e o Pentecostes, festa dos 50 dias apds a

Pdscoa, a descida e a uncdo do Espirito Santo aos apdstolos.

Islamismo

O Islamismo é uma religidio abra@mica monoteista que surgiu
na Peninsula Ardbica no século VI, baseada na escritura sagrada
chamada Alcordo e nos ensinamentos religiosos do profeta
Maomé. Assim, o islamismo se configura como um credo messidnico
que se orienta pela expansdo do dominio de Ald sobre todos os

POVOsS.

3 WILGES, Irineu. As religices do mundo. 3 ed. Petrdpolis-RJ: Vozes, 1982,
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De acordo com a tradicdo drabe, Abrado teve dois filhos,
Ismael, com sua criada, e Isaac, com sua esposa. Ao pedido desta
mandou Ismael e sua criada para longe. Eles foram cuidados por
um anjo e conseguiram sobreviver. Ismael deu origem a nacdo

drabe, e Isaac a nacdo judaica.
Aspectos historicos

O Islamismo é a Ultima das trés religides abra@micas e
considerada por alguns como sendo atualmente a religido com
maior nuUmero de seguidores. O Isld surgiu na Ardbia do século VIl
d.C., tendo na pessoa do comerciante Muhammed ibn Abdallah ou
Maomé (ca. 570-632) o seu idealizador. Em alguns aspectos, o
Islamismo possui diversas similaridades com o Judaismo e o
Cristianismo, contudo, em outros aspectos, ele difere totalmente.

Na visdo mulcumana, o Islamismo surgiu desde a criacdo do
homem, ou seja, Addo foi o primeiro profeta, e o Ultimo, no caso, foi
Maomé. Ald (Deus) € o Unico e cada capitulo do Alcoréo comeca
com “Em nome de Deus". 200 anos depois de Maomé, o Islamismo
j@ havia sido difundido em todo o Médio Oriente, Norte da Africa,
Peninsula Ibérica, Pérsia e india. Posteriormente, foi para a Africa,
Antdlia e, mais tarde, Europa.

A doutrina do Isld resume-se em acreditar em um Unico Deus
e rezar cinco vezes por dia, submeter-se ao jejum anual no més do
Ramaddo, pagar dddivas rituais e efetuar, se possivel, uma
peregrinacdo a cidade de Meca. O Islamismo concebe Deus como
aquela realidade da qual emanam todas as coisas. Assim, o termo

para designar Deus no Alcordo é Ald (Allah), que significa,
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simplesmente, “o (Unico) deus” (al-ilah): “Deus atesta que ndo hd
deus sendo ele, como atestam o0s anjos € 0s que possuem
conhecimento. Ele sé6 age com justica. NGo hd deus sendo ele, o
todo poderoso, o todo-sdbio” (sura, 3, 18)". (GORDON, 2009, p. 22).

Em 620 apds a morte de sua esposa Khadidja e ameacas
contra a sua familia, Muhammed fugiu para a Vila de Tafy nas
proximidades de Meca, mas os habitantes com temor de invasdo
da vila pelas autoridades, expulsaram Maomé. Ele retornou para
Meca e, no retorno, recebeu uma mensagem da existéncia de
pessoas em Yatrib (atual Medina) que estavam interessadas em Ihe
conceder asilo e protecdo. Apds dois anos relutando em partir, uma
vez que Maomé temia que fosse uma emboscada de seus
adversdrios, decidiu ir para Medina.

Vé-se, pois, que a fuga de Maomé de Meca para Medina,
conhecida como Hégira (Hijira), marca o inicio de seu ministério
avancado e o seu rompimento com sua comunidade. Nos anos
seguintes, ele retornaria a sua cidade natal, mas, nessa volta, viria
para conguistd-la. Com o passar dos anos em Medina, Maomé
contrai novo casamento e passou a ter varias esposas, uma vez que
a poligamia era uma prdtica comum da sociedade drabe e de
outros povos na época.

Com a conquista de Meca, o profeta Maomé ordenou que
os idolos dos deuses drabes fossem destruidos e a Caaba que jd
existia, fosse convertida em um centro de peregrinacdo a Ald.

Deste modo,

A fim de criar um fundamento histérico para sua
nova religido, Maomeé se reportou a Abrado e seu
filho Ismael, antepassado dos drabes. Ensinou
que Abrado e Ismael tinham reconstruido a
sagrada Caaba, que fora erigida por Addo, mas
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destruida pelo dilivio na época de Noé. Segundo
Maomé, os judeus, os crist@os e os politeistas
haviam corrompido o monoteismo original de
Abrado (GAARDER, 2000, p. 135).

Com a morte de Maomé em 632, o isld vivenciou o principio
de sua expansdo para além das fronteiras das Ardbias. Os
sucessores do profeta passaram a chamar-se de califa (sucessor).
Os quatro primeiros califas foram chamados de  inspirados

(rashadun), pois eram parentes de Maomé.

Aspectos religiosos

O Islamismo se fundamenta em cinco pilares ou obrigacdes
religiosas: a profissdo de fé, na qual diz que Ald é o Unico Deus
verdadeiro e Maomé é o seu profeta, servo e mensageiro de sua
palavra. Recitar, cinco vezes por dia, uma oracdo obrigatéria para
Ald, no amanhecer, ao meio dia, d tarde, ao pdr do sol e de noite,
voltado para Meca. Nas sextas-feiras, o devoto deve ir & mesquita
orar e assistir ao sermdo dado por Ima. Além do salat, que consiste
nessas oracoes didrias, existem outras oracdes as quais ndo sdo
obrigatdrias.

A depender da condicdo fisica, mental e ambiental na quall
o muculmano se encontra, ele ndo precisa cumprir fodas as cinco
oracdes do salat. Outra obrigacdo religiosa € dar esmolas cos
pobres. Todo muculmano é obrigado a pagar uma vez por ano o
zakat, o qual consiste num tributo dado d comunidade isl@mica
como forma de ajudar na organizacdo dessa e na caridade. Esse
tributo é considerado como um ato de fé. Uma outra obrigacdo

religiosa é o jejuar no més do Romadd (més da revelacdo), desde
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o surgir até o desaparecer do sol. Ao longo dos trinta dias do més,
deve-se jejuar durante o dia e alimentar-se apenas de forma frugal
durante a noite. Durante esse periodo, também se deve manter a
abstinéncia sexual durante os frinfa dias. Finalmente, a
peregrinacdo a Meca, ocasido em que 0s muculmanos que vivem
proximos a Meca devem ir a Caaba durante o periodo de
peregrinacdo. Quanto aos que vivem longe, devem pelo menos
uma vez na vida realizarem a peregrinacdo.

Vale ressalta que a peregrinacdo a Meca ndo € uma
fradicdo exclusiva do Islamismo, uma vez que os antigos judeus e
cristdos até o fim da Idade Média faziam peregrinacdo a Jerusalém.
De fato, os muculmanos também faziam peregrinacdo a Jerusalém,
mas, devido a problemas politicos e a ameaca a seguranca dos
peregrinos, Maomé mudou a rota de viagem para Meca.

O Islamismo tem como livro sagrado o Alcordo. O Cordo
isl&mico &, literalmente, a Palavra de Deus. No Islamismo, Maomé é
apenas um intermedidrio, pois a verdadeira revelacdo ocorre no
préprio Cordo. Ao lado do Alcordo, existe um outro importante livro
chamado Hadith, o qual consiste numa colet@nea de vdrios autores
que trazem aspectos sobre a vida do profeta, embora algumas

dessas histérias sejam de cardter lenddrio.

Semelhancas e diferencas entre as
religioes Abradmicas

Existem algumas semelhancas e diferencas entre as trés
religides monoteistas. O Islamismo reconhece elementos de

verdade no Judaismo e no Cristianismo, isto &, o Islamismo nada
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mais € do que um “mix" dessas duas religides comecando por
reconhecer os Livros Sagrados como sendo os mesmos (Tord e o
Novo Testamento) e Moisés e Cristo como profetas. De forma
semelhante, sdo religides que visam & salvacdo e detentoras de
revelacoes escritas.

H& semelhancas quanto a crenca em um sé Deus. As trés
religides monoteistas tiveram sua época de perseguicdes e seguiam
sempre um lider espiritual. SGo religides que acreditavam na
existéncia de anjos, bem como na crenca do juizo final, ou sejq,
paraiso e inferno. Outra semelhanca é com relacdo ao amor, que
€ a base de todas as religides; os mandamentos também sdo
inerentes a todas como cddigo de ética. Sdo religides reveladas e
sdo vistas como dotadas da “verdade"” e predestinacdo. Também
sdo conceitos semelhantes a alma e o espirito. As trés religides
acreditam na existéncia de anjos e exercitam a fé.

Quanto as diferencas, trés sdo consideradas bdsicas: a
trindade, a figura de Cristo e a ética. Posteriormente, vém outras
diferencas menores. No que se refere & Trindade cristd (Deus Pai,
Deus Filho e Deus Espirito Santo) é vista pelas outras duas religides
como um enfraquecimento da ideia da unidade de Deus,
notadamente os judeus, que veem a trindade como um retrocesso
para o paganismo.

Para o Cristianismo, Cristo & o Filno de Deus, enquanto para
o Islamismo, Cristo € apenas mais um profeta. Na concepcdo dos
Judeus, Cristo foi apenas um homem e nada mais. Considerd-lo
Messias, jamais. No que se refere a ética, na concepcdo do
Judaismo, ela é vista como “ndo faca para o outro aquilo que n&o

queres para si”. A ética, para o Cristianismo, é resumida em valores
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fundamentais na convivéncia de todos como imagem e
semelhanca de Deus. Na visdo do Islamismo, o que é fundamental
é ajustica como ponto de equilibrio da convivéncia como um todo.
Os simbolos também apresentam diferencas. No caso do Judaismo,
o simbolo é o candelabro de sete bracos, a menord dos tempos
biblicos; o simbolo do Cristianismo é a cruz e do Islamismo é um texto

escrito o nome de Deus.
Consideracoes finais

A concepcdo do que tentei expor até aqui, apresentando
uma sintese das trés religides chamadas abradmicas, ndo tem a
intfencdo de esgotar o assunto. Alids, dificil € esgotd-lo, até mesmo
pela sua complexidade histdrica, geogrdfica, politica e religiosa.

De forma bem resumida, tentei fazer essa abordagem
explicitando alguns pontos que marcam as caracteristicas
particulares do Judaismo, Cristianismo e do Islamismo. Quando se
pensa em religido, sempre vem a ideia de intoler@ncia e fanatismo.
Na verdade, a natureza do fendmeno religioso sempre foi e
continua sendo alvo de estudo, pesquisa e critica.

Ndo é demuais afirmar, nessa conclusdo, tratar-se de uma
disciplina em processo de construcdo, uma vez que a dialética vai
estar sempre no auge dos debates, uma vez que a dimensdo
humana ndo se limita ao que é sensivel. E bem verdade que entre
as diversas fradicdes religiosas serdo enconfrados elementos de
verdade salvificos, ndo obstante suas diferencas e semelhancas.

Como se sabe, hd um enorme esforco dos tedlogos na

contemporaneidade em busca do didlogo inter-religioso, ndo no
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sentido de reduzir uma crenca a dimensdo da outra, mas no desejo
de que haja paz entre as religides e paz no mundo. O didlogo n&o
tem o objetivo de fazer a conversdo de uma crenga para a outra

N&o obstante o Cristianismo defender uma origem judaica,
o Judaismo ainda considera o Cristianismo como uma religidio
pagd. Mesmo sabendo da existéncia de judeus convertidos ao
Cristianismo e outfras religides, ndo existe nenhuma forma de
Judaismo rabinico que aceite as doutrinas do Cristianismo como a
divindade de Jesus e o seu cardter messidnico. O Islamismo
reconhece os judeus como um dos povos do Livro, apesar de
acreditarem que os judeus sigam uma Tord corrompida. Por sua vez,
o Judaismo rabinico ndo cré em Maomé como profeta e ndo aceita
diversos mandamentos do Isldo. Por outro lado, os cristGos
acreditam que os judeus estdo trilihando por um caminho errado ao
negar Jesus como Unico messias e salvador, inclusive sendo
previamente avisados sobre isso pelos profetas e pelo préprio Jesus
quando esteve com eles. De igual modo, condenam o Islamismo
por descrer em Jesus como messias, € ndo consideram Maomé
como um profeta escolhido de Deus, uma vez que o ultimo profeta
revelado no segundo testamento seria Jodo Batista.

Como conclusdo, é plausivel afiirmar que, embora as trés
religides tenham nascido numa mesmaregido e partindo da mesma
crenca mitoldgica, a cultura dos povos levou essas religides a
caminhos diferentes e situacoes de conflitos intfensos, desvirfuando
o preceito dessas religides. Assim, o esforco maior é no sentido de
construir um caminho em que as semelhancas superem as

diferencas entre as religides abradmicas, consideradas monoteistas.
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| didlogos entre religides: histéria e geografia

Geografia da Religido

Maria Vanessa Nunes do Carmo

Infroducdo

A Geografia é a ciéncia das relagcdes espaciais, sendo seu
objeto de estudo o espaco, o qual essa razdo engloba o social e o
natural, ocupando lugar intermedidrio entre as ciéncias sociais e
naturais.

Desta maneira, a distincdo entre Geografia Fisica e
Geografia Humana foi sendo realizada sob diversas éticas. De um
lado, os naturdlistas e gedgrafos ditos “fisicos” deram uma
expressiva contribuicdo para esta divisdo, devido d necessidade de
classificar, mapear, enquadrar, compreender e modelar as relacoes
ecoldgicas, biogeogrdficas, hidroclimdticas e geomorfoldgicas por
meio da observacdo e compreensdo da natureza e seus processos
formadores. De outro lado, evoluia uma Geografia voltada para a
compreensdo das formas e processos da sociedade, pautada nas
Ciéncias Humanas, como por exemplo, a Economia, a Sociologia, a
Antropologia, Filosofia, dentre outras.

Pela sua interdisciplinaridade a Geografia possui varios
ramos uma delas € a Geografia Cultural, na qual se insere a
Geografia da Religido. Para a primeira, a andlise das distintas
formas espaciais e sua relacdo com as diversas manifestacdes
culturais € o seu objetivo central, o que permite a Ciéncia
Geogrdfica estudar temas como as manifestacdes arquiteténicas,
festas populares, as religides e religiosidades, etc. E neste contexto

gue se enquadra a Geografia da Religido, como subcampo da
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Geografia Cultural, que visa analisar as diversas formas, pelas quais
af(s) religido(des) e os diferentes grupos religiosos se expressam
espacialmente.

No Brasil os estudos sobre Geografia da Religido foram
iniciados por Maria Cecilia Franca na década de 1970.
Posteriormente, foi estudada numa perspectiva da Geografia
Marxista por Gualberto Gouveia (1993). Recentemente, outra
contribuicdo sobre a Geografia da Religido vem sendo feita por
Zeny Rosendahl no que se refere a relacdo espaco-religido. A
Religido pode ser compreendida geograficamente, j& que a
primeira € um fenémeno cultural que se distribui espacialmente.

A ciéncia geogrdfica é um leque de possibilidades para
diversos estudos, um campo interdisciplinar, j& relatado
anteriormente. Onde as relacdes entre a sociedade e o meio e suas
consequéncias envolve nas suas pesquisas. Um exemplo, é a
Geografia, ao focar a Religido enquanto objeto de andlise, que
possibilita verificar processos de dimensdo espacial, fendo como
pressuposto que os fendmenos relacionados as diferentes crencas
religiosas se inserem no territério e que estas exercem influéncia no
cotidiano, configurando-se como forcas fragmentadoras de
espacos sociais. Neste trabalho, buscou-se analisar uma visdo
integradora da Geografia da Religido a temdtica religido, territdrio
e territorialidade.

Mostrando a questdo da tferritorialidade religiosa como um
fator estratégico para a fixagcdo do territério religioso, isto &, aos
lugares sagrados: igrejas, centros espiritas, templos, terreiros e a
prépria locomocdo no espaco diante da sua crenca. Assim, o

territério pode favorecer o exercicio da fé e da identidade religiosa.
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De fato, é pelo territério que se encarna a relacdo simbdlica que
existe entre cultura e espaco. O territério torna-se, entdo, um
geossimbolo (BONNEMAISON, 1981).

Geografia Cultural

A Geografia cultural é o subcampo da geografia humana
que estuda os produtos e normas culturais e suas variagoes diante
dos espacos e dos lugares. Objetivando-se na descricdo e andlise
de como as formas de linguagem, religido, artes, crencas,
economia, governo, trabalho e outros fenémenos culturais que
variam ou permanecem constantes, de um lugar para outro € na
explicacdo de como os humanos funcionam no espaco. A
geografia cultural possui vdrias andlises.

Conforme McDowell (1996) a geografia cultural é,
atualmente, uma das mais instigantes dreas de trabalho geogrdfico.
Abrangendo desde as andlises de objetos do cofidiano,
representacdo da natureza na arte e em filmes até estudos do
significado das paisagens e a construcdo social de identidades
baseadas em lugares. Seu foco inclui a investigacdo da cultura
material, costumes sociais e significados simbdlicos, abordados a
partir de uma série de perspectivas tedricas.

Os precursores da geografia cultural pertencem
principalmente as “escolas” anglo-germdanica, francesa e norte-
americana. Estas colaboram para dar consisténcia e desenhar um
corpo tedrico metodolégico & geografia cultural. Diante disso,
houve a renovacdo da geografia cultural e sua instalacdo no

contexto nacional.
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O termo cultura infroduzido pela primeira vez na geografia
alemad, por meio do livro Friedrich Ratzel, publicado em 1882,
denominado Anfropogeografia, obra em que analisou 0s
fundamentos culturais da diversidade das reparticdes dos homens e
das civilizagdes, adotando encaminhamento ora etnogrdfico, ora
politico. Para Ratzel, reconhece na cultura as adaptacdes e
dominio de técnicas para com o meio. Sua andlise é sobre os
materiais, os artefatos utilizados pelo ser humano em sua relacdo
com 0O espaco. Revelando-se o interesse que tem Ratzel pelos fatos
da cultura e dd d sua obra uma posicdo essencialmente politica.

Com essa obra, Ratzel edificou a base conceitual na qual se
tem estruturado desde entdo a Geografia Humana e passou a ser

considerado como o grande apdstolo do ambientalismo,

uma vez que [...] seus seguidores
desconsideraram em muito os seus estudos
culturais posteriores, nos quais ele se referia &
mobilidade populacional, ds condicdes de
assentamento humano e & difusdo da cultura
através das principais vias de comunicacdo
(SAUER, 2003, p.20).

Na Franca, a tfradicdo dos estudos culturais foi inaugurada
por Paul Vidal de La Blache (1845-1918), e surgiu, assim como na
Alemanha, simultfaneamente ao processo de sistematizacdo da
Geografia como ciéncia académica. Refletindo sobre as relacdes
gue se estabelecem entre os seres humanos e o meio. Vidal de La
Blache elaborou o conceito de género de vida, o qual exprimiria
uma relacdo entre populacdo e recurso, uma situacdo de equilibrio,

contribuida historicamente.
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Entretanto, este autor tinha a mesma visdo de Ratzel no que
tange ao entendimento do papel da cultura, que se interpde entre
0 homem e o meio natural.

Nos primeiros decénios do século XX, & medida que a
Geografia Humana progredia, persistindo nas relacdes entre
sociedade, ambiente natural e cultural, o conceito de paisagem
humanizada tornou-se objeto de investigacdo geogrdfica.
Estendendo-se aos Estados Unidos no inicio deste préprio século XX
a discuss@o sobre a dimensdo cultural da paisagem. A partir de
1925, ano em que Carl Ortwin Sauer (1889-1975) definiu a paisagem
geogrdfica como resultado da acdo da cultura, ao longo do
tempo, sobre a paisagem natural. Carl Sauer fundou a escola norte-
americana de Geografia cultural, “originando, [..] uma sdélida
tradicdo, que em parte, compartiha com os gedgrafos europeus
[..] inclusive a énfase na dimens&o material da cultura” (CORREA,
1999, p.50).

Até a década de 1940, o interesse da Geografia cultural
atinha-se, principalmente, ds marcas que a cultura imprimia na
paisagem ou d nocdo de género de vida.

No periodo entre 1940 a 1970, segundo aponta Claval (1999)
trata-se de periodo de retracdo da geografia cultural, colocada em
segundo plano face a forca da geografia regional hartshorniana,
em um primeiro momento, entre 1940 e 1955, e & revolucdo
teorético-quantitativa no segundo, entre 1955 e 1970. A Segunda
Guerra Mundial e a refomada da expansdo capitalista alterando a
organizacdo do espaco e tendendo a eclipsar culturas fradicionais,
regionais, levou & valorizacdo de estudos com perspectivas

pragmdticas, voltados para as transformacdes em curso e
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esperadas. A preferéncia mudou dos estudos sobre paisagens
culturais, habitat rural, sistemas agricolas e difusdo cultural para
estudos sobre 16gicas locacionais e estudos urbanos, entre outros. O
tfrabalho de campo foi em grande parte substituido pelas
inferéncias estatisticas, mas a geografia cultural prosseguiu. Foi em
1962, que Philip Wagner e Marvin Mikesell lancaram a coletdnea
Readings in Cultural Geography. Nela, os temas da Geografia
Cultural saueriana sdo discutidos.

A partir de 1970, a geografia cultural passa por uma
profunda reformulacdo, como sempre com base em jovens
gedgrafos. A década de 1970 foi, em realidade, uma arena de
embates epistemoldgicos, tedricos e metodoldgicos, no &mbito dos
quais emergem uma geografia critica e diferentes subcampos que,
nos anos 80 iriam confluir, em parte, para gerar a denominada
geografia cultural renovada. A década de 1980, configurar-se esta
nova versdo da geografia cultural. Na década seguinte surgem
periddicos especializados, Géographie et Cultures, na Franca,
criado por Paul Claval em 1992 e Ecumene, na Inglaterra e nos
Estados Unidos, em 1994, posteriormente redenominado de Cultural
Geographies. Ambos se juntam ao Journal of Cultural Geography
criado nos Estados Unidos. A criagdo posterior do Social and Cultural
Geography veio ampliar as possibilidades de publicar textos em
geografia cultural. A publicacdo de coletGneas ampliou mais ainda
essas possibilidades. Entre outras obras tém-se Re-Reading Cultural
Geography, de 1994, organizada por K. Foote, P.J. Hugil e K.
Mathewson, Handbook of Cultural Geography, organizado por K.

Anderson, M. Domosh, S. Pyle e N. Thriftf, e A Companion in Cultural
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Geography, de 2004, organizado por J. Duncan, N. Johnson, e R.
Schein.

No Brasil a geografia cultural conquista maior visibilidade a
partir de 1993, com a criacdo do NEPEC (NUcleo de Estudos e
Pesquisa sobre Espaco e Cultura) do Departamento de Geografia
da UERJ, que edita o periddico Espaco e Cultura, a publicacdo
eletrénica Textos NEPEC e a colecdo de livros Geografia Cultural.

Observa-se que o avanco da geografia cultural muito deve
aos suportes tedricos e metodoldgicos de diversas outras disciplinas,
como a Etnologia, a Etnografia, a Antropologia, a Histéria Social, e
até mesmo a Psicologia, além dos diversos campos do
conhecimento ligado as ciéncias naturais havendo um didlogo
entre as ciéncias humanas.

A contribuicdo deste segmento da Geografia estd na sua
capacidade de incorporar conteUdos simbdlicos fundamentais que
levam homens e grupos a valorar suas agdes e reagdes — com 0O
espaco e com outros — sob diferentes formas, realcando o papel

simbdlico da cultura.
Religido no contexto cultural

A religido constitui-se em objeto de interesse de diversas
disciplinas académicas, como a histéria, a sociologia, «a
antropologia e a prépria geografia que diante destas trés ciéncias,
das quais tradicionalmente abordam de maneira sistemdatica
estudos nos quais as questdes religiosas aparecem como objetos
centrais de pesquisa. A Ciéncia Geogrdfica apresenta possibilidade

analitica para uma Geografia da Religido percebendo-se a
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possibilidade desse estudo sob a sua dética reforca-se a hipdtese,

incluem-se as ideias de Flickeler (1999, p. 7)

Mas, j& que todas as religides criaram, no curso
de seu desenvolvimento, um cultus mais ou
menos manifesto, sendo o mesmo espacial e
temporalmente perceptiveis através de eventos
mdgicos ou simbdlicos, de objetos e
comportamentos, os fendmenos religiosos
aparecem em relacdo real com a superficie
terrestre, podendo ser, portanto estudados
geograficamente.”

Geografia da religido um subcampo da Geografia Cultural
um dos ramos da Geografia humana que procura aplicar o tema
da religido associado ao da geografia, buscando uma melhor
compreensdo da dindmica do fendmeno da fé, aferindo «
pluralidade religiosa da espécie humana. Seu estudo procura
quantificar o espaco das diferentes denominacdes, abordando
teoricamente o papel do sagrado e do profano na organizacdo
espacial do terreno.

A Geografia Cldssica j& se preocupava em esclarecer a
religido no dmbito da cultura. Sob este aspecto, a distribuicdo das
diversas crencas relacionava-se com a frequéncia territorial, do
qual demostravam-se a dinamicidade do fator religioso. A religido
manifestava-se como produto da prdtica humana, e suas
expressoes faziam parte da cultura de cada um desses povos por
meio das suas crencas que através das expressdes da cultura
religiosa, formando-se assim um campo de mofivacoes
materializadas na paisagem através do estudo da geogrdfica das
religioes.

Os primeiros estudos realizados nos Estados Unidos e

Alemanha no inicio do século XX levavam em consideracdo o
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fendbmeno religioso, sua distribuicdo e morfologia na paisagem
cultural.

Na primeira metade do século XX, a temdtica é investigada
por Paul Fickeler (1947), que readliza um excelente estudo sobre
questdes fundamentais na Geografia da Religido em Grundfragen
der Religions Geographie; por Pierre Deffontaines, na obra
Geogrdphie et Religions, em 1948 e por Maxmilien Sorre, que
evidencia os elementos religiosos nos textos geogrdficos em
Rencontres de la Géographie et de la Sociologie (1957).

No final dos anos de 1960, os estudos geogrdficos da religido
eram fortemente inspirados pela geografia cultural da Escola de
Berkeley, sendo David Sopher o gedgrafo de maior expressdo. Em
Geographie of Religions (1967), Sopher analisa os fendmenos
religiosos, abordando a interacdo espacial destes com uma dada
cultura e seu ambiente terrestre complexo entre diferentes culturas.

Nas trés Ultimas décadas, a religido vem atraindo
significativa atencdo da ciéncia geografia. Isto se retrata no
interesse em estudar as peregrinacdes aos santudrios. Destacam-se:
H. Tanaka (1981), que analisa a peregrinacdo budista na ilha de
Shikoku, no Japdo; R. King (1972), que aborda a peregrinagcdo
islémica e a organizacdo espacial fortemente marcada pelo ritual
na cidade de Meca, G. Rinschede (1985) e Wunenburger (1996)
analisam a convergéncia dos fiéis e sua vivéncia no sagrado dentre
outros. No desenvolvimento recente da perspectiva geogrdfica da
religido, descobre-se a contribuicdo de Mircea Eliade (1959; 1962;
1991), na qual o conceito de sagrado e profano € elaborado, assim

ambos constifuem a esséncia da religido.
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No Brasil, o primeiro estudo relevante na drea é em 1972, de
autoria de Maria Cecilia Franca, uma tese de doutorado para a USP
de Sdo Paulo. Combinando a vertente religiosa com a Geografia
de cunho Marxista, destaca-se a contribuicdo de Gualberto
Gouveia, onde é analisada geograficamente a atuacdo do
pentecostalismo na regi@o metropolitana de SGo Paulo, em
particular na drea da Freguesia do O. Digna de destaque também
€ a obra de Zeny Rosendahl “Espaco e Religi@o: Uma Abordagem
Geogrdfica”, de 1996.

Dentre as possibilidades para o estudo das relacdes entre
geografia e religido, encontram-se, na geografia da religido
brasileira, primeiramente, a proposta de quatro eixos temdaticos. SGo
eles: (a) fé, espaco e tempo: difusGo e drea de abrangéncia (b)
centros de convergéncia e irradiacdo, (c) religido, territdrio e
territorialidade e, por fim, (d) espaco e lugar sagrado: vivéncia,
percepcdo e simbolismo (ROSENDAHL, 1996). Cabe evidenciar que
na leitura dos estudos da temdtica, encontram-se a unido dos
estudos das dimensdes econdmicas, politicas e do lugar oriundas da
relacdo sagrado e profano (ROSENDAHL, 2003). E no terceiro eixo

que o aporte deste estudo.

Territorio e territorialidade no dmbito
religioso

Uma das propostas de estudo da Geografia da Religido, é a
temdtica Religido, Territério e Territorialidade, o qual foi utilizado
nesta pesquisa. Segundo Rosendahl (2008), territérios religiosos

seriam entendidos como “reflexo de espaco vivido no cofidiano da
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fé, [...] (fortalecendo) asrelacdes e os fluxos que se instauram pouco
a pouUCO No espaco e que ddo origem a uma identidade religiosa e
a um sentimento de pertencimento ao grupo religioso envolvido” (p.
56-57). Reconhecendo-se que o territdrio religioso se desenvolve a
partir de experiéncias expressivas, pois a experiéncia territorial das
religiosidades é uma projecdo de vivéncias, isto &, € uma expressdo
da condicdo humana ou das relacdes humanas no coftidiano.
Constando-se que o territério religioso d& seguranca cos seus
adeptos, representa o simbolo de identidade da fé, e afima-se
como o espaco de liberdade, de unido com Deus. Como todo
territério, o territério religioso € também demarcado e obedece a
uma légica de funcionamento, percebe-se que hd agentes que o
confrolam, o organizam, e, sobretudo instituem um poder.

Rosendahl (2008), define a territorialidade religiosa como “o
conjunto de prdticas desenvolvidas por instituicdes ou grupos
religiosos, no sentido de controlar um dado territério religioso. E uma
acdo para manter a existéncia, legitimar a fé e a sua reproducdo
ao longo da histéria” (p.57). Esse controle e a prépria reproducdo
de espacos religiosos advém da territorialidade religiosa adquirida
através das realizacdes de vdrias prdticas religiosas para a busca de
novos adeptos e a propria afiimacdo da sua crenca.

Diante disto, baseiam-se na apropriacdo religiosa de dados
fragmentados do espaco, ressaltando-se o equilibrio entre
diferentes religides ou a procura por conquista de um mesmo
espaco por cada uma delas. Com estas estratégias de controle de
pessoas e lugares, a religido se afirma como instituicdo e atende &
demanda do sagrado, buscando novos territérios sagrados e sua

apropriacdo para um maior pleito de fieis.
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Serdo relacionadas as formas de apropriacdo afetiva e
efetiva desses territérios e as praticas desenvolvidas por dado grupo
religioso para a protecdo e controle dos mesmos no dmbito do
espaco sagrado.

Perante isto, o sagrado € uma manifestacdo de uma realidade
de ordem inteiramente diferente das realidades "naturais’. Tem
como contrapartida a no¢cdo de profano. (ELIADE, 1957, p. 24). A
essa sacralidade referido a no¢cdo do espaco sagrado que — para o
homem religioso, o espaco ndo é homogéneo: o espaco apresenta
roturas, quebras; hd porcdes de espaco qualitativamente diferentes
das outras. Para esclarecer isto o mesmo autor faz uso de um texto
biblico para respaldar esta seguinte afirmacdo: "Ndo te aproximes
daqui, disse o Senhor a Moisés, descalca as sanddlias; porque o
lugar onde te encontras &€ uma terra sagrada” (Exodo, I, 5) (ELIADE,
1959, p. 35). Reafirmando o poder do sagrado em um determinado
territério religioso.

A presenca do sagrado e sua espacializacdo, Rosendahl (1996)
define o espaco sagrado como,

Um campo de for¢cas e valores que eleva o
homem religioso acima de si mesmo, que o
fransporta  para um mgeio distinto no qual
transcorre sua existéncia. E por meio de simbolos,
dos mitos dos ritos que o sagrado exerce suad
funcdo de mediacdo entre o homem e a
divindade. E é o espaco sagrado, enquanto
expressdo do sagrado, que possibilifa ao homem
enfrar em contfato com a readlidade

franscendente chamada deuses. (ROSENDAHL,
1996, p. 30).

O espaco sagrado serd um local contido de significacdo,
seja por meio de simbolos, seja por meio de condutas e momentos

de manifestagdes, dando o significado do sagrado ao mesmo.
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Segundo Eliade (1959, p. 25), a Hierofania é o ato da manifestacdo
do sagrado. Caberd ao homem religioso & responsabilidade de
diferi-los dos demais, adotando prdticas diferentes das
apresentadas rofineiramente ao inserir-se nele. Compete ainda
evidenciar que cada lugar sagrado terd um conjunto de simbolos e
ritos préprios da religido e este serd aceito por um grupo religioso
especifico. Os lugares sagrados refletem a crenca do grupo religioso
podendo ser numa igreja, numa sinagoga, numa mesquita, num
terreiro, num templo budista ou outras religides. Lembrando que o
espaco sagrado, ndo associado necessariaomente a  uma
territorialidade definida, pode ser classificado como espaco
sagrado ndo-fixo. Park (1994) analisa a ideia de espaco sagrado
movel e explora a ideia da Tord. No catolicismo popular brasileiro é
exemplificada isso nas festas.

E pelo territério que se encarna a relacdo simbdlica que
existe entre cultura e espaco. O territério torna-se, entdo, um
geossimbolo (Bonnemaison, 1981; 2002). Na andlise deste gedgrafo
a territorialidade estd fortemente impregnada de um cardter
cultural. E por intermédio de seus geossimbolos que a religidio de um
grupo imprime marcas que identificam e delimitam um dado
territério religioso. O territério religioso dd seguranca qos seus
adeptos, representa o simbolo de identidade da fé, e, afima-se
como o espaco de liberdade, de unido com o seu Deus. Assim a
territorialidade religiosa mantém e preserva a comunidade religiosa,
que por sua vez alimenta e legitima a Igreja, o Templo, a Casa
religiosa, e outras instituicoes.

Neste estudo a territorialidade religiosa ndo estd apenas

associada aos conjuntos de prdticas desenvolvidas por instituicoes
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ou grupos religiosos no sentido de controlar um dado territério. Mas
também & producdo e areproducdo de recintos espaciais que ndo
apenas concentram a interacdo (o que é um tfraco de todos os
locais), além disso, intensificam e impdem sua delimitacdo.
Fornecendo a base para espacidlizar e femporalizar o
funcionamento do poder no proprio contexto social, formando
assim praticas religiosas.

Exemplos dessas prdaticas religiosas estdo os catdlicos com
suas novenas, os protestantes com os cultos ao arlivre, o candomblé
com suas oferendas e o espiritismo com reunido mediUnica e de
desobsessdo e palestras publicas de evangelizacdo. No entanto,
deve-se enfatizar que essas praticas vém carregadas de simbolismo
religioso, das quais produz marcas que identificam a organizacdo
singular no espaco geogrdfico.

Neste intuito, Souza (2006) percebe territorialidades flexiveis,
atreladas a escala temporal, além de territorialidades ciclicas,
médveis, continuas e descontinuas. Sendo assim, a territorialidade é
colocada como a dimensdo simbdlica, o referencial territorial
(simbdlico) para a construcdo de um territério, que ndo
obrigatoriomente existe de forma concreta. Isso envolve,
necessariamente, as obras imateriais que sdo produzidas como as

cancodes, as crencas, os rituais, os valores e entre outros.

Consideracoes finais

Com embasamento na Geografia Cultural subcampo da
geografia humana vé-se a geografia da religido. A Ciéncia

Geogrdfica ndo limita-se a novos temas, pois, enquanto discipling,
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que investiga a sociedade através das relacdes socioespaciais e
das territorialidades produzidas, tfem um papel singular nas
implicacoes relativas a transformacdo social, ou seja, a partir da
acdo modeladora da humanidade sobre a superficie terrestre.

A oferecer uma contextualizacdo a respeito da Geografia
da Religido, a intencdo foi disponibilizar um viés da histéria do
pensamento geogrdfico da religido no brasil. Tendo em vista que
sua diversificacdo ndo € apenas temdtica, mas também tedrica e
metodoldgica, definitivamente a Geografia da Religidio ndo é um
campo do conhecimento restrito a Geografia, mas sim um saber
que permeia outras dreas cientificas.

Certamente esta drea do conhecimento, € uma das
importantes ferramentas de pesquisa e producdo do conhecimento
acerca do fendmeno religioso e da dindmica espacial humana.

Desta maneira, a temdtica religido, territério e territorialidade
demonstram que a juncdo desses conceitos estabelecem uma
dinGmica que permite estabelecer o entendimento da religiosidade
alterando o espaco vivenciado. Permitindo constituir  acdes e
poderes diante da producdo e reproducdo de recortes espaciais
através de novenas, cultos e oferendas abrangendo-se também o
uso das obras imateriais para uma maior disseminacdo da crenca e
da veiculacdo dos discursos religiosos.

Portanto, O espaco sagrado e sua territorializacdo é um
processo do poder, que ndo é apenas um meio para criar e manter
a ordem, mas é uma estratégia para criar e manter grande parte

do contexto geogrdfico.
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| didlogos entre religides: histéria e geografia

O processo da fransmutacdo entre
as religioes

Rafael Vilaca Epifani Costa

Infroducdo

Na infroducdo de sua obra Enciclopédia das Novas
Religides,  Christopher  Parfridge, professor de  Religido
Contemporénea no University College Chester, Inglaterra, ressalta
que "“as religides nunca sdo estdticas, uma vez que, em maior ou
menor escala, se encontram em permanente processo de
evolucdo” (2006, p. 14).

O fitulo sugerido para esta pesquisa, O Processo da
Transmutacdo entre as Religides, apresenta um conceito cunhado
pelo autor, que aponta para essa caracteristica de “permanente
processo de evolucdo” das religides, destacado por Partridge. De
acordo com o Diciondrio Sacconi, o substantivo feminino
Transmutacdo significa “fransformacdo” (SACCONI, 1996, p. 652).
Podemos interpretar esta palavra enquanto um verbo, como
“mudar de uma circunstncia para outra”, ou em seu sentfido
simplificado, de "fransformar-se”. Logo, a “transmutacdo entre as
religides” aqui é entendida como o processo em que uma tradicdo
religiosa, ao longo do tempo, muda seus elementos identitdrios,
transformando-se em uma nova religido e que, apds certo periodo,

dd origem a um novo grupo, assim por diante.
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Neste arfigo, dois fluxogramas serdo utilizados para ilustrar
como as religides, seus grupos infernos e as correntes de
espiritualistas  (ou ateias) se originaram, evoluiram e se

reorganizaram ao longo da Histéria, dando origem a novos sistemas.

O processo da Transmutacdo entre as
Religides

Antes da andlise dos fluxogramas, vale ressaltar que estes
ndo pretendem apresentar uma estimativa numérica sobre as
religides mundiais e as religidoes brasileiras, mas apontar de onde elas
vém, para onde v@o, € como se organizam dentro dos ramos em
que estdo inseridas.

Dessa forma, frata-se de uma pequena amostrq,
considerando a quantidade de grupos que ndo foi abarcado por
esta pesquisa. A primeira vista, os fluxogramas parecem confusos,
mas a ideia foi destacar a diversidade existente entre as tfradicdes
religiosas, ao mesmo tempo que, dentro desse complexo quadro,
também se revelam as suas pertencas (grupos com tons de uma
mesma cor), proximidades, distanciamentos e contextos, mais ou
menos independentes, em que se desenvolveram (a exemplo dos

quadros fracejados).
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Processo da Transmutacdo entre as Religioes Mundiais
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Processo da Transmutacdo entre as Religides Brasileiras
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O primeiro quadro é formado pelas Religides Mundiais. Nele,
parte-se de dois momentos que marcam o inicio do fendmeno
religioso: os Sepultamentos Primitivos e as Pinturas Pré-historicas em
Cavernas. Juntamente com o surgimento da Agricultura, o
Animismo dd& origem d&s religides organizadas, que se desenvolvem
ao longo do fluxograma a partir desse sistema primordial de
crengas.

Assim como o primeiro, o quadro sobre as Religides Brasileiras
também parte de dois momentos. No primeiro, tem-se o Xamanismo
Nativo Americano com as cosmovisdes indigenas Guarani, Xavante,
Caiapd e Toré. E num segundo, a chegada da Igreja Catdlica
Apostdlica Romana (ICAR) no Brasil, que direciona 0 modo como
alguns grupos religiosos se desenvolveram, a exemplo do
Candombilé e as igrejas do chamado Protestantismo de Missdo.

As cores escolhidas apenas tém a funcdo de destacar os
grupos uns dos outros, de modo que o principal a ser observado sdo
as setas que direcionam os caminhos percorridos por cada um.
Cabe ressaltar que muitas delas apontam ndo apenas a origem de
determinado grupo, mas também elementos de outras religides que
o constituem (ex.: Judaismo Primitivo, originado dos elementos
identitdrios da religidilo dos povos hebreu e cananeu, e constituido
de elementos mitolégico e escatoldgico do Culto Egipcio e do
Zoroastrismo, respectivamente).

O método utilizado neste processo é o analitico, por meio da
Religido Comparada, debrugcando-se sobre os elementos comuns e
dissociativos das religides em questdo, podendo-se tanto abordd-

las a partir de uma perspectiva geral, até pela separacdo de seus
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elementos constitutivos, como mitos, liturgia, organizacdo

institucional, simbolos, literatura, etc.

O processo da fransmutacdo como um
processo de bricolagem

Antes de qualquer proposta tedrica, a pergunta inicial que
devemos fazer para se entender este processo é: como surgem e
como se desenvolvem as religidoes? Primeiro, deve-se considerar
que, sociologicamente falando, a religido, assim como a
sociedade, “é um empreendimento de construcdo do mundo”
(BERGER, 1985, p. 85). E como todo empreendimento, ele se

desenvolve a partir de trocas simbdlicas.

As religides nascem e sdo sustentadas por processos de troca,
e tratamos o ambiente social e cultural circundante como um
mercado que influencia tais frocas. As frocas sGo a chave
para a forma como novos sistemas de compensadores
fornam-se sociais. Isto implica que as condicdes no mercado
social e cultural determinam se, e em que medida, os novos
compensadores podem ser trocados (BRAINBRIDGE; STARK,
2008, p. 238-239).

O Processo da Transmutacdo entre as Religides basicamente
€ um processo de bricolagem, no qual, primeiramente, os vdrios
elementos das religides sdo apropriados por um determinado grupo
de crentes, “criando, a partir de suas experiéncias e expectativas
pessoqis, pequenos sistemas de significacdo que ddo um sentido &
sua existéncia” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 63). Outros autores como
Peter Berger (1985, p. 30), em O Dossel Sagrado, nomeiam esse

processo de interiorizacdo, no qual o individuo “se apropria da
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realidade das instituicdes juntamente com seus papéis e sua
identidade”.

Em um segundo momento nesse processo da transmutacdo,
no qual as prdaticas ressignificadas divergem do padrdo
estabelecido pela religido vigente, gera-se tanto uma tentativa de
legitimar as novas praticas, como um esforco para defender a
manutencdo da antiga ordem religiosa (BERGER, 1985, p. 62). No
decorrer deste processo, podemos perceber que, como
consequéncia da normatizacdo desses novos valores, estes entram
em gradual choque com os valores pré-estabelecidos, até o
momento em que chegam a duas sifuacoes. Na primeira, existe a
ruptura com os sistemas de regulacdo da religido estabelecida,
dando origem a um novo grupo, ou na linguagem da religido da
qual este se desligou, um grupo cismdatico, sendo pejorativamente
tachado de seita. Na segunda, hd uma acomodacdo das
diferencas, quando, por exemplo, em relacdo das Aparicoes
Marianas, Peter Margry exemplifica que, “"quando se atinge um
certo ponto critico, as devocdes sdo muitas vezes reconhecidas
oficialmente pela Igreja” (MARGRY, 2006, p. 102).

A continuidade (ou ndo) do novo grupo, depende dos
mesmos motivos pelos quais ele surgiu: a reafirmacdo de seus
valores por meio da celebracdo de seus ritos. Sem a pratica ndo hd
sua legitimacdo, muito menos sua sobrevivéncia. Porisso, o processo
da transmutacdo se encontra no campo do pragmatismo, uma vez
que “as legitimacodes religiosas, ou pelo menos a maioria delas,
pouco sentido tém se concebidas como producdes dos tedricos

que a seguir sdo aplicadas ex post facto a complexos particulares
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da atividade. A necessidade de legitimacdo surge no decurso da
atividade"” (BERGER, 1985, p. 54-55).

Dessa forma, podemos ter vdarios niveis de mudangcas numa
tradicdo religiosa, dentro do processo da transmutacdo. Esses niveis
podem atfingir isoladamente apenas alguns elementos
organizacionais e estéticos da religido (ex.: liturgia, organizacdo
institucional), dando origem a grupos que sdo bastante parecidos
entre si, a exemplo do Anglicanismo, quando comparado & Igreja
Catdlica Romana (bricolagem entre elementos litUrgicos e
institucionais catdlico-romanos — como a manutencdo da estrutura
do rito e do governo episcopal -, com a adocdo de valores
teolégicos da Reforma Protestante).

Em outros niveis, o processo da transmutacdo atinge
elementos origindrios das religides (ex.: mitos, rito e simbolos), dando
origem a grupos que sdo bem diferentes entre si, mas que possuem
lacos em suas origens e doutrinas bdsicas, a exemplo do Sikhismo,
quando comparado com o Islamismo e o Hinduismo (bricolagem a
partir do conceito de um monoteismo estrito e o uso de um Unico
livro revelado — o Guru Granth Sahib — com elementos das crencas
hindus, como a busca de uma sabedoria franscendental, guiada
por pessoas que atingiram a iluminagcdo: os gurus).

Neste ponto, os mitos — como construcdo de uma memoria
coletiva -, os ritos — como instrumentos de exercicio dessa
recordacdo —, e o simbolo — como uma imagem que sintetiza todo
um conjunto de significados —, fem um papel decisivo na estrutura
do processo da fransmutacdo. Quando comparamos as Igrejas
Cristas, o que se muda é a forma organizacional e suas liturgias, pois

o0 mito, os ritos e os simbolos s&o mantidos em sua esséncia. Porém,
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quando comparamos religides que surgiram de outras, deparamo-
nos com a ressignificacdo de praticamente todos os seus
elementos. Por exemplo, se tomarmos o que é de fato original no

Cristianismo, muito pouco sobrard.

Lembremos, antes de mais nada, que a maioria dos simbolos
evocados (batismo, drvore da vida, cruz assimilada & drvore
da vida, origem das substdncias sacramentais — azeite, santo
6leo, vinho, trigo — do sangue do salvador) prolongam e
desenvolvem certos simbolos atestados no judaismo normativo
ou nos apdcrifos intertestamentdrios. Trata-se, por vezes (por
exemplo, a drvore cdsmica, a drvore da vida), de simbolos
arcaicos, j&@ presentes na época neolitica e claramente
valorizados no Oriente Préximo desde a cultura sumeriana. Em
outros casos, 0 que temos sdo prdticas religiosas de origem
pagd, que os judeus foram buscar na época greco-romand
(por exemplo, o uso ritual do vinho, o simbolo da drvore da
vida na arte judaica efc.) (ELIADE, 2011, p. 349).

Ainda sobre o processo de ressignificacdo do mito, podemos
citar a gradual transformacdo, ao longo das eras, da figura do Buda
histérico, ora por parte das escolas budistas, ora pela influéncia de

outras religides, como o Hinduismo.

[...] fanto no Theravdda quanto no Mahdydna, o Buda foi
elevado d posicdo de um ser franscendental e onisciente,
enquanto o Mahdyana foi ao exiremo de defender que o
corpo real do Buda é o todo-penetrante ndo-dual
dharmakdya (corpo do Darma). Foi somente apds tal
concepcdo transcendentalista ter dominado o budismo que
0s hindus (os sucessores dos sdbios Upanixddicos) tornaram o
Buda a mais alta encarnagdo (avatér) do deus Vixnu (Visnu).
No decorrer do tempo, a figura do Buda continuou a sofrer
transformacdes radicais — mas, isto estd fora do escopo desta
obra (COHEN, 2008, p. 41).

A doutrina do Budismo ndo concebe a ideia de um Deus

Criador aos moldes das religides teistas, ou que a figura do Buda seja
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equiparada a um avafar ou encarnacdo de uma divindade,
semelhante & teologia hindu. Porém, assim como outras figuras que
deram origem a algumas religides, a exemplo de Jesus, Zoroastro ou
Confucio, o homem Sidhartha Gautama foi elevado ao status de
divindade, feita a partir da sintese das novas escolas do Budismo e
do Hinduismo, que ressignificaram o papel do Buda dentro de suas
COSMOVisOEs.

Aprofundando os exemplos citados, femos o processo da
fransmutacdo em religides brasileiras como a Umbanda que, ao
contrdrio da maioria das religides, cuja origem gira em torno de um
—ou mais de um - lider carismdtico —real ou construido no imagindrio
—, surgiu como fruto direto das fransformacdes da sociedade

brasileira entre o século XIX e XX.

A Umbanda ndo é uma religido do tipo messidnico, que tem
uma origem bem determinada na pessoa do messias, pelo
confrdrio, ela é fruto das mudancas sociais que se efetuam
numa direcdo determinada. Ela exprime assim, através de seu
universo religioso, esse movimento de consolidacdo de uma
sociedade urbano-industrial. A andlise de sua origem deve,
pois, se referir dialeticamente ao processo das fransformacdes
sociais que se efetuam. Ndo se trata, portanto, de reencontrar
o seu foco deirradiacdo (onde e quando a palavra Umbanda
aparece pela primeira vez, tarefa que se revela, alids, inUtil),
mas de compreender como um movimento de
desagregacdo das antigas tfradicdes afro-brasileiras pode ser
canalizado para formar uma nova modalidade religiosa.
(ORTIZ, 1991, p. 32).

Sendo uma sintese catdlico-espirita-candomblecista (de raiz
Banto), no tocante a formagdo de sua cosmovisdo, a Umbanda
conservou muito pouco das tradi¢cdes africanas, as quais j& haviam
sofrido modificacdes com a chegada dos escravos ao Brasil. Da

mesma forma como os cultos africanos se esfacelaram quando
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chegaram ao Brasil e foram reconstruidos em uma nova sintese afro-
brasileira (por isso o Candomblé ndo existe na Africa), com o
estabelecimento da Umbanda ndo estamos mais “em presenca de
um culto afro-brasileiro, mas diante de uma religido brasileira que
fraz em suas veias o sangue negro do escravo que se fornou
proletdrio™ (ORTIZ, 1991, p. 33).

Desses desdobramentos temos, nesse natural processo de
sincretismo, o posterior surgimento de novas manifestacdes na
Umbanda, como o Umbandaime (bricolagem da Umbanda com o
Santo Daime) e a Umbanda Esotérica. Por meio de processos
semelhantes de bricolagem, temos a partir da legitimacdo de novas
prdticas religiosas, o surgimento de religides brotadas do Espiritismo,
como o Racionalismo Cristdo, Ramatis, e a Religido de Deus (a partir

da Legido da Boa Vontade — também conhecida pela sigla LBV).

O processo da tfransmutacdo na
formacdo dos Novos Movimentos
Religiosos (NMR)

Junto com o advento dos estudos de religido e a gradual
conquista de espaco dessa drea no meio académico, também
cresceu o interesse sobre as novas religides, religides alternativas e
religides periféricas, chamadas de Novos Movimentos Religiosos
(NMR).

Vamos considerar, aqui, NMR todos os movimentos de cunho
religioso ou espiritualista que tenham surgido recentemente,
no bojo do movimento de confracultura, apds 1960. Vamos
incluir, além desses, os movimentos surgidos até no final do
século XIX ou comeco do século XX e que permaneceram a
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margem das grandes religides, mas se tfornaram mais visiveis
junto com os demais (GUERRIERO, 2010, p. 43).

Se ndés encontramos dificuldades para eleger quais grupos
deviam ser inseridos no fluxograma, guando adentramos no campo
dos NMR, encontramos ainda mais dificuldade para limitar a
abordagem, uma vez que a diversidade encontrada é bem maior
do que em outros ramos. Os nUmeros sobre os processos de origem,
ressignificacdo, ruptura e reafirmacdo de novos grupos sao

atestados por Christopher Partridge (2006, p. 24).

H& alguns anos, Harold Turner avaliou o niumero de novas
religides e de movimentos, apenas entre os povos tribais, em
cerca de 10.000. Eileen Barker adiantou que existem mais de
2000 na Europad, e um nUmero semelhante nos Estados Unidos.
Susumu Shimazono alvitrou possivel existéncia de alguns
milhares no Japdo.

Isso gera alguns problemas no estudo dos NMR, voltados,
principalmente, para a restricdo do objeto de estudo, uma vez que,
devido a diversidade dos grupos, é preciso dividi-los em vdarias
categorias especificas, como as Religides Neotradicionais Africanas,

Neoesoterismos, Espiritualidade Pds-Moderna, etc.

Os NMRs sdo extremamente diversos. Qualquer tentativa de
classificacdo serd sempre limitada. Em um olhar mais
apressado, aparentemente temos clareza do que se trata.
Praticamente todos nds j& sabemos o que € um NMR. Porém,
quanto mais focamos nosso olhar e tentamos mergulhar para
baixo da linha da superficie, mais nossos olhos ficam turvos. O
fendbmeno insiste em se tornar cada vez mais complexo,
confundindo-nos ainda mais. Saimos da experiéncia com a
sensacdo de incompreensdo. Mas isso ndo satisfaz a Ciéncia
da Religi@o. E preciso procurar alguns contornos, algumas
regularidades e tendéncias. S6 dessa maneira estaremos ndo
apenas atuando de acordo com os métodos cientificos, mas
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contribuindo para elucidar melhor o que anda acontecendo
em termos religiosos em nossa sociedade (GUERRIERO, 2010, p.
44).

O enquadramento de determinados movimentos religiosos
em categorias especificas € algo que franscende a exclusividade,
no qual um mesmo movimento pode classificar-se em vdarias
categorias secunddrias, como parte dos NMR, a exemplo das Novas
Religiées Japonesas (NRJ) — do japonés, Shinkd Shukyé. No entanto,
com o advento do século XX, houve uma verdadeira proliferacdo
de religides em solo nipdnico — muitas delas, ainda ndo estudadas
no Brasil.

O surgimento e a proliferacdo dessas novas religides foram
consequéncia diretfa da “derrota do Japdo na Segunda Guerra
Mundial e a promulgacdo da nova constituicdo contendo o
decreto sobre a liberdade de culto em todo o pais, bem como a
separacdo entre religido e Estado” (OZAKI, 1990, p. 25). Podemos
citar algumas que se observam no primeiro fluxograma, como a
Tenrikyo, Igreja MessiGnica Mundial, Seicho-No-le e, recentemente,

a Happy Science. Em suma, as Novas Religides Japonesas

Constituiram-se a partir da juncdo de bases tedricas com
crencas mdgicas de salvacdo. Os fundadores deste tipo de
NRJ eram pessoas de interesse académico, possuidores, até
certo ponto, de conhecimentos histéricos, cientificos, religiosos
e teorias modernas em geral. [...] Foi através de uma juncdo
de concepcodes intelectualizadas e crencas mdgicas de
salvacdo que estas NRJ ganharam espaco junto ao povo em
geral. Neste processo de juncdo, destaca-se a singularidade
da criatividade conceitual e poder de orientacdo destes
fundadores (TOMITA, 2014, p. 132-133).
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Conclusoes

Quando se fala em religides, fala-se em reconhecimento e
legitimacdo. Nesse sentido, existe uma constante disputa por
espacos, ligada & necessidade de determinada religido
estabelecer-se como “o0" movimento, sempre a vanguarda dos
demais, onde “os vencedores em uma situacdo histérica podem
estabelecer regras. E eles podem definir o que é ‘boa arte’ ou
‘religido verdadeira’ (SCHLAMELCHER, 2013, p. 269). Mas
contrariando este desejo natural, desde a origem, as religides sGo
espacos de multiplas pertencas e trocas de identidades. Por tais
razdes, ndo se pode analisar as religides dentro da perspectiva da
estereotipia, pois perdem-se a diversidade, a pluralidade e as
diferencas que as enriquecem.

Nesta pesquisa, tentamos ilustrar essa realidade a partir das
nuances e particularidades das religides mundiais e brasileiras, que
cruzam, ziguezagueiam e fransitam dentro dos fluxogramas
propostos. Como j& foi colocado em outro momento, este processo
é essencialmente histérico-socioldgico, pelo qual as tfransformacdes
sdo consequéncias naturais do desenvolvimento das religides. Em
outras palavras, “se alguma coisa é realmente estdvel no mundo
religioso essa coisa € a dialética de sua constituicdo, onde a Igreja
conquista o sistema e gera a seita que vira Igreja que produz a
dissidéncia” (BRANDAO, 1980, p. 113).

Este pequeno recorte foi pensado para ilustrar parte da
pluralidade religiosa no mundo e porque o processo de
fransmutacdo se retfroalimenta. Como foi dito, este artigo ndo se

propde contabilizar ou determinar classificacdes quanto aos grupos
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apresentados, de modo que sua finalidade principal é servir de
infroducdo para que outras pesquisas deem continuidade aos
conceitos apresentados e que outros pesquisadores desenvolvam

melhor os fluxogramas.
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| transformagoes religiosas no brasil: para além do censo

Tendéncias do campo religioso
brasileiro

Maria Vanessa Nunes do Carmo

Como € do conhecimento comum, ndo sé os peritos em
religido, mas a maioria dos brasileiros sabe que o Brasil, desde o seu
“descobrimento”, sempre esteve presente nas suas génesis, o fator
da religido, isso, considerando que esse pais foi colonizado pelos
porfugueses, povo esse exiremamente religioso. E cerfo que, no
decorrer desse processo colonizador, houve tentativas por parte de
grupos ligados ao protestantismo (franceses e holandeses) para
estabelecer no pais a sua fé, porém isso foi por pouco tempo. Com
a chegada da familia real em 1808, e mais particularmente, em
1810, houve alguns acordos entre Portugal e Inglaterra, acordos que
contribuiram para a chegada de protestantes no Brasil.

Todavia, tais acordos permitiam a liberdade de culto a esse
grupo, mas estabeleciam limites. J& no periodo do Brasil Império
(1822), e mais especificamente com a constituicGo de 1824, mais
uma vez, percebe-se a ratificacdo da fé catdlica. Somente com a
Republica (1889), e mais especificamente no ano de 1890, € que o
Brasil se tornou laico, ou seja, deixou de ter uma religido oficial.

A partir desse momento, o que acontece é um acréscimo e
uma diversidade religiosa no pais. E certo que isso ndo surgiu de
repente. Pelo contrdrio, levou séculos. Os censos realizados de dez
em dez anos pelo IBGE tém contribuido para que se possa
acompanhar esse inegdvel crescimento religioso no pais, mesmo

gue aconteca de uma pesquisa para outra, inUmeras novidades.
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Por exemplo, na Ultima pesquisa realizada, em 2010, surgiu fatos
interessantes, como o caso dos denominados sem religido e os sem
igrejas, também conhecidos como desengrejados. O primeiro
grupo, ou seja, os sem religido, mesmo que fenham essa
nomenclatura, ndo significa dizer que sejam ateus, mas que rejeitam
a guest@o da institucionalizacdo. Seguem esse mesmo principio os
sem igrejas, isto é, os desengrejados. Esses, continuam até mesmo
frequentando alguma igreja, mas, sem que queiram ter algum
pertencimento.

O que se percebe com isso é que o Brasil € de uma imensa
diversidade religiosa, um pais com heterogeneidade cultural,
advindo dos vdarios processos imigratérios, pois é de facil percepcdo
o encontro dessas diversidades religiosas, sejam elas, cristas,
afrodescendentes, judaicas, entre outras. Toda essa diversidade
proveniente de um Estado Laico, ou seja, um pais que apresenta
“liberdade” religiosa (pelo menos teoricamente). E certo que ndo
podemos negar que hd grupos ainda que buscam o seu espaco de
respeito, mesmo que, contraditoriomente, j& tenham, isso, por
direito de Lei.

Os dados do Censo 2010 sobre religido confirmam as
tendéncias de transformacdo e de diversidade do campo religioso
brasileiro. Ratificam, também, o decréscimo numérico do
catolicsmo e a vertigihosa expansdo dos evangélicos
(pentecostais) e dos sem religido. Interessante esse fato, pois,
mesmo diante de um efervescer de tantos padres cantores, sendo
isso, um motivo que tem contribuido para atrair alguns fiéis, isso, por

sua vez, segundo os dados do IBGE, ndo tem evitado essa queda.
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Observando o grdfico 1 a seguir, no que se refere, ao
catolicismo, hd uma queda continua, desde o censo de 1970,
quando este percentual decaiu para 91,8%, com isso, j& se
registrava o seu timido declinio. Mas, esta timidez se desfez nas
Ultimas décadas e a novidade, de fato, € a aceleracdo do declinio,
especialmente a partir da década de 1990. Nesse mesmo censo,
percebe-se o incremento percentual expressivo dos evangélicos,
como também daqueles que se declararam sem religicio, uma

tendéncia que se mantém nas Ultimas décadas.

Grdfico 1: Religides do Brasil de 1940 a 2010, em porcentagem
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Fonte: IBGE, Censos Demogrdficos, adaptado pela autora

O professor Faustino Teixeira, que tem contribuido com as
suas pesquisas no campo da Ciéncia da Religido e dreas afins,
comentando os dados do Censo do IBGE de 2010 e,

particularmente, referindo-se ao decréscimo da Igreja Catdlica
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Apostélica Romana, em relacdo ao numero de fiéis, chega a dizer
qgue a diminuicdo da declaracdo de crenca catdlica vem
acentuando-se hd mais tempo, ou seja, “indicam que o Brasil
confinua tendo uma maioria catdlica, mas se a tendéncia
apontada nesse Ultimo censo continuar a ocorrer teremos em breve
uma significativa alteracdo no campo religioso brasileiro, com
impactos importantes em vdrios campos”. (2012, p. 13)

Pelo censo de 2010, pode-se observar que, se o catolicismo
permanece sendo a crenca declarada de 64,6% dos pesquisados,
€ bom lembrar que isso refere-se a um universo de 123 milhdes de
brasileiros. Todavia, nota-se que esse percentual nunca esteve tdo
baixo. Porém, recuando d década de quarenta, contabiliza-se um
decréscimo de 30,6%. No mesmo periodo, evangélicos cresceram

19,6% e os sem religido 7,8%.

Figura 1 - Crescimento dos evangélicos pentecostais, no ano de 2000
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Fonte: IBGE, Censos Demogrdficos, adaptado pela autora
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Em relacdo aos evangélicos no Brasil, de 2000 a 2010, eles
cresceram cinco vezes mais do que a populacdo brasileira: 61,4%
confra 12,3% (MARIANO, 2013). Um grande destaque, sGo ©s
pentecostais (Figura 1).

Em relacdo a esse crescimento dos evangélicos e, mais
ainda, do pentecostalismo, jG no Censo de 2000, Souza (2014)

analisando o Ultimo censo do IBGE, afirma o seguinte:

Os resultados do Censo Demogrdfico de 2010 do IBGE
mostram o crescimento e a consolidacdo da populacdo
evangélica, que passou de 15,4% em 2000 para 22,2% em
2010. Um aumento de aproximadamente 26 milhdes para 42
milhdes de pessoas, um universo constituido por 16 milhdes de
novos adeptos oriundos das diversas ramificacdes do
cristianismo que se autoidentificam como evangélicos. A
velocidade deste crescimento fica mais evidenciada quando
percebemos que em 1980 esta caftegoria religiosa
representava apenas 6,6% da populacdo, passando para 9%
em 1991, foram para 15,4% em 2000, até os 22,2% atuais. Dos
que se declararam evangélicos, neste novo recenseamento,
60% eram de origem pentecostal, 18,5%, evangélicos de
missdo e 21,8 %, evangélicos ndo determinados. Interessante
que, ado compararmos os numeros do recenseamento de 2000
com o de 2010, hd um aparente decréscimo no cendrio
pentecostal, pois, de acordo com o Censo de 2000, dos 26,2
milhées de brasileiros, 17,9 milhées sdo pentecostais, isto
corresponderia a 67%. De acordo com o Censo de 2010, esse
porcentual corresponde a 60%. Entretanto, um exame atento
da tipificagdo utilizada no Censo de 2010 faz notar o
crescimento do indice de evangélicos ndo determinados, que
totaliza 9,2 milhées de declarantes. Uma hipdtese plausivel é
que a causa do aparente decréscimo pentecostal equivale
ao crescimento deste segmento. Mas, igualmente plausivel é
admitir que tal universo que se declara evangélico, mas sem
ligacdo com uma igreja determinada, orbita em forno da
miriade de igrejas pentecostais e neopentecostais que se
multiplicam por todo o pais. O que nos levaria a
conclusGo/hipdtese de que este grupo esteja em franca
expansdo, até porque, se somarmos os 60% atuais dos
pentecostais com os 9,2 milhdes dos evangélicos ndo
determinados, o resultado chegard proximo de 80%.
Indiscutivelmente, hd um crescimento do pentecostalismo, e
do neopentecostalismo e suas diversas vertentes por fodo o
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pais, congregando a maioria dos evangélicos. S6 para que
possamos ter uma ideia desse crescimenfo, numa pesquisa
realizada no ano de 2005 na cidade do Rio de Janeiro, das
cinco novas igrejas fundadas por semana, 91,26% sdo (neo)
pentecostais e 80% em dreas carentes.

Como bem se percebe na (figura 2) no censo de 2010, nas
Regides Norte e Centro-Oeste, a diversificagcdo dos grupos religiosos
€ marcada pela presenca expressiva de evangélicos, sobretudo
dos (neo)pentecostais, os quais tém também importante presenca
nos Estados de SGo Paulo e Rio de Janeiro, da Regido Sudeste, além

de dareas metropolitanas da Regido Nordeste.

Figura 2 — Crescimento dos evangélicos pentecostais, no ano de 2010
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E possivel localizar, ainda, outras dreas de diferenciacdo

religiosa como as encontradas no Estado do Espirito Santo, na
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Regi@o Sudeste, onde hd presenca expressiva dos evangélicos
pentecostais.

A professora e pesquisadora Cecilia Mariz (2012) salienta
que, "além de Ronddnia, que j& se destacou no Ultimo censo como
o estado mais pentecostal, o Amapd, Pard e Acre tém mais de 20%
da populacdo pentecostal”. (p.56). Com isso, nota-se que esse
crescimento reforca uma hipdtese levantada desde os primeiros
estudos do pentecostalismo que relaciona seu crescimento com
migragoes.

Demograficamente insignificantes até 1970, quando eram
apenas 0,8% dos brasileiros, os sem religido cresceram
numericamente entre 1970 e 1980, subindo para 1,6%. Saltaram
para 4,7% em 1991, para 7,.3% em 2000 e para 8,1% em 2010,
chegando a 15,3 milhdes a proporcdo dos que afimam ndo
possuirem filiacdo religiosa e que admitem publicamente isso.
Quintuplicaram entre 1980 e 2010, formando o terceiro maior “grupo
religioso” do pais. Apesar disso, sua expansdo perdeu félego na
Ultima década: foi de apenas 0,8 ponto percentual contra os
elevados 3,5 pontos obtidos entre 1980 e 1991 e os 2,5 entre 1991 e
2000.

Observa-se (figura 3), no censo de 2000, uma predomindncia
da presenca dos sem religido nas regides Norte, Centro-Oeste e no

litoral Nordestino.
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Figura 3 — Predomindncia territorial dos sem-religido, no ano de 2000
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Destaque-se que essas pessoas denominadas de sem
religido ndo sdo ateios, elas acreditaom em Deus, inclusive
demonstram sua forte ligagcdo com o transcendental (ANTONIAZZI,
2003, p. 78). O fato é que elas ndo estdo ligadas a nenhuma religido
em especial. Geralmente, tais pessoas ja passaram por algumas
religides, mas ndo encontraram nelas satisfacdo, fendo optado por
uma relacdo “autébnoma com Deus”.

Por sua vez, (figura 4), no Censo de 2010, no Estado do Rio
de Janeiro, evidencia-se também grande quantitativo de pessoas
sem religido e de evangélicos, além de presenca significativa dos

adeptos das religides de matrizes africanas existentes no Brasil.

Tendéncias do campo religioso brasileiro | 181



A populacdo que se declarou sem religido se distribui por
vdrias outras dreas do Pais, sendo menor na Regidio Sul e nos Estados
de Minas Gerais, Piaui, Ceard e interior dos demais estados

nordestinos.

Figura 4 — Predomindancia territorial dos sem-religido, no ano de 2010
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Quanto as demais religides, o Censo apresenta os seguintes
dados: quanto qos espiritas, o aumento mais expressivo foi
observado nas Regides Sudeste e Sul, nos Estados de Sdo Paulo, Rio
de Janeiro, Minas Gerais, Goids e Rio Grande do Sul. Ainda no
Estado do Rio de Janeiro, evidencia-se uma presenca significativa

dos adeptos das religioes de matrizes africanas existentes no Brasil.
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No que tange & umbanda, verifica-se que parte importante dos que
se declararam pertencentes a essa religido sdo residentes nos
Estados do Rio Grande do Sul, do Rio de Janeiro e de S&do Paulo
enquanto que enfre aqueles que professavam a religido
candomblé, grande parcela situava-se no Estado da Bahia,
especialmente em Salvador e municipios proximos, e também no
Estado do Rio de Janeiro.!

Para uma melhor visualizacdo do desenvolvimento das
religides no Brasil, Renata Menezes (2012), contribui em tabelar
(Quadro 1), o Censo Demogrdfico de 2010, separando por %, 0s

Grupos de Religido por Unidades da Federacdo (UF).

1 Cf.
http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/periodicos/94/cd 2010 religiao deficie
ncia.pdf. Acesso em 19 de abril de 2016.
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Quadro 1 - Grupos de Religido por UF (%)

ICAR Evangélicas Espiritualista Espirita Umbanda e Candomblé resliegl;go Sem declaragcdo
Brasil 64,63 22,16 0,03 2,02 0.31 8,04 0,02
Piaui 85,08 9.72 0 0.32 0,06 3.42 -
Ceard 78,84 14,63 0,01 0,55 0.1 4,28 0,01
Paraiba 76,96 15,16 0 0,62 0,06 5,66 0,02
Sergipe 76,38 11,77 0,02 1,08 0.21 8.59 0,02
Rio Grande do Norte | 75,96 15,4 0.02 0,78 0.04 6,41 0,02
Maranhdo 74,52 17,19 0 0.19 0,07 6,56 0
Santa Catarina 73.07 20,04 0.03 1,58 0.16 3.27 0,03
Alagoas 72,33 15,91 0 0.55 0,08 9.68 0
Minas Gerais 70,43 20,19 0.03 2,14 0.09 5,03 0,02
Parand 69.6 22,18 0,03 1,04 0,09 4,64 0,01
Rio Grande do Sul 68,82 18,32 0.04 3.21 1.47 5,9 0
Tocantins 68,27 23,04 0,04 0.65 0.01 5,95 0

184 | Tendéncias do campo religioso brasieiro




Pernambuco 65,95 20,34 0.01 1.41 0.12 10,4 0.01
Bahia 65,34 17,41 0,02 1,13 0.34 12,05 0,04
Pard 63,69 26,73 0,01 0,45 0,07 6,97 0,02
Amapd 63,55 27,95 - 0,42 0,08 579 0

Mato Grosso 63,44 24,55 0,04 1,25 0,06 7,72 0,05
Sdo Paulo 60,06 24,08 0,05 3,29 0,34 8,14 0,04
Amazonas 59,46 31,16 0,01 0,42 0,05 6,03 0

Mato Grosso do Sul | 59,42 26,49 0,05 1.9 0,15 9,22 0,01
Goids 58,9 28,08 0,05 2,46 0,07 8,11 0,01
Distrito Federal 56,62 26,88 0,06 3.5 0.22 9,2 0,04
Espirito Santo 53,29 33,12 0,01 1,04 0,1 10,37 0

Acre 51,94 32,66 0 0,57 0,03 11,91 0,03
Roraima 49,14 30,3 0.01 0,91 0.1 12,98 -

Ronddnia 47,55 33,8 0,03 0,57 0,05 14,34 0,15
Rio de Janeiro 45,81 29,37 0.07 4,05 0.89 15,6 0,03

Fonte: Quadro elaborado por Renata Menezes
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Como se pode notar, Renata Menezes, classifica sete grupos
religiosos, na seguinte ordem: Igreja Catdlica Apostdlica Romana
(ICAR), Evangélicas, Espiritualista, Espirita, Umbanda/Candomblé,
Sem Religido, e sem declaracado.

Segundo Renata, a distribuicdo por Estados através da
predomindncia percentual, acontece da seguinte forma: no Piaui,
o Catolicismo predomina, com 85,08. No Espirito Santo, as Igrejas
Evangélicas, com 33,12. No Rio de Janeiro, os Espiritualistas, com
0,07, os Espiritas, com 4,05, e os Sem Religido, com 15,6. No Rio
Grande do Sul, a Umbanda/Candomblé, com 1,47. Por Ultimo, os
sem declaracdo, no Estado de Ronddnia, com 0,15.

Diante do exposto, o que se nota é que o Censo 2010,
publicado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE,
desenha os confornos que apontam para a grande fransformacado
do campo religioso brasileiro. Com isso, pesquisadores voltados para
o campo da Ciéncia da Religido e dreas afins, sdo os grandes
confribuintes, para uma melhor contribuicdo interpretativa desse
mosaico religioso. Enfre tantos nomes que podem ser citados,
destacam-se, Faustino Teixeira, Renata Menezes, Ricardo Mariano,
Cecilia Mariz, Leonildo Campos, Jose Lopes, Clara Mafra, e tantos

outros.
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| transformagoes religiosas no brasil: para além do censo

O fendbmeno pos-pentecostal no
Brasill

Mailson Fernandes Cabral de Souza
Max Weydson Farias Rodrigues

Infroducdo

O cendrio atual das religides cristds no Brasil € dindmico e
diversificado. Marcado principalmente pelo processo de
pluralizacdo, esse campo passou por grandes transformacdes com
o surgimento das igrejas pds-pentecostais — ou mais conhecidas sob
o fitulo de neopentecostais. Esse segmento religioso produziu
importantes mudancas no campo religioso, reconfigurando esse
cendrio no contexto brasileiro. A partir dos dados fornecidos pelo
censo de 2010, diversos pesquisadores tém feito andlises e
progndsticos sobre essa conjuntura, apontando mudancas e
tendéncias. O presente artigo fem por objetivo fazer um estado da
arte acerca das principais pesquisas sobre o fluxo migratério entre
as igrejas cristds e um breve apanhado sobre o fenbmeno pds-
pentecostal no Brasil. O estudo se concentrard nas andlises feitas
acerca dos dados sobre pertenca religiosa fornecidos pelo censo
de 2010, realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE), e a caracterizacdo do pds-pentecostalismo desenvolvida
por Siepierski (1997). Pretende-se, assim, tracar um mapeamento

desse debate na atualidade e seus respectivos desdobramentos.

I Uma primeira versdo deste texto foi publicada nos Anais do Terceiro Congresso
Nordestino de Ciéncias da Religido e Teologia.
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O transito religioso entre igrejas cristas

O cendrio atual das religides cristds no Brasil € dindmico e
diversificado. A partir dos dados fornecidos pelo censo de 2010,
diversos pesquisadores tém feito andlises e progndsticos sobre o
campo religioso. A esse respeito, Mariano (2013) traca uma visdo
panoré@mica sobre as informagdes fornecidas pelo censo, dando
especial destaque para a desfradicionalizacdo do catolicismo e a
expansdo e segmentacdo das igrejas evangélicas.

Como atestam as Ultimas pesquisas em torno dos dados
censitdrios entre 2000 e 2010, houve uma expressiva diminuicdo do
nUmero de pessoas autodeclaradas catdlicas e o crescimento

numeérico dos membros das igrejas neopentecostais?:

No Censo de 2010, observamos a consolidacdo de uma
tendéncia que vem se delineando desde a década de 1980:
reducdo do percentual de pessoas da religido catdlica (caiu
para 64,6%), aumento de pessoas que se declaram
evangélicas (subiu para 22,2%), aumento dos que se declaram
espiritas  (subiu  para 2,0%), aumento dos que foram
classificados como de outras religiosidades (subiu para 2,7%) e
aumento dos que foram classificados como sem religido (subiu
para 8,0%). No conjunto, isso significa que houve um aumento
da diversidade dos grupos religiosos no Brasil. (MAFRA, 2013,
p.16).

Dessa forma, é possivel afirmar que hd uma recomposicdo

do gquadro de pertenca religiosa, havendo especial destague,
segundo Alves et al. (2012), para trés grupos religiosos: catdlicos (por
seu decréscimo), evangélicos (por seu expressivo aumento,
segmentacdo e dindmica) e os sem religido (por seu crescimento e

dificil definicGo enquanto grupo). Fazendo uma comparacdo da

2 Qu pos-pentecostais pela definicdo de Siepierski (1997), terminologia que serd
apresentada na proxima se¢do.
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populacdo brasileira por grupos religiosos em porcentagem dos
censos de 1970 a 2010, € possivel notar que a dindmica de filiacdo
religiosa comeca a apresentar mudancas a partir dos anos de 1970,
“quando todos os grupos religiosos cresceram em fermos absolutos,
porém, sé os catdlicos decresceram em termos relativos e o grupo
das outras religides permaneceu praticamente constante”. (2012, p.
153). Acentuou-se, no decorrer das trés Ultimas décadas, a queda

percentual dos catdlicos, conforme mostra o quadro a seguir:
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I 1970 1980 1991 200 2010
Religiao
NUmero YA NUmero % NUmero % NUmero % NUmero %

Catdlicos 85.472 91,8 105.861 89.0 121.813 83,0 124.980 73,6 123.280 64,6
Evangélicos 4815 52 7.886 6,6 13.189 9,0 26.452 15,4 42.275 22,2
Outras 2.146 2.3 3.311 2.8 4.868 3,3 6.215 3,7 9.865 52
Sem-religico 702 0,8 1.953 1,6 6.946 4,7 12.492 7.4 15.336 8,0
Total 93.135 100 119.011 100 146.816 100 169.871 100 190.756 100

Alves et al., (2012, p. 153).
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Como € possivel observar, ao longo do século XX, o nUmero
percentual de catdlicos era superior a 90%, caindo para menos de
dois tercos da populacdo em 2010. Outros pesquisadores tém
analisado essa queda e os fluxos migratdérios entre as religides cristds
no Brasil. Sanches (2012), por exemplo, aponta a formacdo de uma
identidade alargada do religioso devido ao fendmeno de multipla
pertenca. Para o autor, existe um pluralismo religioso que desponta
para uma no¢cdo mais aberta de pertenca religiosa, na medida em
gue a identificacdo entre a equivaléncia de identidade catdlica e
brasileira tem perdido influéncia no imagindrio popular. Jd&
Fernandes (2012), aponta para uma perspectiva de religides em
frnsito que, na reconstrucdo do processo de pertenca religiosa, a
dupla ou ftripla pertenca se tornou algo comum. Em uma
concepcdo andloga, Menezes (2012) propde o entendimento
dessa movimentacdo religiosa como uma experimentacdo
advinda da desinstitucionalizacdo religiosa e da desfiiacdo das
igrejas de origem. Giumbelli (2012) também corrobora essa visdo,
acrescentando a categoria de evangélicos genéricos, isto &, sem
denominacdo indicada, porém gue se declaram evangélicos. Ele
chama a atencdo para como o termo evangélico adquiriu
representatividade na sociedade brasileira, em especial, na esfera
publica.

Nesse sentido, Mafra (2013) salienta que os dados do IBGE
tém tornado-se no pais uma importante plataforma politica, na
medida em que tem sido ufilizado por segmentos religiosos para
conseguir espaco na plataforma publica e por politicos para
construir aliancas eleitorais. Sobre esses segmentos, Rocha e Zorzin

(2012) observam que hd um aumento da influéncia das doutrinas e
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prdticas pentecostais sobre outras tradicdes cristds e no campo
politico que ndo sdo consideradas nos censos realizados pelo IBGE
e ou pelo Novo Mapa das Religides, em 2009, elaborado pela
Fundacéo Carlos Chagas.

Em linhas gerais, os pesquisadores tém indicado que o
campo religioso brasileiro tem-se reconfigurado e tornado mais
plural, contudo prevalece uma hegemonia das religides cristass.
Ndo hd uma queda da religiosidade dos brasileiros, ela passa a
reorganizar-se em uma dindmica menos institucionalizada e flexivel
da experiéncia religiosa. Ao que pode ser acrescentado a forte
presenca do movimento pds-pentecostal na reconfiguracdo dessa

dindmica.

O fendbmeno Pos-pentecostal

A partir do inicio da década de 1960, o cendrio religioso
brasileiro passou por importantes transformacdes. Nesse periodo,
houve o surgimento das igrejas conhecidas como neopentecostais.
O crescimento acelerado das denominacdes advindas desse
fendmeno religioso nas décadas posteriores, principalmente algreja
Universal do Reino de Deus (IURD), a Igreja Internacional da Graca
de Deus (IIGD) e a Igreja Renascer em Cristo (IRC), produziu
modificacdes profundas no campo religioso brasileiro. O perfil

dessas igrejas pode ser sintetizado da seguinte forma por Oro (2001):

3 Arespeito da pluralidade religiosa no Brasil, Casanova (2012) afirma que ela faz do
pais uma poténcia religiosa: “O Brasil se converteu em um cenfro mundial de
Catolicismo global, de pentecostalismo global e de movimentos afro-americanos
globais. O Brasil estd surgindo como poténcia econémica global, mas também
estd surgindo como poténcia religiosa nessas trés religides” (CASANOVA, 2012, p.
5).
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[...] exclusividade nos servicos e meios de salvacdo com
pouca abertura interdenominacional; énfase narealizagcdo de
milagres midiatizados pelas igrejas com testemunhos publicos
dos mesmos; énfase em rituais emocionais e, sobrefudo, em
rituais de cura, associados a uma representacdo. demoniaca
dos males; uso infenso dos meios de comunicacdo de massa:
impressos,  radiofénicos, televisivos e  informatizados;
combinacdo de religido com marketing, dinheiro e, em alguns
casos, politica; sensibilidade para captar os desejos dos fieis
oriundos ndo somente das baixas camadas sociais; projeto de
constante expansdo, em alguns casos para além das fronteiras
nacionais (ORO, 2001, p. 3).

Trata-se de um movimento que descende historicamente do
pentecostalismo cldssico, mas que, doutrinal e teologicamente,
possui orientacdes préprias. Oro (2001) também indica que hd muita
dificuldade na conceituacdo desses grupos, recebendo diferentes
nomenclaturas tais como agéncia de cura divina (MONTEIRO, 1979),
sindicato dos mdgicos (JARDILINO, 1994), pentecostalismo
autébnomo (BITTENCOURT, 1994), pentecostalismo de segunda e
ferceira ondas (FRESTON, 1993), neopentecostalismo (MARIANO,
1996) e pds-pentecostalismo (SIEPIERSKI 1997).

Dentre as caracterizacoes apresentadas desse fendmeno, a
de Siepierski (1997) destaca-se por levantar a tese de que as novas
énfases desses grupos se caracterizam como uma ruptura, o invés
de uma continuidade do pentecostalismo cldssico. O termo pds-
pentecostalismo aparece pela primeira vez, em 1997, no artigo Pds-
Pentecostalismo e Politica no Brasil. Ele define o movimento da
seguinte forma:

Assim, o pods-pentecostalismo é um afastamento do
pentecostalismo tendo como ceme a teologia da
prosperidade e o conceito de guerra espiritual. Os fracos
caracteristicos incluem uma mistura  deliberada de
religiosidade popular, a utilizacdo autoconsciente de estilos e
convengoes anteriores, a construcdo de estruturas comerciais,
o abandono dos sinais externos de sanfidade e
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frequenfemente a incorporacdo de imagens relacionadas
Ccom o0 consumismo e a comunicacdo de massa da sociedade
pos-industrial do final do século 20. Seu objetivo declarado é
estabelecer uma nova cristandade através da atividade
politica (SIEPIERSKI, 1997, p. 51).

A principio, o autor reconhece a dificuldade de qualificar o
campo religioso brasileiro, com toda sua diversidade e pluralidade,
e, sobretudo, as construcdes tipoldgicas sobre o pentecostalismo
brasileiro até o momento da publicacdo do artigo. Para ele, o
prefixo neo, comumente empregado na caracterizacdo desse
segmento religioso (MARIANO, 2011), estaria relacionado & nocdo
de continvidade e, por essa razdo, o autor sugere o termo pds-
pentecostalismo para designar essa vertente que se afasta do

pentecostalismo cldssico:

Os elementos protestantes do pentecostalismo, como
cristocentricidade, biblicismo, unido da fé com a ética, estdo
praticamente ausentes no pds-pentecostalismo. Isso sugere
que, se o poés-pentecostalismo  se  distancia do
pentecostalismo, seu distanciamento do protestantismo é
ainda maior, rompendo com os principios centrais da Reforma.
O pods-pentecostalismo é genealogicamente protestante, mas
ndo o é teologicamente. (SIEPIERSKI, 1997, p. 50).

Com o intuito de melhor compreender a questdo, é salutar
fracar um breve percurso histérico de como o movimento
pentecostal se desenvolveu no Brasil e seus desdobramentos. O
pentecostalismo chegou ao pais no inicio do século XX. As duas
primeiras denominacdes pentecostais chegaram com o©s
missiondrios suecos em Belém do Pard, a Assembleia de Deus do
Brasil, e com um missiondrio italiano em Sdo Paulo, a Congregacdo
Cristd do Brasil.

Ao longo desses mais de 100 anos da presenca pentecostal

no Brasil, o movimento sofreu vdrias mutacdes. Diversos tedricos se
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debrucaram para catalogar essas diferentes fases do
pentecostalismo brasileiro, porém nenhuma tipologia se tornou tdo
importante como a de Freston (1993), que é a proposta de perceber
o pentecostalismo em trés ondas de criacdo institucional: A primeira
onda, caracterizada pelas denominacdes citadas acima; A
segunda onda, caracterizada pelas Igrejas Quadrangular, Deus é
Amor e o Brasil para Cristo; e a Terceira onda, caracteriza pelas
igrejas Universal do Reino de Deus (doravante, IURD), Internacional
da Graca e Renascer em Cristo.

A terceira onda certamente é a mais emblemdtica e que
gerou mais divergéncias entre os estudiosos. Mariano (2011) cunhou
a terminologia mais conhecida sobre o conjunto dessas igrejas:
neopentecostais. E é justamente essa terminologia que causou a
origem dessa divergéncia expressa a partir de agora.

Siepierski (1997) acredita que o grupo que Freston (1993)
chamou de terceira onda e Mariano (1995) de neopentecostais,
rompeu decisivamente com o movimento pentecostal, e por essa
razdo o autor adota a nomenclatura pds-pentecostais.

O pesquisador Saydo (1999) reuniu as caracteristicas mais
marcantes do pentecostalismo que chegou no Brasil. Segundo ele

SAo:

1) A énfase na experiéncia do batismo do Espirito Santo (ou
promessa), acompanhado do falar em linguas. Normalmente
a experiéncia é vista como capacitando o crente a ter poder
para servir a Deus e santificar-se em sua vida;

2) A valorizacdo dos dons de palavra. As linguas, profecias e
pregacdo sdo muito importantes e ndo hd tanta énfase em
curas, milagres e exorcismo;

3) As restricoes comportamentais séo severas, especialmente
qguanto d vestimenta, aos hdbitos socicis e ao cabelo das
mulheres;

4) Em oposicdo 4 lideranca mais culta do protestantismo
cldssico (muitas vezes estrangeiros), agora os lideres
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(brasileiros) sdo escolhidos em fungdo de seus carismas
pessoais;

5) H& uma forte tendéncia de uma lideranca centralizada;

6) As igrejas quase que exclusivamente conseguiram
convertidos das classes sociais inferiores. (SAYAQ, 1999, p. 84).

J& sobre a terceira onda, (FRESTON, 1993), ou pds-
pentecostalismo, (SIEPIERSKI, 1997), Saydo (1999) também reuniu as
caracteristicas mais marcantes do movimento:

1) A teologia da prosperidade (saude, bens etfc.);

2) A simplificacdo teoldgica: Todos os males tém origem nos
demobnios;

3) O enfraguecimento do valor das linguas e a busca de
experiéncias extraordindrias;

4) As pregacdes quase sempre vétero-testamentdrias sdo lidas
por uma hermenéutica pragmdatica;

5) A Confissdo Positiva e os elementos mdgicos;

6) A visdo triunfalista: a obsessdo pela "“Vitdria";

7) O clientelismo marcante na relagdo igreja-fiel;

8) Arelacdo de rejeicdo/apropriacdo com o catolicismo e a
umbanda;

9) A televisdo como canal de expansdo (SAYAO, 1999, p. 87).

Refletindo sobre o contexto em que o pds-pentecostalismo
se insere no Brasil, Siepierski (2002) argumenta que, com a queda da
hegemonia catdlica e a consolidacdo de uma sociedade pluralista,
houve um favorecimento para essa nova forma de expressdo
religiosa, que corresponde pela maior parte do crescimento
evangélico desde a década de 1990, encontrasse um cendrio
sécio-histérico favordvel ao seu desenvolvimento. Serd a partir dessa
conjuntura  que Siepierski argumentard contra a tipologia
neopentecostal:

Se Mariano foi feliz ao classificar a segunda onda como
“pentecostalismo neocldssico”, o mesmo ndo acontece em
relacdo a terceira onda, pois ele aceita acriticamente o termo
“neopentecostal” . Mesmo reconhecendo que o termo tem
sido empregado com imprecisdo, ele aceita-o simplesmente
por ser aguele" que mais vem ganhando terreno nos Ultimos
anos entfre os pesquisadores brasileiros para classificar as novas
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igrejas pentecostais. A inadequagdo do termo fica evidente
qguando o proprio Mariano reconhece que, “enquanto as duas
primeiras ondas ndo apresentam diferencas teoldgicas
significativas entre si, verifica-se justamente o oposto quando
se compara o neopentecostalismo ds vertentes pentecostais
gue o precederam”. Orq, se o neocldssico & “neo” por ndo
diferir significativamente do cldssico, por que
neopentfecostalismo se ele difere sobremaneira do
pentecostalismo que o precedeu? Ademais, tradicionalmente
o prefixo “neo’” tem sido relacionado com continuidade e ndo
com ruptura. (SIEPIERSKI, p.51, 1997).

Além desses pontos relevantes, Siepierski (1997) apresenta
outros que possuem profundas implicacdes socioldgicas, mas que
iniciaom a partir de uma mudanca teoldgica. Segundo ele, a
“expectativa escatoldégica de um reino de Deus futuro (pré-
milenarismo), caracteristica do inicio do pentecostalismo, é
modificada para uma escatologia realizada” (SIEPIERSKI, 1997). Essa
horizontalizacdo escatolégica vai levar ao surgimento da Teologia
da Prosperidade, ou seja, no lugar de uma redencdo espiritual, apds
a morte, a redencd@o comega agora, com a conquista de riquezas
e prosperidade material. Somado a essa nova perspectiva
escatolégica, os pds-pentecostais também enfatizam o conceito
de Batalha Espiritual, que afirma que os demodnios sdo ©0s
verdadeiros causadores de todos os males e fodos os sofrimentos,
seja doenca, desemprego, pobreza, fome, problemas no
relacionamento pessoal, matrimonial, familiar e assim por diante.
Consequentemente, por causa deles o Brasil nGo € um pais bem
mais desenvolvido (SIEPIERSKI, 1997). Como a esfera espiritual
controlaria a realidade material, as mudancas materiais dependem
da neutralizacdo dos dembnios no campo espiritual. Por isso é que

existe a guerra espiritual.
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E é a partir do desenvolvimento dessas duas novas énfases
que vai levar o pds-pentecostalismo a um maior engajamento
politico, o que se tornard outra marca importante, e que afetard
como nunca antes a relacdo entre religido e politica, pois segundo
Siepierski, a solucdo dos problemas brasileiros, de acordo com o
po&s-pentecostalismo, estaria na eleicdo de fiéis para os cargos
pUblicos. Em seus postos eles neutralizariaom as acdes dos demdnios,
frazendo, assim, salde e prosperidade para todo o pais.

Segundo Siepierski (1997), para atingir seus obijetivos, as
principais igrejas  pods-pentecostais  seguiram um  modelo
corporativo, apontando seus candidatos oficiais. Assim foi formada
a chamada bancada evangélica. Sua atuacdo, segundo o autor,
foi no minimo polémica, marcada por fisiologismo e oportunismo.
Sob essa otica, €& perceptivel que desde o processo de
redemocratizacdo do pais que a bancada evangélica cresce,
tornando ainda mais emblemdtica essa relacdo entre religido e

politica.
Consideracoes finais

Ao olhar para o cendrio evangélico nacional, sobretudo o
movimento pentecostal, percebemos que o trabalho de Siepierski
se torna muito relevante, pois o grupo gque mais cresce no pais, e
cada vez se tornando mais forte, presente na midia e na politica, é
os pos-pentecostal.

Porém, um fato que Siepierski (1997) ndo previu quando
escreveu esse artigo, foi o processo de mutacdo do campo religioso

brasileiro, que como dissemos logo acima, é marcado pela
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diversidade, pluralidade e criatividade. Assim, as prdticas que
citamos logo acima que caracterizam as igrejas pds-pentecostais
ndo se resumiram a essas denominacoes, e se difundiram entre
outras igrejas, seja do pentecostalismo tradicional, seja de igrejas
histéricas (ROCHA; ZORZIN, 2012). Entdo, genealogicamente, mas
ndo social-teologicamente, o pds-pentecostalismo surge a partir de
desdobramentos do movimento pentecostal. Porém, podemos
identificar essas prdticas em outras igrejas. Mas como defini-las?
Como classifica-las?

Esse tipo de questdo nos levar a repensar os nUmeros do
Censo IBGE, pois esses olham, substancialmente, o movimento de
denominacodes/instituicdes. Mas como acabamos ver, mudangas
complexas e importantes podem acontecer dentro de movimentos
especificos, e ndo necessariamente criar novas denominacdes, mas
contribuir na mudanc¢a de paradigma. O que pode ser corroborado
por Mariano (2012, p. 98). quando afirma que ao longo do Ultimo
século: "a expansdo pentecostal no pais contribuiu para transformar
o campo religioso brasileiro, para consolidar o pluralismo religioso e
para constituir um mercado religioso competitivo no pais”.

Ao que podemos inferir, o fendbmeno pds-pentecostal se
constitui como a tfendéncia religiosa que ganha acentuado
destaque tanto em termos de adesdo popular como de influéncia
politica no Brasil. Isso porque a influéncia das suas doutrinas e
praticas ndo se restringe aos limites denominacionais (ROCHA;
ZORIZIN, 2012). Nesse sentido, o pds-pentecostalismo emerge nas
Ultimas décadas ndo sé como um dos principais fatores de
diversificacdo entre as religides cristds, mas também como um

importante fator de mudanca no espaco publico: “[...] de um Brasil
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predominantemente catdlico estd-se caminhando para um Brasil
onde a forca do segmento evangélico pentecostal e
neopentecostal tende a conquistar sempre maiores espacos”
(FOLLMANN, 2012, p. 15).
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| transformagdes religiosas no brasil: para além do censo

Espiritismo e sua dindmica

Karina Oliveira Bezerra

Em 1848, com o caso das irmds Fox nos Estados Unidos,
marca-se o inicio do movimento espiritualista. Em meados do século
XIX, em vdrios circulos sociais, de vdrios paises, ficou em voga a
comunicacdo com os espiritos, reunindo intelectuais e cientistas de
renome. Um pedagogo chamado Hippolyte Léon Denizard Rivail,
sob o pseuddnimo Allan Kardec, langou um livro em 1857, com o
nome “O livro dos espiritos”, e denominou sua doutrina de
espiritismo, e a si de "o codificador”.

Desde o inicio, Kardec salientou que a doutrina codificada
por ele, nGo era apenas religido, mas filosofia e ciéncia. E as suas
bases eram a comunicacdo com os espiritos dos mortos e a crenca

na reencarnacdo.

Kardec foi um homem de seu tempo. E, como tal acreditou ler
o futuro em caracteres inegdveis. Encarou a histéria como um
grande processo providencial, regido por leis divinas imutaveis
e por uma incessante relacdo entre vivos e mortos. Ao longo
deste processo, que segue sempre na direcdo do progresso, a
Divindade, afravés de grandes eventos revelatorios periddicos,
provocaria o aceleramento do avanco de Nnossos
conhecimentos seja em ciéncia, em filosofia ou em matéria de
religido. Kardec acreditou estar vivenciando, ndo como mero
espectador, mas como protagonista um desses tempos de
crise e de renovacdo para a humanidade. Convicto de que
cumpria um mandato divino passou, no transcurso dos doze
anos em que se dedicou ao Espiritismo, de modesto professor
e escritor a lider carismdtico em torno do qual todo um
movimento de ideias se articulou (ARAUJO, 2014, p. 273).

A primeira sessdo espirita no Brasil foi em 17 de dezembro de

1865, na Bahia. Ou seja, a doutrina rapidamente chegou ao Brasil, e
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igualmente veloz se alastrou. Nesse inicio, 0 movimento e seus
pioneiros pretendiam ser cientistas e fildésofos. Foi no Rio de Janeiro
que se constituiu como religido. Em 1873, na entdo capital do Brasil,
foi fundada a Sociedade de Estudos Espiritas, do Grupo Confucio.
Seus objetivos eram: “traduzir os livros de Allan Kardec, divulgar a
doutrina, propagar a medicina homeopdtica, tendo como divisa o
principio kardecista de que sem caridade ndo hd salvacdo”
(PRANDI, 2012, p.51).

As propostas do grupo citado revelam o caminho singular,
pautado no lado religioso-rituadlistico, que caracterizardo o
kardecismo brasileiro. Procépio Camargo, um dos primeiros
académicos a pesquisar sobre o tema no Brasil, afirma: "A énfase no
aspecto religioso da obra de Kardec constitui [...] o traco distintivo
do Espiritismo brasileiro e, talvez, seja a causa de seu sucesso entre
nés" (1961, p.04). Assim como na Franca, o espiritismo era uma
“doutrina de intelectuais” e alguns dos seus adeptos tentou tornar
acessivel para o resto da sociedade. Entretanto, o diferencial do
espiritismo brasileiro segundo Paulo Fernandes (2008, p. 18) foi que
“o espiriismo deve parte de sua sobrevivéncia atual a certos
aspectos do relacionamento "Casa Grande — Senzala”, que lhe
permitiram uma melhor acolhida aqui do que ele mesmo encontrou
em seu continente berco de origem”. Isso significa que, se o
espiritismo se apresentava na Europa como uma doutrina de gente

instruida e para gente instruida, no Brasil:

Se a sinhd fazia reunido de mesa branca, com copo d'dgua
em cima da toalha, porque a gente do terreiro ndo podia
fazer o mesmo?2 Em muitos casos, era a propria sinhd quem
convidava a mucama para participar da sesséo, tfrazendo-a
para dentro da sua magia, contaminando-a com o seu mana
particular, num processo “educativo” que garantia asi e a sua
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familia uma protecdo maior contra os descontentamentos do
chicote (FERNANDES, 2008, p.20).

Essa peculiaridade brasileira vai resultar na influéncia do
Candomblé no espiritismo. Mal aceita, resultou na criacdo da
Umbanda em 1920, que reuniu elementos das duas religides.
Denominada de baixo espiritismo, a Umbanda aceitava espiritos-
guias de caboclos e pretos velhos, enquanto o kardecismo
chamado de mesa branca, se recusava trabalhar com espiritos
com baixa escolaridade e extrato social. No entanto, cabe
salientar, que em certos casos, Nndo seja mais vedado ao espirito do
escravo, o preto velho, manifestar-se em suas sessoes.

Mas, se hd criticas d ndo preocupacdo cientifico-filoséfica
do kardecismo brasileiro, porém hd conjecturas de que foi, gracas
ao estabelecimento no Brasil, que a doutrina sobreviveu. Pois foi
naguele pais que o movimento recuperou sua orientacdo principal:
a renovacdo moral da humanidade; que estava esquecida na
Franca pelo foco no lado “cientifico”. Entretanto, cabe lembrar que
o mais influente lider espirita do século XIX no Brasil foi um dos
presidentes da Federacdo Espirita Brasileira (FEB, fundada em 1884),
0 médico e politico Adolfo Bezerra de Menezes. Ele apresentou o
espiritismo como uma religido cristd avancada e ganhou a afeicdo
de cristdos anficlericais, e com curiosidade cientfifica. Esse
apontamento corrobora a tese de Roger Bastide (1985[1960]) que
os segmentos de classe alta, "intelectualizados”, tendem a enfatizar
as experiéncias de tipo cientifico.

Na primeira metade do século XX, sociedades espiritas
mantinham escolas, hospitais, manicémios, asilos de érfdos e idosos,

e bibliotecas publicas. Além de oferecer atendimento nos Centros
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Espiritas. Os fendmenos medilnicos causaram muito alvoroco nesse
periodo, mas, na segunda metade do século citado, devido a sua
flanfropia e a adeptos de prestigio, obteve legitimacdo e
crescimento como religido. O mais influente lider espirita desse
periodo foi Chico Xavier, que psicografou mais de 400 livros. Ele
reforcou muito o aspecto religioso, dizendo que aqguele que
acreditava ndo precisava provar nada. Também “dizia-se catdlico
antes de tudo e acreditava que o espiritismo significava um avanco
em sua espiritualidade. [...] afirmou que a Igreja Catdlica era a mae
de nossa civilizacdo e, por isso, ndo poderia ser simplesmente
rejeitada ou esquecida” (PRANDI, 2012, p.71). Essa visdo de Xavier
repercutiu, como aponta Sandra Stoll (2002), “na construcdo do
"estilo catdlico" de que se revestiu o Espiritismo no Brasil”.
Incorporando um dos substratos fundamentais da cultura religiosa
ocidental: a nocdo cristd de sanfidade.

A partir da década de 1980, vozes dissonantes da leitura
catdlica fragmentaram o espiritismo, resultando um aumento de
adeptos, antes inibidos pelo dogmatismo das instituicdes oficiais.
Novos interlocutores dialogaram com a mensagem kardecista: a
ciéncia e a Nova Era. O primeiro, na verdade, estava esquecido, e
serd retfomado pelo médico Waldo Vieira, que, no entanto, se
desliga do espiritismo e dedica-se & pesquisa da experiéncia fora-

do-corpo.

Fundador do Instituto Infernacional de Projeciologia e
Conscienciologia, Waldo Vieira comegou a divulgar sua
experiéncia pessoal e conhecimentos sobre o tema por meio
da realizacdo de palestras publicas e da producdo de livros.
Os mais conhecidos dentre estes Ultimos foram lancados nas
Ultimas décadas, com um intervalo de aproximadamente dez
anos:  Projeciologia:  panorama das experiéncias  da
consciéncia fora do corpo humano foi publicado em 1986; 700
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experimentos de Conscienciologia foi lancado em 1994. Nesse
interim, entre uma publicacdo e outra, deu-se a
institucionalizacdo do movimento (STOLL, 2002).

J& o psicélogo Luiz Antbnio Gasparetto fica entre o
Espiritismo, a autoajuda e a cosmologia New Age, mas ndo rompe
em definitivo com o kardecismo. Em viagens para Europa e Estados
Unidos, conhece ideias e prdticas de diversos sistemas de
conhecimento, sobretudo com o entdo chamado "pensamento
positivo" e técnicas de psicoterapia corporal. Ao voltar para o Brasil,
critica o moralismo espirita e seu tratamento com temas como sexo

e dinheiro.

Quando vidgjo para o estrangeiro e converso com os médiuns,
os espiritos conversam abertamente de sexo e seus problemas.
Aqui ndo. No Brasil nenhum espirito toca nesse assunto [...].
Aqui sé dizem: "vai tomar passe, vai tomar passe!” [...] "apesar
dos espiritos terem tentado passar uma mensagem
libertadora, aqui os médiuns eram catdlicos e a linguagem
que usaram era prépria de sua estrutura mental. Passou o que
foi possivel. O resto ficou cheio de catolicismo (STOLL, 1999,
p.46).

Em 1995, a familia Gasparetto rompeu com a prdtica
institucional espirita e criou uma editora no qual era possivel a
apropriacdo dos direitos autorais de livros psicografados. Sandra
Stoll (2002) aponta que hd uma “passagem da ética da caridade -
que implica a nocdo de doacdo como sacrificio — para a ética da
prosperidade — tema do repertério neoesotérico e de autoajuda,
que tem como objeto a questdo do bem-estar dos individuos, aqui
e agora.” Esse espiritismo menos convencional e o fradicional
também, foram ganhando espaco nos meios de comunicagcdo de
massa e na industria cultural, com livros, fimes e telenovelas de
sucesso. A mde de Luiz Anténio Gasparetto, Zibia Gasparetto, estd

no topo das listas dos livros mais vendidos. O livro best-seller de Vera
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LUcia Marinzeck de Carvalho, Violetas na Janela (1993), j& vendeu
dois milhdes de cdépias. Novelas como A Viagem (1994), Alma
Gémea (2005), O Profeta (2006), Escrito nas Estrelas (2010), entre
outras, e filmes como Bezerra de Menezes: O Didrio de um Espirito
(2008) e Nosso Lar (2010) vém garantindo um maior respeito e
simpafia por ndo praticantes e legitimidade da religido.

No inicio do século XXI, ocorre uma considerdvel tendéncia
de crescimento do tema “Espiritismo’” nas publicacdes das bases de
dados Scielo e PubMed. "A principal concentracdo de pesquisas
estd em torno de crencas sobre a relacdo salude-doenca na
psiquiatria, especialmente enfatizando o cardter positivo de
complementariedade a outras formas de fratamento.” (CORREIO,
2015). Ou seja, a temdtica em questdo também comeca a
despertar maior interesse cientifico, visto, como apontamos, o
crescimento e visibilidade que a doutrina ganhou. E esses estudos,
conseguentemente, outorgam mais credibilidade a religido e,
consequentemente, a autodeclaracdo de pertencimento o
espiritismo.

O censo de 2010 revelou um crescimento vigoroso do
espiritismo no Brasil. Além dos fatores de mudancas internas no
kardecismo, apontadas anteriormente, a liberdade de
manifestacdo de diferentes opcdes individuais, € o menor controle
de uma posicdo hegemonica na sociedade, alcancados na Ultima
década, possibilitou que a filiacdo identitdria dos kardecistas se
consolidasse. Antes havia uma tendéncia em se declarar como
“sem-religido”. Astaxas de crescimento foram nominais: de 1,3% em
2000 para 2% em 2010. O crescimento foi de 65%, 3.8 milhdes de

pessoas declararam-se kardecistas. Esse crescimento também se
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deve a acdes institucionais de proselitismo, como as producdes
cinematogrdficas, j& citadas, assim como a inédita campanha da
Federacdo Espirita Brasileira para autodeclaracdo como
“kardecistas” no Censo (LEWGOY, 2013).

O espiritismo € o grupo religioso com mais altos indices de
escolarizacdo e instfrucdo no universo religioso. Segundo Bernardo
Lewgoy, (2013, p.198) estd “alocado numa classe média urbana
pds-catdlica que se moderniza, combinando a crenca espiritualista
na encarnacdo com o reconhecimento da import@ncia de
avancos cientificos”. Deixou de ser perseguida para ser alternativa
religiosa legitima. Inclusive sendo procurada por um grande publico
que a Uutiliza como servico magico-terapéutico, j&@ que ndo exige
conversdo. Seus componentes, como o franse e presenca dos
mortos, aspectos culturais do préprio Brasil, somados d atencdo
dada a ciéncia, garantiram ambientacdo nas terras brasileiras e

sucesso atualmente.
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| direitos humanos e espiritualidades: interfaces

Espiritualidades, Direitos Humanos e
suas interfaces

Luisa Farias Silva
Rayane Marinho Leal

O Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE)
catalogou mais de 140 credos presentes em nosso pais, segundo a
Relatoria de Direitos Humanos publicada em 2016 (Relatoria, 2016).
No Brasil, a maioria das pessoas religiosas estd filiaoda a uma das
igrejas cristds, mas as suas escrituras ndo diferem, no essencial, das
dos praticantes de outras crencas, como judaismo e islamismo,
hinduismo e budismo, ou das tradicdes orais de religides origindrias,
como Jurema e Candomblé. Embora os mandamentos de boa
parte dessas crencas preguem a paz, © amor e o respeito, visto que
somos todos filhos de um mesmo Criador, os casos de infoler@ncia
religiosa aumentaram ao longo dos Ultimos anos no Brasil.

Segundo o Jornal Folha de Sdo Paulo (05/07/2016), a cada
trés dias, a Secretaria de Direitos Humanos da Presidéncia da
Republica recebe uma denuUncia de intoleréncia religiosa. O
Balanco das DenuUncias de Violacdes de Direitos Humanos feito pela
Ouvidoria Nacional de Direitos Humanos na categoria de
intoler@ncia religiosa revela que, no ano de 2014, foram feitas 149
denuncias no disque 100 e, no ano de 2015, 556 denuncias,
fraduzindo um aumento de 273% de um ano para outro.

No Recife, dois casos que ilustram conflitos relatados no
balanco de denuncias foram diagnosticados e apurados: o caso

conhecido por Degola de lansd e o casamento dos arquitetos
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Turibio e Zezinho Santos, na Coudelaria Souza Ledo. Vamos
comecar pelo caso da Degola de lansa.

A imagem chegou ¢ Faculdade de Direito do Recife (FDR),
por estudantes do grupo estudantil “Zoada"” para ocupar um
espaco ao lado de Nossa Senhora do Bom Conselho. A imagem foi
depositada no dia 17 de novembro de 2014 e frés dias depois, no
dia 20 do mesmo més, lansd apareceu degolada.

A data da degola ocorreu coincidentemente no dia
Nacional da Consciéncia Negra, aniversdrio da morte de Zumbi dos
Palmares, icone da resisténcia do povo negro durante o periodo da
escraviddo. Por sua vez, a imagem de Nossa Senhora do Bom
Conselho continuava intacta, sem nenhum arranhdo (LEIA JA, 2014).

Apds a imagem de lansd aparecer degolada, outro grupo
de estudantes, chamado Ocupe-se, depositou um Papai Noel no
local juntamente com uma carta. Nela, os estudantes fizeram uma
sétira ao valor simbdlico das imagens. O papai Noel seria o simbolo
do capitalismo e dos donos de shoppings.

Relatado no site de noticias NE10, o conteldo da carta fraz
a mensagem “O trend foi impedido de entrar porque restavam
vagas sé na garagem dos professores, e por que veiculos de tracdo
animal ndo poderiam ingressar na Adolpho Cirne, num afo de
homofobia disfarcada contra as renas”. Seu final seria “A todos,
especialmente aos que defendem o fim dos simbolos religiosos nos
espacos publicos, um feliz Natall” (NE10, 2014).

Em nota, na pdgina do Facebook do movimento Zoada,
assinada pelo proprio movimento, além do Coletivo Desentoca,
Coletivo Primavera, Coletfivo Além do Arco-iris, NUcleo de Extensdo
Popular Flor de Mandacaru (NEP), Direito nas Ruas (NAJUP) e Rede
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Nacional de Assessorias Juridicas Universitdrias (RENAJU), os
estudantes manifestaram-se sobre o vandalismo. O grupo repudiou
o ato afiimando ser inadmissivel que, atualmente, ainda existam
prdticas como essa. “Uma sociedade que se promulga multicultural
e democrdtica sé poderd sé-lo quando advogar a convivéncia
respeitosa enfre os seres dos diversos grupos humanos que
compodem o tecido social, com plena liberdade de expressdo
religiosa e cultural”.

A Universidade Federal de Pernambuco divulgou nota de

repudio no dia 21 de novembro de 2014:

A Reitoria da UFPE e a Direcdo da Faculdade de Direito do
Recife (FDR) / Centro de Ciéncias Juridicas repudiam o ato de
vandalismo cometido contra a imagem de lansd, orixd do
Candomblé e da Umbanda, que havia sido colocada pelo
Movimento Zoada, formado por estudantes da FDR, ao lado
de uma imagem de Nossa Senhora do Bom Conselho, no hall
da faculdade. A depredacdo da imagem, que teve a
cabeca degolada foi considerada um ato de intoleré&ncia
religiosa, com o qual os dirigentes da UFPE nGo compactuam.
(UFPE, 2014).

A direfora da instituicdo justificou que dentre os atos de
intoler@ncia ocorridos, as duas imagens iriam ser retiradas para
evitar mais problemas. No entanto, para esclarecer aos estudantes,
informou que nenhum objeto pode ser colocado no espaco fisico
da faculdade sem autorizacdo documentada através de um
requerimento.

Em confrapartida, os estudantes do Movimento Zoada
afirmam que o ato da degola de lansd é mais que um ato de
intoler@ncia religiosa, mas um ato racista, uma vez que a instituicdo
€ um local onde a maioria dos estudantes € branca e de religides

cristds. HO uma carga histérica de 391 anos de Estado Confessional
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Catdlico antes de conquistarmos o Estado Laico (Diversidade Sexual
e Relacdes de Género nas Politicas Publicas, 2015). O ato de
infoler@ncia religiosa fere a dignidade humana. Além de ser crime
inafiancdavel e imprescritivel, a pena prevista é a prisdo de um a trés
anos e multa.

No ano de 2015, ocorreu a Il Semana da Consciéncia Negra
da Faculdade de Direito do Recife, nos dias 9 a 13 de novembro de
2015. A primeira atividade foi um debate sobre “Religides Afro e
Ancestralidade” com o pai Edson Araujo, Ciani Neves e Pai Gilmar.
O segundo ato foi o de entrega de lansd, sendo colocada uma
nova imagem no lugar da santa degolada. Quem estava a frente
foi o entdo Diretdério Académico de Direito - Zoada. Antes da
entrega propriamente dita, houve um ritual com algumas palavras
de empoderamento das religides de matrizes africanas. Os
estudantes da setorial negra do Diretdrio Académico discursaram
em favor da laicidade e, sobretudo, ao respeito as diversas religides,
enfatizando as religides brasileiras.

E importante esclarecer que os espacos publicos, por lei, séo
locais laicos, uma vez que estamos em um pais que assume essa
postura dentre tantas religides. “Um Estado laico é aguele no quall
todas as religides podem expressar-se livremente, mas o Estado ndo
professa, favorece ou discrimina nenhuma delas” (Figueiredo,
Ivanilda. Direitos Humanos e Estado Laico, 2015- 2016).

Diante dos fatos abordados, percebem-se par&metros
diferentes enfre as formas de tratfamento dadas cos casos das
santas. Uma vez que a populacdo negra é marginalizada em
diversos aspectos da vida social e, principalmente, em relacdo as

manifestacoes religiosas. Levando em consideracdo que a santa da
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religido afro foi a Unica degolada, e hd diversos outros casos de
intoler@ncia religiosa j&@ conhecidos, podemos concluir que as
causas raciais ndo podem ser separadas das de intolerdncia
religiosa. Pois essa infolerdncia € mais uma entre tantas oufras
formas de desvalorizacdo e desmerecimento da identidade da

populacdo afrodescendente.

Tolerar algo ndo é aceitar de forma passiva a interpretacdo
sobre determinado assunto, mas sempre respeitar as
diferencas que naturalmente irdo surgir quando dois seres
humanos dialogam, pois todos cresceram em um ambiente
diferente e tiveram experiéncias diversas que moldaram seu
pensamento (ODEBRECHT, 2008).

O segundo fato abordado no estudo ocorreu também no
Recife, dessa vez abordando as questdes de género. Um grupo
denominado por Igreja Inclusiva, no inicio, reunia-se na Universidade
Federal de Pernambuco (UFPE) e, atualmente, tem sede na Av.
Caxangd, bairro da Madalena. A organizacdo se transformou em
uma unidade da Comunidade Cristd Nova Esperanca, com o
objetivo de acolher a diversidade humana.

A doutrina inclusiva ficou mais conhecida em Pernambuco
apds o casamento de dois arquitetos, Turibio e Zezinho Santos. Eles
receberam a béncado religiosa na Coudelaria Souza Ledo, bairro da
Vdarzea, em setembro de 2009. O jornal Didrio de Pernambuco
produziu uma matéria em novembro sobre o fato, com destaque na
capa. A matéria é intitulada como “A igreja que pode tudo”
(DIARIO DE PERNAMBUCO, 2009).

Observando o conteudo disponibilizado no jornal,
enconframos a enfrevista com Zezinho Santos. Ele relata suas
motivacdes para receber a béncdo divina no seu casamento com

Turibio e o estranhamento das pessoas em relacdo aisso, ante uma
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breve descricdo de como eles resolveram casar sob as béncdos da

Igreja.
O arquiteto Zezinho Santos é do tipo que ndo se intimida com
o preconceito. Ele admite ndo frequentar a Igreja Inclusiva,
que fez a cerimdnia religiosa de seu casamento com Turibio
Santos, em setembro passado, mas frisa acreditar num Deus
que ama e respeita a todos. Segundo ele, receber uma
béncdo religiosa é o sonho de todo mundo que estd feliz e que

ama de verdade o parceiro, seja hétero ou homossexual.
(DIARIO DE PERNAMBUCO, 2009).

O Diario de Pernambuco reporta que Zezinho afirma ter
conhecido aigreja Inclusiva junto ao seu companheiro por meio de
um tio de Turibio, que conhece um padre da Igreja Ortodoxa
(Catdlica). “Esse padre queria nos casar, mas disse que sua lgreja
ndo permitia e nos indicou o pastor Ricardo Nascimento
(atualmente em outro ministério). Nés conversamos com o pastor,
dissemos em que acreditdvamos e ele resolveu nos casar. NOs
acreditamos nos preceitos da bondade de Deus e ndo nas alegorias
pregadas pela igreja”, afirma.

Vdrios questionamentos envolvendo crencas religiosas,
como a questdo de identidade de género, orientacdo sexual e
casamento homoafetivo foram levados a quatro atores de religides
distintas para discussdo. Os resulfados foram de posicionamentos
plurais e apenas um sentimento de respeito ao ser humano.

Membro do Centro Espirita Lar de Maria, na Cidade de
Tabajara em Olinda, Rhaldney Santos comenta; “O que é grave ndo
é a orientacdo sexual, mas a forma que as pessoas se relacionam
sexualmente e se respeitam. O que entendemos denfro do
espiritismo ndo é se a pessoa € certa ou errada sobre ter uma

relacdo homoafetiva. Por que o que é certo e o que é errado? Mas
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essa relacdo homo afetiva é uma relacdo de respeito reciproco?
EntGo que sejam felizes”.

Pastor da Assembleia de Deus e deputado estadual mais
votado em 2014, Cleiton Collins afirma: "O cristianismo fem como
fundamento doutrindrio o evangelho de Jesus Cristo em todo seu
contexto biblico. E a Biblia que orienta nossa religiosidade e nossa
vida. E necessdrio entender que o homossexual é um individuo e a
homossexualidade € um comportamento, sdo duas coisas distintas.
E possivel respeitar o individuo, mas discordar de seu
comportamento. Desaprovamos qualquer tipo de violéncia ou
preconceito contra qualquer pessoa, confudo continuaremos
discordando das prdticas homossexuais™.

Segundo o Padre da Pardquia Nossa Senhora de Fatima,
Dennys Pimentel, “A Igreja Catdlica, por ser fundamentada no
cristianismo e ter como livro sagrado a biblia, tem o posicionamento
de ndo realizar matrimonios homoafetivos, porém recebe com
respeito todos os seres humanos em suas mais diversas
particularidades”.

J& a lyalorixd e Sacerdotisa da Religido dos Orixds, Claudia
Maria de Assis, comenta: “Dentro da nossa religido as divindades
ndo fazem diferenciacdo sobre as definicdes pessoais sexuais, pois
o que importa e conta no aspecto energético do axé (forca vital),
é como o individuo veio a este mundo, com vibracdo masculina ou
feminina e, isto é definido ao nascer e ndo depois, no decorrer da
vida. Entdo a postura tem que ser original, mesmo sendo este
adepto homossexual. Sua condicdo "gay" é secunddria nareligido”.

Os lideres religiosos ndo inibem a presenca da

homossexualidade, todos demonstram a plena consciéncia que
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devem respeito e sabedoria para repassar aos seus seguidores o
amor pregado por seu(s) Deus(es).

Como podemos observar, os nUmeros de casqis
homoafetivos no Brasil sGo crescentes, assim como os casos de
violéncias cometidas aos homossexuais. De acordo com o Blog
Estudos da Religido - O Movimento Gay calcula, a partir do ano de
2000, que apenas em Sdo Paulo se registra grande nimero de
assassinatos, fazendo da cidade a lider em assassinatos no pais.
Ainda segundo o mesmo blog, a cidade do Recife, cinco vezes
menor, registra 16 crimes homofdébicos anualmente. Segundo o
Censo Demogrdfico publicado pelo Instituto Brasileiro de Geografia
e Estatistica (IBGE) em 2010, h&d mais de 60 mil casais homoafetivos
no pais.

Enquanto isso, esses casais estdo sujeitos a afos de
intoler@ncia por mal entendimento das questoes de identidade de
género e orientacdo sexual. O dever das instituicdes e das pessoas
é proteger a integridade humana, disponibilizando sempre ajuda
o proximo.

Isso implica em reconhecer que nenhum grupo pode ter a
hegemonia da vida em sociedade, pois a sociedade é plural,
diversa, comporta modos de pensar e de agir muito diferentes,
e a arte da politica é encontrar solugdes para um convivio
adequado, expresso na nogcdo de modus vivendi,
capacidade de construir acordos entre individuos e grupos
cujas opinides diferem, pluriconfessionalismo. (DIVERSIDADE
SEXUAL E RELACAO DE GENERO NAS POLITICAS PUBLICAS,
2015).

Nos exemplos usados, compreendemos também que a
ocorréncia da Degola de lansd ilustra pontualmente um tipo de
fundamentalismo religiosos no dmbito puUblico, o que sdo um “grave

desafio em ambientes em que democracia, liberdades
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fundamentais e igualdade” (Jeffeson, 1802). A defesa de um estado

laico guarda estreita conexdo com a luta pela liberdade.
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Maracatu Estudantil Rainha Adelaide

Constantino José Bezerra de Melo

Infroducdo

O projeto Maracatu Rainha Adelaide, fundamentado na Lei
federal 10.639/2003 e de seus documentos regulatérios!, foi
idealizado pelo educador social Samuel Ferreira da Silva Calado?,
apds os resultados exitosos obtidos com vdarias apresentacdes do
projeto “Vivenciando a cultura afro-brasileira na escola”.
Destacaram-se na execucdo das acdes as oficinas: “Danga:
Maracatu”3, construida com o objetivo de tentar aproximar os
estudantes do conhecimento sobre o universo das dancas das
religides afro-brasileiras; e "Percuss@o: percepgdo e musicalidade™,
elaborada com a utilizacdo dos diversos instrumentos de origem
africana, que fazem parte da musica popular brasileira, como:
bongd, atabaque, pandeiro, afoxé, ganzd.

Desde 2011, frabalhamos com Samuel Calado ainda
quando ele era estudante da Escola de Referéncia em Ensino
Médio de Beberibe, localizada na cidade do Recife. Em 2015,
Samuel Calado, na condicdo de educador social, convidou-nos
para refletir sobre a possibilidade de montarum Maracatu como um

instrumento de acdo educativa junto aos estudantes do Grupo

1 Parecer CNE/CP 3/2004; Resolugcdo CNE/CP 1/2004 e Orientacdes e Acdes para a
Educacédo das Relacdes Etnico-raciais , SECAD/2006.

2 Educador social, estudante do curso de Comunicacdo Social com habilitacdo em
Jornalismo.

3 Participaram como estudantes-oficineiros: Kevin Kennedy, Ewerton Silva e Huan
Alves.

4 Participaram como estudantes-oficineiros: Adelaide Oliveira e Gabriel Felintro.
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Multicores das Artes Cénicas® da Escola de Referéncia em Ensino
Médio — EREM Padre Machado.

Na condicdo de professor-técnico pedagdgico de
Sociologia e Ensino Religioso da Geréncia Regional de Educacdo/
GRE Recife Norte, da Secretaria de Educacdo do Estado de
Pernambuco, acolhi e contribui para a construcdo do projeto, uma
vez que aprender a fazer exige criatividade, “[...] fazer também
significa fazer o novo, criar, trazer suas potencialidades criativas &
luz” (NICOLESCU, 2001, p. 144).

O desenvolvimento de projetos com temas que envolvam
sons, dangas, cores e sabores afro-brasileiros ndo é tarefa facil de
executar nas escolas publicas e na comunidade escolar. Além de
recorrermos 4 Lei federal 10.639/2003, que trata especificamente da
temdtica, nos pautamos no olhar transdisciplinar que perpassa pelas
Ciéncias da Religido Aplicada, que tem como uma das bases
tedricas a perspectiva defendida por Nicolescu Basarab (2001),
como também, compreendemos a educacdo como uma prdatica
para a liberdade defendida por Paulo Freire (2005; 2007).

O Maracatu foi pensado enquanto um instrumento
pedagdgico de resisténcia cultural, seguindo a proposta do
Ministério da Educacdo (2006), indicada pela Secretaria da
Educacdo Continuada, Alfabetizacdo e Diversidade no livro

“Orientacdes e Acdes para a Educacdo das Relacdes Etnico-

5 O Coletivo Multicores das Artes Cénicas foi fundado em 2014, pelo educador social
Samuel Calado, juntamente com os educadores Adriano Lins (NUcleo de
Percussdo), Jefferson Belarmino (NUcleo de Tecnologia), Suzy Raquel (NUcleo de
Danca), Suzana Suelen (NuUcleo de Fotografia) e Arylson Matheus (NUcleo de
Danga Contempordnea) na Escola de Referéncia em Ensino Médio/ EREM Padre
Machado, através de acdo de voluntariado desenvolvido no laboratério de artes
cénicas da escola.
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Raciais”, no qual orienta os educadores a “[...] vislumbrar projetos
gue incluam na discussdo a cultura, as dancas, a musicalidade, o
ritmo, os aderecos e as diversas manifestacdes de matriz africana”
(BRASIL, 2006, p. 193). A construcdo do Maracatu também foi
edificada nos principios da Carta da Transdisciplinaridade, ¢ que, no

artigo 11, traz o seguinte destaque:

Uma educacgdo auténtica ndo pode privilegiar a abstragcdo no
conhecimento. Ela deve ensinar a contextualizar, concretizar
e globalizar. A educacdo transdisciplinar reavalia o papel da
instituicdo, do imagindrio, da sensibilidade e do corpo na
fransmisséo dos conhecimentos (NICOLESCU, 2001, p. 51).

E importante ressaltar que o oficineiro recebeu todo o apoio
incondicional da gestora Cristhiane Sarinho e da secretdria Maria
das Gracas da EREM Padre Machado.

O Maracatu foi elaborado como uma “acdo educativa e
politica” (FREIRE, 2004) de superacdo do racismo e do preconceito,
favorecendo, dessa forma, a mediacdo da temdtica Histéria e
Cultura Afro-Brasileira. Criamos uma nova estratégia metodoldgica
gue promovesse o desenvolvimento da autonomia, da criatividade,
e que assegurasse "[...] o resgate daidentidade e da autoestima do
jovem negro a partir dos referenciais socioculturais e histérico dos
africanos e seus descendentes no Brasil” (LIMA, 2012, p. 36).

Por ser negra, a estudante Adelaide Oliveira passou por
muitas perseguicdes e vitimizacdes nas escolas em que estudou.

Assim, para homenaged-la pelo seu enfrentamento e superacdo,

¢ Carta elaborada no Primeiro Congresso de Transdisciplinaridade, realizado no
Convento de Arrdbida, em Portugal, no periodo 02 a 07 de novembro de 1994.
Fizeram parte do comité de redag¢do: Lima de Freitas, Edgar Morin e Basarab
Nicolescu.
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Samuel Calado escolheu nomear o projeto de “Maracatu Rainha
Adelaide”.

Racismo eu vivo diariamente. Essa situacdo de racismo pra
mim é diariamente. Dentro da escola, na rua. Tipo assim: E. Os
alunos me comparam com jogador de futebol, que fem
cabelo afro. E. Cabelo de bucha. E vérias outras coisas. Sendo
me comparam a objetos escuros, essas Coisas.

E narua também, teve uma situacdo que: eu estava voltando
do espetdculo que agente foi. Ai, teve um garoto que estava
denfro do 6nibus e falou: Que cabelo feiol Raspa isto! E eu
fiquei muito triste (APUD CALADOQ, 2016).

Como resultado da vivéncia do projeto na escola, Adelaide
fortaleceu sua autoestima enquanto estudante e negra, e deu o

seguinte depoimento:

Ver meu nome no Maracatu. Eles vao ver de outra forma.
Poxa! Adelaide deve ser boa no que ela faz. Pra ter um projeto
com o nome dela. Maracatu é um dos movimentos sociais
mais que tem isso, combater o racismo e o preconceito nas
ruas (APUD CALADO, 2016).

O Maracatu e a transdisciplinaridade
aplicada d educacdo

O grande desafio do processo educacional denfro de uma
perspectiva transdisciplinar envolvendo temdtica religiosa é
“reconhecer-se a si mesmo na face do outfro”, descobrir os Nossos
condicionamentos sociais, escavar as nossas certezas, as Nnossas
crencas e as nossas conviccodes para descobrir o que estd embaixo.
E com o outro, na inter-relac@o com o outro que eu aprendo a ser.

Assim, uma atitude transcultural, transreligiosa, transpolitica e
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transnacional € marcada pelo aprendizado e respeito para com o

outro.

A transdisciplinaridade, como o prefixo ‘frans’ indica, diz
respeito aquilo que estd ao mesmo tempo entre as disciplinas,
através das diferentes disciplinas e além de qualquer
disciplina. Seu objetivo é a compreensdo do mundo presente,
para o qual um dos imperativos é a unidade do conhecimento
(NICOLESCU, 2001, p. 51).

Concordamos com Nicolescu (2001) que, baseado nas
ideias defendidas por Jacques Delors’, defende uma abordagem
fransdisciplinar para a educacdo, tendo como os pilares da
educacdo: aprender a conhecer, aprender a fazer, aprender a
viver e aprender a ser. Na compreensdo de Nicolescu (2001, p. 142),
o ‘espirito cientifico” foi uma das grandes aquisicdes da
humanidade. Porém, para ele, ndo é o dogmatismo cientifico que
vai frazer um novo alento criativo aos educandos, mas a qualidade
e a forma do que é ensinado. E importante possibilitar aos
estudantes a iniciacdo no “coracdo do procedimento cientifico”,
que experimentem, questionem, pesquisem a realidade que se lhes
apresenta, com suas narrativas, imagens e representacoes. Talvez
seja o frabalho com a *compreensdo” e com a “criatividade” frente
as inquietacdes pedagdgicas, um dos grandes desafios a serem

implementados pelos educadores junto aos seus educandos.

A educacdo atual privilegia a inteligéncia do homem, em
detrimento de sua sensibiidade e de seu corpo, o que
certamente foi necessdrio em determinada época, para

7 Em 1996, Jacques Delors elaborou um relatério para a Comissdo Internacional
sobre Educacdo para o século XXI da Organizacdo das Nacdes Unidas para a
Educacdo, a Ciéncia e a Cultura/UNESCO (COMITE PAULISTA PARA A DECADA DA
CULTURA DE PAZ, 2016).
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permitir a explosdo do saber. Todavia, esta preferéncia, se
continuar, vai nos arrastar para a légica louca da eficdcia
pela eficdcia, que sé6 pode desembocar em nossa
autodestruicdo (NICOLESCU, 2001, p. 147).

Na cultura popular pernambucana, vdrias expressoes
artisticas sdo consideradas como brinquedos culturais. A nossa
proposta de construcdo do Maracatu Rainha Adelaide levou em
consideracdo a ludicidade desse brinquedo cultural, e das
expressoes das tradicdes afro-brasileiras marcadas pelo ato de
celebrar, juntar, ensaiar, dancar, transmitir e preservar todo o
pafriménio cultural, fortalecendo os lacos de amizade e autoestima
do Grupo Multicores e desenvolvendo um sentimento de pertenca
e prazer pelo grupo e pela escola.

Assim, buscamos dentro de uma perspectiva transdisciplinar,
a construcdo de um projeto com cores, com ritmos, com vibracado,
que frabalhasse a corporeidade, a musicalidade, a afetfividade e a
aufoestima, transformando a escola num espaco de prazer na
producdo do conhecimento. Acreditamos tanto quanto Nicolescu,

que a escola:

[...] poderd transformar-se num local de aprendizagem da
atitude franscultural, fransreligiosa, transpolitica e
fransnacional, do didlogo entre arte e ciéncia, eixo de
reunificacdo entre a cultura cientifica e a cultura artistica
(NICOLESCU, 2001, p. 150).

O Maracatu como um instrumento
pedagodgico de resisténcia cultural

O papel de enfrentamento dos educadores frente aos

preconceitos e discriminacdes é de extrema importdncia para
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superacdo do racismo no ambiente escolar. Esses nunca devem
silenciar, devem promover “[...] prdticas pedagdgicas e estratégias
de promog¢do da igualdade racial” (GOMES, 2005, p. 60).

O racismo é, por um lado, um comportamento, uma acdo
resultante da aversdo, por vezes, do 6dio, em relacdo a
pessods que possuem um pertencimento racial observavel por
meio de sinais, tais como: cor da pele, tipo de cabelo, etc. Ele
€ por outro lado um conjunto de idéias e imagens referente
aos grupos humanos que acreditam na existéncia de ragas
superiores e inferiores. O racismo também resulta da vontade
de se impor uma verdade ou uma crenca particular como
Unica e verdadeira (GOMES, 2005, p. 52).

Na EREM Padre Machado, observamos entre os estudantes
muita desinformacdo com relacdo a “Histéria e Cultura Afro-
Brasileira”, o que gerava representacdes sociais distorcidas com
relacdo & cultura e d religido afro-brasileira. Diante dessa realidade,
o Maracatu Rainha Adelaide foi pensado como um instrumento de
resisténcia educativa e cultural. Assim, fracamos um caminho
metodoldégico cheio de ritmo, dan¢ca e musicalidade, com o
objetivo de promover o didlogo intercultural e a problematizacdo
sobre a necessidade do respeito e da valorizacdo da Histéria e
Cultura  Afro-Brasileira, conforme indicativo da lei Federal
10.639/2003.

O Maracatu, em seu processo histérico, possibilitou a
reelaboracdo e o fortalecimento da memdria, identidade e
fradicdo africana e afro-brasileira no Brasil. Os pesquisadores Sabino

e Lody, esclarecem que:

O Maracatu é um cortejo real, que lembra uma corte
europeia, com suas roupas e aderecos ocidentais, mantendo,
no entanto, a organizacdo africana, comandada por uma
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rainha, com sua corte e demais personagens. (SABINO &
LODY, 2011, p. 44).

Compreendemos que o Maracatu é uma manifestacdo
cultural muito importante, através da musica e da danca leva as
ruas um reinado africano revivido, com suas figuras de destaque: a
rainha e a calunga. A corte do Maracatu é formado por rei, rainha,
“[...] principes, princesas, nobres, baianas, lanceiros, porta-lanternas,
damas-buqué, carregador do pdlio, porta-estandarte, caboclos e
os batuqueiros, que sdo 0s mUsicos” (SABINO & LODY, 2011, p. 43).

Em Pernambuco, hd dois tipos de Maracatus e sdo
caracterizados pela sequéncia diferenciada de polirritmos, que é o
“baque”. O “Maracatu de Baque Solto” ou orquestra tem sua
formacdo sobre "o conjunto musical do frevo”, composto por
instrumentos de sopro e percusséo como: 0 gongué, a cuica e as
caixas. J& o “Maracatu de Baque Virado” ou “Maracatu de

Nacdo"”, também conhecido como Maracatu Africano” ou
“Maracatu de Xangd"” é formado pelo baque produzido com a
zabumba ou faias, caixas-claras ou tardis e gongués (SABINO &
LODY, 2001).

A Calunga ¢é figura de destaque do Maracatu de baque
virado, porqgue representa a preservacdo das fradicdes ancestrais

africanas e estd ligada ao candomblé,® bem como aos povos de

8 A palavra candomblé é de origem banto, declinada da forma composta
kandombelé, que, na Lingua Portuguesa, significa oracdo, espaco de culto
(CASTRO, 1985). O candomblé é uma religido de tradicdo oral. Tudo é regido pela
palavra, pelo canto, pela danga, pela comida, que guarda os segredos seculares
da iniciagdo, e que se adapta a cada momento histérico. N&o existem livros
sagrados que orientem o sistema moral, ético e litirgico dos povos de terreiro. Toda
autoridade € regida pelo respeito & ancestralidade e & familia de santo (MELO,
2015, p. 31).
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terreiro, sendo carregada pela dama do passo. Ela é representada

nos maracatus fradicionais por uma

[...] escultura anfropomorfa de madeira, geralmente uma
boneca, especialmente entalhada, pintada de preto, vestida
com roupas e utilizando aderecos de metal, madeira e outras
matérias. [..] A calunga representa um orix&°. Por isso, é
ritualmente guardada por todo o ano e, no periodo proximo
ao Carnaval, passa por sacralizacdées antes de ser vista
publicamente (SABINO & LODY, 2011, p. 43).

O Maracatu Estudantil Rainha Adelaide foi elaborado
levando em consideracdo a tradicdo no Recife do Maracatu de
baque virado, que é caracterizado como africano e nacdo, e por
representar as anfigas “[...] relacdes entre os Reinos do Congo e de
Angola com a vida além-Atléantico, no Brasil, em Pernambuco”

(SABINO; LODY, 2011, p. 44).

Metodologia

Segundo Souza (2006), o trabalho com a elaboracdo de
projetos exige a abertura do educador para o didlogo e o
investimento educacional no respeito a pluralidade cultural,
contemplando as demandas do cofidiano escolar. O frabalho com

projetos:

[...] necessariamente coloca as pessoas em contato e exige
negociacdo de posturas e principios na escolha das perguntas
a serem respondidas, do que se quer conhecer, de quais

9 “Qs orisd sGo massas de movimentos lentos, serenos, de idade imemorial. Estdo
dotados de um grande equilibrio necessdrio para manter a relacdo econdmica
entre o que nasce e o que morre, entre o que é dado e o que deve ser devolvido.
Por isso mesmo estdo associados d justica e ao equilibrio” (SANTOS, 2012, p. 80).
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estratégias investigativas eleger e também da visualizacdo do
potencial de transformacdo do cofidiano presente nos
projetos que estabelecem relagcdes mais proximas com o
cotidiano, com a redlidade. Educar para a diversidade
implica precisamente conceber a escola como um espago
colefivo de aprendizagens (SOUZA, 2006, p. 93).

Por meio da metodologia oferecida aos estudantes,
constituida por oficinas, observamos que o projeto desenvolveu-se
de forma dindmica, que tiveram seus fios tecidos a vdarias mdos.
Cristiane Sarinho, gestora da unidade escolar, dd o seguinte

depoimento:

Existia um projeto de incentfivo do governo para os alunos
participarem de oficinas, mas ndo se prosseguia, porém, a
partir do momento em que o educador’® chegou a escola,
criou o Projeto dos Multicores e o Maracatu Rainha Adelaide
que mudou a vida dos alunos, para as pessoas que ndo finham
incentivos culturais na escola, agora sdo instruidos a verem as
artes de uma forma diferente (apud PESSOA, 2016).

O Projeto do Maracatu teve producdo, direcdo e
coreografia de Samuel Calado e contou com a participacdo de
dezenove estudantes, divididos em quatro oficinas:

a) Oficina de pesquisa sobre o Maracatu do baque virado - a
afividade foi realizada no laboratério de informdtica da

EREM Padre Machado e contou com a palestra do mestre

em percussdo lvandir Alves e dela participaram fodos os

estudantes.
b) Oficina de alegorias e aderegos — a pesquisa e o desenho
dos figurinos foram realizados por Samuel Calado e pela

gestora da escola Cristiane Sarinho. Os tecidos escolhidos

10 Samuel Calado.
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foram a chita e o algoddo, sendo costuradas calca e
camisa para os homens e saia longa e blusa para as
mulheres. Os colares e outros aderecos foram
confeccionados em sistema de mutirdo com todos os
participantes, ndo foi tarefa facil fiar conta por conta e
amarrar cada ornamento dos brincantes do Maracatu.
Todas as costuras das roupas do Maracatu foram pagas
com o dinheiro da escola destinado para o financiamento
de projetos.

Oficina de Percussdo: percepgcdo e musicalidade - sob a
coordenacdo dos mestres lvandir Alves e Luiz. Foi realizado
o estudo da parte tedrica da musicalidade e da prdtica com
0s seguintes instrumentos percussivos: Agbé — Aline Cabral,
Andreza Guedes e Isabel Silva, Alfaia — Huan Alves e Lucas
Henrique, Agogd - Julye Silva e Mayara Soares, Caixa —
Larissa Nascimento. Foram experimentados 0 manuseio € o0s
toques bdsicos de cada instrumento. Também foi
esclarecido que, na religido do candomblé, os instrumentos
sdo consagrados aos orixds.

Oficina de Danc¢a: o Maracatu e seus passos — organizacdo
das coreografias e passos mais populares do Maracartu de
baqgue virado na cidade do Recife. Na sua concepgdo o
Maracatu tem ligacdo direta com o movimento das dangas
dos orixds, elemento de fundamento das religides afro-
brasileiras. Corpo de Balé: Adelaide Oliveira, Elainny
Nascimento, Ester Silva, Gabriel Silva, Jonatha Vieira, Lais
Freitas, Luana Leticia, Samuel Calado, Tarciana Cabral,

Thays Silva, Willams Francisco.
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Os ensaios do grupo ocorriam na escola, fodas as segundas-
feiras, no hordrio das 13h30 as 17h. Atualmente, os ensaios ocorrem
aos sdbados, no hordrio das 13h as 16h. O registro das oficinas e das
apresentacoes foram realizadas pela estudante-oficineira de

fotografia e filmagem Débora Cavalcanti.

O Maracatu Rainha Adelaide pede
passagem

Foi um dia histérico para todos os estudantes envolvidos no
projeto. Finalmente, o Maracatu adentrou no hall da escola para
sua apresentacdo na Mostra de Projetos Inovadores da EREM Padre
Machado. Os brincantes entraram todos descalcos, fazendo
referéncia a um elemento de ligacdo da cultura africana e afro-
brasileira com a mae-terra, vestidos com uma blusa ou camisa
amarela em homenagem ao Orixd Oxum!!, e saia ou calca de
tecido de chita azul e estampa com flores grandes e rosas.

O grupo estava um pouco tenso no inicio da apresentacdo,
mas o “baque virou" as cabecas e corpos dos brincantes multicores,
entdo eles focaram e dancaram, compondo uma coreografia de
movimentos em homenagem a ancestralidade africana. Dentre os

diversos movimentos coreogrdficos apresentados pelo grupo,

Um dos orixds mais cultuados nos terreiros recifenses € Osun, orixé da fertilidade. Ela
comanda o processo de gestacdo e nascimento das criangas, e ainda controla o
ciclo menstrual, representado nas penas vermelhas do pdssaro ekédide. Habita a
dgua dos cdrregos, dos rios e das cachoeiras [...] estd associada aos peixes e
pdssaros que representam seus filhos (MELO, 2015, p. 35).
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destacamos aqueles que revelavam os fragmentos de dancas em
homenagem aos orixds'2.

Primeiro assistimos aos deslocamentos laterais de um
bailarino, numa sequéncia de deslizamentos a passos curtos, com o
braco flexionado, indicando a direcdo do movimento e a abertura
do balé, representando o orixd Exu (Principio de realizacdo). Na
sequéncia, das mdos da brincante, empurrando o vento ou
“espantando os eguns” (espiritos dos mortos), nascia o movimento
coreogrdfico que representava o orixd lansd (Senhora dos Raios e
relé@mpagos — justica); outro bailarino dancava com as mdos em
forma de concha, como que jogando a dgua sobre a cabeca,
representando o orixd Yemanjd (Mde Mitica).

Dois orixds guerreiros foram representados em seguida. Uma
brincante rodopiava e estendia as mdos e dedos, formando um
arco e flecha, representando o orix& Oxdssi (Protetor das Florestas);
i@ o outro brincante cruzava as mdos em forma de um machado
duplo, abrindo e fechando na altura do peito representando a
danca do rei, o orixd Xangd (Senhor da Justical).

No transcurso da coreografia, surge uma bailarina com a
mdo sobre a orelha que rodopia na frente do cortejo,
representando o orixd Obd (Guerreira e protetora das mulheres);
outra bailarina rodopia, como que olhando para sua mdo
fransformada em espelho, representando o orix&d Oxum (Senhora da
Fertilidade). Para encerrar a dramatizagdo com fragmentos da
danca dos orixds, dois brincantes repetiam os passos tipicos dos

orixds ancidos, realizando, com o corpo curvado, o movimento de

12 Segundo Cintra (1985, p. 38), dos 401 orixds origindrios nagds, apenas doze ou
quinze foram preservados pelas religides afro-brasileiras no Brasil, e também em
Recife.
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semiflexdo do tronco para frente e para trds, representando o orixd
Nand (Senhora da Agricultura e Fertilidade) e o orixd Orixald (Senhor

da Criacdo).

Consideracoes Finais

O projeto Maracatu Estudantil Rainha Adelaide, construido
pelos estudantes da EREM Padre Machado, foi um trabalho que
envolveu muita criatividade, musicalidade e alegria. Elaborado a
partir de uma visdo transdisciplinar, priorizou a valorizacdo de uma
pedagogia voltada para a autonomia e autoria dos educandos,
compreendendo a escola como um espaco de prazer No pProcesso
de construcdo do conhecimento.

Os estudantes-oficineiros passaram a compreender com
maior clareza e de forma artistica, como se pode trabalhar o
resgate e o fortalecimento da histéria e cultura afro-brasileira na
escola e como apresentar e mostrar para sociedade um espetdculo
de musica, dancga, cultura e histéria, tudo junto, misturado e para
além, tudo transdisciplinar. Além disso, o ato de protagonizar
promoveu o fortalecimento da autoestima em todos os estudantes,
principalmente entre os negros, empoderando-os enquanto autores
e agentes do fazer educativo.

Nunca, na histéria da EREM Padre Machado, um brinquedo
cultural de base afro-brasileira finha sido vivenciado, segundo a
orientacdo da Lei Federal 10.639/2003, de forma tdo critica e [Udica.
Dessa forma, promovemos junto aos estudantes negros e ndo-
negros, o ato de aprender a conhecer, aprender a fazer, aprender

a conviver e aprender a ser.
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Cumprimos o desafio proposto pela Lei federal 10.639/2003,
de construir, no chdo da escola, uma vivéncia de projeto ousado e
inovador, que valorizasse o desejo de conhecer do educando, por
meio da curiosidade e da pesquisa, criondo um caminho
metodoldgico, através da musicalidade, do ritmo e de uma
educacdo fisica de corporeidade prazerosa. As oficinas
funcionaram como laboratérios prdaticos para concretizacdo das
nossas aprendizagens. Entre erros, acertos e refaccdes, aprendemos
e experimentamos a histéria e a cultura afro-brasileira através da

musicalidade africana e afro-brasileira.
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| direitos humanos e espiritualidades: interfaces

Direitos Humanos e diversidade
religiosa: notas de pesquisa’

Mailson Fernandes Cabral de Souza

Infroducdo

Por um longo tempo, no Brasil, inexistiram politicas publicas
voltadas para o combate da intoleréncia religiosa e para a
promoc¢do da liberdade e da diversidade religiosa. Um importante
fator que contribuiu para a mudanca desse quadro foram os direitos
humanos. A principio, o movimento em sua defesa emergiu na
arena publica a partir das lutas sociais contra a ditadura militar,
contudo eles s entraram definitivamente para a agenda politica
nacional a partir do processo de redemocratizacdo do pais e da
Constituicdo de 1988. A Carta Magna assumiu a qualidade de
marco juridico da transicdo democrdtica e da institucionalizacdo
dos direitos humanos (PIOVESAN, 2006).

No dmbito constitucional, os direitos humanos encontram-se
assegurados. Enquanto pauta da agenda governamental,
ganharam proje¢cdo com a criagdo do plano nacional dos direitos
humanos (PNDH), em 1996. O PNDH teve trés edicdes, todas elas sob
a orientacdo de assegurar a criacdo e consolidacdo de politicas
puUblicas em direitos humanos (ADORNO, 2010). No que

compreende a afirmacdo da liberdade religiosa, as frés versdes do

1 O presente texto foi publicado originalmente nos Cadernos do CEAS: Revista
Critica de Humanidades, n° 241, mai./ago. 2017. O artigo € um desdobramento da
disserfacdo de mestrado do pesquisador.
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PNDH reiteram a importancia da liberdade de culto e de crenca e
o combate d intoleré@ncia religiosa. Em sua Ultima versdo, em 2009,
houve uma maior preocupacdo com a dimensdo da diversidade
religiosa, que foi inserida como um dos eixos temdticos do
programa, sendo criado, em 2014, o Comité Nacional de Respeito
a Diversidade Religiosa (CNRDR).

Na construcdo da agenda de politicas publicas voltada
para a questdo religiosa, os atores governamentais evocam os
direitos humanos como referenciais para suas tomadas de decisdo
e como garantia da laicidade estatalz. Os atores ndo
governamentais também incorporam os direitos humanos como
base para as reivindicacdes de suas demandas. Para esses Ultimos,
como defende Santos (2014), os direitos humanos se tornam uma
semdntfica de dignidade humana, afirmando-se como uma
concepcgdo contra-hegemébnica nas lutas por emancipagdo social.

Em sintese, a questdo da diversidade religiosa ascendeu no
campo politico brasileiro, ganhando destaque na formulacdo das
politicas publicas. Ela também teve representatividade como
discurso politico, tanto em defesa da liberdade religiosa como no
combate aintolerancia religiosa. Nesse contexto, cumpre investigar
o discurso norteador do CNRDR a fim de compreender suas
implicacdes e confribuicdes na relacdo entre religido e espaco

pUblico no Brasil.

2 Na Declaracdo Universal dos Direitos Humanos a questdo religiosa aparece
defendida no artigo 18 do documento da seguinte forma: “Todas as pessoas tém
direito & liberdade de pensamento, de consciéncia e de religido; este direito
implica a liberdade de mudar de religido ou de credo, assim como a liberdade de
manifestar a sua religido ou credo, sozinho ou em comunidade com outros, quer
em publico ou em privado, através do ensino, prdatica, culto e rituais” (ONU, 1948,
p. 10).
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Embates e interlocucoes: a intoler@ncia
religiosa e criacdo do CNRDR

Segundo dados fornecidos pela Secretaria de Direitos
Humanos da Presidéncia da Republica (SDH/PR), entre os anos de
2011 e 2015, foram registrados, em média, a cada trés dias, uma
denuncia de intoler@ncia religiosa recebida pelo Disque 100, servico
destinado a receber as denuncias relativas & violacdo dos direitos
humanos (SANT'ANNA, 2015). O acolhimento dessas denuncias
acontece desde 2011, sendo reportado, no ano 2015, o maior
numero de casos registrados, 556, o que corresponde a um
aumento de 273% em relacdo a 2014, quando foram feitas 149
denuncias. No quadro a seguir, € possivel observar

esquematicamente esses dados:

Denuncias sobre casos de intolerancia religiosa registrados de
2011 a 20153
2011 15 queixas
2012 103 queixas
2013 231 queixas
2014 149 queixas
2015 556 queixas

(SOUZA, 2017, p. 17)

Nesse contexto, cumpre conceifuar o que seja ainfolerdncia
religiosa. Ela figura-se como uma violacdo ao direito a liberdade,
posto que ela se caracteriza como: “um conjunto de ideologias e

atitudes ofensivas, discriminatdrias e de desrespeito das diferentes

3 Quadro adaptado de Amorim (2016).
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crencas e prdticas religiosas ou a quem ndo segue uma religido”
(SDH/PR, 2013, p. 9). Em razdo disso, ela fere o principio de liberdade
religiosa tal como € assegurado no artigo 5° inciso VI da
Constituic@o Federal: “E invioldvel a liberdade de consciéncia e de
crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e
garantida, na forma da lei, a protecdo aos locais de cultos e suas
liturgias™ (BRASIL, 1988).

A fim de responder & demanda social por politicas de
combate & intolerancia religiosa e garantia da liberdade religiosa,
surge, em 2014, no dmbito da SDH/PR, o Comité Nacional de
Respeito a Diversidade Religiosa (CNRDR).

O CNRDR foi criado com o intuito de auxiliar a SDH/PR na
elaboracdo de politicas para a liberdade e diversidade religiosa e
Ihe conferir cardter participativo, conforme Programa Nacional de
Direitos Humanos lll (PNDH-3). SGo estabelecidos pelo artigo 2°, da

Portaria n° 18, de janeiro de 2014, como os objetivos do comité:

| — promover o reconhecimento da diversidade religiosa do
pais e defender d liberdade religiosa e o direito a liberdade de
crenga e conviccdo;

Il — auxiliar e propor iniciativas, acdes e politicas de
enfrentamento & intolerGnecia por motivo de crenca ou
conviccdo;

Il - contribuir no estabelecimento de estratégias de respeito a
diversidade e liberdade religiosa e do direito de ndo ter
religido, da laicidade do estado e do enfrentamento &
intoler@ncia religiosa* (BRASIL, 2014, p. 3).

Dessa forma, o CNRDR assume o papel de aproximacdo

entre as demandas sociais de toler&ncia religiosa e de politicas

4 Uma Portaria anterior, a n® 18 de Janeiro 2013, instifuiu uma primeira verséo do
comité, porém foi substituida pela Portaria n® 18, de Janeiro de 2014.
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publicas. O CNRDR se constitui como uma tentativa de resposta ao
problema da infolerGncia  religiosa, comprometendo-se
politicamente com valores que se articulam sobre a relacdo entre
direitos humanos e diversidade religiosa. Caucionado por essa
temdtica, o colegiado se delineia na especificidade do combate a
intoler@ncia religiosa e d promoc¢do da diversidade religiosa. Nesse
sentido, & possivel afirmar que a perspectiva politica na qual o
CNRDR se assenta & a de uma visdo contra-hegemonica dos direitos
humanos. Esse conceito serd mais bem detalhado na préxima

secdo.

Interlocucdes: a concepcdo confra-
hegemobnica dos Direitos Humanos

Independentemente de qudo antigos sejam os seus
antecedentes histdricos, os direitos humanos, como linguagem
politica de emancipacdo social, s& entraram nas agendas
nacionais e internacionais a partir das décadas de 1970 e 1980
(SANTOS, 2014). Nesse periodo, entraram em pauta o direito das
coletividades, a defesa ao meio ambiente, o desenvolvimento, a
autodeterminacdo dos povos e a partiiha do patrimoénio técnico-

cientifico e culturals.

5 Para Santos (2014), os direitos humanos possuem pelo menos duas matrizes
interpretativas que se desenvolveram no Ocidente, a de tradicdo liberal e a de
fradicdo marxista: "A matriz liberal concebe os direitos humanos como direitos
individuais e privilegia os direitos civis e politicos. Sobre esta matriz desenvolveram-
se outras concepgdes de direitos humanos, nomeadamente as de inspiragdo
marxista ou socialista, que reconhecem os direitos coletivos e privilegiam os direitos
econdmicos e sociais” (SANTOS, 2014, p. 16).
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Analisando os fundamentos e o alcance dos direitos
humanos, Santos (2014) argumenta que quatro ilusdes compdem o
senso comum sobre os direitos humanos: a teleologia, o friunfalismo,
a descontextualizacdo e o monolitismo.

A teleologia consiste em ler a histéria como um percurso
linear que conduziu a um consenso sobre os direitos humanos e o
bem incondicional que esse entendimento significou, gerando com

isSO um anacronismo acerca desses direitos:

Esta ilusGo impede-nos de ver que, tal como no passado, é
contingente, que, em cada momento histérico, diferentes
ideias estiveram em competicdo e que a vitéria de uma delas,
no caso, os direitos humanos, € um resultado contingente que
pode ser explicado a posteriori, mas que ndo poderia ser
deterministicamente previsto (SANTOS, 2014, p. 18).

O triunfalismo corresponde d perspectiva de que a vitdria
dos direitos humanos é um bem incondicional da humanidade. Essa
nocdo fem como pressuposto que outras semanticas de dignidade
humana que concorreram com os direitos humanos e que ndo 0s
invocaram para jusfificar as suas causas e as suas lutas eram
eticamente ou politicamente inferiores (SANTOS, 2014). Sdo
exemplos dessa semadantica os movimentos de libertacdo

anticoloniais do século XX e os movimentos socialista e comunista.

O fato de outras gramdticas e linguagens de emancipacdo
social terem sido derrotadas pelos direitos humanos sé poderd
ser considerado inerentemente positivo se se mostrar que os
direitos humanos tem um mérito, enquanto linguagem de
emancipacdo humana, que ndo se deduz apenas do fato de
terem saido vencedores. Até que tal seja mostrado, o triunfo
dos direitos humanos pode ser considerado, para uns, um
progresso, uma vitéria histérica, e, para outros, um retrocesso,
uma derrota histérica (SANTOS, 2014, p. 19).

Direitos humanos e diversidade religiosa: notas de pesquisa | 247



A descontextualizagcdo consiste em ndo considerar que 0s
direitos humanos foram usados em contextos muito distintos e com
objetivos controversos como discurso e arma politica, inclusive para

legitimar praticas de violagcdo dos seus proprios preceitos:

Quando, a partir do de meados do século XIX, o discurso dos
direitos humanos se separou da tradicdo revoluciondria,
passou a ser concebido como uma gramdtica despolitizada
de fransformacdo social, uma espécie de antipolitica. Os
direitos humanos foram subsumidos no direito do Estado, e o
Estado assumiu o monopdlio da producdo do direito e de
administracdo da justica (SANTOS, 2014, p. 21).

O monolitismo fundamenta-se na negacdo das tensdes e
confradicdes internas nas teorias dos direitos humanos. Isso porque
cultivam uma ambiguidade com os direitos do cidaddo. Os direitos
humanos se referem a uma coletividode mais inclusiva, a
humanidade, ao passo que os direitos do cidaddo remetem d
coletividade dos cidaddos de um determinado Estado (SANTOS,
2014). Os direitos humanos sdo geralmente evocados quando hd

alguma violacdo grave dos direitos de cidadania:

Os direitos humanos surgem como o patamar mais baixo de
inclusdo, um movimento descendente da comunidade mais
densa de cidaddos para a comunidade mais diluida de
humanidade. Com o neoliberalismo e o seu ataque ao Estado
como garante dos direitos, em especial os direitos econdmicos
e sdcias, a comunidade dos cidaddos dilui-se ao ponto de se
tornar indistinguivel da comunidade humana e dos direitos de
cidadania, tdo frivializados com os direitos humanos (SANTOS,
2014, p. 22-23).

Outro conflito que ilustra a iluso do monolitismo é a tensdo
entre os direitos individuais e coletivos. A Declaracdo Universal dos
Diretos Humanos sé reconhece dois tipos de sujeitos juridicos: o

individuo e o Estado. As coletividades, isto é, povos, nacdes, etc.,
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gue ndo possuiam Estado estavam ausentes na concepcdo original
do documento. Ficaram de fora da pauta dos direitos humanos as
guestoes relativas d dominagcdo coletiva, para as quais os direitos
individuais ndo ofereciam protecdo. S6 a partir dos meados dos
anos de 1960 as lutas anticoloniais entfram na agenda das Nacoes

Unidas:

As lutas das mulheres, dos povos indigenas, afrodescendentes,
vitimas do racismo, gays, Iésbicas e minorias religiosas marcam
os Ultimos cinquenta anos de reconhecimento dos direitos
coletivos, um reconhecimento sempre amplamente
contestado e em constante risco de reversdo (SANTOS, 2014,
p. 25).

A partir dessa critica, Santos (2014) propde a concepcdo
confra-hegemoénica dos direitos humanos. Nesse sentido, cabe
apresentar a distincdo feita por Santos (2014) entre hegemobnico e
contra-hegemonico. Para o autor, essa diferenciacdo sé pode ser

determinada contextualmente:

Como a concebo aqui, a hegemonia é um feixe de esquemas
intelectuais e politicos que sdo vistos pela maioria das pessoas
(mesmo por muitos dos que sdo negativamente afetados por
ela) como fornecendo o entendimento natural ou Unico
possivel da vida social. Por outro lado, a contra-hegemonia
resulta de um trabalho organizado de mobilizac&o intelectual
e politica contra a corrente, destinado a desacreditar os
esquemas hegemdnicos e fornecer enfendimentos
alternativos crediveis da vida social (SANTOS, 2014, p. 33).

Por esse viés, os direitos humanos sdo compreendidos como
uma nocdo intercultural e que deve estar em didlogo com outras
nocoes de dignidade humana, contrapondo-se & perspectiva
hegembnica dos direitos humanos que os concebem como:

“individualistas, seculares, culturalmente ocidente-céntricos, e
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Estado-céntricos, quer quando visam confrolar o Estado, quer
guando pretendem tirar proveito dele” (SANTOS, 2014, p. 11).

Nesse sentido, Sanftos (2014) advoga que as teologias
pluralistas e progressistas podem exercer um importante papel na
consolidacdo de uma cultura contfra-hegeménica dos direitos
humanos, uma vez que elas tém assumido uma postura de oposicdo
d nocdo preponderante, submetendo esses direitos a um processo

de reconstrucdo politica e filoséficas:

[...] os ativistas da luta por justica socioecondmica, histdrica,
sexual, racial, cultural e pés-colonial baseiam frequentemente
o seu ativismo e as suas reivindicacdes em crencas religiosas
ou espiritualidades cristas, isldmicas, hindus, budistas e
indigenas. De certo modo, estas posicdes ddo testemunho de
subjetividades politicas que parecem ter abandonado o
pensamento critico ocidental e a acdo politica secular que
dele decorre. Tais subjetfividades combinam efervescéncia
criativa e energia apaixonada e intensa com referéncias
franscendentes ou espirituais que, longe de as afastarem das
lutas materiais e bem terrenas por um mundo possivel, mais
profundamente as comprometem com estas (SANTOS, 2014, p.
12-13).

A distincdo entre os espacos publico e privado é posta em
questdo por esses grupos, assim como o confinamento da religido &
esfera particular. Elemento central no imagindrio politico ocidental,
essa separacdo ocultaria relacdes de opressdo tanto no plano da
regulacdo social como na da emancipacdo social. Assim, a

reivindicacdo da religido como elemento constitutivo da vida

6 Sob um viés teoldgico, Ribeiro (2016) desenvolve um estudo sobre os impactos da
presenca publica inter-religiosa na promocdo da democracia e dos direitos
humanos. Todavia a argumentacdo se desenvolve mais por uma perspectiva
ecuménica de didlogo do que pela proposta contra-hegemonica dos direitos
humanos de Santos (2014).
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publica tem ganhado projecdo nas lutas por justica social em nivel

global’, como afirma Santos (2014):

Trata-se de um fendmeno mullifacetado, tanto no que
respeita as denominacdes envolvidas como no tocante das
orientacoes politicas e culturais. Mas sua presenca € marcante
em todo mundo e as redes que a adlimentam sdo
fransnacionais, o que nos permite nomed-las como fendmeno
global (SANTOS, 2014, p. 37).

Em sintese, os direitos humanos concebidos criticamente e
sob o viés contra-hegemédnico possibilitam uma abertura para a
dimensdo religiosa a fim de contribuir para a traducdo de outras
l6gicas interculfurais € a aberfura para o didlogo com oufras
semdanticas de dignidade humana, sejam elas religiosas ou ndo.
Assim, a compreensdo e alcance dos direitos humanos se ampliam
para além da dimensdo sociocultural em que se originaram e
tfrazem para o centro da sua pauta a importéncia do entendimento
da diversidade e pluralidade religiosa nos processos de
emancipacdo social. A dimensdo religiosa, que, em um dado
momento histérico, foi concebida como um empecilho para a
garantia das liberdades civis nas republicas modernas faz um
movimento reverso, passando a infegrar os movimentos de luta pela

efetivacdo dos valores democrdticos.

Um olhar a partir da Andlise do Discurso

Na pesquisa, foi proposto o seguinte movimento: frabalhar a

perspectiva tedrico-metodoldégica da Andlise do discurso

7 No caso brasileiro, esse fendbmeno pode ser observado a partir dos anos de 1990
com a insercdo da religido no dominio das politicas sociais, em especial nas
iniciativas de combate d pobreza e promocdo da cidadania (BURITY, 2006).
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(doravante AD) no interior do campo (inter)disciplinar das Ciéncias
da Religido (CR). Em CR, é possivel que as disciplinas tenham a sua
autonomia tedrico-metodoldgica, desde que elas mantenham um
interesse comum pelo tema religi@o (CAMURCA, 2008). Sob esse
viés, ainsercdo da AD no campo das CR se torna possivel, uma vez
que ela também tem como objeto de suas andlises o discurso
religioso (ORLANDI, 1996) e as relagcdes discursivas entre religido e
politica (COURTINE, 2009).

Nesse sentido, a articulagcdo proposta, afrelando a
perspectiva da andlise dos processos discursivos ao tema religido,
também pode pdr em questdo a prépria via que Ihe deu acesso as
CR. Ao trabalhar os principios tedricos da AD no interior das CR, tem-
se muito mais do que a construcdo do objeto e o estabelecimento
dos seus procedimentos analiticos para uma Unica pesquisa: abre-
se espaco para o questionamento do estatuto epistemoldgico das
CR, uma vez que a AD também se ocupa em estudar os discursos
cientificos. Para a AD, o discurso, sob a aparéncia de transparéncia
da linguagem, oculta que o seu sentido é sempre dividido, e que essa
divisdo ndo é indiferente as injuncdes das relacdes de forca provenientes
das formacdes sociais em uma dada conjuntura histérica. Dito de outro
modo: o senfido de um discurso ndo existe em si mesmo, como um
dado a priori, todavia se inscreve em posicdes ideoldgicas que
estdo em concorréncia no processo sécio-histérico em que ele é
produzido.

Cabe fazer uma importante demarcacdo tedrica para a AD:
o conceito de ideologia. Ela ndo é compreendida como visdo de
mundo ou ocultfacdo da realidade, mas como modo de

funcionamento estruturante da relacdo entre linguagem e mundo
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no processo de significacdo (ORLANDI, 2001). A ideologia fornece
as evidéncias do cardter material do sentido & medida que faz com
que uma palavra ou enunciado queiram dizer o que realmente
dizem e ocultam, sob a impressdo de transparéncia da linguagem,
a materialidade do sentido das palavras e dos enunciados
(PECHEUX, 2014). Desse modo, um discurso hdo possui um sentido
em simesmo, mas ele é produzido por meio de posicdes ideoldgicas
que estdo em concorréncia no processo sécio-histérico em que ele

é produzido:

[...] as palavras, expressdes, proposicdes, etc., mudam de
sentido segundo as posicdes sustentadas por aqueles que as
empregam, o que quer dizer que elas adquirem seu sentido
em referéncia a essas posicoes, isto &, em referéncia das
formacdes ideoldgicas (PECHEUX, 2014, p. 146-147 [grifos do
autor]).

Assim, a questdo do sentido é uma questdo aberta, pois ele
sempre estd em curso. A despeito disso, nGo é porque ele é aberto
que o processo de significacdo ndo é administrado: “A ideologia,
por sua vez, é interpretacdo de sentido em certa direcdo, direcdo
determinada pela relacdo da linguagem com a histéria em seus
mecanismos imagindrios” (ORLANDI, 2004). Sob esse viés, o discurso
€ uma nocdo que possibilita pensar as relacdes de mediacdo do
homem com o mundo por meio da linguagem. Em sintese, o
discurso € uma das inst@ncias concretas da relacdo linguagem-

pensamento-mundo.
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Dois conceitos operativos que emergem do quadro tedrico
da AD foram de cardter substancial para a pesquisa empreendidas:
os conceitos de formacdo discursiva (FD) e de formacdo ideoldgica
(FI).

A formacdo ideoldgica se caracteriza como um elemento
possivel de intervir em uma formacdo social como uma forca em
confronto com outras forcas em uma conjuntura ideoldgica
especifica:

[..] cada formacdo ideoldégica constitui um conjunto
complexo de atitudes e de representacdes que ndo sGo nem
“individuais” nem “universais” mas se relacionam mais ou

menos direfamente a posicoes de classes em conflito umas
com as outras (PECHEUX; FUCHS, 1997, p. 166).

Assim, uma Fl comporta como um dos seus elementos uma
ou mais formacdes discursivas interligadas que regulam o que pode
e deve ser dito em uma dada conjuntura ideoldgica. Em razdo disso,
tfodos os dizeres do sujeito estdo inseridos em uma formacdo

discursiva (FD). A FD serd conceituada por Pécheux (2014) como:

[...] aquilo que, numa formacdo ideoldégica dada, isto é, a
partir de uma posicdo dada numa conjuntura dada,
determinada pelo estado da luta de classes, determina o que
pode e deve ser dito (articulado sob a forma de uma arenga,
de um sermdo, de um panfleto, de uma exposicdo, de um
programa, etc.) (PECHEUX, 2014, p.147).

Desse modo, a FD € entendida como o lugar de constituicdo
do sentido, posto que, por meio dela, os individuos sdo interpelados

em sujeito do seu discurso, e ela exprime, na linguagem, as Fls que

8 Vale acrescentar que outros conceitos ndo expostos aqui, como os de pré-
construido, posicdo-sujeito, inferdiscurso, etc., também foram utilizados na
pesquisa. Apesar disso, os conceitos basilares foram os FD e Fl.
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lhe s&o correspondentes (PECHEUX, 2014). As FDs intervém nas Fls
como elementos capazes de materializar a contradicdo entre
diferentes posicdes ideoldgicas, uma vez que: “E no interior de uma
FD que se redliza o ‘assujeitamento’ do sujeito (ideoldgico) do
discurso” (COURTINE, 2009, p. 73). O espaco de uma FD é
atravessado por elementos pré-construidos, isto €, discursos que
vieram de uma construcdo anterior e exterior e que correspondem:
“ao ‘sempre-jd-ai’ da interpelacdo ideoldgica que fornece-impde
a ‘redlidade’ e seu ‘sentido’ sob a forma de universalidade”
(PECHEUX, 2014, p. 151).

O discurso politico do CNRDR em foco:
andlise e discussdo de dados

A partir da base tedrico-metodoldgica da AD, estabeleceu-
se o procedimento analitico da pesquisa. Por intermédio dos
conceitos dessa disciplina, estabeleceu-se o gesto de leitura sobre
o corpus analisado, sendo objeto de andlise as atas e notas publicas
da primeira gestdo do CNRDR.

A escolha do CNRDR, representado por meio do discurso
politico do seu colegiado, deu-se em funcdo das seguintes
motivacodes: 1) a relev@ncia social do comité, uma vez que a sua
criacdo representa a insercdo da dimensdo religiosa na agenda
governamental sobre politicas publicas em direitos humanos no
Brasil; 2) ao fato de que o CNRDR desponta como uma possibilidade
efetiva de escuta de membros da sociedade civil e fambém como
uma possibilidade de participarem do processo de elaboracdo de

politicas publicas para a diversidade religiosa.
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Material utilizado para compor o corpus discursivo de
andlise da pesquisa

Ata da 1° reunido ordindria (18 e 19 de marco de 2014)

Ata da 2° reunido ordindria (21, 22 e 23 de maio de 2014)

Nota puUblica n® 1 (27 de maio de 2014)

Ata da 1° reunido extraordindria (31 de julho e 01 de agosto de
2014)

Ata da 3° reunido ordindria (26, 27 e 28 de novembro de 2014)

Ata da 4° reunido ordindria (13 de maio de 2015)

Nota puUblica n® 2 (26 de junho de 2015)

Nota puUblica n® 3 (15 de junho de 2015)¢

Ata da 5° reunido ordindria (28, 29 e 30 de outubro de 2015)

Ata da 6° reunido ordindria (4 de abril de 2016)

Nota publica n® 4 (4 de abril de 2016)

(SOUZA, 2017, p. 58)

Os principais critérios discursivos utilizados para o trabalho
feito no corpus, constituido de vinte e sete sequéncias discursivas!o
selecionadas, foram os de formacdo discursiva (FD) e formacdo
ideoldgica (FI). Essas sequéncias foram indicadas em negrito antes
de sua apresentacdo e enumeradas cronologicamente. As

marcacdes nas sequéncias foram feitas em itdlico, sendo, em

9 Apesar da nota publica n°3 ter sido publicada antes da n°2, optou-se por manté-
las da forma como foram classificadas pelo CNRDR.

10 As sequéncias discursivas sdo conceituadas por Courtine (2009, p. 55) como:
“sequéncias orais ou escritas com dimensdo superior a frase”. Apesar disso, o autor
considera que essa nogdo é flexivel, tendo em vista que a forma e natureza das
sequéncias discursivas podem variar, a depender do tipo de abordagem que elas
serdo submetidas em cada andlise.
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seguida, apresentas as suas respectivas andlises. Ao inicio da andlise
de cada ata e nota publica, foi realizada uma descricGo da
conjuntura sécio-histérica das condicdes de producdo que
marcaram as suas elaboracdes.

A fim de exemplificar o procedimento analitico adotado,
serd apresentada a seguir a andlise de uma das sequéncias
discursivas selecionadas da ata da primeira reunido ordindria do
CNRDR:

Sequéncia discursiva 2

5) Campanhas pelo respeito a diversidade religiosa: promover
e apoiar eventos temdticos relacionados a diversidade
religiosa e a laicidade do estado para o fortalecimento da
liberdade, da igualdade e da democracia religiosa; utilizac&o
de midias, spots, entre outros produtos mididticos (CNRDR,
2014q, p. 3, grifos do pesquisador).

Um gesto de leitura para esse fato seria o de que o discurso
do CNRDR é decorrente de uma formacdo discursiva enunciada o
partir de um lugar ideoldgico que valoriza a relagcdo entre direitos
humanos e diversidade religiosa. Essa FD serd denominada de
formacdo discursiva em direitos humanos e diversidade religiosa
(doravante FD(DHDR)). A demarcacdo dessa FD na sequéncia
analisada, tem por objefivo fornecer um aspecto dominante no
corpus discursivo e a partir dele reconstituir o processo discursivo
inerente & FD que o domina (COURTINE, 2009). A FD(DHDR)
cauciona o modo como a diversidade religiosa é concebida pelo
comité, isto &, legitimada no campo das politicas publicas como um

valor pertencente aos direitos humanos. Isso porque a defesa dos
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direitos humanos se constitui como um compromisso politico do
Estado, por meio da emenda constitucional n° 45/2004 que
estabelece que os fratados e convencdes internacionais sobre
direitos humanos aprovados em cada Casa do Congresso Nacional
serdo equivalentes s emendas a Constituicdo. Dessa forma, os
direitos humanos adquirem o status de norma constitucional
(PIOVESAN, 2006). Assim, essa FD dominante funciona como a matriz
de sentido para as diferentes temdticas de que o CNRDR se
ocupard como, por exemplo, o ensino religioso e projetos de lei que
versam sobre a liberdade religiosa no pais (SOUZA, 2017).

Por meio das andlises'!, observaram-se os seguintes aspectos
no discurso do CNRDR: 1) sob a impressdo de tfransparéncia da
linguagem, os sentidos do politico estdo sempre divididos do
discurso do CNRDR. H& uma dindmica contraditéria e
complementar as nocdes de direitos humanos e de diversidade
religiosa; 2) a artficulacdo temdtica desenvolvida pelo CNRDR se
constitui por um conflito entre formagdes ideoldgicas no interior de
uma formacdo discursiva dominante, a FD(DHDR). Ela cauciona o
modo como a diversidade religiosa é concebida pelo comité, isto
é, legitimada no campo das politicas publicas como um valor
pertencente aos direitos humanos; 3) no interior dessa FD hd o
embate entre duas formacdes ideoldgicas: a Fl da diferenca e a Fl
da unidade. Essas inst@ncias remetem & relacdo ideoldgica entre
democracia e republica no dmbito da politica. Na Fl da diferenca,

privilegia-se a individualidade como fator primordial para

1" Em funcdo dos limites desse artigo, ndo poderei expor toda a composicdo do
procedimento analitico da pesquisa. Remeto o leitor co texto de Souza e Aragdo
(2017). Nele, os autores elucidam com maiores detalhes a constru¢cdo do
procedimento desenvolvido. Para um maior aprofundamento da questdo, conferir
(SOUZA, 2017).
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constituicdo dos sentidos da politica, j& na FI da unidade, tem-se o
coletivo como elemento fundador dos sentidos na politica. Essas Fls
estabelecem entre si uma relacdo de conflito e alianca, uma vez
que articulom e estruturam no interior da FD(DHDR) os direitos
humanos, que possuem uma perspectiva universalista da nocdo de
direitos, e a concepcdo de diversidade religiosa, que prima pela
individualidade e pelas diferencas religiosas e culturais

No que se refere a conjuntura histdrico-politica em que
CNRDR estd situado, foram observados os seguintes pontos: 1) que
a criacdo e o desenvolvimento do CNRDR ocorre paralelamente &
um forte periodo de instabilidade politica e econémica (2013-2016);
2) as diferentes mudancas de gestdo no CNRDR e na SDH/PR,
reverberaom a fragiidade do governo frente & crise politica e
econdbmica enfrentada; 3) o destaque para a diversidade religiosa
e temdticas relacionadas acontecem durante a gestdo petista da
Presidéncia da Republica; 4) a dupla dificuldade do comité em
definir um conceito de religido e de diversidade religiosa. Sob esse
Ultimo aspecto, algumas observacdes precisam ser feitas.

O ndo aprofundamento do CNRDR da nocdo de
diversidade religiosa reflete uma caréncia de pardmetros para o
assessoramento da SDH/PR na elaboracdo de politicas publicas que
contemplem a promog¢do da liberdade religiosa e do combate a
intoleréncia  religiosa. Essa indefinicGo dificulta o préprio
funcionamento do CNRDR como fambém o desenvolvimento de
critérios para a sua prdtica politica.

Tomando esse problema como ponto de partida, Souza e
Aragdo (2017) defendem que a diversidade religiosa pode intervir

como um conceito para compreender os embates ideoldgicos que
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ocorrem em torno da relacdo entre religido e politica no espaco
publico. Para isso, os autores propdem gque ela deve ser pensada a

partir do funcionamento discursivo dessa relacdo:

Assim, a diversidade religiosa pode ser compreendida como
uma posicdo-sujeito que faz reverberar a luta ideoldgica pela
valorizacdo da diversidade de crencas no espaco publico.
Nela, inscreve-se a reivindicacdo da religido como elemento
constitutivo  da  vida publica, pondo em questdo o
confinamento da religido a esfera particular. No discurso, ela
é o local a ser ocupado na disputa por politicas publicas que
protejom a pluralidade das religides e que combatam a
infoler@ncia religiosa, marcando um lugar de confronto, de
disputa por significacdo na politica (SOUZA; ARAGAOQ, 2017, p.
75).

Nesse contexto, a diversidade religiosa pode ser
compreendida como um pardmetro analitico que possibilita tanto
para as pesquisas em CR como em AD o entendimento das relacoes
de forca que se estabelecem no espaco publico brasileiro e que
reivindicam a religido como um aspecto constituinte da
democracia e da vida publica. Como local de disputa por politicas
publicas, a diversidade religiosa se filia a uma concepcdo contra-
hegemodnica dos direitos humanos, tal como apontada por Santos
(2014), trazendo para o centro da sua pauta a importédncia do
entendimento da diversidade e pluralidade religiosa nos processos
de emancipacdo social.

Dessa forma, a diversidade religiosa, enquanto posicdo-
sujeito  (SOUZA; ARAGAO, 2017), marcaria uma oposicdo ao
entendimento produzido na modernidade da distincdo entre o
espaco publico e privado, assim como o confinamento da religido

a esfera particular. Assim, a diversidade religiosa consistiria nesse
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espaco discursivo em que estdo entfrelacadas a religido e as lutas

por justica social.

Consideracoes finais

Neste artigo, apresentfamos uma sintese do frabalho
desenvolvido na nossa dissertfagcdo de mestrado assim como seus
desdobramentos. Num primeiro momento, situou-se a questdo da
infoler@ncia religiosa no Brasil e os casos de denuncias feitas ao
Disque 100 e o surgimento do CNRDR como uma resposta d
demanda social por politicas de combate & intolerancia religiosa e
promocdo da liberdade religiosa. Em um segundo momento, expss-
se a perspectiva contra-hegembnica dos direitos humanos proposta
por Santos (2014). O autor defende que essa perspectiva torna
possivel a insercdo da dimensdo religiosa no espaco dos direitos
humanos assim como a articula nas lutas por emancipacdo social.
Em um terceiro momento, apresentou-se o quadro tedrico
metodoldgico da pesquisa, a AD. Por meio de uma rdpida
exposicdo, elucidaram-se alguns dos seus principais conceitos e o
objeto da disciplina, isto &, o discurso. Por Ultimo, apresentaram-se
os resultados de andlise da pesquisa e os seus desdobramentos
através de uma ressignificacdo pelo viés discursivo da nocdo de
diversidade religiosa.

Esperamos, por meio deste artigo, ter despertado o interesse
do leitor para se aprofundar nas questoes sobre religido e espaco
pUblico como também mostrar como a Andlise do Discurso pode
ser uma ferramenta Util aos estudos de religido, possibilitando uma

nova abordagem nesse campo de pesquisa.
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| a fé do povo: exercicios de religido comparada

Peregrinacdes e devocoes do
Juazeiro ontem e hoje

José Artur Tavares de Brito

Infroducdo

A assim chamada objetividade, da qual hoje tanto se fala, ndo
passa de uma crassa mentira. E impossivel refratar o passado
sem |lhe conferir o colorido dos nossos préprios sentimentos
(Heinrich Heine).

O tradicional e o moderno se encontram na experiéncia de
fé vivida no Juazeiro do Norte — CE. E preciso treinar o olhar para
perceber a riqueza das expressdes de fé& do povo romeiro. E bem
verdade que, desde tempos imemoriais e até hoje, o Sagrado
continua sendo uma forca motriz da vida dos humanos. Importam
menos 0s nomes pelos quais seja invocado, no dmbito de cada
cultura. O importante é que a experiéncia do Sagrado continua
sendo uma forca de referéncia para muitos povos, em uns mais do

gue em outros.

E necessdrio destacar que o processo de secularizacdo vivido
em meio d modernidade ndo produziu, como se esperava, o
desaparecimento ou a atenuacdo das experiéncias religiosas.
Ao contrdrio, no campo cristdo, por exemplo, as formas
pentecostais e carismdticas ganharam apelo popular, espaco
social e base institucional, tanto no mundo evangélico como
no catdlico. Outras religides também vivenciam, no Brasil e no
mundo, momentos de reflorescimento (NOGUEIRA, 2012: 228).

Na América Latina - e no Nordeste brasileiro, inclusive -, a

forca do Sagrado segue movendo moinhos. Fato reconhecido até
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por analistas ateus. Um destes, Michael Lowy, em um de seus livros
sobre a Teologia da Libertacdo na América Latina, chega a afirmar
gue, neste continente, a revolugcdo se fard com os cristdos ou ndo
se fard. Aqui se considera o papel mobilizador do Sagrado na esfera
politica. Convém, pois, ver, numa estrita perspectiva de
anfropologia religiosa, o aprofundamento sobre o Sagrado, sobre
as peregrinacdes. Mas, tal influéncia se dd igualmente em outras
esferas da vida, inclusive na vida cotidiana dos pobres no Nordeste,
que aqui serdo alvo de nossas consideracdes, por meio da
experiéncia vivida pelo devociondrio popular em torno do Juazeiro
do padre Cicero.

Muitos estudos procuram aprofundar como se deu a
expansdo do cristianismo. Segundo o historiador Eduardo Hoornaert,
deve-se analisar o que aconteceu nos primeiros séculos em relacdo
d religiosidade popular.

O que foi entdo que provocou a expansdo do cristianismo?
Serd que essa expansdo se deve a fatores relacionados com
a religiosidade populare Até pouco tempo atrds, era dificil
responder a essa pergunta, pois a historiografia cristd estava
principalmente baseada no estudo de fontes escritas. Ora,
essas fontes praticamente nunca abordam a religiosidade dos
primeiros crist@os. Os escritos sobre as origens do cristianismo
ndo costumam mostrar interesse pelo que se passou entre o
povo comum. Nem o filésofo judeu Filo de Alexandria, nem o
historiador judeu Fldvio Josefo informam algo sobre a religido
do dia a dia. E historiadores romanos como Tdcito e Suetdnio
s& mencionam o cristianismo quando  descrevem
acontecimentos sensacionais, como o levante na Alexandria
nos anos 39-41 ou o incéndio de Roma nos tempos de Nero
(65). Alids, é regra geral: intelectuais ndo costumam mostrar

interesse pelo que se passa no meio do povo comum e
anénimo (HOORNAERT, 2013, p. 3-10).

Peregrinagcdes e devogdes do Juazeiro ontem e hoje | 267



A religiosidade popular de Juazeiro do
Norte — CE

E importante salientar, nos dias de hoje as representacdes e
praticas religiosas ndo se fazem apenas por dentro dos circulos
institucionais, mas também por fora e & margem, mas sempre
incluem disputas - € ndo auséncia — de valores (Regina
Novaes).

Fazendo parte de muitas romarias ao Juazeiro do padre
Cicero, fomos percebendo o significado das romarias para aqueles
que dela participam e lhes atribuem sentidos. Sentidos que se, em
uma primeira inst@ncia, parecem ter motivacdes exclusivamente
religiosas, ampliam-se a outros horizontes de crencas e visdes de
mundo.

Pesquisar sobre a histéria do fendbmeno de romaria do
Juazeiro do padre Cicero € perceber o protagonismo de homens e
mulheres que alimentam, no cotidiano das lutas e do viver, o sonho
de um mundo que faca justica a condicdo humana. Esta
experiéncia despertou-me uma série de questdes relacionadas com
a cultura (BERGER, 1985: 23) e a histéria de dominacdo/resisténcia
do povo nordestino.

Propomo-nos estudar as transformacdes da experiéncia
religiosa popular no Juazeiro do Padre Cicero (1986-2016). E
fundamental perceber que “ndo deveria haver mais razées para se
marginalizar a mistica beata, nem o santo que fez o que podia, no
seu contexto, para cuidar dos pobres” (ARAGAO, 2014, p. 354).

Os Ultimos 30 anos trouxeram um turbilndo de mudancas em
vdrios sentidos. O tempo estd passando e com ele os
acontecimentos. Os espacos sagrados estdo-se tfransformando. H&

influéncia da midia, da globalizacdo, da secularizacdo. Tudo isso
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influencia a visdo de mundo do ser humano. Quer ele seja da
cidade ou do campo. Da industria urbana ou rural. O mundo
religioso € bombardeado por estas influéncias. A cada década, um
Novo censo fraz consigo a tensdo de apresentar uma imagem do
pais que nos pode surpreender e com a qual precisaremos

acostumar-nos e tentar interpretar.

O Censo é uma fotografia da autodeclaracdo religiosa em
determinado contexto: ele ndo possibilita qualificar a
mudanca, ou entender suas nuancas, mas apenas nos ajuda
a visudlizar as macrolinhas das transformacdes de uma
década (MENEZES, 2013, p. 331).

Se nos propomos fazer um estudo antropoldgico sobre as
manifestacdes culturais, € fundamental perceber, ao mesmo
tempo, sua permanéncia e dindmica. Um dado muito expressivo é
que as romarias no Juazeiro do Norte — CE tém sempre aumentado
e ndo diminuido. Mesmo considerando a grande crise em que si vive
nos Ultimos anos. Desde 2012, os estados do Nordeste brasileiro vivem
o que j& é considerada a pior seca dos Ultimos cem anos. O periodo de
estiagem afeta a vida de 23 milhdes de pessoas que vivem no
semidrido nordestino. SGo 600 mil animais perdidos s em Pernambuco
e mais de 600 cidades em estado de emergéncia por causa da falta
de dgua. No entanto, vemos que a prdatica religiosa estd colada
concretamente ao cofidiano das pessoas. Sofrimentos e
esperancas sdo depositadas na romaria.

O campo religioso, em suas multiplas interfaces com a
cultura e a sociedade, apresenta-se como uma rica € complexa
manifestacdo de fendbmenos religiosos no Brasil. Mdultiplos
deslocamentos em espacos de tempo cada vez mais rdpidos vdo-

se configurando na atualidade. Um estudo critico e sistemdtico das
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novas configuracdes e performances, no seio das tradicoes
religiosas, constitui em fenbmeno social, exige o aporte
multidisciplinar de diversas ciéncias.

Considerando os contextos atuais, constatamos uma certa
fragmentacdo do cotidiano. Diante da percepcdo das diferencas
culturais, percebemos uma certa saturacdo das epistemologias
monoculturais, universais e funcionais. Olhado o ser humano no
tempo e no espaco, consideramos um olhar sobre a vida na
dimensd&o corpdrea (histérica) que nos transcende. A partir desse
ponto de vista, podemos perguntar: Quais paixdes mais profundas
o ser humano alimenta? Quais os valores que ele elege? Quais os
novos sentidose As respostas, necessariomente, irdo mexer com
dimensdes mais profundas do ser humano, que podemos chamar
de espiritualidade. Nas suas buscas, o ser humano cada vez mais se
move dentro de uma visdo pluridimensional. H& um progressivo
refinamento da percepcdo. E tudo isso incide sobre uma
compreensdo amplificada dos mecanismos de subjetividade que
incluem, de maneira sensivel, a dimensdo religiosa.

No caso das romarias ao Juazeiro do Norte, podemos intuir
gue hd uma complexidade na compreensdo de tdo importante
fendbmeno. Por que serd que as romarias ao Juazeiro ndo diminuem?2
Inclusive com um mundo cada vez mais tecnologizado?2 H& 30 anos,
quase ndo existia romeiro com celular. Hoje quase todos tém. E
usam o WhatsApp. E ai formam seus grupos para organizar a ida ao
Juazeiro. Serd que os romeiros estdo incorporando certas
tfecnologias para manter a sua resisténcia cultural? Para continuar
afirmando suas expressoes de fé através da prdatica das romarias?

Al temos uma linha de pesquisa muito interessante.
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Romaria: uma espiritualidade caminheira

Quem caminha, tem o horizonte da histéria aberto. Quem
caminha purifica a mala e purifica a alma. Quem caminha
passa a se simplificar, leva bagagem pequena; quem
caminha leva apenas o necessdrio; quem caminha depura a
mala e depura a alma. Quem caminha vé o templo como
uma casa de repouso para retomar logo o caminho (Padre
Alfredo Gongcalves).

E de fundamental import@ncia perceber que “a intensidade
existencial da experiéncia religiosa deve também ser medida de
acordo com um fendmeno presente num grande numero de
culturas e de religides: a peregrinacdo” (MESLIN, 2014, p. 199). Uma
simetfric que permeia as peregrinacdes é a acolhida, a
reciprocidade presente de maneira fortemente recorrente na
experiéncia das romarias para o Juazeiro do Norte — CE. De fato,
acolhida é a alma da romaria.

Vdrios antropdlogos, em didlogo com o estruturalismo, nos
anos 1970, contribuiram com a formulacdo da frase: “quanto mais
uma coisa permanece, mais ela se tfransforma”. Essa frase viria a
tornar-se um dos axiomas fundamentais da antropologia histérica. A
romaria ao Juazeiro do Norte € um desses eventos de longa
duracdo que, embora possa ser analisada em sua continuidade,
vem transformando-se desde seu inicio até os dias de hoje. A sua
data de fundacdo é o ano de 1889, quando os fiéis de Juazeiro e o
proprio padre Cicero testemunharam o “milagre da hdstia™ que se
fransformou em “corpo e sangue” na boca da Beata Maria de

Araujo.
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Beata Maria de Arauljo: mulher, negra, pobre. Tentaram
esconder bastante o ocorrido. Com certeza, a discriminacdo foi
implacdavel emrelacdo a ela. O tempo passou. Mas Maria de Arauvjo
tem despertado a atencdo de antropdlogos, cientistas da religido,
historiadores e pesquisadores em geral. A recuperacdo da imagem
da beata Maria de Araujo se impde como uma questdo de justica.
Na visdio de Maria do Carmo Pagan Forti (FORTI, 1999), ela foi mistica
no sentido nobre da palavra. E extremamente simbdélico o que
aconteceu em Juazeiro. Um lugar no fim do mundo, como diria o
escritor Vargas Llosa ao falar de Canudos.

A vida social se expressa como um mundo de relagcodes
simbdlicas. O simbdlico desempenha um papel fundamental no
desenvolvimento da consciéncia, da cultura que se expressa
através das romarias. Assim, a percepcdo de sua propria condicdo
de sociedade dominada em oposicdo a sociedade dominante e a
necessidade de superar esta situacdo passam pelo elemento
simbdlico, entendendo como dimensdes simbdlicas da acdo social:
religido, arte, ideologia, ciéncia, lei, moralidade.

Os Ultimos acontecimentos ligados ao padre Cicero e aos
romeiros nos tfransmitem pontos de andlise. No apagar das luzes do
ano 2015, o Vaticano declarou publicamente, através de uma
carta sob recomendacdo do Papa Francisco, a reconciliacdo da
Igreja Catdlica Romana com o padre Cicero Romdo Batista. Assim
sendo, abrem-se vdrias perspectivas de andlise tendo presente a
importdncia deste fema para o fendmeno religioso no Nordeste do
Brasil. Considere-se que uma “singularidade das romarias a Juazeiro

reside no fato de que, apesar da condenacdo imposta ao padre
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Cicero pelas autoridades eclesidsticas, o padrinho foi canonizado
pelo povo” (PAZ, 2011, p. 24).

Segundo o padre José Comblin, o padre Cicero, "antecipou
em muitos anos as opcdes da Igreja na América Latina. E impossivel
negar a sincera opcdo pelos pobres de alguém que os proprios
pobres proclamam” (COMBLIN, 2011, p. 44).

Na experiéncia da romaria ao Juazeiro do padre Cicero,
percebemos que as pessoas, na aparéncia, ndo se distinguem da
populacdo como todo e, no entanto, mantém a sua identfidade e
sua maneira de ser de modo bastante caracteristico. O
reconhecimento desse fato é de grande importdncia para o nosso
estudo.

Uma constatacdo é podermos verificar que, de fato, “O
estudo do movimento religioso de Juazeiro e do Pe. Cicero revela
um potencial ‘subversivo’ escondido sob as aparéncias de
passividade alienada” (GUIMARAES, 2011, p. 125). A inesquecivel
pesquisadora Therezinha Stela Guimardes nos ofereceu um belo
estudo sobre a “Na¢cdo Romeira”. Seus estudos mostram a grande

resisténcia do povo romeiro.

Conclusao

Desde as suas origens, a novidade do cristianismo ndo deve
ser procurada em megaprojetos, mas em frabalhos humildes
(Gilbraz de Souza Aragdo).

A romaria tem uma légica prépria. Ela € um ritual de
passagem. E, por isso, tem uma maneira prépria e precisa de um
tempo de sensibilidade de acolher essa novidade que chega. Isso

porgue o espaco ndo é sagrado por si mesmo. Na realidade, o
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peregrino/romeiro sacraliza o espaco. Aqui ndo se frata de servir aos
pobres, mas de partir, como sujeitos e protagonistas.

A espiritualidade romeira traduz-se numa mistica profunda
frazida pelo romeiro. Na romaria, a pessoa, a cada dia, sente-se
mais ela mesma, mais forte, mais atenta, mais receptiva. Porisso, ela
observa tudo nos seus minimos detalhes. O olhar mistico vé a sutileza
do ambiente. O peregrino/romeiro vai ao Juazeiro ndo como
pedinte. Mas como alguém que tem muita dignidade e quer ser
fratado como igual. Ele tem algo a dizer.

Pensando nisso e para finalizar este pequeno inicio de
conversa, eu, que lamentei ndo ter sido capaz de fazé-lo na
linguagem mdgica da poesia, desejaria concluir com aquelas
magnificas palavras do grande cronista Fernando Sabino, que tanto
nos fazem pensar.

Ei-las:

De tudo ficaram frés coisas:

A certeza de que estamos sempre recomecando ...

A certeza de que precisamos confinuar ...

A certeza de que seremos interrompidos antes de terminar ...
Portanto devemos fazer:

Da interrupcdo um caminho novo,

da queda, um passo de danca,

do medo, uma escada,

do sonho, uma ponte,

da procura, um encontro.
(SABINO, 1985).
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| a fé do povo: exercicios de religido comparada

lbiapina: o advogado, o missiondrio
e o0 padre-mestre

Gilvan Gomes das Neves

Infroducdo

Esta pesquisa estd inserida na drea das Ciéncias da Religido,
particularmente nas subdreas de Histéria, Sociologia e Antropologia
da Religido e se propde estudar “...a vida e a missdo do Padre José
Antbnio Maria Ibiapina  (1806-1883)". O principal intuito é
compreender como se deu sua trajetdria de vida: como advogado,
juiz de direito, delegado de policia, deputado da Assembleia
Nacional, depois de dez anos trabalhando como advogado pelos
sertdes paraibanos, ele se ordena e se embrenha pelos sertdes do
Nordeste como missiondrio.

Partindo de uma visdo que aponta a mistica como forma
autdénoma de institucionalizacdo religiosa, em que cada mistico
percebe o caminho percorrido como uma via devotionis (ou via
beatitudinis), que demarcara grandes espacos sociais durante a
ldade Média, surgiram, nos Ultimos dois séculos, dois grandes
adversdrios: a Igreja (a partir do século XVI) e a ciéncia moderna -
que até pouco tempo a identificava como atraso, ignoréncia. Dai
decorre uma sistematizacdo e teorizagcdo sobre este fendmeno no
Brasil, como um processo de hibridismo, que molda as expressoes
religiosas entfre suas manifestacdes particulares e suas simetrias no

mundo ocidentalizado.

Ibiapina: o advogado, o missiondrio e o padre-mestre | 277



A pesquisa constitui um estudo socioantropolégico da
missdo e da espirifualidade vividas pelo Padre-Mestre! Ibiapina,
nascido José Antdnio Pereira, em 5 de agosto de 1806, na fazenda
Morro, onde hoje se encontram bairros periféricos da cidade de
Sobral, Estado do Ceard. Durante sua infGncia, viveu com seu pai
Francisco Miguel lbiapina, que lutara na Confederacdo do
Equador, em 1824 (MARIZ, 1997, p.26).

Sua vida foi marcada por tragédias que, por vezes, o
obrigaram a interromper seus estudos: em 1823, aos dezessete anos,
abandonou o Semindrio de Olinda, com o falecimento da sua
genitora; depois de retornar aos estudos, no Convento dos
Oratorianos, viu-se obrigado a novamente abandond-los por causa
da morte de seu pai e, em seguida, do seu irmdo mais velho -
Alexandre Raimundo - que, como o pai, também Iutou na
Confederacdo do Equador. Por causa dessa participacdo, em 1824
(COMBLIN, 2011, p. 19) foi exilado na llha de Fernando de Noronha,
‘onde faleceu com as ondas’ (CRONICA ..., 2006, p.65). Em 1825,
Ibiapina foi obrigado a voltar para o Ceard para cuidar das irmds
6rfds e empobrecidas, pelo fato de os bens da familia terem sido

confiscados pelo Império.

“Ndo nascemos so para nds, cada planta
deve dar seu fruto?

A experiéncia dolorosa que Ibiapina atfravessou na

juventude moldou seu cardter austero, seu senso de justica e a

I Nome como o Padre Ibiapina era chamado pelo povo dos sertdes nordestinos.
2 (HOORNAERT, 2006, p. 40).
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solidariedade para com os sofredores e abandonados. Ao chegar
a um povoado, vila ou cidade, sua primeira pregacdo tinha como
tema a paz entre as familias daquele lugar. Exortava todos &
reconciliacdo enfre si e com Deus. Era uma pregacdo forte que
mexia com os sentimentos das pessoas, as quais ao final, se
perdoavam numa grande festa. Uma vez afastadas as desunides, o

povo era convocado para as obras de Caridade:

Tendo falado sobre o amor do préximo, propds a
reconciliac&o nessa noite, dizendo: ‘Ficarei muito mal servido
se souber amanhd que alguém deixou de reconciliar-se esta
noite; espero ndo passar por esse dissabor’. As doze horas da
noite a musica percorria as [sic] ruas, celebrando com vivas e
entusiasmo a paz e confraternizacdo. (CARVALHO, 2008, p. 58)

Em 1834, ele obteve o diploma, entdo ‘carta’ de Bacharel
em Ciéncias Sociais e Juridicas, e se tornou lente na mesma
Faculdade onde estudara. Foi eleito deputado cearense d
Assembleia Geral do Brasil (no Rio de Janeiro) e, no ano seguinte,
Juiz de Direito e chefe de policia em Quixeramobim-CE.

Entre os anos de 1828, quando Ibiapina ingressara na Escola
de Direito de Olinda, e 1850, quando abandonou a advocacia, o
Brasil passaria por um periodo de profundas crises: em 1828, o
fracasso da Questdo Cisplatina; em 1831, D. Pedro | é obrigado a
abdicar e se retirar do pais; no mesmo ano explode, no Pard, a
Cabanagem; em 1835, a Guerra dos Farrapos irompe no Sul; em
1837, na Bahia, a Sabinada; em 1840, o golpe da maioridade de D.
Pedro Il. No Nordeste, mais precisamente em Pernambuco, a

Revolucdo Praieira, em 1848.
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Figura 1 - Ibiapina: Deputado e Juiz

Fonte: Museu da Casa de Caridade de Santa Fé — Pb

Durante todo esse tempo, o que fazia Ibiapina?e Como
reagia ele, filho e irmdo de revoluciondrio, com sua personalidade
apegada d justica?

Nesta conturbada década, ele estava no Recife, como
advogado. E curioso que Celso Mariz (1942), na biografia que
escreveu sobre Ibiapina, ndo faz mencdo a nenhuma dessas lutas.
Tudo o que ele menciona acerca desta conturbada década sdo

estas linhas:

[...] continuando a viver em Recife por toda década de 1840
a 1850, Ibiapina consolidada a sua reputacdo intelectual e
moral, por uma conduta & parte. Trabalhando e estudando,
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solteiro, retraido das elegéncias da cidade, sempre em
relacdo com altos clérigos e elementos leigos da Igreja e
catolicismo de Pernambuco (MARIZ, 1942, p. 37).

Comblin (1984b) entende que o testemunho do pai e do
irmdo mais velho martirizados na luta por liberdade, a dura
orfandade e as privacdes financeiras fortaleceram, no juiz e
deputado e, mais tarde, no missiondrio José Antdnio Ibiapina, a
consciéncia de justica social; por isso, no periodo em que trabalhou
com a justica, assumiu as causas dos pobres e assim ficou
conhecido e respeitado na Paraiba e no Recife (p. 21-23).

Retirado por trés anos em um sitio em Caxangd, no Recife
(1850-1853), Ibiapina chorou as suas mAagoas e, assim, conquistou o
‘dom das ldgrimas’, como os grandes mestres espirituais. Como eles,

indo ao encontro do mundo dos pobres, uma vez que

[...] finha entrado no amargo [sic] de nossa sociedade, tinha
visto em todas as suas faces, em toda a sua hediondez, a
miséria em que se debatem as classes menos favorecidas da
fortuna, ele tinha visto milhares de infelizes érfdos, arrastando
os andrajos da miséria, a tiritar de fome e frio (CRONICAS...,
2006, p. 75).

Apds um breve tempo de preparacdo, Ibiapina foi
ordenado padre na Sé de Olinda, em 1854, passando a exercer os
cargos de Vigdrio-Geral da Diocese e professor de Eloquéncia
Sacra do Semindrio Diocesano. Sua firmeza espiritual é atestada
pelos cargos eclesidsticos a que foi indicado pelo bispo de Olinda.
Esse, porém, a seu pedido o dispensou-o dos encargos que lhe

foram confiados (CARVALHO,2008, p. 35). A partir dai, comeca a
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sua vida de missiondrio nos sertdoes do Nordeste sobretudo com a

fundacdo das Casas de Caridades.

Ibiapina vai ao encontro de Deus ao escolher o mundo
‘selvagem’ do interior. Ai estdo os pobres de Deus [...] Naguela
época, as cidades constituiom, para o clero, sinbnimo de
seguranca, as honras, os priviégios da classe dirigente. O
interior € a inseguranga, a indefinigdo social (COMBLIN, 2011,
p. 121-122).

Um relato das Croénicas das Casas de Caridade revela-nos:

No fim do mesmo ano o nosso solicito Apdstolo saiu pressuroso,
subindo montes e descendo vales, aftravessando bosques
escuros, na figura do Bom Pastor, para arrebanhar as ovelhas
desgarradas. Ultfrapassa a Diocese de Pernambuco e entra na
do Ceard, sua provincia. (CARVALHO, 2008, p. 51).

Entre os anos de 1860 e 1876, o padre Ibiapina viveu sua
peregrinacdo, sua itineré@ncia. Percorreu, de maneira incansavel, o
vasto territdrio da Diocese de Olinda, que, na época, compreendia
as provincias de Pernambuco, Paraiba, Rio Grande do Norte e
Alagoas. "Penetrou também no Ceard e no Piaui, onde acabava
de ser criada a diocese de Fortaleza. Dentro de um vasto territério —
mais ou menos 600 mil km2 -, o missiondrio andou a pé ou a cavalo”
(COMBLIN, 1984, p. 24).

Coincidentemente, foi durante a peregrinacdo do Padre

Ibiapina que a Igreja comegcou o processo de romanizagcdo,

3 CARVALHO, Ernando Luis T. de. A missdo Ibiapina. Quem desejar conferir as viagens
do Padre Ibiapina, os detalhes das pregacdes e mobilizacdes do povo para as
obras de Caridade, veja as Crénicas das Casas de Caridade, 1981, de Eduardo
Hoornaert. Mais recentemente, o Pe. Ernando Luis Teixeira organizou as
informacgoes inclusas nas Crénicas das Casas de Caridade (CCC) de Hoornaert, os
escritos de Paulino Nogueira, primeiro bidgrafo do Padre Ibiapina. O trabalho do
Pe. Ernando L. Teixeira foi considerado, por Comblin, o que de mais completo
existia, até entdo, entre as obras escritas por pessoas que o acompanharam, além
de alguns escritos do proprio missiondrio.
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criando, assim, dificuldades para a sua acdo. Segundo o Padre

Comblin:

Os bispos da época queriam destruir as formas populares e
mais ou menos carismdticas de liderancas religiosas. Quiseram
destruir o papel dos conselheiros, beatos ou beatas. Queriam
promover a Unica autoridade religiosa prevista pelo direito
candnico, a autoridade dos pdrocos. A heranca de lbiapina
fora atacada diretamente. Deixaram-na morrer sem fazer
nenhum esforco para renovd-la. (COMBLIN, 1995, p. 46)

Caso fosse possivel dividir seu itinerdrio, sua vida publica
poderia ter duas etapas: na primeira, ele foi deputado, juiz de direito
e advogado. Na segunda, atuou como missiondrio pelos sertdes
nordestinos.

Consideramos, ainda, neste estudo, que o Padre Ibiapina
estavaimerso num conflito de padrdes (ELIAS, 1995, p. 15) enfre uma
religido romanizada, racionalizada, e uma religido cabocla, de

origem luso-brasileira, como sugere Riolando Azzi:

Entre as principais caracteristicas do catolicismo tradicional
podemos indicar as seguintes: € luso-brasileiro, leigo, medieval,
social e familiar. Oufro dado importante a ser considerado: o
catolicismo fradicional, por sua origem lusitana e por seu
aspecto social, estd mais profundamente vinculado & cultura
do povo brasileiro. (AZZl, 1978, p.9)

Para analisar o sentido de suas agdes, € preciso assinalar que
elas ocorriaom num contexto conflituoso: de um lado, a realidade

vivida por um caftolicismo populart e, do outfro, a negativa dos

4 A nocdo de “catolicismo popular”, apesar de ter um desenvolvimento préprio,
constrdi-se quase paralelamente ao conceito de romanizacdo, apresentado as
vezes como o seu oposto, ou o aposto do catolicismo ortodoxo. A ele sdo ligados
fracos do catolicismo pré-tridentino, de magia, de supersticdo, de sincretismo, de
crendices, humanizacdo do divino, entre outras caracteristicas. Para fratar dessa
noc¢do e de sua historiografia aqui, precisariomos de mais um capitulo, no minimo;
por isso, ndo serd tratado. Para um aprofundamento sobre essa nogdo: SOUZA,
Laura de Mello. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular
no Brasil Colonial. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2009: ela tem um capitulo
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bispos, através do novo fendmeno de ‘romanizacdo’s do clero
nordestino, praticamente iniciada por D. Luis Anténio dos Santos,
nomeado primeiro bispo do Ceard, em 1861.

Ibiapina é expulso de Sobral e dos limites da diocese dirigida
por D. Luis Anténio, em 1863. Alguns anos depois, em 1869, Dom Luis
Anténio ordenou que fossem suspensos todos os trabalhos

missiondrios no interior, por provocarem ...ndo  poucos
inconvenientes, com detrimento da disciplina eclesidstica e
daguela paz e harmonia que deve reinar entre o proprio pastor e o
rebanho"” (DELLA CAVA, 1977, p.32). Além da expulsdo, o bispo foi
mais longe: exigiu do padre que renunciasse a direcdo das Casas
sediadas no Ceard. O padre Ibiapina obedeceu as exigéncias do
bispo e se retirou para a Paraiba, escrevendo uma bela carta ds
superioras das Casas de Caridade do Ceard, aconselhando-as totall
submissdo ao bispo.

Foi entre a dureza da vida concreta e em meio a conflitos
acerca das formas de organizacdo eclesial que ele teve que tomar
decisdes e fazer suas opcdes.

Portanto, fez-se necessdrio resgatar e analisar a prdtica

pastoral, suas missdes, mutirdes, a mistica do Bom Pastor, que

inteiro sobre o tema nesse livro; de AZZl, Riolando: “Catolicismo popular e
autoridade eclesidstica na evolucdo histérica do Brasil”. Religido e Sociedade, n.1,
125-149, 1977; O episcopado do Brasil frente ao catolicismo popular. Petrdpolis:
Vozes, 1977; O catolicismo popular no Brasil. Petrépolis: Vozes, 1978; O Altar unido
ao Trono: um projeto conservador. SGo Paulo: Paulinas, 1992.

5 Apesar de ndo existir consenso sobre essa nomenclatura, utilizamos o mesmo a
partir de Hoornaert (1991), que considera a Romanizagdo como um processo de
sujeicdo de Igrejas locais & hegemonia romana, ocorrido na Igreja do Brasil, a partir
da segunda metade do século XIX.
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moviam o Padre-Mestre, bem como a espiritualidade implantada

nas Casas de Caridade? por ele fundadas.

Consideracoes finais

A referida pesquisa ainda estd em andamento, mas
podemos fazer a principio algumas consideracoes:

E necessdrio distinguir o projeto do Padre Ibiapina
(marcadamente pela reconciliagdo, cf. Crénica 49) e o projeto
popular por ele desenvolvido. Caso pudéssemos fazer um juizo da
mesma, como a do Padre Cicero, seria que ela foi politica; porque
ele permitiu, mais do que estimulou, o surgimento mesmo que
precdrio de um projeto popular (através de mutirdo para resolver
em comum os problemas) no nivel das instituicoes.

O referido projeto popular remonta ao inicio do Cristianismo:
melhor servir a Deus do que ao ‘déspota’. O deixar de lado um tipo
de servico ‘determinado’ ao déspota significa a conversdo a um
novo servico, que pode parecer desconsiderado diante da
sociedade, mas ndo diante de Deus. O seu projeto popular € acima
de tudo religioso por fugir das leis inerentes & constituicdo de uma
sociedade. E essa opcdo pelo projeto de desclassificacdo social,
realizado pelo mistico, pela beata ou pelo beato, possibilita uma
alianca com a massa desorganizada dos desclassificados do

chamado capitalismo periférico.

6 HOORNAERT, Eduardo. 5 reflexdes sobre o padre Ibiapina. ADITAL - Noticias da
América Latina e Caribe, Fortaleza, 02 maio 2011. Disponivel em:
www.adital.com.br/site/noticia_imp.asp2lang=PT&Img=S&cod=56034>. Acesso
em: 09 maio 2016. Durante vinte anos de sua acdo missiondria, Padre Ibiapina
funda vinte e duas Casas de Caridade espalhadas pelo inferior nordestino, de
Bezerros (PE) no sul (1866) a Acarad (CE) no norte (1860), de Pildes (PB) no leste
(1860) a Crato (CE) no oeste (1869).

Ibiapina: o advogado, o missiondrio e o padre-mestre | 285



Por fim, essa histéria do Padre Ibiapina, que entra no fluxo
forte, continuo da histéria da Igreja de mais de dois mil anos, apela
para um modelo de Igreja, no qual o estado eclesidstico oficial faca
uma alianca com os segmentos populares, sobretudo com os
desclassificados da sociedade civil, buscando a superagcdo do

modelo de ‘cristandade’.
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| a fé do povo: exercicios de religido comparada

Religido do fogo e das festas

Silvério Leal Pessoa

A resisténcia das expressdes da religiosidade popular
caracterizam, o esforco por parte do povo de manter suas fradicoes
diante das vdrias alteracdes das sociedade no mundo. Seja
econdmica ou tecnologicamente. Este artigo apresenta um estudo
comparativo entre o Sul da Franca e Pernambuco através da
observacdo de uma expressdo popular comum nas duas culturas, a
festa de Sdo Jodo. A lingua, por exemplo, € um elemento de
resisténcia, pois, através dela, multiplica-se a cultura e seus
constituintes, tais como: a musica e seus ritmos, as dancas, as
brincadeiras e as festas. No sul da Franca, a lingua occitana luta
para ser oficializada como a lingua oficial da Occiténia e resiste aos
novos mecanismos de imposicdo da lingua dos E.U.A, por exemplo,
em escolas, cursos, concursos e no mercado oficial. Como politica

mundial,

O desenvolvimento democrdtico de uma sociedade do
conhecimento requer politicas publicas internacionais que
garantam a participagcdo do nUmero mais amplo possivel de
linguas e culturas, assim como condi¢cdes discursivas e
confextuais que favorecam a reprodugcdo e O
aprofundamento de distintas fradicdes de conhecimento
(GARCIA CANCLINI, 2007, p. 233).

As festas, as dancas, os ritmos, os instrumentos musicais, a
hereditariedade das brincadeiras e das celebracodes fazem parte
do composto cultural no qual estd inserida a religiosidade e suas
diversas formas de comemoracdo e festividades. Um exemplo de

uma forma de resisténcia e de protagonismo da religiosidade
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popular em Pernambuco € a procissdo dos santos juninos que
acontece todo dia 16 de junho marcando a abertura das
festividades de S@o Jodo no Recife. No ano de 2012, a procisséo dos
santos juninos completou sete anos com uma estimativa de 3.000
pessoas participando do cortejo que sai do Morro da Conceicdo e
segue até o Sitio da Trindade, localizado na zona norte de Recife-
PE, no bairro de Casa Amarela.

As festas de SGo Jodo, que caracterizam a devocdo ao santo,
portanto uma expressdo religiosa, € ornamentada pelas festas
juninas com shows e espetdculos publicos e tem o forrd como ritmo
e como um género que identifica um povo. O fogo das fogueiras
de SGo Jodo estd inserido nas festas tradicionais juninas, em um
hibridismo que ajusta a devocdo ao prazer da diversdo. Missa e
festa sempre estiveram juntas.

Religiosidade e festa fazem parte do panorama das
celebracdes das culturas do mundo. Festa pressupoe
cumplicidade, reunido de pessoas que comungam do evento e,
enfre si, festejam, pois concordam com a celebracdo. Na

realidade,

Sem um grupo de pessoas que valorize o acontecimento e se
comunique através de determinados gestos simbdlicos, ndo
hd festa. Ndo se festeja na soliddo. A festa congrega pessoas
que em comum valorizam da mesma forma, o mesmo
acontecimento. A partir de um acontecimento celebrado as
pessoas se unem. Através de um gesto familiar ao grupo. Aqui
entra, portanto, a comunidade. A pessoa individual celebra
algo enquanto membro de um grupo, de uma comunidade.
A festa é sempre fonte de solidariedade; cria e intensifica a
vivéncia comunitdria (TABORDA, 1990, p. 47-48).

As formas de expressdo da religiosidade ndo deixam de ser

uma comemoracdo, uma celebracdo, um encontro entre pessoas
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que, mutuamente, comungam do rito, do ritual, da solenidade, da
confraternizacdo, do momento de festejar, pois "O rito € uma
performance, consiste num conjunto de cdédigos que se unem a
todos os niveis para formar uma Gestalt, uma vivéncia particular
organizada em nivel comunitdrio” (TERRIN, 2004, p. 290).

Como um mundo cultural - as procissdes, as peregrinacoes,
as romarias, os batismos, as missas, os casamentos, as cerimonias
funebres, as festas religiosas do calenddrio - comprovam que o ser
humano é dotado do sentimento de alegria e de festejar paralelo
ao sentimento religioso. E assim na procissdo dos santos juninos, na
qual o povo une a fradicdo da festa de sdo Jodo ao sentimento
religioso de agradecimento. Conforme o organizador da procisséo

esclarece,

Essa procissGo tem um cardter de solidariedade, é a procissGo da
gratiddo. Todos que trabalham nesse periodo de Séo Jodo, tem
algum retorno com isso. Pode ser o musico, o gaiteiro, o forrozeiro,
a mulher da pamonha, da canjica, o fogueteiro, essas pessoas que
frabalham no ciclo junino estdo agradecendo aos santos a
oportunidade deles estarem fazendo essas coisas, entdo a
procissGo de Santo Antbénio, SGo Pedro e Sdo Jodo, é o
agradecimento a esses santos desse retorno. EntGo € uma
homenagem aos santos por tudo que eles nos proporcionam. Faz 7
anos, 7a edicdo. E a participacdo estd crescendo mais afetiva e
efetiva da populacdo. Estamos pensando em fazer uma procissGo

itinerante, por mais bairros (Enfrevista 6.1.1).

Os Santos das festas de junho relacionam-se com a fertilidade
ndo s6 da terra mas, da mulher também. SGo José cuida da

fertiidade do milho, Santo Anténio é o santo que une quem ndo
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encontrou alguém para casar, e SGo Jodo é aquele que anunciou
o Cristo. Para ter o pedido atendido sdo realizadas as fradicionais
adivinhacdes ao santo. “E o dia das expansdes e alegrias, de
ruidosos folgares, de animadissimas dancas, e enfim, das
adivinhacdes, em que figuram, geralmente, as que fazem as mocas
solteiras para o santo revelar seu futuro, e cujos prodigios sdo
imensos, gracas aos poderes do precursor” (CASCUDO, 2001, p.

318). E comrelacdo a festa:

De par com os festejos religiosos nas igrejas e casas
particulares, precedidos de um novendrio especial, a popular
festa de SGo Jodo, iniciada na véspera do seu dia, tem um
cunho de particular caracteristico pelas suas supersticoes e
sortes, seus combates e suas fogueiras, e suas ceias especiais,
- em que figuram, particularmente, a indefectivel canjica de
milho verde e os cldssicos bolos de Sdo Jodo, indispensdveis &
ortodoxia da festa. (CASCUDO, 2001, p. 318).

Na procissdo dos santos juninos, o povo dd significado aos
santos: cada um deles representa um evento, um simbolo
relacionado a um determinado periodo do ano - seja na agricultura,
seja relacionado a um pedido de matrimoénio. “O ser humano é um
animal simbdlico: entende o mundo, opera sobre ele, transforma-o
e age sempre através de simbolos. Os simbolos sdo imagens
revestidas de sentido e ndo cristalizadas, mas pldsticas, flexiveis,
vivas” (BORAU, 2008, p. 7). Relacionar um santo a algum evento que
se espera realizar € um exercicio religioso, pois “Quando o simbolo
é exterior e socialmente aceite, fransforma-se em ritual ou cerimdnia
religiosa realizada através de palavras, de movimentos e de atos
simbdlicos preestabelecidos” (BORAU, 2008, p.13). Essa relacdo
simbdlica fica evidente quando incorporada pelo povo na

procissdo dos santos juninos,
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Sa@o José entra nesse ciclo junino, porque exatamente no dia 19 de
marco que é o seu dia, o dia consagrado a ele, é o dia que se
planta o milho para vocé colher no SGo Jodo. Santo Anténio, que
segundo a Igreja catdlica, ele ndo é sé o Santo casamenteiro. No
dia dele se faz a festa e as pessoas vao as ruas e ali se conhecem,
namoram e se casam. Sdo Jodo € o santo protetor, é gracas a ele,
por conta exatamente de toda uma manifestacdo agrdria, que
vem da coisa rural, o SGo Jodo representa isso, a fartura, a comida
do milho, as familias, mesmo no Sertdo, nos lugares mais secos, mas
se vocé for hoje, estd Id em qualquer lugar do sertdo, vai estar a
representacdo do SGo Jodo e eles esperando a graca que a chuva
chegue. E Sdo Pedro, é protetor, o homem que tem a chave do
céu, o primeiro papa da Igreja Catdlica, e também o protetor das

vidvas. (Entrevista 6.1.4).

E quando questionado sobre esses sanfos, se sdo santos
especificamente da cultura do Nordeste e sobre a relacdo dessa
procissdo com a religiosidade especifica de Pernambuco, do povo
nordestino, o enfrevistado relaciona a religiosidade com algo
infinito, que ndo tem limites de fronteiras, € inato ao ser humano. E

sobre os santos assim diz o entrevistado,

N&o sdo santos do povo nordestino, eu diria que hoje a dimensdo
do sincretismo, da religiosidade ela é muito marcante no Nordeste,
mas ela estd se espalhando em todas as regides do Brasil, € mundo
a fora, € uma coisa infinita a religiosidade é infinita, ela ndo tem
fronteiras ela estd dentro do coracdo de cada um de nods, ser

humano (Entrevista 6.1.4).
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Uma forte devocdo do povo é dedicada a esses santos
juninos, uma total entrega que é percebida durante o percurso da
procissdo. Percebe-se essa devocdo no caminho que o andor
realiza até chegar no epicentro da festa, o Sitio da Trindade, onde
as imagens s@o recebidas com fogos, dancas, luzes, mUsica da
regido e da época, um real didlogo entre a devocdo e a
comemoracdo. Quanto d devocdo do povo diante dos santos da

procissdo,

Chega a ser até superior ao proprio futebol que o povo ama tanto.
Vocé parte das gragcas alcancadas, das simpatias, das promessas
pedidas e as vezes conseguidas, isso € uma forma de um amor
muito grande as entidades divinas, e o povo ndo vive sem isso, tem
que se apegar a alguma coisa. Ndo sé as imagens, mas o que
representa na cabeca de cada um. Aimagem é a propria pessoa
que reflete nos santos e os santos € o que reflete nas pessoas
(Enfrevista 6.1.3).

E o que diz a Igreja, como se posicionou o0 padre da
pardquia do bairro o qual é sede da procissdo? Pode um evento

religioso ser criado fora do campo de controle da igreja catdlica?

[...] Por ser Santos vinculado & Igreja Catdlica, nds procuramos o
pdroco, e o padre ficou surpreso, pois era a primeira vez que
alguém o procurava para realizar uma procissGo com os santos
juninos. A igreja aprovou, os padres também, pois além da Igreja
ganhar mais fiéis, o sincretismo, a cultura popular ganha, por essa

festa fazer parte do povo (Entfrevista 6.1.4).
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E evidente a existéncia do sincretismo religioso nessa curiosa
expressdo da religiosidade popular associada aos santos das festas
juninas. O hibridismo também, pois ndo é sé o catdlico praticante
que comparece A procissdo e & festa: notam-se seguidores de
outras expressdes religiosas em plena convivéncia. E um lado
religioso que sugere novas maneiras de cumplicidade com as
expressdes religiosas independente de seu credo particular. E uma
possibilidade de convivéncia, didlogo e troca entre maneiras

diferentes de devocdo. Ou seja,

O lado religioso reside justamente no lado do sincretismo religioso,
ndo sé o lado catdlico, o SGo Jodo mesmo representa Xangd, é o
cristGo catdlico com a religido do xangd, da umbanda. Tem essa
interacdo muito grande, ndo é uma procissdo da Igreja catdlica.
Cada pessoa que vem para a procissado referéncia a sua maneira

0s seus santos (Enfrevista 6.1.2).

Figura 1 - Procissdo dos Santos Juninos. Casa Amarela, Recife (PE)

Fonte : Arquivo do Autor (2012).
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Essa expressdo da religiosidade popular, que nasceu fora do
templo, que utilizou de criatividade prépria da comunidade
religiosa, demonstra que a devocdo popular continua fértil, viva e
resistente (Figura 1), afasta-se, criativamente da ortodoxia e cativa
cada vez mais fiéis de outras correntes religiosas que ndo
pertencem necessariamente ao catolicismo e continua
acontecendo fora do templo, sem nenhum adendo religioso no
interior da igreja, como a missa, a béncdo etc. Constatam-se as
prdticas hibridas pois, ‘o desenvolvimento moderno ndo suprime as
culturas populares fradicionais” (CANCLIN, 2008, p. 215).

Na frente do cortejo, as quadrilhas juninas e os bacamarteiros
abrem espaco para as bandeiras dos santos e para o andor com as
imagens. Em seguida, em vez de fiéis, sacerdotes e grupos de
religiosos entoam cdénticos e ladainhas, um trio elétrico executa ao
vivo cangodes fradicionais de Luiz Gonzaga, Jackson do Pandeiro,
Trio Nordestino, Marinés e Dominguinhos (artistas emblemdticos da
cultura do forré). O cortejo continua com um trio de forré pé-de-
serra, senhoras vestidas de personagens miticos como Maria Bonita,
parceira do célebre Lampido, e uma banda marcial executa hinos
tradicionais. Nada mais hibrido. E uma verdadeira manifestacdo de
defesa da cultura popular através de uma expressdo da
religiosidade, associada a uma devoc¢do religiosa aos sanfos juninos
que resiste, reinventa-se e oferece exemplo vivo de uma
encenacdo popular religiosa. Em resumo, qual seria a importdncia
entdo dessa procissdo relacionada d resisténcia cultural a festa, &

fogueira e d religiosidade populare

A valorizag@o da cultura popular, basicamente isso, pois se ndo

tomarmos cuidado tudo isso vai acabar. Para mim o valor dessa
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procissdo é ajudar a preservar a cultura popular. E fazer a defesa
dessa manifestacdo, ndo é fdcil, pois &€ drduo, as pessoas que
compactuem com essa ideia é dificil encontrar. A religiosidade
popular hoje estd um pouco arrefecida, sé se ver isso nas casas e
no interior, & muito mais visto nos ancestrais do que atualmente. O
desdnimo que acompanha a histéria do povo é gritante. E a
procissdo junta todos, unifica, & ecuménica, tem gente que vai por

seu ExU, outros pelos santos catdlicos (Entrevista 6.1.1).

Expressdoes como a procissdo dos sanfos juninos utilizam
tradicdes pré-cristds, como a fogueira, por exemplo, que envolve a
adoracdo ao fogo desde os tempos mais primitivos do ser humano.
“A ‘domesticacdo’ do fogo, isto é, a possibilidade de produzi-lo,
conservd-lo e transportd-lo, assinala, poderiamos dizer, a separacdo
definitiva dos paleontropideos em relacdo aos seus antecessores
zooldgicos” (ELIADE, 2010, p.18). O ritual das fogueiras encontra-se
em vdrias culturas, inclusive, no sul da Franca.

As datas de 23 e 24 de junho como datas marcantes dos
festejos de SGo Jodo sdo datas significativas no sul da Franca e em
Pernambuco com suas devidas particularidades. L& houve uma
perda maior das tradicdes da fogueira, por exemplo, que ndo é
encontrada em ftodas as cidades, mas de fato existe uma
comemoracdo no periodo junino.

Dois eventos significativos neste estudo comparativo é a Féte
de la Saint Jean a Carmaux, também chamado de Feu de la Saint
Jean a Carmaux e Le Feu de Saint Jean a Narbonne. Carmaux e
Narbonne séo as cidades nas quais as festas da fogueira de Sdo
Jodo foram observadas nos dias 21 e 23 de junho de 2011

respectivamente. Era o periodo junino como é festejado em
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Pernambuco e, embora ndo tenham as mesmas tradicdes, a
fogueira e hdbitos da festa, como as mudangas, sdo encontrados
em ambas as culturas. Carmaux fica no departamento do Tarn, e

Narbonne, no Languedoc-Roussillon, no deparfamento de I'Aude.

Figura 2 — Fogueira de Sdo Jodo em Carmaux — Tarn — Por ocasido da festa
de SGo Jodo

Fonte: Arquivo do Autor (2011).

Em Carmaux a fogueira é construida com um desenho
diferente das fogueiras juninas de Pernambuco (Figura 2), as
madeiras maiores ficam encostadas uma nas outras escorando-as
com muitos gravetos que se vao unindo até o fim das madeiras. No
topo da fogueira, colocam um boneco de pano sem a cabecaq,
simbolizando algum personagem politico ou, outro que ndo é bem
visto pela comunidade. No caso da figura 2, o boneco representava

o ex-presidente da Franca Nicolas Sarkozy.
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Em algumas cidades no sul da Franca, a lenha utilizada na
fogueira pode ser diferente. Pode ser de madeira de vinhas (se for
nas regides de vinhos), que sdo guardadas no inverno para queimar
no Sdo Jodo. Em outros lugares, conserva-se a madeira para as
procissdes de Corpus Christi €, em alguns lugares, as criancas
pedem de casa em casa ramos de drvores para fazer a fogueira.

Em Carmaux, a fogueira é acesa as 23h e, antes foi realizada
uma festa com musicas tradicionais na grande praca organizada
pelos funciondrios da prefeitura. Ndo existe um “quadrilha junina™
como a do Sdo Jodo do Nordeste do Brasil, mas ritmos como a
FarGndola, a Polka, a Boreia, o Scotish, a Mazurka e dancas
coletivas como brisa-pe, o Tindelon (ritmo Occitano). Lembram os
ritmos tradicionais da festa junina de Pernambuco pois, muitos
desses ritmos chegaram a Pernambuco através dos franceses e
foram reprocessados pelos artistas populares. Temos assim ritmos
como o xote e a marcha junina, oriundos das dancas Occitanas.!

Ao conftrdrio da festa junina realizada em Pernambuco, com
forte traco religioso, no sul da Franca, a festa junina perdeu tal
senfido. Comemora-se mais a entrada do verdo. A festa lembra e
cita o Santo Jodo Batista, mas ndo se veem imagens € missas,
apenas a fogueira como um simbolo ao redor do qual se relnem
pessoas, familias e a comunidade. O simbolo sempre estd presente
independente da cultura. A fogueira é um simbolo, pois “O que
chamamos de simbolo € um termo, um nome ou mesmo uma
imagem que nos pode ser familiar na vida cofidiana, embora

possua conotacdes especiais além do seu significado evidente e

! Para saber mais sobre as dangas occitanas, ver o DVD produzido pela Associagdo
La Talvera e pela banda La Lalvera: Per Plan las dangar. Dances d’Occitanie
(Albigeois, Quercy, Rouergue). Volume 1.
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convencional” (JUNG, 2008, p.18).

Na festa de Carmaux, os casais dancam ao redor da fogueira,
ao som do grupo musical que se apresentam na praca ao foque de
muUsicas tradicionais. Neste dia, apresenta-se o grupo La Talvera, da
cidade de Cordes sur ciel. A faixa etaria fica enfre 35 e 60 anos.
Poucos jovens, mas a presenca de muitas criangas sugere que a
festa ainda resiste e os pais se preocupam com a heranca da
fradicdo. Sdo os resistentes e tradicionais Les Bals, os bailes, que,
atualmente, tém inspirado novas bandas do sul da Franca como:
Bombes 2 bal, Massilia Sound System, Nux Vomica, Fabulous
Troubadors, La Talvera, entre outras, a realizar uma releitura de suas

tradicoes através da musica e das dancas.?

2 Sobre os bailes, ou Les Bals, A vida cultural e musical e as dangas no Tarn, ver:
LODDO, Daniel. Avec la participation de Bernard Pajot. Gents del pais gresinhol.
Canton de Castelnau-de-Montmiral (Tarn). Cordes: Cordae/La Talvera, 2010, p.
521-553.
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Figura 3 — Les Bals. Pessoas dancam enquanto a fogueira queima em
homenagem a Sdo Jodo, na praca central de Carmaux — sul da Franca -
Tarn

Fonte: Arquivo do Autor (2011).

Nos tradicionais Bailes ou, les Bals, no sul da Franca, onde a
muUsica presente € a musica antiga occitana, “Parece que hd
nostalgia de alguma coisa mais original, que procuramos um Novo
inicio e que tentamos outros caminhos. Procuramos hovamente o
ndo dito e o ndo dizivel, além do sentido mesmo da realidade”
(TERRIN, 2004, p. 209-210).

No Brasil, onde a musica tradicional ndo encontra espaco no
mercado e nas radios oficiais, é diferente na Occiténia, onde cada
festa coletiva, cada comemoracdo € um encontro com valores
herdados desde a antiguidade. SGo dancas, cancoes e ritmos que
s6 conseguiram registros a partir da Idade Média. “E o desejo de ser
nés mesmos simplesmente, sinceramente” (TERRIN, 2004, p. 210). As

festas do més de junho sempre sdo realizadas em volta da fogueira.
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A festa de Sdo Jodo consolidou-se em Pernambuco no més
de junho, com uma relacdo direfa com o plantio do milho e sua
colheita. No sertdo, o ambiente rural, interioricno e com uma
paisagem qgue transita entre a seca e o verde, foi o local adequado
para se consolidar a festa junina e seus elementos formadores,
embora, com o movimento migratdrio para a capital, a festa j& faz
parte do calenddrio de prefeituras e secretarias de turismo do
Recife. Da indumentaria do xadrex, ao chapéu de couro, da
culindria do milho ao som do fole do acordedo e das dancas
francesas que foram reelaboradas nas quadrilhas juninas, “Danca
palaciana do século XIX, protocolar, que abria os bailes da corte
[...] Foi popularizada sem que perdesse o prestigio aristocrdtico e
fransformada pelo povo, que lhe deu novas figuras e comandos
inesperados [...] do paldcio imperial até os sertdes” (CASCUDO,
2001, p. 548). A fogueira sempre € acesa para iluminar a festa, ndo
somente no sertdo, mas nos arraiais enfeitados de bandeirinhas nos

bairros mais populares da capital (Figura 4 ).
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Figura 4 — Arraial do Sitio da Trindade no Bairro de Casa Amarela (Recife-PE)

— Auténtica Festa Junina em espaco urbano

Fonte: Arquivo do Autor (2012)

A presenca dos franceses em Pernambuco estd relacionada
com as dangas na época do Sdo Jodo, um hibridismo entre ritmos
franceses como a Valsa, a Farandola, a Borea, a Polkka e o
Scotische, com os ritmos nordestino do xote, da marcha junina e do
xaxado. As quadrilhas matutas no Sert@do ainda resistem em
pequena quantidade sendo marcadas ainda em francés e fazendo
parte do casamento matuto, que € um teatro ao ar livre nos arraiais,
cujo drama é satirizar com personagens como o padre, o delegado,
o pai da noiva e o prefeito. Muitas sdo as histérias da presenca dos
franceses em Pernambuco, "O Recife ainda ndo era nem aldeia de
pescadores e pelas praias de Pernambuco cheias de indios nUs, j&
andavam franceses pirateando, negociando com pau de tinta,
peles, papagaios, macacos: e emprenhando caboclas” (FREYRE,
2007, p.131).
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De origem pagd, antes de Cristo, as fogueiras no sul da Franca
tem datas iguais ao Nordeste para serem acesas; 23 e 24 de junho
sdo a véspera e o dia de Sdo Jodo e 29 o dia de SGo Pedro. De
tradicdo agricola a fogueira também estd vinculada a protecdo de
fabricacdo do queijo, de ritos envolvendo o vinho e a qualidade do
vinho. A Franca também tem suas supesticoes, por exemplo, as
cinzas da fogueira sdo usadas para muitas coisas: Se a regido tem
ovelhas, as ovelhas caminham sobre as cinzas para se protegerem
das doencas. Mistura-se um pouco de cinzas na dgua e dd-se para
as galinhas para protegé-las das pestes. Colocam-se as cinzas em
um recipiente e deposita-se em algum lugar da casa para proteger
a casa de incéndios e doencas. Guarda-se um pedaco de lenha
gueimada e coloca-se em um cantinho da casa ou no sétdo para
se proteger dos incéndios, dos trovoes e dos raios.3 A devocdo ao
fogo e & fogueira é uma expressdo que caracteriza a religiosidade
popular no sul da Franca. Com diversas outras expressoes religiosas,
“[...] aqui também é aregido da Franca onde tem mais devocdo &
festa de Sdo Jodo, d fogueira de SGo Jodo" (Entrevista 9).

E relevante observar o que, um dos entrevistados responde
quando indagado sobre o que caracteriza a religiosidade popular
na Franca. Sua resposta € uma sintese das experiéncias e reflexdes
analisadas neste capitulo: o hibridismo entre o cristianismo e o
paganismo, as fogueiras de SGo Jodo e as fontes milagrosas como

expressdes anteriores ao cristianismo. Diz ele que,

3 Para saber mais sobre o ciclo de Sdo Jodo e Sdo Pedro na Franca, ver: GENNEP,
Arnold Van. Manvuel de Folklore Frangais Contemporain. Tome Premier 4 - Les
cérémonies périodiques cycliques et saisonniéres - 2 — Cycle de mai - La Saint-
Jean. Paris: Editions A. et J. Picard et Cie. 1981. (p. 1727-2130).
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Acho que existe religiosidade em toda a Franca, em cada regido
da Franca, com coisas diferentes, mas também com caracteristicas
semelhantes. Existe um hibridismo muito antigo com a religido crista,
quando chegou aqui dialogou com a religido pagd que existia
aqui. Tem muitas coisas na religiosidade popular francesa que
frazem essas marcas e que sGo mais antigas que o cristianismo.
Fogueiras de Sdo Jodo, fontes milagrosas, megaliticos antigos,
ddlmens, menirs (pedras enormes) existiam antes do cristianismo. O
cristianismo quando chegou aqui fez suas marcas, para implantar
sua visdo do sagrado. Por exemplo, vocé vai ver nessas pedras,
cruzes desenhadas, e nas fontes também, tem cruzes, nomes de
santos nas pedras, coisas feitas pelo cristianismo, para cristianizar.
Outra coisa importante da religiosidade popular aqui na Franca é
o reci (lendas, muitas coisas que o povo conta e passam de
geracdo em geracdo), a religiosidade aqui tem muito “reci” para

dar sentido as coisas (Entrevista 9).

Narbonne é uma cidade do sudoeste da Franca que tem
origens na Roma antiga. Na lingua occitana, chama-se Narbona.
Fica no Departamento de Aude e na regido de Languedoc-
Roussilion. No dia 23 de junho de 2011, dois dias depois da festa na
cidade de Carmaux, o ritual da fogueira e a festa de Sdo Jodo em
Narbonne seguia a mesma estrutura. A diferenca era como a
fogueira era feita. Em vez de madeiras verticais, era um aglomerado
de madeiras, caixas de embalagens e ramos enfeitados com fitas
coloridas que se amontoavam uns sobre os outros (Figura 5).
Exatamente as 23h do dia 23, véspera do dia de Saint Jean, ela é
acesa e, todos ficarm ao redor da fogueira entre as dancas e a
confraternizacdo. No final da festa, jovens rapazes comecam a

pular a fogueira j& em brasas, ritual que ndo aconteceu na cidade

304 | ReligiGo do fogo e das festas



de Carmaux.

Figura 5 - NARBONNE - LE FEU DE SAINT JEAN na praca Emile Digeon, diante
da Igreja de Sainte-Marie-de-Lamourguier — Dep. Aude , Languedoc-
Roussilion

Lo

[

Fonte: Arquivo do Autor (2011).

O mundo simbdlico € um mundo inerente ao ser humano, e as
religides utilizam a linguagem simbdlica para se expressarem e se
comunicarem. Afravés dos simbolos, a vida ganha significado e a

possibilidade de ser representada, pois:

Por existirem inUmeras coisas fora do «alcance da
compreensdo humana € que frequentemente utilizamos
termos simbdlicos como representacdo de conceitos que ndo
podemos definir ou compreender integralmente. Esta é uma
das razdes por que todas as religides empregam uma
linguagem simbdlica e se exprimem através de imagens
(JUNG, 2008, p. 19).

As expressdes confinuam resistindo e dialogando enfre si. O

fogo e a festa sdo elementos comuns nas religiosidades que, através
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de um mundo globalizado, demonstram que é possivel encontrar
elementos iguais e diferentes a partir da mesma maneira de
devocdo. Resistem ao tempo e d tecnologia e utilizam-se do mesmo
espaco que, em vez de uniformizar as prdticas, reforca suas
particularidades e identidades. Das fogueiras de Sdo Jodo ds festas
juninas e das procissdes ds caminhadas sagradas, a religiosidade

nos une,

O fato de nds termos em comum a natureza humana, o ser
humano, naturalmente nos faz ter em comum as expressées
elementares do ser humano, da vida humana. Por isso é possivel
encontrar em toda parte coisas semelhantes que dialogam umas
com as outras. Eu sempre acho que somos mais parecidos do que
diferentes nas coisas essenciais da vida. Poderiamos aprofundar
essas semelhancas no ser igual. O encantar-se com as coisas, &
perceber alguma coisa que os olhos alcancam mas que vai mais
além do que aquilo que os olhos veem, da percepcdo material das
coisas. Esse encanto é o que leva mais cedo ou mais tarde a
expressées que vao da consciéncia da culpa e do pedido de
perddo, & consciéncia do beneficio e a expressdo da gratiddo e
louvor. Isso é o que estd presente em todas as expressées e sdo
enconfradas em vdrios lugares. E quanto mais nds vamos as
expressées que nascem com O pPovo, as expressoes de raiz, que ndo
tem autor e ninguém assina em baixo, que nasceram com a
espontaneidade do povo essas é que sdo profundas, que tem uma
beleza que diante daquelas que se fabrica nGo conseguem ter
(Enfrevista 1.1.3).

Vimos que, comparativamente, existem elementos

semelhantes entre as expressdes da religiosidade popular.
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Fogueiras, festas e santos sdo utilizadas como simbolos pelo povo
para demonstrar e exteriorizar sua devocdo. SGo praticas antigas
que, permanecem utilizando um mundo simbdlico e protagonizam

suas religiosidades, além de sugerir que ndo estamos sozinhos.
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| a fé do povo: exercicios de religido comparada

Da evangelizacdo do popular &
evangelizacdo pelo popular

Maximilien de la Martiniere

Infroducdo

No dia 1° de abril de 2017, o Vaticano promulgou uma carta,
em formato de "Motu Proprio”, para comunicar sobre a
“transferéncia das competéncias sobre os Santudrios ao Pontificio
Conselho para a Promocdo da Nova Evangelizacdo”. Essa carta foi
assinada pelo préprio Papa Francisco, no dia 11 de fevereiro
antecedente, quer dizer, no dia da festa de Nossa Senhora de
Lourdes. Essa data ndo foi escolhida por acaso, pois Lourdes € um
grande santudrio na Franca.

Essa decisdo parece somente dizer respeito d organizacdo
inferna da Igreja Catdlica, no entanto, tem um valor simbdlico forte:
ela concretiza a inflexdo iniciada pelo Papa Paulo VI, hd cinquenta
anos, a respeito da relacdo entre a Igreja Catdlica institucional e a
religiosidade popular.

Durante séculos, a atitude da Igreja Catdlica passou da
toler@ncia a luta contra as devocdes populares, e vice e versa, até
que o Concilio Vaticano Il (1962-1965), mesmo sem se utilizar,
explicitamente, do conceito de “religiosidade popular”, veio a abrir
as portas para uma possivel inflexdo. Logo depois, o Papa Paulo VI
levou em consideracdo tal fenbmeno religioso na enciclica

“Evangelii nuntiandi”:
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Se essa religiosidade popular, porém, for bem orientada,
sobretudo medianfe uma pedagogia da evangelizagao, ela
é algo rico de valores (1965, n° 48).

Foi a primeira associacdo, através de uma enciclica (a
publicacdo a mais solene da Sé Apostdlica) entre estes dois
conceitos: “religiosidade popular” e “evangelizacdo”, mas na
forma de uma dependéncia do primeiro a respeito do segundo. A
religiosidade popular é “rica em valores”, ela s& precisa ser
“evangelizada”, quer dizer, ela ainda ndo pode ser considerada
como um verdadeiro catolicismol

Durante os vinte anos seguintes, nada mudou. O Papa Jodo
Paulo Il fez, varias vezes, a mesma associacdo de conceitos, com a
mesma relacdo de dependéncia, como na ocasido da Visita ad-
limina dos bispos do Chile em Roma:

Es, pues, necesario valorizar plenamente la piedad popular,
purificarla de indebidas incrustaciones del pasado y hacerla
plenamente actual. Esto significa evangelizarla, o sea,
enriquecerla de contenidos salvificos portadores del misterio
de Cristo y del Evangelio (1984, n°4).

Entretanto, a Conferéncia dos Bispos da Ameérica Lating,
reunida em Medelin, j& tinha tentado associar “religiosidade
popular” e "evangelizacdo” de outra maneira: “a religiosidade
popular pode ser a ocasido ou ponto de partida para um anuncio da fé [...]
(1968, Catequese n°2).

Areligiosidade popular pode ser o ponto de partida para um
anuncio de fé, quer dizer, torna-se possivel evangelizar a partir da
religiosidade popular, e ndo evangelizar a religiosidade popular.
Mudanca radicall Mas, imediatamente, essa mesma Conferéncia

coloca uma condicdo, utilizando-se da palavra “purificacdo”:

[...] nGo obstante, impde-se uma revisdo e um estudo cientifico
dessa religiosidade, para purificd-la de elementos que a
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fornam auténtica e para valorizar seus elementos positivos
(1968, Catequese n°2).

E dificil qualificar o desejo que tem a Igreja Catdlica de
“evangelizar”, ou “purificar” a religiosidade popular (sendo tais
palavras muito utilizadas no “diretdrio da religiosidade popular e da
liturgia” publicado em 2003). Se evidenciada como o desejo de
fransformar a religiosidade popular, para que corresponda aos
anseios da religiosidade da Igreja Catdlica institucional, a palavra
“purificacdo” encontra uma conotacdo negativa. Se entendida, no
entanto, como a necessidade de purificacdo do pecado, como
todos os catdlicos precisam ser evangelizados e purificados do
pecado, a palavra expressa um sentido meramente teoldgico.

Assim, Leonardo Boff reconhece a necessidade de
purificacdo para todos, catolicismo popular como Igreja
institucional. Utiliza-se do conceito de "sincretismo cristdo” para falar
do “catolicismo popular”:

Nenhuma mediacdo é somente pura e livra de toda a
contaminacdo do pecado. O judaismo biblico e também a
Igreja se apresentam como santos e pecadores (..). Aplica-se
também ao sincretismo crist&o. Nunca existiu e serd um evento
escafolégico a vigéncia de um sincretismo somente
verdadeiro (1981, p. 154.163).

Todavia, o inicio da inflexdo do discurso da Igreja
institucional sobre a religiosidade popular chegou da América
latina, da mesma Conferéncia dos Bispos da América Latina, desta

vez reunida em Aparecida:

A piedade popular é “imprescindivel ponto de partida para
conseguir que a fé do povo amadureca e se faca mais
fecunda (...) Quando afirmamos que é necessdrio evangelizd-
la ou purificd-la, ndo queremos dizer que esteja privada de
rigueza evangélica. Simplesmente desejamos que todos os
membros do povo fiel, reconhecendo o testemunho de Maria
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e também dos santos, procurem imitd-los cada dia mais (2004,
n. 162).

Em seguida, o papa Francisco, oriundo da América Lating,
afirmou, firmemente, e repetidas vezes, que a religiosidade popular
é um meio de evangelizacdo entre outros. Assim, na ocasido do seu
encontro com os agentes de peregrinacdes e os reitores de
santudrios em Roma: "Esta religiosidade popular € uma forma
genvuina de evangelizagdo, que deve ser promovida e valorizada,
sem minimizar a sua importéncia” (2016, n. 1).

Essas palavras, como muitas outras palavras do papa atual
(cf. os pardgrafos 122 & 126 da sua enciclica Evangelii Gaudium), e
as suas consequéncias (a decisdo de confiar o cuidado dos
Santudrios ao Conselho para a promog¢do da Nova Evangelizacdo)
marcam o ponto alto desta inflexdo da atitude da Igreja Catdlica
instifucionalizada a respeito do  catfolicismo  popular,
particularmente presente no Brasil atual.

A Igreja ndo faz mais quest@o de evangelizar o catolicismo
popular, mas de incentivar o préprio dinamismo dele para a
evangelizacdo. Assim fala o papa Francisco neste “motu préprio”
Sanctuarium in eclesia:

Questa osmosi tra il pellegrinaggio al Santuario e la vita di futti
i giorni & un valido aiuto per la pastorale, perché le consente
di ravvivare l'impegno di evangelizzazione mediante una
testimonianza piu convinta (2017, n. 3)

Quero mostrar, neste artigo, que esta inflexdo no discurso da
Igreja Catdlica institucional a respeito do catolicismo popular, ndo
é apenas motivada por razdes conjunturais (o esvaziamento das
igrejas), mas que tal inflexdo ¢é fundada sobre razdes

antropolégicas, conforme apontadas por Peter Berger:
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Algumas instituicdes religiosas perderam poder e influéncia em
muitas sociedades, mas crencas e prdticas religiosas antigas
OouU novas permaneceram na vida das pessoas, 4s vezes
assumindo novas formas institucionais e as vezes levando a
grandes explosdes de fervor religioso. (1999, p. 10)

Quero mostrar que o catolicismo popular é fruto de um real
processo de inculturagao da Revelagdo Crista na cultura do povo,
e por essa razdo, deve ser considerado como um verdadeiro
catolicismo, ao lado do catolicismo da Igreja Catdlica institucional,
e ndo como uma excrescéncia desviante dele. Assim como
verdadeiro catolicismo que é, o catolicismo popular participa do
dinamismo da nova evangelizacdo, o que fundamenta, portanto, a
decisdo do Papa Francisco em confiar a gestdo dos Santudrios ao
Conselho pontifical pela promoc¢c&o da Nova Evangelizacdo, por
causa do dinamismo evangelizador das devogoes populares que se

manifestam nos santudrios.

Pequeno itinerdrio historico

A religido e a cultura estdo intimamente ligadas, como
mostra Peter Berger, no seu livio “A religido na consciéncia
moderna”. De fato, a cultura precisa da religido para fundar a sua
legitimidade, como a religido precisa da cultura para se expressar
(ela precisa dos ritos, simbolos, hdbitos... da cultura). Nao hd religicio
sem cultura.

Assim, a Revelacdo Cristd passou a aculfurar-se em
diferentes culturas, quer dizer, passou de cultura a culturg, iniciando
a sua caminhada com a cultura semitica, que foi o seu berco dois

mil anos atrds.

312 | Da evangelizacdo do popular & evangelizacédo pelo popular



A andlise histérica dos vdrios processos de aculturacdo! nos
encaminha d consideracdo de trés modos de aculturacdo possiveis,
a partir de uma “cultura crist@”, no sentido de que o sistema religioso
qgue impulsiona essa cultura é aquele da Revelacdo Cristd
encontrando uma cultura "ndo-cristd" (baseada em outro sistema
religioso).

- A passagem forcada: a cultura cristd dominante tenta

impor seus padrdes culturais, incluindo, no seu campo religioso, a
outra cultura. Isto é o que ocorreu no Brasil, quando do contato
enfre a cultura cristd dos colonizadores portugueses e as culturas
indigenas e africanas, como mostrou Eduardo Hoornaert, no seu
livro “O cristianismo moreno no Brasil”. Tal contato levou a cultura
ndo-cristd numa atitude de resisténcia, concrefizando-se
particularmente pelo processo do sincretismo religioso.

- A adaptacdo: a cultura cristd manifesta a sua boa

vontade, tentando adaptar-se aos padrdes culturais, e também
religiosos, da cultura ndo-cristd, incluindo na sua maneira de
celebrar, de viver, de pensar... As liturgias catdlicas encontram-se
em processo de adaptacdo, particularmente na Africa e na
América do Sul, guando incorporam ritmos musicais, roupas, dancas
e outros aspectos peculiares das culturas locais. O processo é
louvavel, mas permanece desequilibrado. E o agente religioso da
cultura dominante (o padre, neste caso) que, a partir de suas
proprias  premissas  culturais e da  sua  compreensdo,
necessariamente parcial, da outra cultura, faz os esforcos para

adaptar-se a cultura ndo-crista.

1 Conceito antropolégico utilizado desde 1880 na América do Norte para descrever
as consequéncias do contato entre duas culturas interagindo uma com a outra:
conflitos, adaptacdes, sincretismo...
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- A inculturacdo? a cultura cristd oferece o seu sistema

religioso a outra cultura. Essa adapta-a aos seus préprios padroes de
pensamento, de celebracdo e de vivéncia. Esse processo
acontece, obviamente, quando o apelo do sistema religioso da
cultura cristd é suficiente para dar d outra cultura o desejo de
integrd-lo ao seu proprio sistema religioso. Tal processo é arriscado,
pois a cultura cristd ndo poderd mais controlar a evolugcdo que
encontrard, inevitavelmente, o seu sistema religioso, na outra
cultura. O processo é lento, pode durar geracdes, ou até mesmo
séculos. Enfim tal processo parece um pouco ideadlista, mas é,
teoricamente, possivel, uma vez que a cultura (e, portanto, a
religido relacionada a ela) € uma realidade em permanente
evolucdo.

A definicdo mais completa do conceito de “inculturacdo” é
dada por Antonio Alves de Melo:

Entendemos incultura¢cdo como o processo de evangelizacdo
mediante o qual a vida e a mensagem cristds sdo assimiladas
por uma cultura de tal modo que se exprimam através dos
elementos dessa cultura. Encarnando-se nela, a vida e a
mensagem cristd passam a constituir o principio inspirador, a
norma e a forca de unificacdo da cultura evangelizada,
possibilizando assim  sua  fransformacdo, recriacdo e
relancamento (1996, p. 309).

O processo de inculturacdo j& aconteceu nos primeiros
séculos da cristandade, quando a Revelacdo Cristd passou do
berco da cultura semitica para a cultura greco-romana. Ele
aconteceu faciimente, pois a cultura semitica era muito menor do

que a cultura greco-romana. Fica mais f&cil oferecer o seu sistema

2 Conceito teoldgico utilizado oficialmente, pela primeira vez, pelo Papa Jo&o Paulo
Il na enciclica “Redemptoris Missao™ (52) para descrever o processo de contato
entre a Revelacdo Cristd e uma cultura ndo cristd.
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religioso em situacdo de inferioridade do que de dominacdo...
Neste caso, a tentacdo do outro processo, aquele da passagem

forcada, € muito mais forte!

Contexto atual

Atualmente, o desafio da Revelacdo Cristd é realizar um
novo processo de inculturacdo com a cultura atual, chamada “pds-
moderna”. Ndo € o meu propdsito apresentar aqui as diferentes
consideracdes sociolégicas sobre a sociedade atual, somente
apontar que o contexto atual é diferente daqguele de cinquenta
anos atrds. E esse desafio que a Igreja Catélica chama, através da
iniciativa do Papa Jodo Paulo Il, de "nova evangelizacdo”! Para um
novo contexto, precisa de uma evangelizacdo nova.

O contexto € novo, mas a cultura ndo é nova. Uma cultura
ndo é mais do que o resultado de uma evolucdo da cultura anterior.
A cultura atual é chamada de "pds-moderna" porque sucede uma
cultura anterior, chamada "moderna”. Mas a transicdo de uma
cultura para a outra, no entanto, ndo implica uma mudanca radical
de paradigmas. Ndo hd desaparecimento de uma cultura, com um
toque de varinha mdgica, e surgimento de uma nova cultura sem
conexdo com a precedente, mas evolucdo, até um ponto onde
ndo é mais possivel considerar as caracteristicas da cultura anterior
como paradigmas da nova situacdo cultural. A partir desse
momento, escolhe-se um novo nome para descrever essa nova
cultura.

Entdo, a cultura atual, dita “pds-moderna”, ndo é uma

cultura nova (no sentido sem nenhum contato com o cristianismo)
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qgue a Revelacdo cristd poderia “inculturar” (no sentido da
definicdo de Melo), como foi o caso quando esta chegou na
América do Sul ou na Africa negra. De fato, na época, a Revelacdo
cristd encontrou culturas com seus proprios sistemas religiosos, mas
culturas ainda virgens de qualquer contato com a vida e a
mensagem cristds. Teria sido possivel, neste momento, realizar um
verdadeiro processo de  inculturacdo. Essa  situacdo,
provavelmente, ndo se apresentard nunca mais.

Assim, a cultura pés-moderna no mundo de hoje ndo é nova,
do ponto de vista da Revelacédo cristd. E uma nova cultura, mas ndo
é uma cultura nova. De fato, a cultura atual é o resultado de j& dois
mil anos de contato com a Revelacdo cristd. Esse processo iniciou-
se pelo encontro entre a cultura “greco-romana-semitica-cristd” e
as culturas germdnicas e célticas, contato que levou & cristandade
ou cultura medieval. Pois passou por todas as mudancas e
vicissitudes da histéria do mundo, pelo lluminismo dos séculos XVII-
XV, pelo racionalismo do século XIX, e pela secularizacdo do
século XX [...] Tudo isso para alcancar a sua posicdo atual.

E agora? Como a Igreja Catdlica institucional pode realizar
a nova evangelizagcdo neste novo contexto de cultura (isto €, com
novos par&metros), mas ndo de contato com uma cultura nova
(pois esta cultura j& € informada pela Revelacdo cristd)e Qual
processo ela vai poér em prdtica? Passagem forcada, adaptacdo ou
inculturacdo?

Ndo é imagindvel pensar em termos de passagem forcada.
No confexto de subjetividade da cultura contempordnea, tal
processo ndo feria nenhuma chance de sucesso e estaria

completamente em desacordo com o Evangelho.
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Peter Berger, no mesmo artigo, mostra que a segunda
opcdo, a adaptacdo, é j&@ condenada:

O que ocorreu, de modo geral, € que as comunidades
religiosas sobreviveram e até floresceram na medida em que
ndo tentaram se adaptar ds supostas exigéncias de um mundo
secularizado (1999, p. 11).

Enfim, ndo parece possivel pensar de novo em termos de
inculturac@o, pois a cultura pdés-moderna ndo é virgem de qualquer
contato com a vida e mensagem cristds, o que € a condicdo
necessdria para pér em prdatica tal processo.

Como nenhum dos trés modos de aculturacdo, j& praticados
na histdria, do encontro de uma cultura cristd (impulsionada pela
Revelacdo Cristd) com diversas culturas ndo-cristds parece atuante
hoje, sobram duas expectativas que ainda se oferecem & Igreja
Catdlica: O recuo identitdrio ou a valorizacdo do catolicismo
popular.

Peter Berger mostra, de fafo, que, no conftexto de
instabilidade identitdria, de perda de raizes, de valorizacdo do
subjetfivismo, quer dizer, neste nosso contexto, a tenfacdo do
tradicionalismo estd particularmente presente nos individuos mais
fracos:

Na cena religiosa internacional, sdo os movimentos
conservadores, orfodoxos ou fradicionalistas que estdo
crescendo em quase toda parte. Esses movimentos sdo
justamente aqueles que rejeitaram o aggiornamento a
modernidade tal como ¢é definida pelos intelectuais
progressistas (1999, p. 13).

Mas este recuo identitdrio (reivindicado por alguns dentro da
Igreja Catdlica institucional, até mesmo no Vaticano) implica o fim
da nova evangelizagdo. Recusar a cultura atual, na qual vivem hoje

0s homens, para procurar restabelecer uma cultura antiga, ndo
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pode mais ser chamado processo de aculturacdo, mas de
‘deculturacdo’ (no sentido de recusa do contato com a nova

cultura).

O catolicismo popular considerado como
fruto de um processo de inculturacdo

Acabei de dizer que o processo de inculfuracdo ndo pode
mais acontecer, pois a cultura pds-moderna atual ndo ¢ uma
cultura nova, virgem de qualquer contato com a Revelacdo crista.
Mas, e nisto consiste a fese que quero apresentar agora, nada
impede de considerar o processo de inculturacdo como um
processo ja ocorrido.

H& dois mil anos, de geracdo em geracdo, através da
evolucdo da cultura, por diversos processos de sincretismo, o povo
acolheu a Revelacdo Cristd, expressou-a na sua prépria lingua e
reformulou-a de acordo com seus paradigmas, dando origem a um
novo sistema religioso: o catolicismo popular! Utilizei aqui o conceito
“povo” no seu sentido mais amplo, aquele que a teologia utiliza na
sua expressdo “sensus fidei":

O:s fiéis tém um instinto para a verdade do Evangelho, o que
Ihes permite reconhecer quais sGo a doutrina e prdtica cristas
auténticas e a elas aderir. Esse instinto sobrenatural, que tem
uma ligacdo intrinseca com o dom da fé recebido na
comunhdo da Igreja, € chamado de “sensus fidei”, e permite
aos cristdos cumprir a sua vocacdo profética (2016, p. 2).

Preciso agora justificar esta tese, o que pretendo fazer a
partir da definicdo da inculturacdo j& enunciada. Eduardo

Hoornaert mostra que, desde o inicio do cristianismo, o sucesso
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deste, e a sua inculturacdo na cultura greco-romana, aconteceu

gracas ao povo:
As vitérias simbdlicas de Cristo e de Maria sdo na realidade
vitérias do povo analfabeto na sua luta por dignidade e bem-
estar. [...] O cristianismo ndo venceu fampouco pela
pregacdo, nem pelo testemunho destemido de mdrtires, pela
santidade de seus herdis, pelas virtudes ou milagres de seus
santos. Venceu, isso sim, por uma atuacdo persistente e
corajosa na base do edificio social e politico da sociedade
(2013, p. 9-10).

Desse modo, é possivel afirmar, utilizando as préprias
palavras da definicdo de Melo, que, por mais de dois mil anos, a
cultura popular “assimila a vida e a mensagem crist@”, de tal modo
que as “exprime através dos seus elementos proprios” (como o
pagamento da promessa, a procissdo, a folia...). “Encarnando-se”
nesta cultura popular, “a vida e a mensagem cristd passam a
constituir o principio inspirador, a norma e a forca de unificacdo”
dessa cultura. Isso explica por que, hoje, tanto no Brasil como na
Franca, muitos individuos definem a si mesmos como catdlicos,
enquanto a sua ligacdo efetiva com a Igreja institucional é quase
nula. Esses individuos consideram a palavra "catdlico” como aquela
gue melhor define a sua prépria identidade e, entdo, a identidade
da sua cultura. Assim, realmente, a “vida e mensagem cristd passam
a constituir o principio inspirador, a norma e a forca de unificacdo’3
da cultura popular. Isso tornou possivel a transformacdo desta
cultura - o que mostrou Hoornaert, em referéncia aos primeiros

séculos da Era Cristd - a sua recriacdo e o seu relancamento, como

um novo sistema religioso que chamamos de "catolicismo popular".

3Sdo as préprias palavras da definicdo de Melo que estou utilizando neste paragrafo.
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Tem que continuar a verificacdo da pertinéncia desta minha
tese em aplicar o processo de inculturacdo ao catolicismo popular,
apresentando as quatro  caracteristicas  deste  processo,
mencionadas no 1° paragrafo:

1 - "“Este processo de inculturacdo somente acontece,
obviamente, se o apelo do sistema religioso da cultura cristd for
suficiente para dar & outra cultura o desejo de integrd-lo ao seu
proprio sistema religioso”. Porém, durante esses dois mil anos, a
cultura dominante, aquela das elites cristds, apresentou, de vdrias
maneiras, a Revelacdo Cristd d cultura popular, suscitando nela o
desejo de assimild-la ao seu proprio sistema religioso (0 que
provocou diversos processos de sincretismo, que Leonardo Boff
descreve como de um processo nafural a qualquer sistema
religioso).

Assim, muitas devocodes populares (devocdo aos santos,
devocdo ao Sagrado Coracdo de Jesus, procissdo do Corpus
Christi...) foram originalmente propostas aos fiéis pela Igreja
institucional, pois foram remasterizadas, por conta propria, pela
cultura dos pequenos e humildes. A respeito do culto dos santos,
Jean Guyon explica:

A maioria dos estudos emrelagdo a origem do culto dos santos
mostram que ele tem nada a ver com a religiosidade popular.
Eles mostram, pelo contrdrio, tudo o que este culto dos santos
deve, na Antiguidade, as iniciativas dos poderosos € a
vontade pastoral dos bispos que encontraram, naturalmente,
o fervor do povo cristdo (2003, p. 114).

2 - “Este processo de inculturacdo é arriscado, pois a cultura
crist@ ndo poderd controlar a evolucGdo que encontrard,
inevitavelmente, o seu sistema religioso, na oufra cultura.” Isso

explica por que, até agora, a Igreja Catdlica institucional encontrou
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tantas dificuldades em considerar o catolicismo popular de outra
maneira do que como uma excrescéncia desviada dela mesma.

A Utilizacdo regular do conceito “purificacdo” exprime,
inconscientemente, esta dificuldade. Querer ‘“purificar" o
catolicismo popular é querer transformd-lo, para alinhd-lo &
religiosidade da Igreja Catdlica institucional, especialmente a sua
liturgia (o0 que foi a razdo da publicacdo do “diretério da
religiosidade popular e da liturgia” em 2003) sem reconhecer o seu
proprio génio.

Ndo foi facil entender que, no seio da Igreja (com letra
maiUscula, no sentido mais abrangente do povo de Deus), podiam
encontrar-se diferentes capelas! Isso implica considerar que pode
haver vdrios catolicismos, vdarias maneiras de ser catdlico, como hd
vdrias maneiras de ser cristdo!

3 - "Este processo de inculturacdo também & mais lento. Ele
pode durar por geracdes, até mesmo séculos”. De fato, j& se tem
estendido por dois mil anos! Nesse sentido, é possivel colocar a
hipdtese de que este processo de inculturacdo, que deu d luz ao
catolicismo popular, é, particularmente, amadurecido, e é, talvez,
na histéria do cristianismo, o fendmeno mais bem-sucedido, pois hd
mais de dois mil anos que a Revelacdo Cristd se incultura na cultura
popular!

4 - "Este processo de inculturacdo, finalmente, parece um
pouco idealista, mas é teoricamente possivel, uma vez que a cultura
(e, portanto, a religido relacionada a ela) é uma realidade em
permanente evolucdo." Obviamente, hd, nessa tese, uma visdo um
pouco idedlista do catolicismo popular, mas isso faz parte do

principio de uma tese: que ela possa ser criticadal
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Conclusao

Como agente religioso (padre) da Igreja Catdlica
institucional, ndo posso contentar-me em ver a minha Igreja atraida
pela tentacdo do recuo identitdrio.

Foi-me dada a chance de viver uma imerséo no catolicismo
popular do Brasil, no sul do Pard, durante trés anos. Saio dessa
experiéncia com a convicgcdo de que o catolicismo popular é o
presente que o Espirito Santo nos preparou, durante dois mil anos,
para que pudéssemos enfrentar os desafios da nova evangelizacdo
na cultura pdés-moderna.

S& se precisa “trocar de 6culos” para considerar e acolher o
catolicismo popular como uma béngdo! Os bispos das comissdes
episcopais para a liturgia da América Latina e dos caribenhos,

reunidos no México, acabam de nos incentivar neste caminho:

Nossa piedade popular € um exemplo de inculturacdo pois os
povos de nossos paises traduziram em sua linguagem et gestos,
com a forca do Espirito Santo, sua experiéncia de fé. Por isso
devemos entrar em comunhdo com a fé vivida por nosso povo
(2017, p. 29).
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| o sagrado dos artistas: entre simbdlico e diabdlico

Arte e religido em Roberto Van Der
Ploeg (Ou olhando para além do
Nosso Paraiso)

Gilbraz Aragdo
Andréa Caselli Gomes

[...] Ao falar em teologia ndo estou pensando em confissées
de fé nem em doutrinas, mas no sagrado selvagem, no
sentimento ocednico, em tudo que vem daquelas camadas
profundas do nosso ser que Joseph Campbell chama de zona
mitogenética primordial (...), pensando naquela prisca
theologia que estd no transfundo cultural de todos os povos e
de todas as fradicoes, sejam europeias, orientais, indigenas,
africanas. Por que entdo ndo pedir a béncéo a Zeus e a todos
os deuses e deusas do Olimpo, Afrodite nascendo das
espumas do mar da Jonia, Atena de olhos verdes protegendo
Telémaco na Odisseia? Por que ndo pedir a béncdo de Javé,
Jesus, Shiva, Krishna, Mohamed, lemanjd, Tupd, Xangd, Oxald,
meu pai?¢ Essa teologia plural aprendeu que Deus muda como
o fogo quando misturado com fragréncias e é nomeado
segundo o perfume de cada uma. Teologia como
fransteologia. Mesmo porque, como explica Krishna a Aryuna,
qualquer que seja o nome pelo qual me chamares, sou eu
quem responderd. Dizendo de uma vez, ndo estou pensando
em nenhuma teologia encrdtica que, pretendendo ser o
dltimo significado, corre sempre o risco de se transformar em
monstro (TENORIO, 2014, p. 36).

Nossa reaproximacdo de Roberto comecou quando 0 Nosso
Grupo de Estudos realizou uma atividade em 2014, com uma aula
dessa teologia publica e plural que comeca a ganhar legitimidade
pelo mundo afora. Para corresponder ao contelddo da
hermenéutica nova e aberta das tradicdes espirituais, a forma da

aprendizagem teve de ser também renovada: uma visita guiada e
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animada d Arteplural Galeria, na rua da Moeda do Recife Antigo,
onde Roberto van der Ploeg estava com a exposicdo “Pretextos:
além do paraiso”. Roberto Ploeg nasceu na Holanda, em 1955, e
veio para o Brasil em 1979, para realizar estudo de mestrado em
teologia latino-americana. Desde 1982, reside entre os nordestinos,
onde formou familia e tornou-se assessor das Comunidades de Base.
Mas as dificuldades interpostas pelas forcas conservadoras e
anticonciliares que cresciam no catolicismo o levaram ao caminho
da arte, na qual procura apresentar, de maneira mais pessoal e
livre, as experiéncias universais da fé. Como ilustracdo dessa
trajetdria, basta lembrar que Roberto fundou o “*“Mandacaru: jornal
da tendéncia democrdtica e libertadora nas igrejas cristds do
Nordeste”. Bastava esse nome para garantir que a publicacdo iria
enfrentar secas e cercas. Fechado o jornal no terceiro ano, Ploeg
como que disse: se NAo POosso escrever, vou pintar.

Por imagens visuais € ndo mais literdrias, no entanto, ele
continua a caminhada questionadora. Serd que arte e ciéncia
poderiam combinar-se? E a religido, em que medida sua teologia
pode ter assento nesse banquete dos saberes? O sagrado: é oposto
ou uma dimensdo do profano? A visita do nosso Grupo de Estudos
aos quadros de Roberto, apreciando e discutindo a beleza das
pinturas que ‘“recriam” cenas biblicas e sacralizam a vida
compartilhada, aqui e agora, permitiram terapeutizar as vivéncias
religiosas da gente e acolher o paradoxo para além do principio de
ndo-confradicdo, desconstruindo, assim, o monstruoso dualismo
gue contrapde o humano ao divino, um saber ao outro. A obra de

Roberto relaciona a contemporaneidade aos modelos biblico-
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religiosos da nossa cultura, mas é desenhada em cima de metdforas
fransculturais e informada interdisciplinarmente pelas ciéncias.

Em 2015, o nosso Grupo de Estudos visitou novamente uma
exposicdo de suas pinturas, na galeria Barte, no Recife, onde 15
artistas foram convidados a participar de uma mostra sobre Van
Gogh, em meméria aos 125 anos de sua morte. Ploeg registrou o
gue representa, em sua visdo, a heranca artistica deixada por seu
famoso conterrdneo que, como ele, se rendeu aos mistérios de
Rembrandt e da teologia. Ele criou um painel com 9 pinturas de

natureza morta, um género bastante explorado por Van Gogh. No

Figura 1 - Em meméria a Van Gogh, dleo sobre tela, 2015
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centro, pintou "a Morte de Van Gogh", simbolizada por uma galinha
morta, de penas ruivas, sob o sol forte e um céu cheio de corvos,
lembrando a obra que Vincent pintou em seus Ultimos dias. Nessa
composicdo, Ploeg mostra a luz da vida que resplandece nas trevas
do coracdo da terra, a vida criativa que se irradia do fundo do
abismo, de profundis. Sensibilizamo-nos pelo sagrado sentimento de
compaixdo por todos nds, que sofremos as transformagdes naturais.

Ploeg também refrata pessoas anénimas, humildes, aleijadas e
livres, na soliddo da pobreza e da miséria. Dessa forma, ele nos deixa
impressionados ao vermos - na imagem de um desamparo indescritivel
e indizivel - o fim das coisas ou seu extremo. A partir dessa
contemplacdo, surge em nosso espirito aideia do divino. Pois, como
Van Gogh mesmo (2016, p.24) uma vez questionou, “A vida ndo nos
teria sido dada para enriquecer nossos coragcoes, mesmo quando o
corpo sofre2” Em resposta, a arte nos quadros de Ploeg eternizam
um modo de vida e seu momento histérico, aprofundando a
estética entre arte e vidoa como representacdo de sua
contemporaneidade. Portanto, em imagens cotidianas, a vida
comum e a condicdo humana atual podem ser, em sua arte,
refletidas através da hermenéutica teoldgica e da ética humanista.

Em suas obras, Ploeg também apresenta algumas narrativas
biblicas. Ele mostra JO, o homem piedoso que agradava a Deus,
como um operdrio que, apds ficar tetraplégico, se converte ao
protestantismo. O fratricidio de Abel ocorre em um bairro do Recife;
o milagre da multiplicacdo é do jeito que o povo faz, com cinco
pdes franceses e duas latas de sardinha; Betsabeia recebe uma
mensagem do rei David através de um torpedo no celular. No

quadro “Suzana no banho e os dois ancidos”, hd mencdo a historia
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biblica da casta Suzana que, na histéria da arte, muitas vezes foi
pretexto para pinfuras refratando cenas de voyeurismo com
mulheres nuas. Nesse quadro, a beleza sacra se mescla d beleza
mundana, a beleza da pintura e a da mulher ali retratada ndo sdo
duas, mas uma sé. No quadro de Rembrandt com o mesmo tema,
podemos observar que uma vergonha sexual modifica os contornos
do corpo feminino e é revelada tanto no rosto como nos membros.
J& a Suzana de Ploeg ndo estd imersa somente em uma piscina,
mas também em uma vida mais ampla, profunda e inescrutdvel
gue aguele momento. Ela mergulha no azul celeste com a plena
conviccdo de que |lhe pertence por direito. Seu corpo nos é
revelado, mas ela ndo o exibe e nem sabe que estd a ser
observada, ndo tem motivos para se envergonhar. A cena enfatiza
o fato de os voyeurs serem incapazes de perturbar essa paz de

espirito que também € a paz da carne.

Figura 2 - Susana no banho e os dois ancidos, éleo sobre tela, 275 x 160 cm,
2013
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Ploeg ndo usa cenas religiosas como pretexto para retratar
a vida da gente, como muitas vezes se faz nos mundos artistico e
intelectual, mas pinta quadros do nosso tempo como desculpa para
resgatar os sentidos libertdrios das histérias miticas da biblia e da
fradicdo. Enfre o relativismo e o fundamentalismo que ainda se
enfrentam nesta nossa era de crise, ele ativa o circulo hermenéutico
de narratfivas fundadoras do judeu-cristianismo e oferece uma
interpretacdo em chave ética e humanizante para as figuras
religiosas do nosso jeito costumeiro de viver. Com isso, o pintor-
tedlogo ajuda-nos a ensaiar um olhar alternativo, que transcende a
l6gica de identidades excludentes. Na linha de uma espiritualidade
pds-metafisica que se espraia, até nos trépicos, Ploeg testemunha
um divino que se conhece enquanto se realiza entre nds; uma
crenca no Messias, por exemplo, que significa o exercicio de uma
vida messidnica, de uma existéncia cuidadora e criativa — como se
anuncia ser a de tudo que é divinamente ungido. E mostra que
existe uma diferenca radical e exemplar entre o culto ou a religido
e a mensagem de um profeta feito Jesus, que ndo veio fundar uma
religido a mais, mas anunciar a possibilidade de se fazer da vida um
milagre para a vida dos outros, pelo amor, a partir dos pobres e
excluidos deste mundo - o que é uma atitude "mais-do-que-
natural”. O Nazareno ndo nos pede culto e sim memdria. Ele
encarna, assim, a revelacdo divina em toda profundidade -
embora ndo o seja em toda a extensdo, sempre pluralista, do
tempo-espaco.

Essa  provocacdo  teoldgica, alids, €  sugerida
magnificamente no quadro Os Cordeiros de Deus, que refoma a

pinfura belga Agnus Dei, de Jan van Eyck (1432), no qual o
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“Cordeiro” (animal que os hebreus sacrificavam para redimir
pecados, e os cristdos relacionam a Jesus) se encontra em altar
circundado por tudo que é de santo, clérigo, cavaleiro e rei do
mundo. Acima deles, estd entronizado o Cristo do Juizo Final, com
Maria e Jodo, e muitos anjos ladeados por Addo e Eva. Mas, no
Agnus Dei de Roberto, o paraiso vai sendo recriado por muitos e
diversos “Cordeiros”, em atmosfera natural e vindos da diversidade
ecuménica do cosmo. “Cordeiro” aqui é todo aquele que se imola,
guebrando a violéncia cultural do “bode expiatério”, ao sacrificar-
se e até morrer de amor como questionamento ao pecado de todo
mundo e como fundamento para uma convivéncia transformada
pelo perddo. Porém, essa é apenas uma das vinte e cinco pinturas

expostas.
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Figura 3 - Os Cordeiros de Deus, 6leo sobre telq, triptico, 150 x 180 cm, 2013
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Um outro quadro provocativo de Roberto é “Addo e Evae o
cdo chupando manga”, em que faz releitura dos quadros Homem
Tapuia e Mulher Tapuia de outro holandés, Albert Eckhout, que
passou pelo Recife ad época da colonizacdo de Mauricio de Nassau
e retratou etnogrdfica e idilicamente a nossa gente nativa e
indigena, sua fauna e flora. Olhando para a realidade que o
envolve, Roberto destaca agora o apartheid social das grandes
cidades resultantes de todas as colonizacdes: Addo e Eva estdo
expulsos de um suposto paraiso das Américas e o casal de pessoas
comuns estd na frente do novo paraiso de consumo (o shopping
Tacaruna), do qual é excluido. A natureza retratada agora é a da

periferia, a cobra morta significa que vivem sem pecado, entretanto

Figura 4 - Ad&o e Eva e o cdo chupando manga. Oleo sobre tela, 210x260,
1998
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sem acesso a algum paraiso e o “cdo chupando manga’” sabe que
assim deve fazer para sobreviver. A superposicdo dos retratos sociais
com a cena biblica desperta um olhar critico em relacdo &
fragilidade da dignidade humana e interpela quem olha: “O que
tenho a ver com essa miséria?2 O que podemos fazer para recuperar
O paraiso?

Os quadros na Arteplural foram motivo para uma conversa
gue continuou pelo café afora, sobre quais sdo os sentidos que
tornam a nossa vida mais sauddvel. Papo teoldgico, mas consciente
de que toda teologia é uma literatura — ou arte, agora mais
amplamente — que encerra muita antropologia, como bem lembra
a citacdo & epigrafe, do nosso conterrdneo Waldecy Tendrio (2014)
- outro tedlogo “exilado”, neste caso no Instituto de Estudos
Avancados da USP - mas preparando-se para ser astrbnomo em
Olinda. A exposicdo fez pensar que j& (2!) ultrapassamos o lema
“fora da Igreja ndo hd salvacdo” e passamos pelo "sé Cristo salva”,
para chegar a proposicdo inclusiva que pode fransformar a
saudade do “Jardim do Eden” em uma esperanca para toda
gente: o gesto amoroso, que encarne historicamente justica e
gentileza, que exercite o descentramento de si e a como¢do com
o desejo do outro, traz sempre saude, salvacdo — é espiritual e

franscendente, mesmo que seja o cuidado com uma florzinhal
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Figura 5 - A Origem do Mundo, Figura 6 - Génesis ou a Origem do
segunda versdo, 6leo sobre tela, Mundo, dleo sobre tela, 70 x 50
70 x50 cm, 2013 cm, 2013

Outro quadro sugestivo de Roberto é “Génesis ou A Origem
do Mundo”, em duas versdes, como na biblia, lembrando a
sacralidade do erético que se aninha entre as pernas da mulher, por
onde todos somos gerados. Toda “Carne” se vincula e toda matéria
pode transparecer Espirito quando se relaciona amorosamente. Os
povos e a terra inteira estdo ligados pela mesma origem em um
quase-nada-cadtico, de sorte que, juntos, € que devemos encarar
nossa comum missdo de salvar a vida, de espiritualizar o mundo,
tornd-lo mais consciente do — e consequente com o - Espirito, o
mistério vital do processo cdsmico, entre a gente. Inconcebivel, pois,

que um sé povo ou religido ou igreja, um sé sexo ou “raca’” ou classe
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sejom a luz do mundo. Estamos todos conectados pelo sentido do
belo, génio amigdvel que infervém em todas as situagdes da vida.

Se olharmos ao nosso redor, concordaremos com Hegel
qguando ele diz que “sempre a arte foi para o homem instrumento
de conscientizacdo das ideias e dos interesses mais nobres do
espirito” (2009, p.05). O povos vinculam a arte em lacos estreitos
com a religido e a filosofia. A sabedoria e a fé sGo concretizadas
pela arte que fraduz os segredos do espirito humano. A arte, a
natureza e a forma humana nos convidam a colocar a experiéncia
do belo na base de nossas vidas e, se assim o fizermos, podemos
descobrir que ela nos proporciona um acalanto do qual jamais nos
cansamos. Grandes pensadores e misticos dizem o mesmo com suas
préprias palavras e podemos concordar com o papa Jodo Paulo i
(1999) quando afirma que “a beleza é a expressdo visivel do bem,
do mesmo modo que o bem é a condicdo metafisica da beleza™;
ou com o papa Bento XVI (2009) quando diz que uma funcdo
essencial da verdadeira beleza consiste em comunicar ao homem
um “sobressalto” sauddvel, que o faz sair de si mesmo e o arranca
da resignacdo. Pois, quando Roberto nos conecta com o sublime
o pintar o cotidiano e a pobreza, também nos lembra de uma
filosofia da verdade, comunica-nos o que ela é em sua esséncia.

A beleza da arte é sempre um motivo para nos ocuparmos
daquilo que a possui e nos lembra das palavras do papa Francisco
(2015): “E sempre possivel abrir horizontes onde eles parecem néo
mais existir. [...] Deus nGo conhece a nossa cultura do descarte. Deus
ndo descarta nenhuma pessoa. Busca a todos, ama a todos.” Para
muito além dos julgamentos estéticos hd a funcdo primordial da

arte, que é espiritual e ética. A arte permite que o humano toque
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misteriosamente no que hd de mais profundo nele e, dessa forma,
toca o sagrado. Ela € a manifestacdo criativa e imaginativa da vida
e desperta o coracdo para o eterno. Todos somos luz e treva, em
comunitdria e mistica evolucdo, pelo carinho e pela misericérdia
que religam, em outros niveis, mesmo os contrdrios. Gratiddo a

Roberto, que nos ajuda a olhar para além do nosso Paraiso.
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| o sagrado dos artistas: entre simbdlico e diabdlico

Ciranda do arco-iris: confluéncias
entre beleza e fé na arte de Adélia
Carvalho

Andréa Caselli Gomes

A experiéncia estética pode ser uma das muitas formas de
expressar o sagrado. A sensibilidade que estd manifesta através da
contemplacdo poética nas obras artisticas de Adélia Carvalho
revelam diferencas, continuidades e analogias entre producdo
artistica e bem-aventuranca. Adélia Oliveira de Carvalho nasceu
em 1937, no estado do Rio Grande do Norte e atualmente mora no
Recife. E religiosa da Congregacdo Instituto das Filhas de Maria
Auxiliadora (Salesianas!). E artista plastica autodidata desde 1958.
Depois frequentou um atelier de modelos vivos em 1972 e estudou
técnicas de pintura no inicio da década de 1990.

Adélia colabora com sua arte em muitas iniciativas de
movimentos sociais populares, nos quais é solicitada como artista e
educadora. Ao longo de sua jornada profissional, apresentou uma
arte comprometida com os ideais desses movimentos. De forma
coletiva ou individual, ela tem trabalhado em grandes painéis para
ilustrar e complementar cursos e oufros eventos religiosos e de
fraternidade. E uma artista autodidata e tem estilo préprio. Em
entrevista que concedeu para o desenvolvimento deste artigo, ela

afirma: “Gosto de cores confrastantes, mas suaves, em figuracdes

1 Os membros da congregacdo sdo chamados de salesianos em referéncia a Sdo
Francisco de Sales. A congregagcdo é composta por irmdos que fazem votos de
castidade, pobreza e obediéncia.
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ao mesmo tempo ternas e vigorosas. Acho importante que nas
composicoes haja sempre espaco para a dendncia e o andncio,
mMas que prevaleca sobre o caos a esperanca de um mundo novo”
(CARVALHO, 2017).

Estudiosa, ela evoluiu em uma educacgdo visual por meio de
um universo de referéncias, entdo foi possivel criar um repertério
estético que auxiiou no desenvolvimento de seu estilo préprio.
Participou de exposicdes coletivas no Brasil e em outros paises, mais
precisamente na Itdlia, na Suica, nos Estados Unidos, em
Mocambique e no Quénia. O Movimento de Artistas da Caminhada
€ um coletivo catdlico de artistas agregados ds comunidades
eclesiais de base e, dentfro deste grupo, Adélia compds grandes
painéis em forma de mutirdo com colegas. Esses painéis foram
confeccionados especialmente para o Curso de Verdo (que estd
registrado no MEC - Ministério da Educacdo e da Cultura) do CESEP
- Centro Ecuménico de Formagdo e Educacdo Popular, desde o seu
inicio em 1987.

Os painéis estdo sob a guarda do CESEP, em SGo Paulo. Nos
cursos de verdo, a criatividade imaginativa de Adélia se junta as dos
seus colegas - através do estudo biblico - fazendo com que o curso
seja uma continuidade sistémica de uma rede com multiplas
possibilidades atingindo as comunidades de origem dos discentes.
De todos os painéis da pintora que foram desenvolvidos para os
cursos, o painel infitulado “Cidadania” (4,60x3,60m) é fruto de seu
trabalho missiondrio em Cabo Delgado, norte de Mocambique,
onde viveu por 4 anos e 6 meses frabalhando também com os
cursos de verdo. Nas palavras de Adélia, em entrevista, os painéis e

0s cursos de verdo “sdo um conjunto harmonioso de culturas tecido

340 | Ciranda do arco-iis: confluéncias entre beleza e fé na arte de Adélia Carvalho



pelos nossos proprios corpos dizendo que um mundo melhor é
possivel” (CARVALHO, 2017).

Para o curso, os artistas pinfam um painel que fica exposto
até o final do evento. O CESEP tem um acervo desses painéis que j&
foram expostos em uma das estacoes do metré de SGo Paulo. Esses
painéis também sdo, esporadicamente, expostos pelo Brasil e pelo
exterior. Também com outros colegas do MARCA - Movimento dos
Artistas da Caminhada - realizou e acompanhou mostras coletivas
e itinerantes. Em 1992, participou do evento organizado pelo
MARCA em Verona, com a temdtica “500 anos — Descoberta —
Conquista”; e ainda em 1996, com o tema "Excluidos e
Excludentes”. Em 1997, de agosto a novembro, Adélia caminhou
com MARCA apresentando o tema “Fraternidade e Encarcerados”
por vdrios locais do nordeste brasileiro, inclusive no Museu de Arte
Sacra de Pernambuco e no Centro Cultural de SGo Francisco, em
Jodo Pessoa. Junto a esse grupo, ela também ministrou cursos de
artes para o publico infanto-juvenil no projeto Marcando com Arte
nas cidades do Recife e Olinda, junto & igreja anglicana.

Adélia também participou de mostras artisticas coletivas em
Mini&polis, nos Estados Unidos e colaborou com a CEHILA - Comissdo
de Estudos de Histéria da Igreja na América Latina. Também
contribui com atividades artisticas e educativas no Centro de
Estudos Biblicos e na Pastoral da Crianca. Em 1999, participou do
projeto francés “La solidarité cree I'emploi”, desenvolvido pelas
organizacdes “Pain pour le Prochain e Action de Caréme”. Para
esse evento, compds, em parceria com Domingos Sdvio, o painel
“O trabalho que muda o mundo”, que mostra diferentes olhares

sobre o labor e a urgéncia de trabalhar para mudar o mundo. A
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pinfura do painel representa um alerta para a necessidade urgente
de justica e de boa convivéncia. A partir de uma perspectiva
biblica, as reflexdes expostas no painel induzem & confianca na
forca coletiva e na forca positiva da fé.

E uma arte que celebra beleza, resisténcia, indignacdo,
esperanca e profecia divina. As pinturas da maioria dos painéis
fratam de representar os movimentos sociais de organizacdes
populares, sob os preceitos biblicos e das pastorais da igreja.
Durante a entrevista para este artigo, ela expressou que, ao longo
de sua formacdo como religiosa e como artista, houve uma
preocupacdo de construir, em sua mente e em seu coracdo, uma
mistica e uma espiritualidade de cunho libertdrio “que seja
fransmitida por linhas de transversalidade nos campos social,
politico, cultural e religioso” (Carvalho, 2017).

No ano de 2011, Adélia escreveu um artigo sobre o processo
de feitura dos painéis no curso de verdo do CESEP. Em suas palavras,
fica perceptivel o quanto a experiéncia religiosa, o trabalho
educativo e o compartihamento da sensibilidade estética sdo
processos que dialogam entre si e que desenvolvem os sentidos, a
cognicdo e o afeto. O seu texto elucida o fato de que a
elaboracdo em conjunto dos painéis pelos vdarios artistas diz respeito
d imediata apreensdo respectivamente do objeto religioso e da
beleza na obra de arte. De acordo com sua percepcdo, 0s
momentos vividos durante a confeccdo de um dos painéis foram
assim:

A arte e a educacdo popular no Curso de Verdo sdo como a
mente e a respiragcdo: uma é o reflexo da outra e estdo
infimamente conectadas. Sem a beleza das arfes este projeto
perderia toda a sua vitalidade. Seus objefivos previstos e
desejados nas estratégias da caminhada ndo seriam
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atingidos. Portanto, aqui, o belo constitui um elemento
indispensdvel da formacdo na educacdo popular. [...] E suas
fronteiras se alargaram indo até Pemba, capital da Provincia
de Cabo Delgado, ao norte de Mocambique. Nesse local,
com orgulho festemunhei o 1° curso inspirado no Curso de
Verdo, denominado Tambor. [...] Lamentamos ndo fermos ido
em frente com o curso Tambor, experiéncia tdo séria e
significativa para aquelas culturas e para nds missiondrias e
missiondrios envolvidos com aquele projeto, principalmente os
padres passionistas? que estavam na coordenacdo daqueles
eventos. [..] As diferentes linguagens artisticas ndo se
atropelam, ndo causam interferéncia e nem desarmonizam a
comunicacdo do aprendizado prazeroso no andamento do
curso. Elas atingem a cabeca e o coracdo dos cursistas e
facilifadores, mexem com nossos desejos e vontades € nos
tornam capazes de sabé-las ensaiar ndo por encenagcdo, mas
como prdtica de acdes conscientes que serdo vivenciadas
nas nossas comunidades de origem, apontando novos rumos.
[...] Na feitura dos painéis, as nossas atencdes individuais estdo
voltadas para a pesquisa, para o estudo individual e para o
estudo em comum do projeto. Um segundo passo é da
escolha de algum dos membros para executar um croqui que
também é submetido a criticas e sugestdes antes de aplica-lo
a tela. [...] Como os painéis tém uma drea bastante ampla,
sempre nos instalamos em uma sala grande de algum
Convento religioso. Al estendemos a tela num pldstico para a
ampliac@o do desenho, a definicdo das tintas e a execucdo
da pintura dos vdrios elementos. Isto € um frabalho penoso,
exige além da nossa habilidade, muito preparo fisico, pois
trabalhamos no ch&o. E um vai e vem, um sentar e levantar.
Uma danca diferente e continua durante uma semana ao
menos, sem contar com os serdes. Além do cansaco
experimentamos um certo des@nimo antes da reta final, mas
isso é logo superado quando contemplamos a tela quase
completa com todos os elementos desejados a vista. [..]
Contudo, o Te Deum final s¢ é cantado pelo grupo quando
fazemos os arremates, um pequeno registro da arte e

dobramos a tela. [..] Logo mais serd apresentado &
comunidade e celebrado pela primeira vez com nome
completo. [...] Chega a ser um acontecimento e é lindo o

ritual: hd siléncio em toda a plateia. De repente aparece
lentamente aquela grande tela como que caida do céu. A
sensacdo é de éxtase. E somos despertados por longas e

2 SGo os padres membros da Congregacdo da Paixdo de Jesus Cristo, também
chamada de Congregagdo da Paixdo.
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calorosas palmas sinalizando sintfonia entre os observadores e
os artistas: € a complementacdo da arte (CARVALHO, 2011).

Sendo assim, incontdveis sdo as sensacdes compositoras da
criacdo artistica e os mistérios do sagrado que nutrem o imagindrio
de guem dela usufrui. Tanto a religido como a verdadeira arte
buscam a realidade definitiva (Cf. Arnheim, 1998), fazendo com que
a alteridade presente nos momentos de partiliha favoreca o devir
do senso de comunidade e de ecumenismo. O relato da artista,
pleno de consciéncia sentimental, expressa a prosperidade oriunda
do trabalho em conjunto praticado nas comunidades mais
necessitadas de recursos materiais.

As suas pinturas propdem um recolhimento no si mesmo,
harmonioso e envolvente: os contrastes das cores mostram os
dinamismos possiveis. Zela para que ndo se perca de vista o ponto
focal bem definido, que é a mensagem divina contida nos textos
biblicos. E notdvel a presenca do simbolismo da partiha e do
milagre do pdo. O espectador é permeado de devaneios arespeito
do empenho e da generosidade - ou da falta dela; incendeia-se de
fogo sagrado. Une criatividade com interagdo.

Em sua obra, ela explora muito do que prega a teologia da
libertacdo, praticada durante os cursos do CESEP. Em toda sua arte,
hd um apelo & tendéncia das novas espiritualidades e do
multiculturalismo que permeia a pés-modernidade. “As tendéncias
tendem sempre para as ideias, do real até o ideal. Possuir
tendéncias é terideias, € levar internamente um ideal como se leva
a espada ao cinto ou uma lanca namao” (ORTEGA Y GASSET, 2011).

A tendéncia surge como impulso no fempo presente para a agcdo
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futura, um triunfo do momento, uma caracteristica de vanguarda
que Adélia demonstra constantemente em suas pinturas.

Como uma filha de sua época, a arte de Adélia expressa o
pensamento politico dominante no meio em que a artista viveu e se
inseriu socialmente. Porém é incontroldvel o destino de uma obra a
partir do momento em que é separada do seu criador, sendo
passivel de diferentes olhares e interpretacdes diversas. Segundo
Umberto Eco, pode-se dizer que “um texto, apds ser separado de
seu autor e das circunst@ncias concretas de sua criacdo, flutua no
vdcuo de um leque potencialmente infinito de interpretacoes
possiveis” (Cf. ECO, 2012). Entdo, o espectador, quando contempla
suas pinturas e seus textos, ao invés de estagnar na perspectiva
politica ou nas questdes sociais, transcende para a realidade

sublime da imaginag¢do desperta, na qual se rompem as fronteiras

Figura 2 - Anjos do curso de
verdo, acrilico sobre tela Figura 2 - Amerindia, dleo sobre tela (105cm x
86cm

(200cm x 400cm)
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entre o sagrado e o profano para a reflexdo sobre o mistério da
vida.

Suas representacdes sGo compostas por figuras humanas
que transmitem a realizacdo do divino presente nas diferentes
culturas e religides. A primeira vista, enxerga-se o apelo da
coletividade e da critica social, mas, ao observar detalhadamente
suas pinceladas e seus tracos, o apreciador hd de comungar com
sua visdo diante da singularidade do ser humano como individuo.
Adélia expressa a mistica da incluséo que s6 é possivel através do
respeito ao belo. Quem aprecia sua obra se deixa circundar pelos
caminhos que articula com a natfureza.

H& também bastante valoracdo do feminino, que envolve
seu poder gerador de vida e de beleza. Suas pinturas evocam o
feminino como corpo acolhedor e fonte de amor divino, como um
castelo que aponta para o céu, refletindo suas moradas estelares.
As figuras femininas sdo retratadas como enviadas pela forca divina
para serem passiveis de veneracdo, as portadoras de beleza que
elevam as preces até o divino e o faz se manifestar em plenitude.
Consequentemente, a natureza também € recorrente nessas
pinturas, pois os simbolos femininos abrangem o tabu escatoldgico,
o mistério metaférico que cerca os ciclos femininos que
representam a criagcdo da vida.

Ao engravidar, parir e amamentar - assim como fazem todas
as fémeas mamiferas - a mulher acaba sendo o manifesto mais
acentuado da animalidade presente na espécie humana, sendo,
por isso, muito proxima e conectada ao mundo natural. A presenca
do tabu mostra que a mulher ndo deixa de pertencer a ambas as

ordens, da natureza e da sociedade. Pois, "amor e morte estdo
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juntos, porque um gera o oufro e reciprocamente, para sempre”
(AUGRAS, 1989). A figuracdo do poder feminino nas pinturas de
Adélia revela o que a obra de arte superior expressa sempre: d
tradgica condicdo da existéncia. “"Observada do ponto de vista do
homem, a tragédia é combate, acdo, dinamicidade; do ponto de
vista feminino, a tragédia é passiva, renunciadora, inerte, quieta”
(ORTEGA'Y GASSET, 2011). Tragédia belamente expressa nas pinturas
dessa irmad salesiana que expde sua integridade e sua ética através
da danca pincelar.

Na pintura infitulada “Amerindia”, a mulher indigena
simboliza a forca da humanidade na América Latina. Em 2015, essa
sua obra foi apresentada na Conferéncia da Comissdo para o
Estudo da Histéria da igreja na América Latina - CEHILA, em Belo
Horizonte. Na entrevista concedida para este artigo, Adélia
informou que essa tela foi-se configurando em sua mente desde a
comemoracdo dos quinhentos anos de descobrimento do Brasil e

explicou como foram as etapas de criacdo:

Do que refleti e meditei fui fransformando em imagens sem
definicdo precisa e formando pequenos quadros da nossa
realidade atual e histdérica cultural. Representei uma mulher
sentada a semelhanca de “Buda” e prestes a dar & luz. No
meu imagindrio, seria uma espécie de deusa ou uma grande
chefe num estilo tribal com tracos e adornos “latindios”. Vou
fazé-la num grande circulo para lembrar a divindade, pensei.
De um corddo fiz um compasso e fracei uma circunferéncia
de 40cm de raio, centralizada no quadro/retGngulo, no ponto
onde pousa a base do bico do pdssaro, exatamente no ponto
equidistante aos mamilos da senhora, por onde passa o
didmetro horizontal. A circunferéncia € um marco no quadro.
Em suas curvas movimentam-se imagens intra e extra circulo:
uma via-crucis sem fim, configurando a trajetéria histérica da
nossa América Latina, desde as invasdes com a “Cruz e a
Espada”, até os dias de hoje com a "Morte dos Inocentes” e
caveiras expostas ao ar livre, banhadas por sujeiras de esgotos.
Um destaque de equilibrio as imagens, no circulo, é a
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representacdo de um tapete retangular, em perspectiva, para
dar assento d mulher. Sua base ou lado inferior corresponde
também a linha de terra da perspectiva que também é
chamada de base. A perspectiva estd centralizada no ponto
de vista principal bem ao meio da linha do horizonte, ponto
onde as serpentes acariciam o pdssaro no colo da mulher. As
linhas do desenho deram origem a um tringulo equildtero,
cuja drea é ocupada pelo fronco e pernas da mulher. No
quadro esta linha (linha do horizonte) é significativa: sua
paralela superior passando pela base do nariz da mocga,
separa 2/3 do quadro. Cruza-se com o didmetro da primeira
circunferéncia, pela vertical, corresponde a uma cruz; por
conseguinte, todos os elementos do painel se tecem a volta
da cruz. Oraq, se invertermos o quadro, veremos a cruz, j& que
o quadro estd dividido horizontalmente em trés partes. Os
bracos da cruz tocam os joelhos e as mdos da jovem/mae e
seu ponto de cruzamento é visivel na base do nariz da crianca,
no ventre da mde. A cruz é o elemento norteador do painel.
Enquanto eu definia tracos, criava também outras formas e
imagens, como o0s cajus e suas galhadas, acompanhando o
arco de outra circunferéncia interceptada a primeira, na
parte superior, como se fosse ultrapassar o quadro. Pensei
ainda fazer outra circunferéncia para ser um traco de unido
entre o céu e a terra daquele painel. Mas preferi um
semicirculo pequeno e dli representei o cordeiro do
“Apocalipse” (CARVALHO, 2017).

Percebe-se que a beleza da transreligiosidade é o objetivo
e a busca dessa artista, o que a torna uma verdadeira
revoluciondria. Quando a ofensa é considerada obra de arte,
estamos no mau caminho; pois revolucdo na arte ndo significa
adbdicar do belo, mas elevd-lo ao mdximo, como faz Adélia
Carvalho. Em suas pinturas, sGo evidenciados o ritmo e os ciclos,
expressando as variantes culturais em harmonia de cores. E notdvel
que a cor amarela prevaleca na “Amerindia”, favorecendo o
devaneio da vontade, o impulso da prosperidade e da aurora
esperancosa. Uma tela que, apesar de anunciar morte e tragédia
histérica, também é imbuida da crenca num futuro de belas

aliancas.
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A irmda salesiana artista pldstica também é poeta e tem
cordéis3 publicados. O mais lido e divulgado é “O grumete que
descobriu o Brasil”, lancado em 2013, um cordel original que
descreve a chegada de Pedro Alvares Cabral ao Brasil, através dos
olhos de um menino de 12 anos que trabalha no convés do navio.
Trata-se de uma narrativa poética com intensa sensibilidade ao
retratar os primeiros habitantes do Brasil e seus evangelizadores
civilizadores. Um grumete faz amizade com um menino indio e vai
contando a histéria da chegada. Sdo, respectivamente, Biu e Peri.
O tema e a forma circular da ciranda é recorrente tanto no cordel
como nas pinfuras; estimulando imagens que permitem conexdo
com 0s ciclos espiralados da natureza e do inconsciente que,
quando aflorado, leva ao éxtase de conexdo com o divino. Através
do girar na ciranda, muitas associacoes podem ser feitas, levando
o apreciador a desvendar mistérios profundos existentes em si. O
tema imagético da ciranda ndo sé engloba o que representa a
forma circular (circulo mdgico), como também tudo o que pode ser
vivenciado através desse movimento, resgatando o espaco lUdico
e criativo, aberto ds mudancas, curiosidades, enfrentamento e
prazer.

Tanto as pinturas quanto os cordéis caracterizam-se como a
arte genuina que ensina e entretém, porque afasta o apreciador da
cena que retrata, engendrando uma simpatia desinteressada - e
ndo emocodes futeis - pelas figuras. O objetivo deste afastamento

ndo é evitar as emocoes, mas dar foco a elas voltando a atencdo

3 Nomenclatura popular para designar a literatura de cordel, também conhecida
no Brasi como folheto. Trata-se de um género literdrio poético escrito
frequentemente na forma rimada, originado em relatos orais e impresso em
folhetos.
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para o imagindrio, e ndo ao eu presente. Ter clara essa distincdo é
um dos passos para compreender a beleza artistica (Cf. SCRUTON,
2015).

Estd inserida na arte de Adélia a ideologia politica dos
movimentos sociais coletivos e populares da teologia da libertacdo.
Mas a sua arte supera esses termos. Pois, a verdadeira arte é plena
em si mesma e ultrapassa qualquer utilitarismo. Sua obra busca
aprimorar seu publico e abraca causas sociais e diddticas, mas vai
além, pois consegue permanecer no pindculo da beleza e da
autonomia da experiéncia estética. Contudo, o apelo social da
pintora refletfe o sincretismo que permeia o padrdo brasileiro de
relacdo com o mundo exterior desde o comeco da formacdo da
identidade nacional (Cf. BURITY, 2013).

Desde que os cidaddos brasileiros se reconhecem como
tais,situam-se em uma relacdo com o colonizador, projeto de
independéncia, emancipacdo, modernizacdo, cendrio global, em
que estd simultaneamente sempre em falta, com sentimento de
atraso cultural e tecnolégico. O sentimento de promiscuidade
tforna-se a consciéncia do hibridismo cultural que mescla, mas
repete modelos. O Brasil vive uma questdo identitdria que estd longe
de ser solucionada, sua polissemia estd sempre influenciada pela
ansia de dominio e pelas projecdes nostdlgicas. Tais caracteristicas
histéricas brasileiras sGo muito propensas ao feio e ao absurdo, mas
Adélia consegue expressd-las de forma majestosa e sublime -
através do culto a beleza divina - em suas obras.

A sensibilidade de sua producdo artistica se traduz na
atencdo para com a subjetfividade, na impaciéncia ante a aridez

do racionalismo, na valorizacdo da ética, na experimentacdo com
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outros géneros de discurso, no redimensionamento para pequenas
narrativas de emancipacdo. Sua arte é guiada por uma reflexdo
sobre a emergéncia da amorosidade, inclusive do amor préprio
(como objetivo ou como prdtica), seja do si mesmo ou da

comunidade.
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Dom Helder, mistica e didlogo com
0Ss outros

Francilaide Ronsi

Segundo o padre José Comblin um de seus colaboradores
diretos, “a palavra dele, seus gestos e sua pessoa entusiasmaram
igualmente a todos, catdlicos e ndo catdlicos. Porisso, ele tornou-se
o apdstolo dos pagdos”.

D. Helder nasceu na capital cearense, em 1909, em uma
familia de treze filhos. Sua mde era professora primdria e seu pai era
guarda-livros, em uma grande empresa. Desde pequeno desejou
ser padre. Certa vez, sua mde l|lhe disse: “eu gosto de ver a
seguranca com que vocé diz que quer ser padre”, seu pai lhe
confessou: “espero que seja esta a vontade de Deus”. E assim
ingressou no Semindrio Diocesano de Fortaleza, em 1923, e foi
ordenado sacerdote em 1931, empenhando-se na organizacdo da
Juventude Operdria Catdlica, assumindo paralelamente a funcdo
de assistente eclesidstico da Liga dos Professores.

Foi transferido para o Rio de Janeiro, em 1946. Ali, desde o
inicio, mostrou-se bastante envolvido com os problemas sociais e a
vida dos morros e favelas. Em abril de 1952, foi eleito bispo auxiliar
do Rio de Janeiro. O pequeno arcebispo foi idealizador da
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), que representou
a realizacdo de um modelo de Igreja que seria proposta no inicio
da década seguinte, pelo Concilio Vaticano ll, e do Conselho
Episcopal Latino-americano (CELAM), inspirado no modelo da

CNBB, o CELAM seria o “corpo e a voz" da Igreja na América Latina.
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Como padre conciliar nas quatro sessdes do Concilio
Vaticano Il (1962-1965), marcou presenca ao organizar o chamado
grupo dos “bispos pobres”, preocupados com os problemas do
Terceiro Mundo e sua populacdo. Despojado das vestes episcopais,
com a aparéncia frégil e a palavra forte, virou uma espécie de
simbolo de uma nova Igreja: a Igreja dos pobres.

D. Helder atuou na linha de frente desse evento que foi
responsavel por mudancas nunca vistas na Igreja Catdlica.
Participou também ativamente, em 1968, da segunda conferéncia,
a de Medellin, na Colémbia, ajudando a assembleia a decidir novos
rumos para a Igreja no contfinente.

Nomeado arcebispo de Olinda e Recife, pisa o solo recifense
no dia 11 de abril de 1964. Nessa terra, enfrentou com coragem e
firmeza o ideal de justica e paz, com espirito de caridade, unido ds
necessidades do povo. Franzino e baixinho (com apenas 1,60 de
altura) possuia uma irreconhecivel e incansdvel voz na defesa da
justica. Dom Helder enfrentou problemas com os militares, por eles
foi batizado de “bispo vermelho”, imagem fortalecida com os ideais
progressistas que defendeu no Concilio Vaticano Il. Defensor dos
pobres e dos oprimidos, por sua fé, jamais reconheceu o medo.
Amou a Igreja que tanto quis ver renovada até os Ultimos dias de
sua vida, noite do dia 27 de agosto de 1999.

Era tdo grande sua aproximacdo & dor dos pobres e
miserdveis que se torna incompreensivel enxergar nele a leveza e a
delicadeza, a alegria e a esperanca, sem nos depararmos com O
Cristo que vivia nele. Viver a espera de mudancgas, ndo era essa a
postura de D. Helder. Ele era o sinal de mudancal Sua vida reflete,

a partir de uma profunda intimidade com Jesus, a forca que o
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movia a viver. A compaixdo era o seu modo de viver e de ser. E,

desta maneira, Jesus era a presenga constante em sua vida.

Que toda palavra

Nasca

Da ac¢do e da meditagdo.
Sem acdo

Ou tendéncia d acdo

Ela serd apenas teoria

Que se juntard

Ao excesso de teoria

Que estd levando os jovens
Ao desespero.

Se ela é apenas acdo

Sem meditacdo

Ela acabard no ativismo
Sem fundamento,

Sem conteUdo,

Sem forca...

Presta honras ao Verbo eterno
Servindo-te da palavra

De forma

Arecriar o mundo’.

Um atfrevimento

Desejar adentrar na intimidade de D. Helder €, antes de
qualquer coisa, uma ousadia, um atrevimento. E imensurdvel a
capacidade que possuia de deixar-se tocar pelas dores do mundo,
a partir da aflicdo dos pobres, presencas constantes no seu
cotidiano. Toda essa realidade estava em suas constantes oracgoes,
fazia parte de sua vida, de fato era a sua vida. Em sintonia com essa
realidade, sua vida tfransformou-se em uma constante prdatica

espiritual.

1 CAMARA, Helder. O deserto é fértil. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1976. 4° Ed.
p. 101.
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Lentamente, ele vai assumindo, voluntariomente, no
desapego pessoal, a tfransformagdo do mais profundo de si mesmo,
no descentramento do seu ego em favor de uma alianca com sua
realidade, cendrio vivo de sua readlizagcdo. Assim nos relatou D.
Helder:

Assim como uma criancinha descobre que tem pés, e guarda
tal descoberta para o resto de sua vida, eu também descobri
a existéncia do Cristo e conservei dentro de mim tal revelacdo.
Houve, por certo, um dia em que me dei conta da presenca
de Jesus entre aqueles que sofrem, bem como de sua
existéncia no mais intimo do meu ser2.

Porisso, ndo é demais achar-se atrevida em querer adentrar
no universo, que podemos denominar, mistico de D. Helder.
Daremos um especial destaque a algo muito partficular dessa
experiéncia, ao didlogo com outras religides. Era, também, do seu
cotidiano o contato com vdrias liderancas religiosas, afinal de
contas, essa experiéncia ndo poderia ficar de fora de sua riqueza
espiritual, cujos aspectos mais simples e essenciais encontravam em
seu coracdo, em sua vida, um lugar especial.

Na realidade plural em que se encontra o mundo, mergulhar
na profundidade vivida por D. Helder pode ser de grandiosa e
valiosa contribuicdo para o didlogo inter-religioso, na experiéncia
cristd. Estamos certos de que seu testemunho perpassa por uma
vida interior profunda, base de toda a sua vida exterior fecunda.

O contexto religioso em que nos enconframos Nos convoca
auma escuta atenta do anseio que move as pessoas na busca pela

experiéncia direta com o transcendente. Essa busca cada vez mais

2 CAMARA, D. Helder. O Evangelho com D. Helder. Editora Civilizac&o Brasileira. Rio
de Janeiro, 1987.p. 13.
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tem seu fundamento na prépria existéncia do ser humano, na sua
pretensdo por encontrar-se no mais intimo de si, em uma
experiéncia interior que possa transformar e modificar as suas
relacoes a partir de sua inclinagcdo ao Mistério.
Esse contexto, para o cristianismo, “é um convite do Espirito
a abrir os olhos e deixar-nos surpreender por esse Deus’3. Aqui femos
a experiéncia de D. Helder que rompeu com uma estrutura rigida,
tanto religiosa quanto politica do seu tempo, para proporcionar
forca ao Espirito que conduz todas as coisas, encontrando no ser
humano o lugar para enxergar a Deus.
Certa vez, D. Helder foi indagado sobre Jesus Cristo, e

assim respondeu:

Esse homem (Jesus) marcou para todo o sempre a histéria da
humanidade, porque ele continua vivo dentro dessa histéria.
Eu o reencontro todos os dias, sempre atuante, a cada passo
que dou. Ele se identificou um dia com aqueles que sofrem,
com os humilhados e ofendidos. Nos dias que atravessamos,
em que mais de dois tercos da humanidade vive em
condicdes sub-humanas, é faciimo encontrd-lo em toda
parte, perfeitamente vivo... Creio tdo firmemente na existéncia
do Cristo como na de minhas mdos, com seus cincos dedos
que vejo e posso tocar. Repito que me encontro com ele todos
os dias, e com ele me integro no bojo da comunidade
humana. Como poderia, portanto, ter alguma duivida a
respeito disso24

Em paralelo & experiéncia de D. Helder, o cristianismo
encontra-se diante de um desafio: restabelecer o encantamento
pelo alcance de um fipo de experiéncia, que proporcione uma
certeza que possa ir mais além da obtida pela via cognitiva. Trata-

se, portanto, de uma mudanca, ou melhor, de uma transformacdo

3 VELASCO, J. Martin. Experiéncia cristd de Deus. Sdo Paulo: Paulinas, 2001, p. 07.
4 CAMARA, D. Helder.O Evangelho com D. Helder. Editora Civilizac&o Brasileira. Rio
de Janeiro, 1987.p. 13.
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que supde um nivel mais elevado de organizacdo estrutural e de
integracao®.

Como nos afirma Maria Clara Bingemer:

a mistica cristd nos tempos atuais, portanto, como em outros
tempos, estd mais do que nunca desafiada a redescobrir seu
lugar e seus caminhos, a olhar para o humano como via
necessdria para o divinos.

A contribuicdo que podemos ter de D. Helder estd na
especial integracdo que havia entre sua profissdo de fé e sua
prdtica religiosa. Suas atitudes permitiam revelar as pegadas da
presenca de Deus na sua existéncia, na tomada de consciéncia de

toda possivel manifestacdo de Deus no centro do ser de cada ser

humano.

Quando me dou conta da enorme responsabilidade que me
cabe, de poder sempre ver o Cristo sem que nuvens O
ocultem, de modo algum posso pensar que fal dom seja
devido a méritos ou virtudes pessoais, e oro fervorosamente
por aqueles que se vejam perdidos nas sombras, que ndo
consigam ver coisa alguma: Ndo se preocupem, queridos
irmdos, o Cristo estd entre vocés, e mesmo que as nuvens os
impecam momentaneamente de avistd-lo, ele ndo
abandonou, nem ird abandond-los. As nuvens em breve
desaparecerdo e sua presenca amiga e confortadora
refulgird?.

Ele reconhecia que arevelacdo de Deus se dava por muitas
mediacdes, por conseguir ‘ver na histériac e em todas as

arficulacdes da existéncia humana este fio condutor divino que

5 Cf. MARDONES, J. Maria. Mistica fransreligiosa en una sociedade de incertidumbre.
In: RODRIGUEZ, Francisco J. S. Mistica y sociedad en didlogo. Madri: Trotta, 2006.
pp. 89-90.

¢ BINGEMER, Maria Clara. O mistério e o mundo. Paixdo por Deus em tempos de
descrenca. Rio de Janeiro: Rocco, 2013. p. 180.

7 CAMARA, D. Helder. O Evangelho com D. Helder, p. 16.
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tfudo une, tudo ordena e tudo eleva”s. Para D. Helder, "Cristo fala
com cada um e com todos nés a um sé tempo. Ele estd sempre
conosco'.

Vamos entender o contexto’' em que nos encontramos para
poder compreender o que essa experiéncia religiosa pode suscitar
no ser humano, e infuirmos o que significa a experiéncia de D. Helder

para os Nossos dias.

Um tempo de profundas mudancas

Encontramo-nos diante de um tempo marcado por um
pluralismo, em que é possivel dizer que a sociedade adquiriu, de
alguma forma, certa nogcdo de tolerGncia, ainda que
superficialmente, visto que a histéria da qual viemos € de milénios
de atitudes contrdrias a esse movimento!!.

Segundo Schillebeeckx, o pluralismo passou a ser um
pressuposto cognitivo da consciéncia individual, fornando-o

constitutivo da estrutura interior da personalidade das pessoas’2.

8 BOFF, Leonardo. Mestre Eckhart: mistica de ser e de ndo ter. Petrépolis: Vozes, 1983.
p. 15.

9 CAMARA, D. Helder. Op.Cit., p. 14.

10 A reflexdo que faremos no préoximo item, foi desenvolvida em minha tese: RONSI,
Francilaide de Queiroz. A mistica cristd e o didlogo inter-religioso em Thomas Merton
e em Raimon Panikkar. Para uma maturidade cristd e uma mistica inter-religiosa.
Rio de Janeiro: Pontfificia Universidade Catdélica do Rio de Janeiro, 2014. 343pd&gs.
Tese (Doutorado em Teologia Sistemdtica) - Programa de Pés-graduacdo em
Teologia do Departamento de Teologia do Cenfro de Teologia e Ciéncias
Humanas da PUC-Rio. Rio de Janeiro, 2014.

11 Cf. VIGIL, J. Maria. Teologia do pluralismo religioso. Para uma releitura pluralista do
cristianismo. S&o Paulo: Paulus, 2006, p. 35.

12 Para Schillebeeckx “o pluralismo se apoderou de ndés como realidade cognitiva”.
Cf. SCHILLEBEECKX, E. Histéria humana. Revelacdo de Deus. SGo Paulo: Paulus, 1994.
p. 96.
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Logo, é claro que a situacdo de pluralismo religioso, inédita
na histéria humana, da forma como estd acontecendo, com
grande eloquéncia e facilidade de se fazer emergir uma nova
expressdo, torna-se uma caracteristica desta  sociedade
contempordnea’s. Para Geffré, “o pluralismo religioso € um desafio
mais amedrontador para a fé cristd do que o ateismo moderno™ 4.

Nesta cultura, j& ndo se admitem pretensdes absolutistas,
totalitdrias e nenhuma forma de dogmatismo, seja em relacdo a
religido ou a qualquer outro sistema que queira possuir o monopdlio
da verdade's. No entanto, exige-se passar da constatacdo factual
da pluralidade religiosa para o pluralismo enquanto atitude de
reconhecimento do valor, do significado e da riqueza das
diferencas, superando tendéncias de dominagcdo e desprezo e
abrindo-se ao didlogo’s.

No caso do cristianismo, deve “compreender-se e
compreender: compreender-se a si mesmo a partir das demais
religides e compreender as demais religides a partir da vivéncia e
da interpretacdo da religido & qual se pertence™'’.

Entretanto, nesse novo contexto em que se inserem todas as
fradicoes religiosas, sdo suscitadas novas questoes e, a partir delas,

se abrem novas perspectivas e novas possibilidades de explicacdo

13 Cf. MIRANDA, M. de Franca. Um homem perplexo. O cristdo na atual sociedade.
S@o Paulo: Loyola, 1989.

14 GREFFRE, C. O lugar das religides no plano da salvacdo. In: TEIXEIRA, Faustino (org.).
O didlogo inter-religioso como afirmag¢do da vida. SGo Paulo: Paulinas, 1997.p. 112

15 Cf. STIEL, C. A. O didlogo inter-religioso numa perspectiva antropolégica. In:
TEIXEIRA, Faustino (Org.). Didlogo de pdssaros. Nos caminhos do didlogo inter-
religioso. S&o Paulo: Paulinas, 1993, pp. 25-26; Cf. SCHILLEBEECKX, E. Religido e
violéncia. Concilium, 272. 1997. p. 168.

16 Sobre a distincdo entre pluralismo e pluralidade, cf. AZEVEDO, M., Prélogo de:
TEIXEIRA, Faustino. Didlogo dos pdssaros. Nos caminhos do didlogo inter-religioso.
Sdo Paulo: Paulinas, 1993.p. 11.

17 QUEIRUGA, A. Torres. O didlogo das religiées. SGo Paulo: Paulus, 1997. p. 12.
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sobre elementos presentes em cada religido e sua relacdo com as
demais tradicoes.

Mas & preciso ressaltar que, para compreender esse novo
contexto, dependerd do angulo sob o qual seja contemplado,
porque essa siftuacdo pode ser caracterizada como um problema
ou como alternativa possivel de sobrevivéncia da fé. Sobre as
questdes que sdo levantadas no caso do cristianismo, referem-se a
elementos que |lhe sdo fundamentais e dizem respeito a relacdo
enfre arevelacdo cristd e as outras religides!s.

Identificamos, assim, que os principais desafios da relacdo
entre as religides estdo ligados a questdo da convivéncia e do
didlogo enfre as mesmas e da comum responsabilidade na
superacdo da violéncia, de situacdes de injustica e na construcdo
de uma cultura de paz'?.

O cristianismo é provocado a realizar profundas mudancas,
pois, mais do que em qualquer outra época de sua histéria, é
desafiado a abrir-se para o reconhecimento das outras religides em
sua identidade e para o didlogo inter-religioso. Estabelece-se uma
oportunidade para uma ‘comunicacdo reciproca’, em ‘atitude de
respeito e amizade’ como “conjunto de relacdes inter-religiosas,
positivas e construtivas, com pessoas e comunidades de outros
credos para um conhecimento muituo e um reciproco

enriguecimento”20,

18 Desenvolveremos essa questdo quando aprofundarmos as reflexdes de Andrés
Torres Queiruga, no segundo capitulo da segunda parte de nossa pesquisa.

19 Segundo Hans KUng: “ndo haverd paz no mundo sem uma paz entre as religides”.
Cf. KUNG, H. Projeto de éfica mundial. Uma moral ecuménica em vista da
sobrevivéncia humana. Sdo Paulo: Paulinas, 1992, p. 108.

20 CONCILIO VATICANO II. Decreto Ad Gentes. Petrépolis: Vozes, 1969.n. 9. (DA)
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No entanto, é preciso o desenvolvimento de uma
inteligibilidade das religidoes e de sua autocompreensdo, para que
sejaom superadas atifudes de discriminacdo e infolerncia e, ao
mesmo tempo, uma apreciacdo positiva delas em sua pluralidade
e especificidade, pois, em se tratando do cristianismo, “no didlogo
inter-religioso o crist@o ndo deve ocultar a propria identidade ao
mesmo tfempo em que se cuida com todo respeito da identidade
alheia”1,

N&o é demais afirmarmos que nos encontramos ante um
saltfo na consciéncia religiosa. Devemos perceber que o que
denominamos Deus ou a Realidade Ultima n&o é algo exterior &
pessoa. Essa realidade ndo estd fora, sendo no seu proprio interior22,
Mais ainda, pertence & prépria vida. Para isso, o ser humano é
também chamado a mergulhar no seu mais intimo para que,
encontrando-se consigo mesmo, assumindo sua condicdo de
pessoa, e acolhendo esta Presenca, possa receber o outro na sua
vida em sua alteridade.

Dessa forma, o ser humano assume sua condicdo de pessoaq,
exigéncia do Deus que se revela, que s6 € vivida na relacdo efetiva
com as outras pessoas, no exercicio da responsabilidade, no amor
e no didlogo, condicdes para a revelacdo da verdade?. Afinal, o
ser humano ndo vive sé e a ‘con-vivéncia' supde 'vivéncia-com-os

outros’, vida compartihada, experiéncia em companhia. Isso

21 QUEIRUGA, A. Torres. Autocompreenséo cristd. Dialogo das religides. SGo Paulo:
Paulinas, 2007. p. 12.

2 Cf. JAGER, W. Adonde nos lleva nuestro anhela. La mistica en el siglo XXI. Desclée,
Bilbao, 2004. p. 30.

2 Cf.VELASCO, J. Martin. Experiéncia crista de Deus, p. 30.
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provoca a necessidade de didlogo, de encontros de tu a tu e de

um compartilhar comunitdrio?4,

Do duplo movimento — para-si, para-o-oufro — a experiéncia
mistica tem propriamente seu lugar antropoldgico. Pode ser
considerada como uma tensdo fecunda entre ser e
manifestagcdo: enfre o ser humano na sua finitude e nas
condicdes da sua situacdo, e o dinamismo profundo
ordenado ao Absoluto que move a sua automanifestacdo?s.

Tudo isso exige uma abertura aos outros desde o interior,
evitando viver apenas na superficie para viver desde dentro, a partir
de um espaco no intimo. O que chega de fora, franspassa a cerca
do seu interior e recorre suas inst@ncias até chegar ao lugar da
acolhida. Nesse intervalo, ndo submetido aos limites do espaco
fisico e ao tempo, se permite-se a resposta desde o melhor de si
mesmo, desde o interior?s, pois "o didlogo é sempre mais
enriguecedor e possivel, se produz uma aproximacdo até o interior
e desde o inferior"?7,

Esse mais além, habitante do humano é o que torna as
tendéncias do ser humano ndo serem apenas instintivas.
Transforma-as em desejos e faz com que florescam nesse desejo
franscendido que é o amor, gracas ao qual os sujeitos, na mutua
enfrega, se enconfram participando de uma generosidade maior.
Dessa mesma raiz, surge o milagre da liberdade, coracdo da

dignidade da pessod, que, antes de ser escolha e inclusive dominio

24 Cf.WATT, Ninfa. La fuente de la cordialidad. p. 81. In: RODRIGUEZ, Francisco J.
S.(org.). Mistica y sociedad en didlogo. Madri: Trotta, 2006. p. 85.

25 BINGEMER, Maria Clara. O mistério e o mundo, p. 25.

26 Cf. WATT, Ninfa. La fuente de la cordialidad, p. 80.

7 |bid., p. 82.
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de si, € aceitacdo da existéncia dada por uma generosidade
anterior2s,

Nesse contexto, cabe enfatizar que o encontro com Deus,
gue se '‘dd na alma no mais profundo centro’, no mais intimo da
pessod, que se dd na acolhida de sua presenca, &, sem duvida, a
raiz da experiéncia religiosa. E disso falam a fenomenologia e os
misticos, os estudiosos do fendbmeno religioso e o ser humano que se
tem adentrado com seriedade na busca dessa Realidade,
fundamento radical de fudo.

Na tradicdo cristd, o itinerdrio espiritual dispde o ser humano
para um novo olhar. E esse se distingue pela clareza, pela
simplicidade, pela penetracdo, pela fruicdo que caracterizam a
sua atitude diante da vida. Transformando o conhecimento em
conhecimento inferno, o saber em sabedoria. Desembocando
numa espécie de conaturalidade da alma com Deus. E, entdo, da
originalidade do interior do ser humano e da Presenca que o habita
que nasce a originalidade do seu itinerdrio com ele. Ai, todo esforco
consiste em apenas tornar-se disponivel, esvaziando o préprio
interior, para que ressoe a Palavra presente no coracdo?’.

Todos esses passos constituem o caminho até a
experiéncia de Deus. No entanto, os esforcos humanos sdo
insuficientes. E a hora da intervencéo purificadora do préprio Deus.
A hora da ‘noite passiva’ em que o préprio Deus culmina a obra.
Essa hora é indispensdvel para que o homem possa unir-se a ele,
dilatar o coracdo, estender seu desejo na medida da realidade

infinita de Deus. Desprendendo-se de qualquer apego que

2 Cf. VELASCO, J. Martin. Experiéncia crista de Deus, p. 24.
2 Cf. Ibid., p. 36.
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converta Deus em objeto a sua disposicdo, purificando seu amor
para que se dirija a Deus por ele mesmo e ndo pelo que Ihe possa
outorgarso,

A mistica ndo retira o mistico da sociedade e do mundo em
que vive. Ao contrdrio, consuma-se em uma transformacdo do
conjunto da vida: tomada a forma mistica de uma mistica na vida
e da vida cotidiana?!.

Logo, o didlogo entre as religides € uma condicdo intrinseca
da verdade, pois estd claro que ambos nunca foram fatos isolados,
mas constituem um tecido denso de contatos e influéncias.

Essa realidade, no entanto, ndo obriga em nada a que os cristdos
renunciem a sua verdadeira experiéncia na revelagcdo em Cristo.
Porque ndo sendo essa experiéncia propriedade dos cristdos, deve
ser assumida como “dom de Deus, que foi emergindo e se
configurando num ponto da comunidade religiosa humana's2,
Negar sua experiéncia é privar outros de uma possivel riqueza & qual
tém direito. A profundidade da experiéncia religiosa possibilitada ao
crente alargar a sua vida na acolhida aos demais, tornando, assim,

mais rico o seu tesouro religioso.

D. Helder, um mistico

Bendido sejas, Pai
Pela sede
que despertas em nods,

30 Cf. VELASCO, J. Martin. Experiéncia cristd de Deus, p. 34.

31 Sobre a mistica do cofidiano Cf. RAHNER. Karl. Experiencia de la gracia. In: Escritos
de teologia, Madri:Taurus, 1961, v.3. pp. 103-107; e Experiéncia del espiritu, Madri:
Narcea, 1977. pp. 50-53. Apud. VELASCO, J. Martin. Experiéncia cristd de Deus, p.
86.

32 QUEIRUGA, A. Torres. Autocompreens@o cristd: Didlogo das religides. SGo Paulo:
Paulinas, 2007. p. 150.
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pelos planos arrojados

gue nos inspiras,

pela chama

que és Tu mesmo

crepitando em nos...

Que importa

que a sede fique

em grande parte insatisfeita®...
(Al dos saciados!)

Que importa que os planos
figuem mais no desejo

do que narealidadel!?

Quem sabe mais do que Tu
gue o éxito

independe de nds

e 56 nos pedes o mdximo de entrega
e de boa vontade?...33

D. Helder pbde, acolhendo a presenca salvadora de Deus,
realizar-se como ser humano, no infenso encontro consigo mesmo,
a partir de uma maior percepcdo sobre a vida e de uma melhor
contribuicdo na construcdo da histéria rica em significado para si e
para a sociedade. Ele foi, assim, construindo desde a Ultima

radicalidade, a histdria do seu ser.

Algumas vezes, quando recebemos uma pequena graca,
podemos ter a tentacdo de nos atribuir algum mérito por
havé-la recebido. Se tal graca é muito grande, serd dificil
pensar que a tenhamos de fato merecido, € impossivel deixar
gue a vaidade nos domina. Digo isso a propdsito da graca que
o Senhor me concede de estar sempre presente em mim, em
nés, no préximo de um modo geral e, particularmente,
naqueles que sofrem. A tal ponto, e de tal maneira, que,
muitas vezes, quando prevejo encontfros que me fatigariam,
inquietariom ou me deixariam nervoso se eu estivesse sozinho
quando procuro assistir aos necessitados, eu Ihes peco: Senhor,
fica sempre ao meu lado. Escuta com meus ouvidos, vé
através de meus olhos, fala com meus Idbios. Ndo sei o que

33 CAMARA, Helder. O deserto & fértil. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 1976. 4° Ed.
p.7.
Dom Helder, mistica e didlogo com os outros | 365



deva fazer. Fala pela minha boca, e que seja a tua a minha
presenca Senhor! E assim é.34

Estamos dianfe de um homem que acreditava que Deus,
assim como em sua vida se revelava, também, de alguma forma,
insistia em querer comunicar-se com todos. Para D. Helder, Deus era
livre. E, assim sendo, poderia revelar-se para guem quisesse,
bastando estar aberto para acolher essa Presenca, principalmente
em quem sofre. Segundo D. Helder,"se conseguimos dar ouvidos
dqgueles que sofrem, é porque estamos ouvindo a voz do préprio
Cristo. Cada um desses didlogos tem caracteristicas extremamente
pessoqis'3s,

A vida de D. Helder foi marcada, de forma indissocidvel, pela
intimidade que tinha com Deus. Foram muitos os discursos que
realizou. Ndo era fdcil recusar um convite, sempre que podia
aceitava-os. Em sua fala, sempre se destacava a forca do Espirito
gue o envolvia. Palavras e gestos rompiam aqguele corpo franzinho
e de pouca estatura para atingir grandes plateias, em seu coracdo.
Ele se tornava, assim, um gigante. Era um verdadeiro mestre com
suas palavras, pois elas podiam despertar a alma de seus ouvintes.
Ajudando-os a gerar a descoberta do novo, da verdade que traz
em si mesmos e a forca para externd-las.

Ele, diante dos mais variados temas que discursou,
colaborou para gue seu interlocutor enxergasse sua realidade e

pudesse, diante do Espirito que o animava descobrir a Deus.

Deus tem um fraco especial pela humanidade. Ele ama a
todas as suas criaturas, mas revela estima especial por nés. £
tocante o amor que nos dedical Mesmo que ndo tivéssemos
cometido o pecado, estou convencido, repito, de que Deus

3¢ CAMARA, D. Helder. O Evangelho com D. Helder, p. 15.
35bid, p. 14.
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tferia  encontrado razdes suficientes para admifir sua
encarnag¢do, a principal das quais sendo seu desejo de se
fazer homem para levar-nos a participar de sua condicdo
divinaseé,

Era claro para D. Helder que ndo é possivel separar o que o
ser humano carrega em si, com o que & em Deus. Nessa
experiéncia, o seu interlocutor é entdo remetido para dentro de si
mesmo em um rico processo de reconhecimento e de a-propriacdo
dessa Presenca. Exercicio para longos dias depois de sua fala que
confinuava a ecoar em quem o ouvia. Essa escuta possibilitava
frazer & realidade um conhecimento que até entdo ndo havia
dado conta.

Em seus textos, e nos mais diversos testemunhos de
guem conviveu com ele, é possivel perceber em D. Helder um
homem que aos poucos foi permitindo o desvelar da presenca de
Deus em sua vida, refazendo-o de uma maneira sempre nova e

inesperada. Como ele disse:

O Espirito Santo estd entre nds! Quase o podemos tocar! O
Deus Pai, bastard ver sua criacdo para que o conhecamos! H&
momentos em que o Criador estd tdo presentel E impossivel
ver o mundo e a criagcdo sem concluir que o Criador estd vivo,
em tudo e em toda parte. O Filho de Deus, por sua vez, estd
em nosso proximo e em nds mesmos. E o Espirito Santo... Ahl se
Ihe for dado estar com os pobres, por exemplo, num desses
movimentos de evangelizacdo que conhecemos no Brasil
como "Enconfro de Irmdos", e Ihes perguntar quem os criou, a
resposta imediata serd: "Foi o Espirito Santo". Vocé poderia até
imaginar que Ihe dissessem "Foi tal bispo, foi tal padre”, mas a
resposta ndo serd outra que "Foi o Espirito Santo"l... Ndo me
diga que ¢é dificil, que é impossivel, imagind-lo! Ele estd
conosco o tempo todo, ele nos acompanha e ajudal Que

3 CAMARA, D. Helder.O Evangelho com D. Helder, p. 17.
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seria de nds, com nossa fraqueza, se ndo tivéssemos conosco,
nos momentos criticos, o amparo do Espirito de Deus23”

Foi, ent@o, manifestando-se o que ele era por livre iniciativa
divina. Por isso, ele pbdde vivenciar e explicitar as inéditas
profundezas de intimidade divina que o alargava & nova
circunst@ncia em sua vida. Aqui o vemos como um profeta, pela
abertura que possuia & novidade divina e em acolher a missdo de
voltar & realidade e despertar em tantas pessoas o que realmente
cada uma é em Deus.

D. Helder sabia que a impossibilidade do encontro com Deus
estava, unicamente, na sua incapacidade como ser humano de
abrir-se a essa Presenca. Deus, segundo ele, estava sempre d

espera, como sempre o tfinha em seu momento de oracdo.

Deus tem um fraco especial pela humanidade. Ele ama a
todas as suas criaturas, mas revela estima especial por nds. E
tocante o amor que nos dedical Mesmo que ndo tivéssemos
cometido o pecado, estou convencido, repito, de que Deus
teria  encontrado razdes suficientes para admifir sua
encarnac¢do, a principal das quais sendo seu desejo de se
fazer homem para levar-nos a participar de sua condicdo
divinass,

Insistia D. Helder em sua busca por acreditar que Deus ndo
finha outfra razGo a ndo ser por seu amor em desejar tornar-se
presente. E mesmo diante de qualquer impossibilidade, era possivel
sentir essa Presenca e trazé-la a palavra. Ndo por sua propria forca
ou iniciativa, mas porgue é do prdprio Deus o desejo de albrir os seus
olhos ao dom sempre disposto para ele, pelo qual era possivel
fornar-se capaz de enconfrar em si mesmo, ndo somente a si

mesmo, mas a Deus.

37 Ibid., pp. 39-40.
3 CAMARA, D. Helder. O Evangelho com D. Helder, p. 17.
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O mistério que transpde a relacdo entre Deus e D. Helder,
gue mesmo diante da fragilidade e ambiguidade humanas, permite
deixar-se tocar pelo Criador, e indo além, consegue descrever sud
experiéncia. Encontramos na mistica o caminho para suad

explicacdo. Segundo ele:

Devemos estar sempre com Deus, sem dulvida, mas
carregando conosco a humanidade. O mesmo se passa com
a missa: comparecemos a ela como uma espécie de
embaixadores. Gosto de dizer: "Senhor, sinfo-me digno
embaixador da fraqueza humana. Pois ndo hd fraqueza que
nds, os pastores, j&@ ndo tenhamos conhecido, ou que ndo
venhamos a conhecer amanhd. Nenhuma fraqueza, nenhum
pecado... Posso falar, portanto, em nome de todos os meus
irmdos, os pecadores de ontem, de hoje e de amanhd"3?,

No que diz respeito as diversas experiéncias religiosas, D.
Helder tem consciéncia de que o que ele vive ndo é diferente do
gue o que outros crentes podem viver em suas fradicoes religiosas,

€ o mesmo Deus que age com a sua infinita graca em todos.

Em qualguer parte do mundo, onde quer que haja uma
criatura humana que tenha fome e sede de amar, de auxiliar
seu proximo, de superar o egoismo, que seja capaz de sair de
simesma para atender aos problemas alheios, que ouca o que
Ihe recomenda a consciéncia, que se esforce para pratficar o
bem, ndo resta diUvida de que o Espirito de Deus estard com
ela.... Na casa de nosso Pai enconfraremos budistas e judeus,
mucgulmanos e protestantes, bem como catdlicos!...40.

Como profeta ndo anuncia a si mesmo, ndo € dono da
semente que lanca, e nem mesmo é ele quem a faz crescer, apenas
assume sua missGo reconhecendo que o Senhor ndo pertence,

exclusivamente, a ninguém e, sendo assim, é de todos.

¥ Ibid., pp. 45-46.
© |bid., p. 79.
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E frequente julgarmo-nos donos da verdade. Mas temos que
nos dar conta de qudo imensa ela é! Deus, por exemplo.
Vivemos dentro de Deus, e ele estd dentro de nds. Mas Deus é
de tal modo grande que, para compreendé-lo
completamente - e compreender quer abracgar -, teriamos
que ser maiores do que elel4!

E do encontro com Deus que, por amor, deseja aproximar-
se de todos sem qualquer distincdo, inclusive dos maus e dos
injustos42, que perdoa sem condicdes e sem impor penas4, que é
incapaz de julgar e condenar44, que ama e perdoa4; diante de um
Deus que ndo sabe outra coisa, a ndo ser amar gratuitamente, que
promove enfre todos este amor, em que toda sua acdo e infencdo
é salvifica4; resta apenas confessd-lo e fazer o possivel para que o
mundo seja invadido e fransformado por seu amor.

A intimidade encontrada no siléncio de sua oracdo
restabelecia em D. Helder sua vocacdo de ser filho de Deus, pois
aprendia a amar como Deus o amava. Entendendo que o amor era

para além da sua propria salvacdo e do sentido de sua existéncia,

mas de toda a criacdo de Deus.

O Senhor caminha com seu povo. Ele o acompanha. Ele lhe
dd ouvidos. Ele avalia suas fraquezas. E conhece muito bem a
complexidade e as tensdes do tempo que vivemos. Estou
convencido, pessoalmente, de que nds, homens da Igreja,
que devemos viver a presenca do Cristo perante o seu povo,
temos que ter a coragem de nos questionarmos se, nesta
época tdo cheia de complexidade, uma atencdo e uma
compreensdo mais abrangentes ndo seriam, em certos casos,
ndo apenas convenientes, mas até adequadas?.

4 lbid., p. 79.

42 Cf. Mt 5,45.

4 Cf. Lc 15,22-24.

44 Cf.Rm 8,31-34.

45 Cf. 1Jo 3,20.

4 Cf. Mt 7,12; Lc10, 27-28.

4 CAMARA, D. Helder. O Evangelho com D. Helder, p. 144.
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Era nesse amor que ele acreditava ser chamado para
tfransformar e edificar o Reino de Deus por onde passava. Como
imagem resgatada de Deus, seu 'eu’ mais profundo, encontrava-se
na presenca de quem € imagem, e como paradoxo gque ultrapassa
toda expressdo humana, Deus e sua alma possuicm um Unico 'eu’ e,
pela graca divina, uma sé pessoa.

E pelo amor que o ser humano pode participar da vida de
seu Criador. A dignidade do ser humano, sua faculdade mais
essencial e peculiar, o mais intimo de sua humanidade, é sua
capacidade de amar. Assumindo, dessa forma, o amor em sua
vida, desvendava-se a imagem e semelhanca de Deus em D.

Helder.

Sinta-se um homem no meio dos homens. Seja sempre uma
consciéncia humana. Uma voz humana. Que nenhum
problema de nenhum povo |he seja indiferente. Vibre com as
alegrias e esperancas de qualquer grupo humano. Adote
como seus os sofrimentos e humilhacdes de seus irmdos de
humanidade. Sua escala seja a Terra ou, melhor ainda, o
Universo.*8

No exercicio que D. Helder fazia em amar, ele exercia sua
capacidade de tfornar-se capaz de encontrar Deus nas outras
pessoas, de ver o que estd por baixo da superficie e pressentir a
presenca do eu interior e inocente, a sua imagem de Deus.

No ser humano, encontram-se dois "eus" distintos: o "eu
exterior’, que manipula os objetos para possuir os outros, a Deus e a
simesmo; e o "eu interior", que € uma espontaneidade livre que ndo
se pode enganar, nem manipular, que sé aparece quando o

homem se encontra com calma e em siléncio.

@ |bid., p.21.
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O "eu interior" responde apenas a atragcdo divina. Em D.
Helder, era possivel perceber que a acdo do "eu interior" ndo era
apenas parte do seu ser, mas a sua propria realidade substancial.
Revelava-se, entdo, sua vida espiritual em seu mdaximo, pela qual
tudo era vivo e se movia; era uma qualidade indefinivel do seu ser.
Sobre as possiveis fronteiras que podem dificultar o contato com
Deus, diz D. Helder:

Ndo, ndo hd fronteira alguma. Parece-me igualmente fdcil
orar ao Senhor quando vemos o sorriso de uma criangca, o sol
que se ergue no horizonte, um avido a jato que passa nas
alturas do céu. Em tudo isso e em todas as pessoas e coisas hd
sempre o sopro da criacdo.4’

Em fudo que D. Helder se aventurava com sua experiéncia
espiritual, tenha sido na arte, na reflexdo religiosa e social, estava ld,
presente, o seu "eu interior’, levando-o ao mais profundo. E era
somente desse modo que qualguer experiéncia espiritual poderia
adquirir profundidade. Assim, em seu mais intimo, a imagem de Deus
era desvelada e, como um espelho, Deus refletia a si mesmo.
Transcendendo esse eu, enconfrava-se com o "eu sou" do
Onipotente.

Ndo nos é dificil dizer que, dessa forma, adquire-se o
conhecimento de Deus. Nele tinhamos presente uma grande forca
interior que brotava ndo apenas de sua consciéncia do seu "eu
interior", mas pela intensificacdo de sua fé, em uma compreensdo
exterior de Deus.

Faz-se importante destacar que, em D. Helder, essa
experiéncia de reafirmacdo de sua identidade interior ndo era

reconstruida pelo isolamento e pela introverséo, nem mesmo pela

“CAMARA, D. Helder. O Evangelho com D. Helder, p. 19.
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autoafiirmacdo pessoal. Nada poderia levd-lo a uma
autorrealizacdo pessoal se ndo fosse consciente de pertencer a
uma coletfividade. Ou seja, para ele era cerfo que ndo poderia
deixar de ser um com todas as pessoas, como irmdos em Cristo.

Como cristdo, ndo estava sé com Deus, mas era um com
todos os cristdos em Cristo. O seu "eu" mais profundo, Cristo morando
nele, ndo poderia existir se ndo existisse o “outro" a quem amar. O
"eu" mais profundo ndo sé ama a Deus, mas também aos irmdos, no
amor guiado pelo Espirito de Cristo, que busca o interesse da
coletividade.

A vida em Cristo € uma vida que possui duas mdos, uma que
dd e a outra que recebe. O que recebemos de Deus, no Espirito,
nesse mesmo Espirito, amamos a Deus através de nossos irmdos.
Toda profunda experiéncia de Deus &€ comunicada dos seres
humanos através da humanidade de Cristo. Em Cristo Deus se fez
homem. E nele Deus € o homem estdo inseparavelmente um.
Tornamo-nos filhos de Deus por ado¢cdo na medida em que nos
assemelhamos ao Cristo e somos seus irmdos.

A vida cristd é sempre um retorno ao Pai, & Fonte de toda
existéncia, por meio do Filho, imagem do Pai, no Espirito Santo, amor
do Pai e do Filho. D. Helder, no constante retorno a essa Fonte, ao
manancial interior de vida e de felicidade, pode cumprir sua missdo
como imagem de Deus. Em um de seus poemas, ele nos dd sinal,

mais uma vez, de sua intimidade e de sua confianca em Deus:

Arranca-me, Senhor

Dos falsos centros.

Livra-me, sobretudo,

de colocar em mim mesmo meu préprio centro...
como ndo compreender,

uma vez por todas, que fora de Ti
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Tudo e todos
somos excéntricose0
D. Helder reconhecia que sua presenca no mundo era para

essa comunhdo e a readlizacdo do que realmente era. Sua
contribuicdo efetiva na construcdo da paz, através da justica e do
amor, fornava-o plenamente humano dando-se ao outro no amor.

O que constitui a pessoa é sua capacidade de amar, ou
seja, a de querer bem a todos os seres humanos, amados e queridos
por Deus. A pessoa ndo pode tornar-se amor, a ndo ser que o0 Amor
se identifique com ela, possibilitando tfransformacdo e a descoberta
de si.

Assim, os que sdo considerados santos, o sGo porque
possuem a capacidade de admirar os outros, de reconhecer nele
a imagem de Deus. Podendo enconfrar o bem em todos,
revelando-lhes compaixdo, misericdrdia e perddo. Ndo se torna
alguém santo pela conviccdo de que é melhor do que os
pecadores, e sim pelarealizacdo de que é um deles e de que todos,
juntos, precisam da misericérdia de Deus.

D. Helder procurou sempre, em contato com os demais,
quem de fato ele era. Porquanto sabia que ndo poderia descobrir-
se isolando das pessoas, ele ndo se considerava diferente. Pelo
contrdrio, era de extrema importdncia carregar os seres humanos

denftro de si, segundo ele :

O fundamento é afirmar-se na opg¢do de alargar pensamento
e coracdo. E compreensivel e desejavel que haja amor
prioritdrio pelo que chamamos a "pequena familia”, o grupo
humano dentro do qual nos veio a vida. Seja qual for sua
condicdo de vida, pense em si € nos seus, mas forne-se

5 CAMARA, Helder. O deserto é fértil, p.11.
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incapaz de fechar-se no circulo estreito de sua pequena
familia. Adote, de vez, a Familia Humanas!.

Na experiéncia mistica, o ser humano ndo pode entranhar-
se no mais intimo de seu ser e adentrar em Deus se ndo for capaz
de deixar a si mesmo, esvaziando-se e dando-se aos outros na
pureza de um amor que ndo busca a si proprio.

E assim, quanto mais for um com Deus, mais estard unido uns
aos outros. A oracdo, o siléncio profundo e fecundo é um caminho
ndo sé no encontro de Deus mais dos outros, nesse caminho ndo
existe obstdculo ao amor para com os outros.

As madrugadas vividas por D. Helder, na soliddo e no siléncio
humilde, estavam presentes todas as dores e fragilidades dos
homens, das mulheres, dos idosos e das criancas. Ele era multiddo!
Multiplicando-se no encontfro com todos, conforme a vontade de
Deus. As suas madrugadas transformaram-se em vigilias,
necessdrias, no resgate de sua humanidade. Sobre essas vigilias, ele

nos disse:

Ndo é necessdrio falar, basta pensar em Cristo. Durante as
minhas vigilias outra coisa ndo faco do que restabelecer,
revigorar minha idenfidade com ele. Ao seu lado, passo em
revista todos os encontros que tive durante o dia... Entdo dirijo
ao Cristo, nosso irmdo, estas palavra: Senhor, dois mil anos
depois de tua morte as injusticas continuam cada vez mais
pesadass?,

Descobrindo a Deus, D. Helder ia-se descobrindo e, atraido
para viver sua propria vida, conhecendo a Deus em seu préprio

amor, constituia-se um com ele em seu Filho.

51 CAMARA, Helder. O deserto é fértil, p.20.
52|d., O Evangelho com D. Helder. p. 14-15.
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E Deus que vem ao enconfro do ser humano. Ele desce do
céu para procurd-lo, seu olhar estd em toda parte para transformar
novas todas as coisas. O ser humano sé é capaz de conhecé-lo
medida que ele o conhece. Deus € amado e conhecido por
agueles a quem ele deu livremente uma participagcdo no
conhecimento e no amor que tem de si mesmo. E assim,
experimentar no coracdo o segredo intimo e pessoal de Cristo. Ele
deu sua amizade ao ser humano para que fosse possivel penetrar

em seus coracoes e neles permanecer.

"Sinfo-me sempre um homem entre os
homens'S3, D. Helder no encontro com os
demais.

D. Helder foi, ao longo de sua vida, tornando-se capaz de
encontrar Deus no encontro com os demais; no exercicio didrio de
viver o amor, ele foi alargando seu coracdo e sua vida em uma

generosa acolhida & dor do outro.

Quem estiver sofrendo, no corpo ou na alma; quem, pobre ou
rico, estiver desesperado, terd lugar especial no coragcdo do
Bispo. Mas ndo venho ajudar ninguém a se enganar,
pensando que basta um pouco de generosidade e de
assisténcia social. Sem duvida, hd misérias gritantes diante das
quais ndo temos o direito de ficar indiferentes. Muitas vezes, o
jeito & dar um atendimento imediato. Mas ndo vamos pensar
que o problema se restringe a algumas pequenas reformas e
ndo confundamos a bela e indispensdvel nocdo de ordem, fim
de fodo progresso humano, com confratacdes suas,

53 Encerramento da 2° Conferéncia Europeia dos Jovens Dirigentes Cristdos de
Empresas. Amsterdan, em 27/11/1965. "Sinto-me sempre um homem enfre os
homens, que jamais experimento a impressdo de ser estrangeiro, onde quer que
me encontre".
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responsdveis pela manutencdo de estruturas que todos
reconhecem e ndo podem ser mantidass4.

Sua preocupacdo e atencdo com as pessoas sAo se
restringiam apenas as questdes que diziam respeito a Igreja, e muito
menos que seu cuidado fosse apenas paliativo. Como vimos acima,
fudo o que impedia as pessoas de viverem em um ambiente de
justica, no cumprimento dos direitos humanos, incomodava-o.

Desta forma, ele foi acolhendo, em seu coracdo, as pessoas
e o universo religioso que faziam parte de suas vidas. Seria impossivel
para D. Helder ndo enxergar naquelas pessoas a sua dimensdo
religiosa, mesmo que fosse de uma confissdo de fé diferente da sua.
Assim como ndo se poderia separar sua experiéncia de fé de seu
olhar critico sobre a realidade humana em suas mais diversas
dimensdes. Essa capacidade que possuia de integrar as realidades
humanas, sem negar-lhes sua verdade mais intima, tornou-o Dom
de todos.

Ndo era diferente o seu contato com os ateus, com quem
sempre manteve contato. Para D. Helder, "a felicidade e
responsabilidade de crer em Deus e de sentir-nos guardados por Ele
como pupila dos olhos levam-nos, de maneira discreta e fraterna,
obrigatoriamente, ao didlogo com nossos irmdos ateus"ss.

Ele acreditava que estava na esséncia do agir cristdo, a
abertura para o didlogo com as mais diversas expressdes diante do

sagrado, ou mesmo para quem se colocava distante dele. Em outro

54 Pronunciamento pouco antes do término do Concilio Vaticano Il. Realizado no
DOC. Roma, em 24/11/1965.

55 Na Formatura da Faculdade de Teologia, da Igreja Metodista do Brasil. Sdo Paulo,
09.12.1967.
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momento, quando se apresentava a comunidade de Olinda e

Recife, declarou:

Sempre teremos, ao menos espiritualmente, presentes, em
Nnossas reunides, em nNossos estudos e em nossas preces, NGo so
pessoas que pertencam a outras religides, mas que até
imaginem ndo possuir religido nenhuma. Confesso mesmo
carinho especial pelos que, sem fé, tateiam na sombra,
sobretudo quando se trata de ateus de nome e cristdos de
atos>s.

Deparamos-nos com um aspecto pouco aprofundado sobre
vida de D. Helder, o contato com as religides que o cercavam por
serem constitutivas na histéria de tantas pessoas que dele se
aproximavam. Ele ndo media esforcos para que se estabelecessem
a justica e a paz do mundo, por isso contava com a gjuda de todos
os lideres religiosos, como também dos agndsticos e ateus nesta

causa, que para ele era de suma importdncia.

Se os lideres espirituais de todas as religides - cristdos e ndo
cristdos - se unirem e aceitarem inclusive a colaboracdo de
agnodsticos e ateus; sinceros e sedentos de verdade,
poderemos dar enorme cobertura moral ao exame das
relacdes enfre desenvolvimento e subdesenvolvimento (caso
esteja em jogo uma questdo de justica em escala mundial,
estard em chegue a paz do Mundo)*’.

A experiéncia de fé de D. Helder tornou-o capaz de
encontrar a imagem e semelhanca de Deus naqueles que o
procuravam, enxergando o que se escondia por frds de toda

superficialidade e sentindo a verdade no mais profundo da pessoa.

5 Palavras ditas em seu discurso quando chegou ao Recife, no dia 11 de abril de
1974, para ser empossado como bispo de Olinda e Recife, no dia seguinte, 12 de
abril. No entanto, recebido em praca publica, realizou, ali mesmo, o discurso tdo
esperado pelo povo, em que ficou conhecido como o “Discurso de Posse”.

57 Palestra na Universidade de Princeton (USA), no dia 10/02/1967.
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Em um tempo t&do marcado pelo pluralismo religioso, ndo tao
diferente dos anos em que viveu D. Helder, acreditamos que
experiéncias como a dele tornam-se necessdrias para o didlogo e
encontro com as mais diversas religidoes. A experiéncia cristd, que se
realiza na infimidade com Deus, fransforma-se em uma
oportunidade de descoberta do valor e da importéncia das demais
tfradicdoes religiosas.

Partindo do seu mais intimo, no exercicio de sua capacidade
de amair, o religioso torna-se capaz de encontrar Deus no enconftro
com o outro, em dar-se conta de sua verdade e em encontrar-se
na presenca daquele de quem é imagem, Deus. Esta generosa
acolhida fransforma-se em oportunidade para mudancas no
convivio entre povos. Tendo em vista, segundo D. Helder, que a
complexidade dos problemas humanos € mundial, faz-se necessdrio
a colaboracdo de todos para que tenhamos um convivio

harmonioso. Ele declarou que:

Em matéria de ecumenismo, me é dificil, se ndo impossivel,
encontrar barreiras. Hoje, os problemas humanos sdo tdo
enormes e complexos, suas dimensdes sdo tdo mundiais, que
sonho ver caminhar juntos, todos os que creem em um Criador
e Pai, e que, logicamente, se sabem e se sentem irmdos.
Parece-me necessdrio ir mais longe ainda: por que excluir os
homens de boa vontade que, mesmo se ndo tiverem alegria
de crer em um Deus, dedicam suas vidas ao amor do
homem?238,

De forma acolhedora e livre de todo formalismo mecdnico,
o religioso pdde abrir seu coracdo a docilidade do Espirito Santo, e
deixar-se surpreender por sua acdo transformadora e libertadora.

Em D. Helder, encontramos indicios para a necessidade de

%8 Vigilia Ecuménica na cidade ecuménica de Lyon, em maio de 1970.
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transformacdes na prdtica religiosa, na procura por viver em
profundidade, recuperando a intimidade com o mistério de Deus,
em despertar para o contato com ele pela fé, em uma profunda
participacdo na vida de Cristo.

No entanto, torna-se importante estar consciente de que
essa experiéncia ndo deve afastar o religioso do seu cotidiano, pelo
contrdrio, coloca-o em atencdo diante dos desafios e necessidades
de seu tempo. Essa experiéncia ndo separa o amor de Deus do
amor ao proximo. E o amor que se faz humano através de Deus que
leva o ser humano & sua plenitude.

No desejo sempre presente em permanecer no coracdo de
Deus, descobrindo-se como sua imagem e semelhanca, D. Helder
vivia o paradoxo da vida mistica. Pois ndo |he era possivel penetrar
no mais intimo de seu ser e assim adentrar em Deus, se ndo fosse
capaz de sair infeiramente de si mesmo, esvaziando-se € dando-se
aos outros no amor em gue ndo se busca a si préprio.

Nesta experiéncia, encontra-se um homem, cristdo convicto
de sua fé, capaz de enxergar nas mais diversas religides, ndo
obstdculos, mas oportunidades para humanizacdo do mundo.

Em um de seus discursos, D. Helder se apresentou desta

forma:

Permita que me identifique para qualquer emergéncia. Quem
estd falando:

- uma criatura humana que se considera irmd& de todos os
homens sem excec¢do de ninguém;

- um cristdo que sabe que Jesus Cristo nGo morreu apenas
pelos cristdos, mas por todos os homens de todas as racas,
todos os credos e todas as ideologias;

- um Bispo que agradece a Deus as figuras humanissimas de
Jodo XXl e Paulo VI; um Bispo que exulta com a "Populorum
Progressio" e se alegrard de sofrer pela solidariedade universal,
desejando-a ndo sé em palavras € em anseios vagos, mas
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concreta e real, através da aproximacdo entre todas as
Religides, da aproximacdo entre Norte e Sul, entre Leste e
Oeste."?

Esse era D. Helder Cdmara! Nesta conferéncia, em que
refletiu sobre a solidariedade universal, ele desenvolveu o tema a
partir de sua prépria experiéncia religiosa. Ele se autodefiniu como
irmado de todos os seres humanos, e fez questdo de destacar que
ninguém estd fora dessa relacdo. Como cristdo colocou-se disposto
a sofrer pela solidariedade universal, trabalhando para que se torne
concreta a aproximacdo entre todas as religides nos quatro cantos

do mundo.

Eis o profetismo que a humanidade espera das Religides na
dificil, mas, ao mesmo tempo, maravilhosa hora atual. Mas é
preciso, eu repito - o milagre de caminhar juntos. Se para
denunciar as injusticas sé aparecem alguns, aqui e ali, dentro
de duas ou trés Religides, eles estardo perdidos, serdo
esmagados. Ninguém os ouvird. Se nos decidirmos a abragar
0s grandes problemas humanos, ultrapassaremos discussoes
ridiculas e seremos os profetas dos tempos novos que
proclamam, bem alto, a vontade do Pai sobre este Mundo.
Entdo, ajuventude terd olhos, respeito e até amor para com a
Religido. Em lugar de discutir sobre existéncia do Criador e Pai,
nds Nnos uniremos, de bom grado, sob sua bencdos,

Ele estava convicto de que seria decisivo para esse propdsito
que em todas as religides houvesse mais do que respeito mutuo,
desarmamento interior, boa vontade. Ou seja, para ele, o ideal seria
que as religides realizassem um programa conjunto com acdes
arficuladas a servico da justica e da paz, e da solidariedade

universal.

5 Conferéncia em S&o Paulo, por iniciativa da Pontificia Universidade Catélica e da
Folha de Sdo Paulo. Em 19/06/1967.
¢ Vigilia Ecuménica na cidade ecuménica de Lyon, em maio de 1970.
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Em D. Helder, ndo estava dissociada a sua profunda
experiéncia religiosa das questdes sociais, pelo contrdrio, os sonhos
e as dores da humanidade eram a forca motriz de sua busca
incansavel pela justica e pela paz. Ele entendia que se as religides
exigiam condicdes humanas para a vida terrena, ultrapassando o
mero assistencialismo e a promocdo humana e social, elas seriom
capazes de sinalizar a necessidade de mudancas estruturais na
sociedade. E assim ele sonhava: “sonho com uma reunido em que
cada religido indique, de maneira clara e objetiva, que verdade
encontra em sua prépria Mensagem, capcaz de promover d
humanizacdo do Mundo, a superacdo do egoismo, a justica e a
paz, a solidariedade universal!.

Para D. Helder, esse didlogo precisa ser aberto. Ele ndo deve
realizar-se apenas pelo anseio das pessoas envolvidas, nele deve
estar presente a visdo de mundo, com perguntas fundamentais
sobre arealidade. Eles sdo de grande importéncia. Convidando os
cristdos para uma nova experiéncia, ele provoca uma reflexdo no
interior do cristianismo: “é preciso que o cristianismo nos inspire a
mistica de servir, de tal modo que d medida que nos desenvolvamos
ndo nos tornemos egoistas e prepotentes"é2,

Assim, a partir de uma madura experiéncia religiosa, o
didlogo deve acontecer a partir do interior, de uma fonte profunda
e mais interna, que podemos chamar de escuta. Ele tem lugar no
coracdo da realidade, em um nucleo mistico ndo visivel nas

relacdoes humanas.

61 Conferéncia em S&o Paulo, por iniciativa da Pontificia Universidade Catdlica e da
Folha de Sdo Paulo. Em 19/06/1967.
62 Em seu discurso, quando chegou ao Recife. Em 11/04/1974.
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Algo acontece no coracdo de cada dialogante € no nucleo
mais interno do mundo. O didlogo alcanca o coracdo darealidade.
Porisso ele é também politico. D. Helder estava convicto desse fato,
por isso disse: “tenhamos bem diante dos olhos o que exige que as
Religides encontrem meios de trabalhar juntas pela paz, para além
do que nos separa: na raiz das injusticas econémico-sociais, € das
atitudes erradas no terreno politico-cultural, o problema é moral, é
religioso” 3.

A prdatica religiosa como dimensdo antropoldgica ndo pode
separar-se da politica. Ndo podemos negar que o didlogo entre as
religides foca questdes humanas que, de certa forma, influenciam
a vida da pdlis. Pois este didlogo ndo estd restrito aos recintos das

instituicoes religiosas, ele estd presente no cotidiano das pessoas.

Um verdadeiro encontro supde que cada um saia de si
mesmo, rompendo seu egoismo. Um verdadeiro encontro
exige que cada um, permanecendo fiel & prépria consciéncia
e as préprias convicgdes, busque, sem medir sacrificios, 0 que
nos une e o que tornard possivel, amanhd, um trabalho
conjunto para a gléria de Deus e o bem dos homensé4.

Esse didlogo torna-se indispensdvel para a construcdo de
uma sociedade mais justa e soliddria, negd-lo equivale a negar a
complexidade que envolve o ser humano. E mais ainda, diante da
busca pela paz, pensar que a religido ndo tem nada a compartilhar
com a politica ou que a justica seja apenas racionalidade, ndo
levard a construcdo da justica e da paz.

A partir da experiéncia religiosa de D. Helder, podemos dizer

que o didlogo € um ato religioso, pois se realiza a partir de uma

83Palestra realizada na Assembleia Geral do World Conference on Religion and
Peace. Em 20/10/1970, em Kyoto - Japdo.
s4bid.
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conversdo interior. Ele liberta a prdtica religiosa, antes marcada por
uma inflexibilidade, para uma experiéncia que ultrapassa fronteiras.

Segundo D. Helder:

Seria altamente vdlido para a nossa meditacdo que, em lugar
de cada religido ficar preocupada em defender-se e em
acusar suas irmads, todas as religides presentes nos unissemos
na confianga de buscar, juntas, a maneira de superar Nossas
falhas e de tudo fazer pela vitéria do amor e da paz entre os
poVOos®s,

Esse didlogo aplana os caminhos e constrdi pontes entre as
mais diversas tradicdes. Sem afastar-se de suas raizes, o didlogo
pode transformar a realidade das religides. O didlogo possui uma
dimensdo integral, € um modo de ser religioso, ele pertence &
prépria vida religiosa, a pessoa inteira estd comprometida.

Em D. Helder, encontramos um tipo de experiéncia religiosa
que nos aponta para uma mudanca que faz justica a dimensdo
profunda da religido, em que o itinerdrio espiritual dispde o ser
humano para um novo olhar, em que transforma o conhecimento
em conhecimento intferno, o saber em sabedoria. Em um de seus
discursos, ele chegou a chamar a atencdo para essa experiéncia

religiosa, quando disse:

Ninguém se iluda com o Cristo. Ele veio sem duvida frazer a
paz aos homens. Mas ndo a paz dos pdntanos, a paz baseada
na injustica, a paz que seria o inverso do desenvolvimento. Em
casos assim, o proprio Cristo proclamou que veio trazer a luta
e a espada. Ai dos inapetentes, dos saciados, dos que
perderam a fome e a sede de justica. Ai dos que amam a
prépria vida e ndo a sabem perder. Ai dos que se agarram d
prépria fama, & prépria honra e & prépria comodidade. Cristo

$5Palestra realizada na Assembleia Geral do World Conference on Religion and
Peace, no dia 20/10/1970, em Kyoto - Jap&o.
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coroou as bem aventurancas considerando felizes entre os
felizes os que sofrem perseguicdes por amor da Justicase.

E dessa originalidade do interior do ser humano e da
Presenca que o habita que nasce o verdadeiro itinerdrio da pessoa
com Ela, fazendo siléncio em torno de si mesmo e no préprio interior,
para que ressoe a Palavra presente em seu coracdo. Uma
experiéncia religiosa que permita enxergar a presenca de Deus na
histéria do ser humano, com as suas dores e alegrias.

Essa sensibilidade que tinha D. Helder nos apresenta uma
perspectiva nova diante do contexto pluralmente religioso em que
vivemos. Ela é capaz de integrar e enriquecer a experiéncia
religiosa. Cuja condicdo indispensdvel é deixar-se questionar,
renovando o contato com suas raizes, mostrando-se aberto a
mudanca e a renovacdo. Segundo D. Helder, faz-se necessdria a

conversdo do coracdo:

J& vistes caricaturas de Cristo? E terrivel ousar deformar os
fracos humanos do Filho de Deus. Serd que jamais,
inconscientemente, ndo nos apresentamos aos Nndo cristdos
(ou aos agndsticos e aos ateus) como caricaturas do nosso
Mestre2 Ninguém tem tanta obrigagdo de ser criador de
justica, promotor da paz do que aqueles gue ousam
apresentar-se aos homens vestidos com o nome do Cristo. A
caridade é a grande marca pela qual os discipulos de Cristo
deverdo ser reconhecidos. Ninguém se iluda: neste final de
século XX e preludio do século XXI, a caridade auténtica e o
grande amor, consistem em ndo medir sacrificios para
assegurar ao Mundo, justica e pazé’.

D. Helder mantinha-se sempre atento ds necessidades de
todos, como j& vimos, sua experiéncia de intimidade com Deus era

impregnada por toda complexidade que envolvia o ser humano.

¢ Discurso de abertura do Encontro da Amazdénia - Manaus, 04/10/1967.
7 Palestra na Igreja Episcopal de Washington (USA), em 13/02/1967.
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Ndo era possivel para ele que o desenvolvimento de uma
sociedade estivesse apartado do desenvolvimento das pessoas.
Falando para os nordestinos, ele chama atencdo de todos para

esse cuidado:

Nés todos acreditamos que o ideal a atingir é o
desenvolvimento do homem todo e de todos os homens.
Temos, diante dos olhos, nos nossos dias, exemplos da
indiferenca religiosa e até do ateismo a que estdo chegando
paises altamente desenvolvidos. Ndo é para esquecer nosso
Deus que nds vamos desenvolver. Quanto mais avancarmos
no progresso material, mais precisaremos de uma fé
esclarecida e firme, capaz de iluminar, por dentro, a
construcdo do novo Nordestess,

Em outro momento, em ouftro lugar, ele falou:

Unamo-nos, nds cristdos de todas as denominacgdes, para dar
exemplo no Mundo inteiro de trabalhar pelo desenvolvimento
do homem todo e de todos os homens. Aprendamos de vez
qgue mais importante do que ficar obcecado pelo comunismo
é enfrentar o problema incomparavelmente mais grave que a
distncia sempre maior, entre Paises de abunddncia e Paises
de Miséria. Convencamo-nos de que hd, nas relacdes entre
Mundo desenvolvido e Mundo subdesenvolvido, uma injustica
em escala mundial. Lutemos para superar essa injustica como
medida indispensdvel para que o Mundo tenha paz¢’.

D. Helder foi incansdvel em seu desejo de unir as pessoas na
construcdo de pontes e didlogo entre os povos. Como um peregrino
em busca da justica e da paz, percorreu o mundo. No Canadd, em

uma conferéncia, ele falou:

Se de nossa parte tentarmos tudo para varrer o medo da terra
e criar clima real para a esperanca; se Ndo Nos PoupPArmMos,
usando tudo o que de melhor o ditarem a inteligéncia e o
coracdo; se fizermos um esforco de superacdo do egoismo -
para além de racas, de linguas, de politica partiddria, de

6 Em seu discurso, quando chegou ao Recife, em dia 01/04/1974.
¢ Palestra na Igreja Episcopal de Washington (USA), em 13/02/1967.
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religidio - Deus completard o que a nossa fraqueza ndo puder
fazer’o,

Em Toékio, ele lembrou a Conferéncia Mundial sobre a
Religido e Paz, reunido com lideranca de vdrias religides, falou sobre
a importéncia de estarem todas unidas pela necessidade comum

a toda elas, a paz.

A Conferéncia Mundial sobre Religido e Paz representa uma
tentativa histérica para unir homens e mulheres de todas as
principais religides para discutirem o tema da paz. Nos nos
encontramos em um tempo crucial. Neste momento estamos
enfrentando guerras cruéis e inumanas, violéncia racial, social
e econdmica. A existéncia do homem neste planeta é
confinuamente ameacada por extingdo nuclear. Nunca
houve tanto desespero entre os homens. Nossa profunda
convicgcdo a prestar & causa da Paz, frouxe-nos a Kyoto dos
quatro cantos da Terra. Bahaistas, Budistas, Confuncionistas,
Cristdos, Hindus, Jainistas, Judeus, Muculmanos, Shintoistas,
Sikhistas, Zoroastrianos e outros, nos unimos, em paz, com uma
preocupacdo comum pela paz’!.

Diante de sua experiéncia de encontro com Deus,
encontramos em D. Helder o testemunho de alguém que procurou,
incansavelmente, manter-se diante dessa Presenca sem que
estivesse distante de todos aqueles que se encontravam d margem
da sociedade. Quando recebeu um prémio do Centro Thomas
Merton, ele falou sobre a importéncia desse grande mistico. Em um
frecho de seu discurso, percebemos o quanto eles se assemelham

em suas experiéncias de encontro com Deus.

Mas, salvo engano, ele nos deu ligdo ainda maior. De um lado
recordou a necessidade de momentos, maiores ou menores,
de deserto, de recolhimento, de siléncio, na vida de todos nos.
Mas, de outro lado, nos ensina, ndo sé com palavras, mas com

70 Palestra realizada a convite da Western Conference of Priests, do Canadd, em
13/01/1970.

7 Mensagem ao receber o prémio Niwano da Paz, atribuido pela 1¢ vez, pela Niwano
Peace Foudation. Tokyo, Japdo, em 07/04/1983.
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o exemplo e com a vida, alevar para o encontro com Deus os
grandes problemas humanos e a beber em Deus forca para

defender a justica, como condicdo de paz’2.
D. Helder, quando falou sobre as licdes deixadas por Thomas
Merton, destacou o seu testemunho de vida e uma de suas
preocupacdes com a prdtica de contemplacdo, o engajamento

social e religioso.

A ligacdo entre prece e engajamento, entre acdo e reflexdo
tem consequéncias riquissimas. A reflexdo ilumina e fortalece
a acdo. Por sua vez, a acdo ajuda a aprofundar a reflexdo. As
duas se agjudam mutuamente e crescem, sem cessar... Da
adlianca entre acdo e reflexdo sdo consequéncias felizes, entre
outras: a ndo separacdo entre o corpo e a alma; entre a vida
terrena e a vida eterna; entre horizontalismo e verticalismo,
entre humanizacdo e evangelizacdo’s.

E ainda que,

Mas, nGdo € menor o perigo de parar na prece, de
aparentemente embevecer-se em Deus, quando o
embevecimento é simplesmente fuga da realidade, falta de
coragem de enfrentd-la, porque ela é complexa, rude e, ndo
raro, suja...’4.

No didlogo inter-religioso, tem-se destacado a dimensdo
espirifual e a experiéncia interior que comporta todas as religides.
Segundo Thomas Merton, o que se busca em tais didlogos ndo é
tanto a compreensdo, mas a comunhdo na contemplacdo: “o nivel
mais profundo da comunicacdo ndo é a comunicacdo, sendo a

comunhdo. Nesse nivel ndo tem palavras, estd além das palavras e

72 Mensagem ao receber do Centro Thomas Merton o prémio Thomas Merton 1976,
conferido na Duquesne University (Pittisburgh, Pensylvania - USA), em dia
23/11/1976.

73 Ibid.

74 Ibid.
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também além da linguagem e dos conceitos”’5. Partindo dessa

experiéncia, D. Helder chegou a dizer:

Queremos paz entre individuos e grupos de Nagdes e paz
entre as Nacodes. Isto é vitalmente interdependente. Se o
espirito do Sermdo da Montanha de Cristo, a Filosofia de
compaixdo de Buda, o conceito hindu de ndo violéncia
(ahimsa) e a paixdo do Isld pela obediéncia d vontade de
Deus pudessem se completar, entdo veriamos gerar a mais
potente influéncia para a Paz Mundialé.

Um didlogo que vai além dos ritos, das instituicdes, das
crencas e que desemboca no centro de toda experiéncia religiosa,
em seu nuUcleo mais intimo: o siléncio, a oracdo, a experiéncia
espiritual, o contato interior com a realidade Ultima presente em
todas asreligides. Essas razdes explicam a contribuicdo da profunda
experiéncia de encontro com Deus para o didlogo. E dessa forma,

D. Helder teve contato com outras religides.

Gosto de meditar nos Sermdes de Buda. Claro que me falta
iluminacdo para descobrir todos os ensinamentos e todas as
riquezas que nos vem de Shakyamuni... Minha homenagem a
ele serd a confianca de dizer-vos com que olhos vejo trés dos
seus grande sermdes. Claro que os conheceis muito melhor do
que eu. Mas, talvez seja interessante para vos ver um Cristdo
pensar alto diante das Sutras”?.

E ele continuou em seu discurso:

Permiti-me, agora, dizer-vos como vejo os ensinamentos de
Buda - ndo sé os ensinamentos ligados aos sermdes das 4
verdades nobres, do incéndio e da despedida, mas a todas as
grandes licdes da triplice lotus sutra - como vejo a doutrina de
Shakyamuni refletia em lideres budistas, infatigéveis no esforco

75 MERTON, Thomas. Vivir con sabeduria. Madri: PPC, 1997. p. 218.

76 Mensagem durante a Mesa Redonda com lideres inter-religiosos. Kyoto-Japdo, em
12/04/1983.

77 Mensagem na cerimdnia comemorativa do aniversdrio de Buda. Tokyo-Japdo, em
08/04/1983.
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de promover o mutuo conhecimento entre as vdarias Religides
e um esforco das grandes religides mundiais pela paz’s.

Ndo podemos deixar de perceber que a experiéncia
religiosa de D. Helder foi, ao longo de sua vida, revelando-o um ser
humano cada vez mais humano, livre e capaz de ver no outro o
amor refletido de Deus por ele. Nessa experiéncia, enconframos
elementos que apontam para a necessidade de uma
fransformacdo na prdatica religiosa, de um mergulho na
interioridade, saindo da superficialidade.

Encontramo-nos em um momento que nos exige
profundidade em nossas experiéncias religiosas, pois em uma
realidade plurirreligiosa em que nos encontramos, faz-se necessdrio
repensarmos em nossa convivéncia com as demais experiéncias e
prdaticas de fé diferentes. Sem negar que vivemos em uma
sociedade marcada pela supremacia do individualismo, em
detrimento do altruismo.

Nestas circunst@ncias, uma experiéncia religiosa que permita
descobrir a presenca de Deus na mais complexa realidade em que
vivemos, em que nos deparamos, por um lado, com o avango de
muitas experiéncias religiosas e, por outro, com uma desigualdade
social que, assustadoramente, teima em existir, nos animamos com
o festemunho de D. Helder que soube integrar sua experiéncia de
fé com sua prdxis cristd.

Uma experiéncia consciente da presenca silenciosa, ativa e
inconfundivel de Deus no centro de cada ser humano, mantendo-

se fiel as suas raizes religiosas, sem negar a existéncia de muitas

78 |bid.
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experiéncias diferentes da sua, conseguiu integrar, dinamizar e
enriquecer a vivéncia de sua fé.

Se forem necessdrias mudancas nas instituicoes religiosas,
elas se enconfram na intimidade da experiéncia que cada crente
faz do Sagrado, dando-se conta de que Aquele a quem
denominamos Deus ou Realidade Ultima, ndo é uma realidade
exterior d pessoa. Essa realidade ndo estd fora, sendo no seu préprio
interior. Ou seja, pertence d prépria vida.

Para o cristianismo, ndo se trata, apenas, de algumas
reformas em suas estruturas, mas de novas prdticas religiosas,
sobretudo, mais profundas, em que se consiga recuperar a
dimensdo da experiéncia de intimidade e de unidade com o
mistério de Deus: em descobrir-se como imagem e semelhanca
deste Deus, enxergando no outro essa Presenca. Em uma
disponibilidade de mudanca, de conversdo do préprio coracdo.

Faz-se necessdria uma vivéncia e prdtica religiosa capaz de
integrar a essa experiéncia o mundo & sua volta, em que estdo
presentes o sofrimento e as dores da humanidade, como também
as suas alegrias. Essa experiéncia marcou a vida de D. Helder,
dirigindo-se aos cristGos, ele disse: ‘“cristdos de fodas as
denominacdes tém que abrir os olhos para a Eucaristia do Pobre.
Otimo glorificar o P&o da Vida. Otimo acudir quem passa fome e
arrasta uma subvida. E preciso, também, ter olhos para descobrir o

Cristo esmagado pelo nosso egoismao'7?.

79 Participacdo no Simpdsio sobre a fome mundial. Programa oficial do 41° Congresso
Eucaristico Internacional (Convention Hall e Civic — Center), Filadélfia, USA, em
02/08/1976.
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Encontframos em D. Helder o festemunho de uma
experiéncia religiosa que soube integrar todas as realidades que
compunham seu ser; que foi tornando-se mais cristdo a partir do
encontro com os demais, no contato com as mais diversas fradicoes
religiosas, na incansdvel busca por uma justica social em que os
direitos humanos ndo fossem subtraidos dos mais necessitados.

Sempre atento a essa realidade ele sabia que ndo poderia
estar sozinho. Ndo foram poucas as vezes em que ele convidou
pessoas, instituicdes e nacdes para o desafio de combater as
desigualdades sécias e de intolerdncia religiosa espalhadas no

mundo. Na vigilia do ano 2000, ele pediu, em oragdo:

Que o Espirito de Deus readlize o duplo milagre, que seria a
melhor das comemoragdes do Ano 2000:

- que o Espirito Divino readlize o que, pela nossa fraqueza tem
ficado em desejo, em boa intencdo... Pensando em nossas
vdrias Denominacdes Cristds, que o Santo Espirito nos faca
superar nossas estreitezas, nossos melindres, nosso amor
proprio, nossas divisdes e nos torne um em Cristo, como o
proprio Cristo pediu, em seu testamento espiritual, na Ultima
Ceig;

- que o Espirito Divino faca com que os Cristdos sejamos
exemplos de sermos Irmdos, de verdade, dos homens de todas
as racas, de todas as cores, todas as culturas, de todas as
Religides: irmdos porque filhos de nosso Pai e irmdos em Jesus
Cristo®0,

Ainda nessa convocacdo, em seu discurso ao receber, em

Oslo (Noruega), o prémio popular da Paz, ele disse:

Sonho, Utopia? Tanto quando me seja dado ver, a Revolucdo
Humanizadora j& comecou. Revolucdo que tem como
fundamento o amor & verdade e ao préximo. Se o nimero dos
Oprimidos aumenta cada dia, aumenta, também, a todo
instante, o nUmero das Minorias que particiopam da grande

80 Mensagem fraterna na vigilia no ano 2000 & Igreja Unida de Cristo, por ocasido do
seu sinodo de 1979. Saint Louis, Missouri, USA.
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pressdo moral libertadora. O que diminui € o volume dos
indiferentes, dos mornos®!.
Nesse mesmo discurso, referindo-se as religides, ele

continuou:

Em hora tdo grave para a humanidade, por que nds, os que
carregamos a responsabilidade de crer em Deus, ndo nos
aliamos? Alianca para qué? Alianca, pacto, para pressionar
moralmente nossos  amigos, Nossos  parentes,  NOSSOS
conhecidos, para que tomem consciéncia de situacdes de
injusticas, ndo se deixem manipular, reajam contra e qualquer
esmagamento de seres humanos... E se frocarmos
ecumenismo esfreito por um ecumenismo de dimensdo
planetdria, Deus nos agjudard. Se abrirmos um crédito de
confiangca a quem amar o ser humano, amando, sem saber, o
Criador e Pai, o Senhor se servird da nossa pequenez e do
nosso nada, para fazer maravilhass?,

Quanta fé e esperanca possuia D. Helder, em ver o mundo
unido contra toda e qualquer impossibilidade de igualdade entre os
seres humanos, contfra toda e qualquer desigualdade sociall

Sua vida estava em funcdo desse projeto, que ndo era nada
mais e nada menos do que a experiéncia de Reino de Deus. Ndo
Ihe era possivel encontrar-se com Deus, em suas constantes vigilias,
distante das mais diversas dores humanas. Para ele, era da
responsabilidade dos que acreditavam em Deus a tarefa de
humanizar a humanidade, mas ndo estavam sozinhos, os ateus
também eram colaboradores nessa missdo.

Em outro discurso, em Frankfurt, ele falou sobre aimporténcia

das religidoes e dos humanistas ateus:

As Religides sdo partficularmente atingidas, pois foda Religido
estd convicta de ter recebido uma mensagem de Deus, sendo

8! Palavras proferidas ao receber, em Oslo (Noruega), o prémio popular da Paz, em
10/02/1974.
82 |bid.
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para fazer o Homem participar da natureza divina, ao menos
para tornd-lo mais humano. Os Humanistas Ateus nem podem
rir das Religides, pois andam ds voltas com o mesmo encargo,
aparentemente redundante, na readlidade tdo dificil, de
ajudar o Homem a ser Homem.... Delirio? Utopia2 O impossivel
dos impossiveis se tornou realidade: o Filho de Deus se
encarnou, se fez Homem, se fez nosso Irmdo. Depois deste
prodigio, que mais nos pode espantare O Pai, preparando a
divinizacdo do Homem, certamente nos ajudard no trabalho
urgente e inadidvel da humanizacdo do Homem?3,

Diante da profunda experiéncia religiosa de D. Helder,
sempre fecunda, ndo nos é possivel dar por concluida a nossa
pesquisa. No entanfo, podemos encaminhar um ensqio de
conclusdo citando-o em outro pronunciaomento, em que ele

destaca a importdncia de todos persistirem na busca pela paz.

Mas, hd outros fundamentos de fé para justificar a persisténcia
na busca da paz: em nossa perspectiva religiosa, é ponto
essencial que todo ser humano - como de resto os seres vivos
e o contexto em que estdo inseridos - é obra da criacdo
Divina. Com base neste postulado, se aceita como pacifico
que todas as pessoas sd@o irmds. E de uma légica elementar,
portanto, que todos os atos que atentam contra a infegridade
do homem resulta numa agressdo ao préprio Deus. Ndo é da
natureza intrinseca do homem - mas uma perversdo
reprovdvel - que irmdos agridam-se mutuamente. Nesta
concepcgdo, a guerra por seu potencial de destruicGo em
dimensdes coletivas, constitui-se uma agressdo fratfricida e
uma injuria ao préprio Deus em escala maior, um assassinado
em massa vitimando as criaturas de Deus... Uma condi¢cdo
objetiva para que se opere a paz é a eliminagdo das injusticas
que oprimem a muitos homens e se fraduzem na fome, no
desemprego, nas doencas evitdveis afravés de programas de
fome, no desemprego, nas doencas evitdveis através de
programas de saude coletiva, do analfabetismo,
principalmente quando decorrem do desequilibrio na
reparticdo dos bens materiais essenciais e culturaisé4.

83 Palavras proferidas ao receber o prémio popular da paz, em Frankfurt (Alemanha),
em 11/02/1974.

84 Pronunciamento por ocasido do 75° Aniversdrio das Aparicdes de Fatima. Fatima,
Portugal, em 09/05/1992.
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Em tempos marcados por tantas violéncias institucionais,
sociais, familiares, religiosas etc., insistimos, a partir do testemunho
de D. Helder, na necessidade de uma madura experiéncia religiosa,
capaz de promover e viver encontros e didlogos fecundos com
outras profissdes de fé, com ateus e agndsticos, na esperanca de
que as pessodas possam, vivendo em profunda intimidade com o
mistério que as cercam, ser audaciosas e unirem-se na busca pela

justica e paz para todos os povos.
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