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RELIGIOSIDADE E PATRIMONIO
FESTA DE SAO BENEDITO EM POCOS DE CALDAS/MG

Ana Paula Anunciagéo®

Resumo: O presente trabalho tem como objeto a Festa em devocao & S&o Benedito que ocorre
na cidade mineira h4 mais de cem anos. Desde sua origem a festividade apresenta
manifestacOes culturais religiosas ricas, como por exemplo, as Congadas, estas que fazem
parte do processo de construgéo de identidades na festa e que estdo enraizadas na sociedade
local. As procissdes também podem ser consideradas elementos fundamentais para a
demonstragdo de fé e de dedicagdo dos fiéis ao santo em devocdo. A festa apresenta alto valor
simbélico para todos que participam ativamente de todo processo, e até mesmo para 0s que
somente assistem. Atualmente a Festa de S&o Benedito encontra-se em processo de registro,
enquanto Patriménio Imaterial pelo IEPHA (6rgdo responsavel pelo registro do patrimonio
em nivel estadual) pela grande riqueza material e imaterial em sua composicdo e por sua
contribuigéo para a cultura local. Neste &mbito a festa adquire espago e reconhecimento diante
da sociedade mineira.

Palavras-Chave: Festa de S&o Benedito. Patrimonio Imaterial. Religiosidade.

1. Introdugéo

A raiz da diversidade religiosa presente no Brasil esta nas diferentes culturas e povos
que remontam aos primordios da ocupacdo na América Portuguesa. As distintas
manifestacdes religiosas estdo espalhadas por todo territdrio nacional e representam a grande
riqueza de nossa cultura religiosa e as expressdes de fé do povo brasileiro. As pessoas
possuem diferentes religibes que se manifestam de diversas formas e rituais, diante da
diversidade cultural da sociedade brasileira.

Durante o periodo colonial uma nova perspectiva religiosa foi imposta ao povo que aqui
residia e aos que ainda estavam por chegar, o Catolicismo era tido como o caminho da
salvacdo além de auxiliar no controle social. Ao passar dos anos a religiosidade brasileira foi
sendo constituida com as mais diversas contribui¢des, dos povos que construiram a nacéo
brasileira e que trouxeram consigo seus costumes e suas crengas. As diversas crengas foram
introduzidas no Brasil, produzindo novas formas religiosas, novos ritos e que foram
assimilados ao Catolicismo.

Os grupos étnicos relacionados nas missdes salvacionistas assimilaram o catolicismo a
sua maneira, com crencas e ritos particulares, de origens diversas, indigenas, e negras, tal
como colono portugués quinhentista com suas crengas anteriores nas divindades pagéas. A

religiosidade catdlica deixou marcas profundas em nossa historia.

o Possui graduagdo em Histéria pela Universidade Estadual de Londrina (2009-2012) e atualmente é aluna do Programa de Mestrado em Histéria Social pela Universidade

Estadual de Londrina.E-mail: ana_fads@hotmail.com.



O presente trabalho tem como foco, elucidar a e devogdo a Sdo Benedito na cidade
mineira de Pogos de Caldas e como fruto toda a religiosidade popular’ que surgiu através de
uma festa em homenagem ao santo. Compreende-se por religiosidade a busca pelo sagrado e
pode ser considerada como um atributo humano e resultado da manifestagéo de fé e devogo.

Em sua historia de vida S8 Benedito, conhecido como santo preto pela sua cor
possuia sua descendéncia na Africa tendo avos etiopes. Com seu pai escravo de um senhor
generoso e a mae liberta, Benedito nasceu no ano de 1524. Sua educagéo exercida pelos seus
pais foi direcionada para a fé catdlica. Segundo a tradicdo desde a infancia o menino
representava grande temor a Deus.

Sua infancia foi ao lado de criangas pobres e viveu longe da escola junto ao rebanho
do senhor de seu pai. Ao crescer, 0 rapaz dedicou-se a lavoura, nesse ambiente sofria
diferenciagdo racial por parte dos companheiros de trabalho. Comovido diante da situagéo
Frei Jerdnimo, chamou o jovem Benedito para a obra junto dele no eremitério — Casa de
campo de retirada — ali Benedito exerceu diferentes funcbes e se dedicou a fé catdlica em
tempo integral.

No cargo de cozinheiro foi reconhecido como “cozinheiro milagroso” através de
histérias que envolviam supostos milagres relacionados aos alimentos. Segundo relatos
Benedito escondia alimentos embaixo de sua roupa e levava para os necessitados. Mesmo
sendo analfabeto, ao longo de sua trajetdria tornou-se membro superior no convento. Em 4 de
abril de 1589, terca-feira de Pascoa, aos 65 anos de idade Sdo Benedito faleceu, dos quais
passara 17 no Eremitério e 27 na Ordem Franciscana.

No Brasil, acredita-se que a devogdo do santo iniciou no periodo colonial vindo
diretamente do territorio africano para o Brasil, mostrando forte presenca inicialmente na
regido do Vale do Paraiba. Esta regido concentrava um grande nimero de escravos na lavoura
de café e sendo assim a adoracdo ao santo negro representava no Brasil a aproximacédo de
Deus com 0s escravos e seus clamores.

Ao longo do tempo fixou-se o ideal em que Sdo Benedito representava a protecéo de
negros e pobres, além de ser reconhecido como protetor dos cozinheiros por ter exercido o
papel de cozinheiro. Sua prdpria histdria de vida faz com que sua proximidade com o povo
brasileiro seja perceptivel. A experiéncia da devogdo de escravos a S80 Benedito no territorio
brasileiro possui grande significancia, pois submetidos a religido catolica identificavam com

santo negro.

! BEOZZO, José Oscar. Religiosidade Popular. In: Revista Eclesiastica Brasileira. Vol 36, Fac. 168 de
Dezembro/82. 1982.



A partir do momento em que aderiam a fé catélica e ao culto a Sdo Benedito, 0s
escravos realizam cortejos, festas, procissdes e representagcdes cénicas em homenagem ao
santo. Tais manifestagdes religiosas representavam grande sincretismo?, pois junto a cultura
religiosa cat6lica os negros inseriam nos festejos elementos da cultura africana.

A religido e a religiosidade s&o consideradas um traco marcante e fundamental na
cultura brasileira, refletindo na vida cotidiana. Carregadas de cargas emocionais as
manifestacdes religiosas fazem parte de nossa vida religiosa e acompanham a historia de
nossa sociedade.

A religiosidade se mostra presente nas sociedades humanas desde os primeiros
vestigios do homem na Terra, sendo um tema pertinente a reflexdo. A partir de imagens,
relatos, cantos, oracdes e leituras, 0 homem manifestou e manifesta sua crenga, seja ela qual
for. Neste ambito, a religiosidade revela muitas vezes um papel essencial na vida do homem.

A relacéo entre religiosidade e imaterialidade pode ser vista através do proprio sentir

da religido e a relagdo com as praticas religiosas, compreende-se que:

Religiosidade é um termo amplo que procura ultrapassar as definicoes
mais estreitas da religido, crenga, magia, culto, ritual ou outros, que
estardo abrangidos pelo sentimento difuso as praticas religiosas. A
imaterialidade dos sentimentos religiosos associa-o0s, de forma muito
direta, ao patriménio cultural imaterial ou intangivel (PELEGRINI,
Sandra C. A. O que é patriménio cultural imaterial. P.84.)

Os rituais e as crengas sdo considerados praticas culturais e estdo intimamente ligados
a Cultura e a Religiosidade. As manifestacfes culturais religiosas possuem significados
simbolicos com origens variadas e podem ser consideradas como atribuidoras de sentido e

como uma propria expressdo da vida.
2. A devogéo de Sao Benedito em Pocos de Caldas /MG

A Festa em homenagem a S&o Benedito exerce m papel fundamental enquanto
construcdo social, histérica e religiosa. Ocorre na cidade mineira de Pogos de Caldas ha mais
de cem anos repleta de devogdo, dedicacdo e expressdo de fé dos fiéis moradores da cidade e

de cidades vizinhas.

2 Ao utilizar o termo “sincretismo” busca-se elucidar a mescla de elementos advindos das diferentes religides e
lugares, deste modo o termo ndo esta sendo usado de maneira pejorativa ao referenciar as diferentes
manifestagdes religiosas.



Ao adentrar o contexto historico da festividade, nota-se a devocdo ao santo negro
desde o inicio da cidade, em meados do final do século XIX e inicio do século XX. As
familias que ali residiam j& possuiam respeito e devocdo ao santo, porém a manifestacéo
maior de crenca e de dedicacdo foi com a chegada de um ex-escravo a cidade mineira,
Herculano Cintra, “tio Herculano”. Herculano Cintra: Tio Heculano.O ex-escravo trouxe
consigo a primeira imagem de S&o Benedito para a cidade recém nascida, e como promessa
ao santo pelas gracas recebidas, prometeu a construgdo de uma capela e uma festa em
homenagem devocional. Segundo a obra de Dr. Mario Mouro®, Tio Herculano foi descrito

como:

[...Jum pretinho velho, bem educado, de boas maneiras, Herculano
Cintra, trazendo consigo um pequeno capital. Comprou uma chécara
na rua Sergipe, entdo ainda ndo existente, tendo trazido de Amparo
uma expressiva imagem de S&o Benedito, que guardava em vasto
oratério na sua residéncia, sempre com uma ldmpada acesa.
(MOURAO, Mério. 1938, pag. 349)

A organizagdo da primeira festa oficial foi responsabilidade de Tio Herculano e de
alguns amigos mais préximos, que elaboraram as comidas e a primeira procissao.

O registro histérico® da primeira festa datado de 1904 revela o carater devocional da
festividade, a dedicacéo e a colaboragdo mutua entre os participantes fiéis. Eles se uniam para
arrecadacdo de prendas para o leildo e para a realizagdo da programagéo planejada para a festa.

Ao longo do tempo alguns costumes foram se modificando junto as tradi¢fes, porém
ocorrem algumas permanéncias que se estabeleceram no inicio da festa. Atualmente a festa
ainda tem a participacdo e empenho dos fiéis nos preparativos dos jogos e prendas. Esses
aspectos de devogdo mostram a religiosidade e a unido pelo sentimento de pertencimento
desde o inicio da festa.

A programacdo da festa atualmente tem a duracgdo de 15 dias, durante 0 més de maio.
As barracas de doces e comidas tipicas sdo montadas ao redor do patio da igreja e
permanecem até o ultimo dia de festa. Existe um ambiente voltado para o lazer e diverséo,
contendo um parque com brinquedos variados, barracas de prendas, pescaria dentre outros.

Nas redondezas da festa encontram-se vendedores ambulantes variados, vendem bebidas,

8 Doutor Méario Mour&o foi um pogos caldense de origem de familia tradicional, médico e autor de varios livros que enfoca
sobretudo & vida cotidiana, social, religiosa e politica do periodo. Ver: MOURAQ, Mario. Pogos de Caldas - Synthese
Historica e Crenologica". Pocos de Caldas, 1938.

* 0O documento histérico encontra-se atualmente no Museu Histérico e Geografico de Pocos de Caldas. Para
leitura do mesmo ver: ANUNCIACAO, Ana Paula. Ser4 o Benedito: A Festa de S&o Benedito em Pogos
de Caldas/MG entre memoria e identidades (XIX/XXI). Trabalho de Concluséo de curso, UEL, 2012.



brinquedo, doces e salgados. Todos os dias a festa conta a presenga de um grande publico
que vai prestigiar as barracas e as missas que ocorrem diariamente, sendo cada paroquia da
cidade responsével por uma data.

As manifestacOes culturais religiosas estdo presentes na festa desde sua origem, a mais
conhecida e importante é a Congada®. O congado consiste em uma manifestacdo cultural e
religiosa de influéncia africana celebrada em algumas regides do Brasil. Trata basicamente de
trés temas em seu enredo: a vida de S&o Benedito, o encontro de Nossa Senhora do Rosario
submergida nas aguas, e a representacdo da luta de Carlos Magno contra as invasfes mouras.
As primeiras manifestagdes das congadas em Minas Gerais podem ser encontradas em Vila
Rica, Diamantina e Serro. Ja nos primdrdios do século XVIII nestas localidades houve a
exportacdo de ouro e diamante com forte presenca de escravos negros oriundos sobretudo do
tréafico.

A Vvisibilidade maior das Congadas acontece durante as procissdes. Os grupos
apresentam seus cantos, suas dangas, suas vestimentas especiais, encenagdes simbdlicas, que
se diferenciam a cada procisséo especifica e fazem sua homenagem ao santo de devocéo, seja
Séo Benedito, Nossa Senhora do Rosario ou Santa Efigénia.

As Congadas com suas dangas e cantigas demonstram a expresséo cultural imaterial
através dos valores simbolicos que os membros dos diferentes grupos déo significados, desde
a elaboracdo das vestimentas; o tocar dos instrumentos, as cantigas que apresentam letras
que fazem parte das comunidades h4 um longo tempo, sdo transmitidas fielmente para as
novas geragdes, assim como a maneira em que sdo planejadas e realizadas as procissdes. A
sabedoria popular € transmitida pelos membros mais velhos e somente através deles as novas
geracBes poderdo ter contato com tradicbes que apresentam um carater historicamente
construido ao longo do tempo.

Sdo popularmente conhecidos como "Ternos de Congada”, "Ternos de Congo",
"Guardas de Congos", pela relagéo estabelecida pelo uso de ternos pelos membros da congada.
Cada grupo de Congo expressa seu terno através de cores diferentes que podem ou néo conter
significados, além do uso de ternos os membros usam fitas coloridas, chapéus, que ajudam a
compor o visual do grupo.

Na Figura 1.0 abaixo, Dona Maria representante do Terno de Santa Béarbara e Séo

Ger6énimo, os membros deste terno também séo filhos de santo de um terreiro de Umbanda.

® Sobre a Congada ver : SOUZA, Marina de Mello e. Reis negros no Brasil escravista: histéria da festa
de coroacdo do Rei Congo. Belo Horizonte. Editora UFMG, 2002



Neste aspecto mostra o sincretismo religioso que o ambiente festivo proporciona, ao mesclar
crencas e diferentes religides em um objetivo comum: agradecer e homenagear S&o Benedito.

Em suas vestimentas € possivel detectar aspectos da Cultura Material e a
representacdo simbolica dos elementos presentes: colar, cor da roupa, turbante. Tais
elementos sdo utilizados em cerim6nias no terreiro e revelam a identidade religiosa deste
determinado grupo.

A identidade religiosa permeia toda esfera da crenca e da devocdo, em especial a
devocdo a Sdo Benedito. Os motivos pelos quais os fiéis se identificam com o santo sdo
variados, mas que fizeram criar lagos de irmandades entre os devotos que se tornaram irmaos
pela fé.

Por meio da fé compartilham bens comuns que podem ser materiais ou imateriais,
como exemplo o0s objetos que representem a manifestacdo da fé ou cantos especificos ao
Santo de devogdo (neste caso Sdo Benedito). Sendo através destes compartilhamentos que a

Identidade Religiosa é criada e recriada a todo tempo.
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FIGURA 1.0: “Dona Maria” membro do Terno de Congo S&o Ger6nimo e Santa Bérbara. Foto : Ana Paula Anunciago,
maio de 2012.

A preocupacdo com a identidade religiosa tem mobilizado diferentes grupos sociais e
étnicos em busca de frisar os perfis identitarios e marcar territérios comuns para formar
unidades mais visiveis dentro da diversidade. Este processo, se de um lado, fortalece os
grupos, especialmente os mais fracos como as minorias étnicas, por outro lado, tem
provocado reagdes hostis em relagdo ao grupo do outro.

A presenca de diferentes grupos no ambiente festivo revela a resisténcia e permanéncia
dos mesmos ao longo do tempo. A busca por reconhecimento e visibilidade estd alcancando
as esferas publicas e até mesmo politicas.

A forte contribuigdo dos negros para a constituicdo da sociedade pogos caldense e para
a existéncia da devocdo a S&o Benedito ndo deve ser anulada, apesar do caminho dificil que
enfrentaram para se estabelecer enquanto iguais.

A bagagem que inseriram na sociedade local é de grande valor simbdlico, uma
bagagem que lhes cabia na alma. Abrangendo a religido, tradi¢bes, valores, saberes e
comportamentos que guiaram as festividades até a contemporaneidade e continuam a
influenciar no ciclo em que as tradi¢cdes devem seguir.

E de suma importancia destacar o papel do negro enquanto identidade principal na
“Festa de S@o Benedito”, a forca de tradi¢des que fizeram ser o que é a devocdo a S&o
Benedito na cidade. Elucidar as origens da festividade e da devocédo na cidade é fundamental
para ampliacdo da consciéncia social e historica em relacdo aqueles que estiveram presentes
desde o inicio. Além de destacar o quanto a cultura brasileira ¢ influenciada pela Africa:
musica,danca, lingua, culinaria, religiosidade e diferentes areas que trazem uma base africana.

A festividade pode ser considerada um evento criado por negros e ainda hoje é uma
festa composta pelos mesmos em sua grande maioria, tanto nos participantes ativos da Festa
como os que freqlientam por diversdo, devogao ou até mesmo curiosidade.

A Figura 2.0 foi registrada durante o inicio da Procisséo principal realizada no dia 13
de maio, na saida da Igreja na rua principal do trajeto. Na imagem se encontra membros do
“Terno de Congo Nossa Senhora do Rosério”, estando a frente o Capitdo de Terno de Congo
Seu Benedito (“Seu Dito”).

As criangas que participam de seu terno séo de sua familia, netos e bisnetos desfilam

todos os anos, nota-se a forte presenca negra em seu terno e familiares revelando a grande
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identidade étnica inserida em seu terno e as diferentes geraces que ajudam a compor 0 corpo

de membros do grupo.

FIGURA 2.0: Membros Do Terno de Congo Nossa Senhora do Rosério revelam a forte presenca negra nas festividades e

representada por diferentes geragdes. Foto: Ana Paula Anunciacdo, Maio de 2012.

3. Conclusao

A religiosidade presente na cidade de Pocos de Caldas constituida em torno da devocdo &
Sao Benedito revela o quanto a religido é importante para todos aqueles que estdo envolvidos
desde o preparo da festividade, aos que participam ativamente de todo o processo festivo ou
até mesmo para aqueles que vao somente par assistir o festejo.

A percepcdo da grandiosidade da forga popular das procissdes e das demonstracdes de
fé e devocdo revela a riqueza cultural das mesmas. Por meio desta perspectiva, originou-se
recentemente a preocupacdo em preservar tais tradi¢des culturais religiosas, que sdo de suma
importancia para a sociedade Pocos Caldense e para a memoria da cidade. Considerando
assim, os diferentes atores sociais que contribuiram para a constru¢do da vida religiosa na
cidade e também o desejo de continuidade das tradi¢Bes por diferentes setores da sociedade.

O reconhecimento da riqueza cultural das manifestacdes culturais religiosas imateriais,
fez com que surgisse a necessidade de um reconhecimento da festa enquanto Patriménio

Imaterial. O registro da festa como um bem imaterial de nossa cultura estd em andamento em
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nivel estadual, pelo IEPHA- 6rgdo responsavel por detectar o patriménio no estado de Minas
Gerais.

A festividade, enquanto objeto do presente trabalho, é composta por elementos
repletos de valores simbdlicos identitarios religiosos, culturais e sociais e que no ambito de
expressdes imateriais se tornou passivel de andlises direcionadas para sua preservagéo

enquanto tradi¢do imaterial com valor imensurével para a comunidade local.
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A FORMACAO DA IDENTIDADE DO JOVEM QUE VIVENCIA UMA
RELIGIOSIDADE DENTRO DO ESPACO DA UNIVERSIDADE

Luciene Aparecida Barreiros®
Profa. Dra. Claudia Neves da Silva (orientadora)

Resumo: A Universidade é um espaco publico e laico no qual na maioria das vezes a ciéncia
é sua fundamentacdo, porém num movimento contrario a esse de hegemonia cientifica se
verifica que é muito comum a presencga de uma vivéncia e também uma carga religiosa trazida
pelos estudantes, estes em contato com todo este universo cientifico acaba incorporando
novas caracteristicas e elementos muitas vezes até contraditérios & sua identidade. Um
fendmeno que se vé presente nas Universidades que expressa esta religiosidade sdo 0s grupos
de oracBes das mais diversificadas religides, na Universidade Estadual de Londrina (UEL) ha
a presenca destes que sdo denominados por GOU (Grupo de Oracdo Universitério) que é da
Igreja catolica e o Pocket que é das Igrejas Evangélicas. Ao aprofundar esta discussdo se
constata varios elementos que ndo podem ser isolados ao analisar estes jovens e a sua vivéncia
com a religiosidade no ambito deste espaco publico que é a Universidade.

Palavras-chaves: Religiosidade. Religido. Identidade. Universidade.

A partir da pesquisa realizada na Universidade Estadual de Londrina (UEL) se
constatou a presenca de Grupos de OragOes que se reuniam toda semana, nos quais 0S
estudantes participam no horario do almoco. Isto despertou um interesse que levou a uma
investigacdo com intuito de tentar compreender a motivacdo destes jovens estudantes a
frequentarem e a se reunirem nestes locais para expressar sua religiosidade neste meio
universitario em que a ciéncia prevalece.

Levando em conta estes estudos realizados na Universidade Estadual de Londrina
pode se constatar uma grande vivéncia destes jovens universitarios na sua espiritualidade e
religiosidade até mesmo dentro do espaco universitario, e isso ocorre e se expressa das mais
diversificadas formas.

Dentro do espago universitario escolhnemos os Grupos de Oracdes denominados de
GOU (Grupo de Oracdo Universitaria) e o Pocket para realizar esta pesquisa e precisamos
analisar estes grupos que séo presentes no cotidiano destes jovens e também estdo presentes
na Universidade através da insergdo destes grupos e jovens neste espaco.

Para nos inserirmos nestes grupos, nos utilizamos da observagéo participativa para ter
uma aproximagdo com estes e depois disto utilizamos da aplicagdo de questionrios e feitas
entrevistas para compreender a logica do grupo e dos jovens. A partir desta inser¢do e
conhecimento dos que frequentam estes grupos de oragdo comegamos a observar e levantar

dados para assim realizar uma interpretacéo e analise destes dados.

* Graduanda em Servico Social — UEL.
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Estes grupos expressam uma vivéncia intensa da religiosidade no espaco universitario,
e isto € um fato importante a ser relevados, pois isto é levado de forma séria e com
responsabilidade por parte das pessoas que se relnem neste grupo, e também as estratégias
que eles utilizam para fortalecer estes grupos dentro da Universidade e também sempre
tentam amplia-lo trazendo novos jovens universitarios.

Os Grupos de Oragdes nos quais nos inserimos para pesquisar séo cristdos — GOU que
é da vertente Catdlica e o Pocket que é das Igrejas Evangélicas - e utilizamos da observacédo
das expressdes e dos dados para entender estes grupos.

Podemos constatar através dos questionarios aplicados que a maioria das pessoas que
ali frequentavam possuia um perfil no qual as caracteristicas sdo ser jovens e solteiros. Ao
tracar este perfil dos participantes, se notou também que ndo ha uma prevaléncia de pessoas
de um Unico curso, mas sim que havia a presenca de estudantes dos mais diversificados cursos
de todas as areas de conhecimentos existentes dentro da Universidade, o grafico a seguir

demonstra a diversidade de cursos das pessoas que frequentam 0s grupos:

B direito

B educacdo fisica

B engenharia civil

® engenharia elétrica
® psicologia

B quimica

W servico social

Como citado acima, os Jovens estudados sao cristdos, porém frequentadores das mais
diversificadas Igrejas e dos mais diferentes segmentos e, portanto, também com diferentes
formas de expressar esta religiosidade, mostrando assim as infinitas possibilidades de
formacdo destes jovens enguanto a constituicdo de sua identidade que é feita pelos mais
diversos elementos.

A ldentidade é a forma de o individuo se constituir através dos elementos que o

compde, é como este se V& enquanto sujeito e também como é visto pelos demais que com
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este tem contato. Esta identidade no mundo pds-moderno se forma de maneira diferente do
que em outros momentos historicos, onde a identidade do homem ndo era concebida nesta
condicdo de ser historico ou entdo muitas vezes ja era um ser pré-determinado. Sobre

identidade no contexto atual de uma sociedade pés-moderna Stuart Hall ressalta:

O sujeito assume identidades diferentes em diferentes momentos,
identidades que ndo s&o unificadas ao redor de um “eu” coerente.
Dentro de nés ha identidades contraditérias, empurrando em
diferentes direcOes, de tal modo que nossas identificagcOes estdo sendo
continuamente deslocadas. (...) A identidade plenamente unificada,
completa, segura e coerente € uma fantasia.” (HALL, 2006, p.13).

Portanto podemos ver como se forma a identidade deste jovem, que é de forma
contraditéria, pois a partir de suas vivéncias ele incorpora varios elementos e assim, a partir
dela, se expressa na sua convivéncia social.

A partir destes apontamentos podemos comegar a analisar a constituicdo da identidade
deste jovem que se insere na Universidade trazendo consigo esta religiosidade, e como ele
convive neste espaco do qual a ciéncia se faz predominante.

Um fator relevante na analise é de que a identidade deste jovem é que, assim como
citado acima, este jovem é um sujeito pds-modernos e, portanto é constituido por Vvarios
elementos sendo estes até mesmo contraditorios, ou seja, ndo podemos dizer que este sujeito €
apenas religioso ou cristdo, pois em sua constituicdo hd muitos outros elementos relevantes
dos quais ndo se podem excluir, pois para entender como se da sua atuacao é necessario ver
sua identidade a partir da totalidade que a constitui.

Hoje vivemos num contexto onde o sujeito além de ter esta identidade fragmentada ele
reflete a sociabilidade na qual se insere, denominada por Bauman por “Modernidade Liquida”
na qual as coisas mudam rapidamente, ha uma fluidez, onde sdo varias as possibilidades
inerentes a esta sociedade, o consumismo e o individualismo s&o marcas desta, e este sujeito
reflete isso na sua identidade, reflete esta ndo valorizagdo do permanente, pois ndo ha mais
essa solidificagdo e conservacdo de algo por muito tempo, isto esta refletido nas relagdes
sociais dos individuos devido a essa intensificacdo das mudancas, h uma inconstancia.

Devido as vérias possibilidades advindas desta fluidez existente neste modo de
producdo, hd uma liberdade de consumo e escolhas para estes jovens que estdo escolhendo
frequentar as mais variadas Igrejas.

Os jovens escolhem seguir uma religiosidade em sua vida fazendo um caminho

contrério, abrindo méo de uma parte desta liberdade que este modo de produgdo proporciona



16

ao sujeito, claro que até mesmo dentro da Igreja hd uma atualizac&o das liberdades para assim
também permanecer e tentar num movimento contrério a fluidez se manter solida como
Instituicdo também n&o perder os seus fiéis.

Os individuo possuem esta liberdade e dentro dela escolhe frequentar a Igreja que
restringe alguns destas possibilidades da liberdade desta modernidade liquida. Este
movimento é contraditério, porém muito presente na identidade e na relacdo do individuo
com a religido porque a Igreja se atualiza para continuar tendo seus fiéis, mas ndo muda a sua
esséncia dogmatica.

Nos questionarios e entrevistas pode-se constatar essa contradi¢cdo que forma o sujeito
pés-moderno, através dos relatos e respostas dos participantes podemos ver estes elementos
que o constitui e a forma em que ele faz para se relacionar com estes elementos sem
desqualifica-los em suas diferencas, mas sim 0s unindo e os expressando esta forma a qual a
pessoa apreende para si estes elementos.

Percebe-se que hd uma escolha por frequentar a Igreja e a motivacdo que se vé nos
questionérios aplicados numa grande maioria é por tradi¢do familiar, porém mesmo assim néo
podemos afirmar que é sd por causa disso que este frequenta, ha outros elementos e
motivagOes que aparecem.

A tradicdo familiar mesmo aparecendo com mais frequéncia ndo é o inico motivo pelo
qual as pessoas frequentam a Igreja, mas é um fator relevante a ser analisado, pois mesmo que
em nossa sociedade ndo haja mais um modelo padréo de familia ela ainda segue muito forte e
influente como instituicdo. A formagéo familiar na atualidade ganha uma nova configuragéo e
se constitui das mais diversas maneiras, porém isto ndo exclui o fato de que ela como
instituicdo ainda segue muito forte e determinante na vida das pessoas, tendo uma forte
influéncia nos locais em que a pessoa convive e em suas escolhas pessoais.

Mas nos questionarios apareceram outros motivos, algumas vezes junto com a tradicéo
familiar e outras de forma isolada, outras motivacOes para o jovem frequentar a Igreja que
apareceu foi o da converséo e até mesmo foi relatado que se frequentavam pelo motivo de que
nestes grupos eles conseguiam se constituir em uma rede de amigos nas quais eles se sentem
pertencente.

Perante os dados coletados podemos ver que ndo se pode fazer uma generalizagéo de
um Unico motivo pelo qual estes jovens frequentam uma determinada Igreja e vive uma
religiosidade. Estes fazem esta escolha de ir & Igreja, frequentam por terem uma ou mais

motivacdes dentre as mais diversas possiveis. Como o gréfico explicita:
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Estes jovens muitas das vezes além de frequentar a Igreja estas pessoas atuam de
forma ativa na participacdo desta, prestando até mesmo servigos para este local como eles
proprios relataram, o que realmente reflete que é h4 uma escolha e motivagdo para este jovem
estar frequentando esta Igreja e assim vivenciando também esta religiosidade de uma forma
frequente em sua rotina o que reflete muito e se faz presente na formagéo da sua identidade.

Séo vérias as possibilidades e explicaces de haver essa motivacéo e escolha do jovem
de ir a Igreja, porém hé um fator que ndo podemos deixar de ressaltar de o porqué até hoje a
religido continuar atrativa a este jovem que sdo as reformas realizadas na maioria das Igrejas
que conseguem a partir disto atrair e assegurar que estes jovens permanegcam e a frequentem,
seguindo as suas regras.

N&o se pode deixar de ressaltar que entre as possibilidades de escolha em que o
individuo pode ter, ele opta por seguir também uma religido que através de suas regras acaba
por limitar este e o guiar em suas atitudes e escolhas.

Mas a questdo que se pde é como este jovem concilia sua religiosidade e sua vivéncia
na Universidade, e o porqué de ele escolher vivenciar sua religiosidade dentro deste espaco.

Estes jovens ao ingressarem na Universidade passam a ter uma nova vivéncia na qual
ele traz consigo sua vivéncia pessoal e religiosa e incorpora 0s novos elementos com o qual

vai ter contato dentro deste novo meio em que se insere, ou seja, ele ndo é mais o jovem com
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a identidade cristd. H4 uma adicdo de novos elementos, que na maioria das vezes vai a um
sentido contrario ao que a sua religido Ihe impde. Porém, este faz um exercicio para juntar
estes elementos e assim se constituir e inserir neste espaco de uma forma diferente, incluindo
suas vivéncias e a sua identidade que esté se formando por todos os elementos e meios em que
ele convive.

N&o podemos dizer que ha uma identidade cristd apenas neste jovem, ndo podemos
levar s este aspecto do individuo, tem toda a sua vivéncia pessoal, 0 meio no qual convive e
se insere a ser considerada e por isso a Universidade também traz novos elementos para a
constituicdo desta identidade, pois é nela que o individuo cria novas vivéncias e adquire novos
elementos e a partir disto, concilia todos estes elementos contraditérios e passam a se
expressar inclusive dentro da propria Universidade, na sua Igreja e na sua vida pessoal.

A Universidade é um espaco publico laico no qual a Ciéncia rege em todos os sentidos,
porém mesmo assim ha a abertura desse espaco para estas expressdes religiosas e também
para os estudantes vivenciar essa religiosidade dentro deste espaco e, além disto, esta pessoa
consegue e lhe é permitido constituir e expressar essa identidade dentro desse espago.

A religido sendo uma expressdo cultural desta pessoa que Vvive no espaco universitario
acabou por conquistar um espaco para ser expresso neste meio em forma de grupos de oragdes
que se espalham pelas universidades. Pode-se constatar, portanto, que neste contexto de
liberdades é possivel ao jovem fazer escolhas para seguir uma religido e vivenciar uma
religiosidade e expressa-14 dentro da Universidade.

As manifestacOes religiosas estdo presentes em quase todos os ambitos da vida social
mesmo vivendo em um Estado Laico. Esta atravessa 0s mais diversos estratos sociais e faz
parte da vida das pessoas, porém neste determinado momento historico se faz necessaria uma
analise das condicBes que originam as expressdes desta religiosidade e o porqué de estar
presente também dentro da Universidade que por muito tentou se desvincular da imagem e
regras da Igreja.

Com base nos estudos realizados até o momento, podemos constatar que 0s jovens
universitarios que fazem parte da modernidade liquida expressam em si e na sua identidade a
forma como os sujeitos pds-modernos atuam na contemporaneidade.

Portanto, os jovens universitarios da Universidade Estadual de Londrina expressam
em si e na sua relacdo com a Universidade esta pds-modernidade e este sujeito no qual
durante a vida adquire vérios elementos que integram na sua vivéncia e também expressa a

partir disto.
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A partir dos dados coletados, vérias séo as possibilidades que se abrem para analis&-
los, pois sdo varias aberturas que estes nos da para compreender a insergdo e as expressoes
destes jovens que possuem uma religiosidade dentro do espago universitario.

Esse jovem ndo é mais definido como cristdo, sim ele é cristdo, mas também ¢é
universitario, tem convivéncias com pessoas de diferentes credos, culturas e formas de viver e
partir disto tudo ele capta elementos e vai formando a sua identidade.

Outro fato que também deve ser colocado é que a visdo deste jovem cristdo
universitario pode e provavelmente se diferenciara da dos demais jovens que ndo tém contato
com os conhecimentos cientificos que existem na Universidade, e isso também muda até entre
0s préprios universitarios, pois a partir de sua area de conhecimento ele vai moldando e
mudando, adicionando e reconsiderando elementos na sua vida.

O sujeito através da sua individualidade se insere na totalidade da sociedade, fazendo
com ele também se expresse nela e ela se expresse nele e na atualidade vem surgindo novas
teorias para explicar essas relages que estdo surgindo e se reproduzindo nesta sociabilidade,
como esta de identidade constituida na pés-modernidade, modernidade liquida, que mesmo
apesar das diversas contradi¢des tentam trazer uma explicagdo para estes elementos e novas
formas de se relacionar.

Outro ponto a se destacar € como vai se dar a formacdo deste universitério, até que
ponto este vai levar essa religiosidade na sua atuacdo profissional e até mesmo dentro da
propria academia e de que forma isto vai refletir e como ele vai lidar com esta situacéo,
gerenciando todos seus conhecimentos e sua identidade para atuar na nossa sociedade. Claro
que devemos levar em consideracdo que em cada curso isto se dara de uma dada maneira,
assim como em cada situagdo no decorrer da sua vida, porém o que tem de ser levado em
conta € como este vai gerenciar e criar estratégias para que esta ndo interfira de forma
negativa na sua formagdo académica, na sua atuacdo profissional e até mesmo em suas
relagdes interpessoais.

Esse jovem, que tem em si elementos que muitas vezes negam um ao outro, cria
estratégias e meios para atuar na sociedade e expressar esses elementos, por isso ndo tem
como fazer uma dicotomia de bom e mau, pois a pessoa pode incorporar coisas que S&o
consideradas boas para um e outro elemento que € considerado ruim e uni-los e formar uma
nova forma de se expressar.

Com os estudos realizados até o momento, chegamos a algumas conclusdes e abrimos
outros caminhos para novas discussfes, como o fato de que a religido, mesmo na atualidade,

ainda se faz presente na Universidade, e 0s jovens que estdo neste espago trazem consigo uma



20

carga de conhecimentos e vivéncias e incorpora com 0S novos que ela apreende neste novo

campo de convivéncia.
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O JUIZO FINAL DE ROGIER VAN DER WEYDEN (1399-1464)
IMAGEM RELIGIOSA NA BAIXA IDADE MEDIA

Alisson Guilherme Gongalves Bella®
Angelita Marques Visalli - Orientadora

Resumo: O Juizo Final cristdo, periodo terminal dos homens na terra, € um tema que suscitou
durante toda a Histdria diversas interpretacBes e representacdes. Através da analise do
poliptico do Juizo Final pintado por Rogier Van Der Weyden (1399-1464) para o Hospices de
Beaune, encomendado por Guigone de Salins (1403-1470) e seu marido Nicolas Rolin (1376-
1462) os fundadores do hospital e encontrado atualmente no museu L’Hotel Dieu, na cidade
de Beaune, em Borgonha, na Franca, pretende-se apresentar uma discussdo historiografica
acerca da tematica, bem como as ideias escatologicas propagadas pelo cristianismo medieval
e representada em forma de imagem por Rogier Van Weyden. Neste sentido, apresentamos 0s
resultados parciais sobre 0s conceitos de imagem e Juizo Final a partir das produgdes de Peter
Burke, Jean-Claude Schmitt, Jéréme Baschet, Jacques Le Goff, Jean Delumeau e Hilario
Franco Junior.

Palavras-chave: Fim dos tempos. Imagem. Medievo.

1. Introdugéo

As ideias escatoldgicas, ou seja, interpretacdes da historia da humanidade vinculadas a
crenca do fim dos tempos estiveram e ainda estdo sempre em discussdo nos diversos meios
religiosos. No cristianismo se pensou, se representou e se estudou amplamente a temética do
fim do mundo. Presente nas Escrituras desde o Antigo Testamento, temos uma variedade
bastante grande de interpretagdes do periodo em que Cristo voltaria para julgar os homens
segundo suas atitudes. No livro de JO por exemplo, encontramos a seguinte exclamacgéo “Que
Deus me pese numa balanga exata e reconhecerd minha integridade.” (J6, 31, 6). Ja no
Evangelho segundo Matheus nos deparamos com a afirmagdo de que “Pois o Filho do
Homem h& de vir na gléria do seu Pai, com 0s seus anjos, e entdo retribuird a cada um de
acordo com o seu comportamento.” (Mat, 16, 27).

Para efeitos de andlise, escolnemos o poliptico do Juizo Final de Rogier Van der
Weyden (1399-1464) para investigar a temética do ultimo julgamento dos homens no periodo
medieval. Esta obra foi encomendada pelos fundadores Guigone de Salins (1403-1470) e seu
marido Nicolas Rolin (1376-1462), chanceler de Borgonha, para a capela do Hospices de
Beaune, encontrado atualmente no museu L’Ho6tel Dieu, na cidade de Beaune, em Borgonha,
na Franga. A pintura é formada por nove quadros, no tamanho total de 220 centimetros de

altura e 548 centimetros de largura, pintados entre 1443 e 1452, em 6leo sobre madeira.

* UEL.
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Temos ao centro S&o Miguel, de tamanho maior que os homens, segurando uma balanca que
0s pesa, rodeado de anjos musicos que tocam trombetas. Ainda no centro, Cristo se encontra
entre um ramo e uma espada, perto de anjos vestidos de branco, que carregam objetos usados
na Via Sacra. Os homens estdo ressuscitando e, nus, sdo julgados indo para o céu,
representado esplendorosamente em dourado, ou para o inferno, escuro e sombrio.
Percebemos ainda Maria e Jodo Batista, representados no mesmo plano espiritual que Cristo,
mas abaixo Dele, com suas respectivas maos unidas, em forma de oragdo. Mais ao fundo, séo
representados os doze apoéstolos, trés virgens e trés representantes do clero. Feitas estas

primeiras observagdes, segue abaixo a imagem do retabulo:

Imagem | — Poliptico do Juizo Final. Rogier Van der Weyden. Produzido entre 1443 e 1452.

Atualmente encontra-se exposto no museu do L’Hbtel-Dieu, em Beaune, Franga.

Esta imagem é datada do século XV e, portanto, esta inserida no periodo comumente
chamado de Baixa Idade Média. Temos nesta época muitas imagens sobre o Julgamento Final.
Isto se deve, porque acontecimentos histdricos evidenciavam uma situacdo de calamidade na

Europa. Jerdme Baschet, em seu livro A Civilizagdo Feudal, explica que

Retornos periddicos da peste negra, efeitos destruidores das guerras e
das grandes companhias, Grande cisma da Igreja: os contemporaneos
tinham raz&o por se sentirem assolados pela Providéncia e as cores
outonais pintadas por Johan Huizinga ndo sairam do nada. O
pessimismo invade 0s espiritos e 0 sentimento de viver em um mundo
que agoniza, que chega a seu fim, se faz mais presente do que nunca.
A obsessdo da morte explode em todos os lugares, nas praticas
funerarias assim como na literatura e na arte, onde os temas macabros,
tal como o Triunfo da Morte e, depois, as Dangas macabras ganham
destaque. (2006, p. 251-252)
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E em meio a este contexto historico que se insere o poliptico do Juizo Final de Rogier
Van der Weyden. Esta imagem guarda em si mesma, parte de seu tempo, sendo, portanto um

documento histérico.

2. A Imagem religiosa e o0 medievo

A pesquisa historica através de imagens € um objeto de estudo que tem ganhado
espago dentro da academia, sobretudo depois do surgimento da corrente historiografica Nova
Histéria. A partir da qual foram postos em evidéncia novos problemas, abordagens e objetos
para o campo da Historia. Neste sentido, possibilitou-se o uso variado de fontes historicas e,
por conseguinte, as imagens ganharam espago no campo da pesquisa historica. Peter Burke

comenta em seu livro Testemunha Ocular que

Pinturas, estatuas, publicacGes e assim por diante permitem a nos,
posteridade, compartilhar as experiéncias ndo-verbais ou o
conhecimento de culturas passadas. (...) imagens nos permitem
‘imaginar’ o passado de forma mais vivida” (2004, p. 16-17)

Por conseguinte, para a historiografia, tem sido importante nos ultimos anos dar mais
atencdo as imagens. No campo da Histéria Medieval, a mesma possuia fungdes que devem ser
levadas em consideragdo ao usa-la como documento historico. Isto significa que, segundo
Jean-Claude Schmitt (2007, p. 42) em seu livro O Corpo das Imagens “a anlise da obra, de
sua forma e de sua estrutura é indissociavel do estudo do estudo de suas fungdes. N&o ha
solucdo de continuidade entre o trabalho de analise e a interpretacdo historica.”.

Baschet esclarece, na Introducdo de seu livro L’ image, Foctions et usages des images
dans I’Occident médiéval, o que é a funcionalidade da imagem medieval. Para o autor “N&o
h& imagem na Idade Média que seja uma pura representacdo. Na maioria das vezes trata-se de
um objeto, dando lugar a usos, manipulagdes, ritos...” (1996, p. 9). Deste modo, a imagem
medieval ndo era simplesmente retratacdo daquilo que queria ser comunicado na obra. A
imagem medieval vai além, suas funcbes se complexificam a medida que os homens
atribuiam diversos significados a ela, pois a imagem medieval detinha carater espiritual e
religioso e, logo, conferia-se a mesma, fé e devocdo. Esta ligacdo da imagem com sua
funcionalidade Jérome Baschet deu 0o nome de imagem objeto, conceito que iremos adotar

mais a diante, a0 darmos andamento a analise da obra de Van der Weyden. Antes disso,
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iniciaremos uma reflexdo acerca do entendimento sobre a Histdria da humanidade feito pelos

medievais.

3. Alinterpretacao historica crista

Através das Escrituras o tempo, foi compreendido como escatoldgico, ou seja, a
Histéria da humanidade seria linear, de modo que Deus ndo interferiria no livre arbitrio dos
homens, mas ajudaria a aqueles que tivessem fé. Quando o mundo estivesse tomado pelo mal,
acontecimentos, que foram relatados no Apocalipse de Jodo, finalizariam a humanidade, de
modo que, haveria um julgamento final, onde Cristo distinguiria “o joio do trigo”. Baschet

explica que

0 tempo cristéo é linear, que se desenrola desde o inicio (a criagdo do
mundo e o Pecado Original) até um fim (o Juizo Final), passando pela
Encarnacdo, pivd central que alterou o curso central da histdria
oferecendo a salvacdo dos homens. (2006, p. 315)

portanto, era através da Biblia que se explicava o tempo para a Igreja Cat6lica no medievo.
Sempre crendo em um futuro préximo no Além.

Mas o fim dos tempos ndo tinha data precisa e isto fez com que a Igreja estivesse, a
todo 0 momento, preparando os fiéis para o Juizo Final. Baschet (2006, p. 333) afirma que “O
futuro ameagador da escatologia é uma adverténcia insistente em favor da salvagdo da alma
em beneficio da Igreja que é sua melhor garantia”. O que Baschet explica é que existia uma
espécie de estratégia religiosa que buscava sempre adiar o fim do mundo, a partir desta
perspectiva eclesiéstica, de modo a controlar tengBes escatoldgicas, estabelecendo coercdo
sobre os individuos. Assim sendo, em alguns periodos da ldade Média, existiam “febres
escatolégicas”. Em diversas ocasides se reinterpretaram as Escrituras a fim de descobrir como
seria 0 término do mundo e da Hist6ria da humanidade.

Jean Delumeau, em seu livro Histéria do Medo no Ocidente, afirma que existem duas
grandes visbes escatoldgicas na ldade Média. Para o autor (1996, p. 210), “Uma pode ser
qualificada de otimista, ja que se deixa perceber no horizonte um longo periodo de paz no
decorrer do qual Satd serd acorrentado no inferno. A outra é a de coloragdo bem mais
sombria.” A primeira, otimista, se refere a um periodo pacifico de mil anos. Apos este periodo,
Saté seria solto de sua jaula no inferno e levaria a destruigdo para todo o mundo. Em seguida,

iniciar-se-ia 0 Juizo Final dos homens. Aqueles que acreditavam neste tempo de mil anos de
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paz, o chamaram de millenium. A segunda visdo citada por Delumeau provém da
interpretacdo de sinais, ou seja, acontecimentos apocalipticos da humanidade como a peste
negra, a fome, as guerras e até mesmo o surgimento do anticristo, homem contrario a Cristo,

que dominaria 0 mundo no fim dos tempos.

4. Crenga medieval: o P6s-morte e 0 Alem

Os homens medievais tinham uma mentalidade totalmente imbricada ao pensamento
religioso. No medievo, tudo estava ligado, diretamente, a um plano espiritual mais elevado e a
Deus. Assim sendo, a partir das Escrituras, ao longo de toda a Idade Média, se criaram e se
recriaram explicagOes que legitimavam o discurso religioso cristdo, preponderante no ocidente
medieval. Mais do que isso, existia uma crenca no Além, ou seja, uma promessa para o futuro
apds a morte, onde aqueles que levaram uma vida virtuosa iriam para o Céu, os pecadores
para o Inferno e os que ndo sdo santos o bastante para entrar no Céu, mas néo séo culpados o
bastante para ir para o Inferno, iriam, apds a morte, para um local intermediario no Além, o
Purgatério. Partindo deste pressuposto, compreendemos que existia uma logica dualista na
crenca cristd: o bem e o mal, sendo o Juizo Final o0 momento responsavel por encerrar a
espera dos homens, pois chegaria o julgamento de Cristo. Caberia, portanto, ao homem
escolher qual caminho é o melhor para si aqui na terra, a partir do livre arbitrio fornecido por
Deus, de modo que, suas agOes terrenas implicariam no julgamento final e, logo, na deciséo
de Cristo com relagdo ao futuro eterno dos homens.

Jérdme Baschet (2006, p. 374) aponta que “o medo do inferno e a esperanga no
paraiso devem guiar o comportamento de cada um; e a prépria organizagéo da sociedade €
fundada sobre a importancia do outro mundo”. Por conseguinte, é a justica divina quem
decide o futuro dos homens a partir dos seus atos. Mas, cabe a Igreja, estrutura que
encabecava a sociedade feudal, disseminar este discurso dual. Para Baschet, havia um esforcgo
em “assegurar os fundamentos teoldgicos”, aplicando o discurso moral a realidade dos
homens medievais.

Este discurso de um mundo dividido entre bem e mal era preponderante na sociedade
medieval, de modo que Jacques Le Goff (2006, p. 21) analisa, em seu verbete Além, no
Dicinario Tematico Medieval, que “A preocupacéo dos homens e mulheres com o p6s-morte
ocupava entdo um lugar essencial. Tal cuidado ndo concernia somente ao ‘estado’ dos
individuos, mas também a localiza¢éo de suas vidas futuras”. O cuidado com as escolhas que

repercutiriam no futuro era constante, pois a Igreja pregava que, o Juizo Final poderia ocorrer
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a qualquer momento, e logo, os homens deveriam estar sempre preparados para tal
acontecimento. Assim sendo, estando em pecado e, sobretudo, sem o sacramento da confissdo,
0s homens poderiam ser culpabilizados por seus pecados cometidos na terra. Estamos tratando,
portanto, de uma constante vigilancia dos desejos carnais, emogdes, pensamentos e agdes dos
homens. O que o catolicismo pregava era que a carne deveria ser totalmente reprimida, para
que a alma conseguisse sobreviver ao mundo e, apos isto, ir para o Céu. Caso contrario a alma
seria culpada e, desta maneira, iria para o inferno.

Mas para Le Goff (2006, p. 30) “A Igreja Catdlica para incitar os fieis a trabalhar por
sua salvacdo, apresentava-lhes mais medo do inferno do que desejo pelo paraiso. Diante da
morte, eles temiam menos a prépria morte do que o inferno.” Havia, portanto, uma insisténcia
por parte da Igreja para fazer com que 0s homens medievais ndo sé acreditassem nos lugares
do Além, como temessem, acima de tudo, o Inferno. Assim sendo, durante toda a Idade Média,
percebemos uma diversidade de relatos do Além, onde homens e mulheres de fé, acreditavam
estar sendo transportados para o Inferno, para que deles surgissem novas provas de que o
Inferno é real e que os pecadores deveriam temer seu futuro. Isto fez com que houvessem
inimeras representacdes, escritas e imagéticas, do inferno. O escritor e tedlogo florentino
Dante Alighieri, por exemplo, dedicou um terco de seu poema épico A Divina Comédia
expondo o que era o Inferno.

Para Baschet, o Inferno e o “espetaculo de horror é convertido em licdo moral”. Era
através do discurso de que poucos entrariam no Reino de Deus e a maioria iria sofrer
eternamente que, os clérigos impunham a oOtica religiosa, pautada, sobretudo, na logica da
salvacdo. A moralidade era, consequentemente, ditada pela Igreja e, confirmada atraves da

disseminagdo do medo. Hilario Franco Junior, em sua obra A Eva Barbada, analisa que

Na sua fungdo pedagdgica, toda a mitologia crista ajudava a conservar
e a transmitir os valores sociais e morais, bem como a propor
explicagbes de fendmenos humanos ou naturais considerados
importantes por aquela sociedade (...) Por ser ela [a Igreja] a unica a
conhecer e explicar os textos que davam um sentido a propria vida.
(1996, p. 66)

Por conseguinte, o ocidente medieval creditava a Igreja Catdlica a funcéo de elucidar
as escrituras biblicas. Mais do que isso, era através do poder da crenca que o catolicismo se
espalhou por todo o ocidente, conseguindo ter poder, sobretudo psicolégico, sobre os homens

do periodo medieval.
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Partindo deste pressuposto, notamos que na base do retdbulo do Juizo Final de
Weyden, os mortos estdo ressuscitando, através do toque das trombetas de quatro anjos
vestidos de vermelho. Ao sairem da terra, homens e mulheres sdo pesados por S&do Miguel.
Ao longo de todo o quadro, temos sujeitos indo em direcdo a porta do Céu e outros indo para
a boca do inferno. Esta cena passa-se na parte inferior da imagem. Os homens que caminham
para o Céu, estdo de maos unidas para o alto, em sinal de obediéncia e peniténcia a Deus. Ja
0s que foram sentenciados ao tormento eterno, possuem semblantes de desespero e dor. Estas
duas variagbes sdo bastante visiveis na balanca de S8o Miguel, onde identificamos dois
homens. O da esquerda possui uma pequena auréola, mantém as mdos unidas e um dos
joelhos estd dobrado em sinal de reveréncia. O homem da direita pesa mais, esta

desvencilhando suas méos, perdendo sua auréola e, olhando para a boca do inferno, expressa

em seu rosto desespero.

A logica dualista entre bem e mal, é percebida neste detalhe da obra. Ao olhar para o
poliptico o fiel estava sendo convidado a repensar suas atitudes, sobretudo, porque a
representacdo da justica através da balanca segurada por Sdo Miguel foi pintada muito maior
que os homens, de modo a aparentar ser superior aos mesmos. Cada elemento, expresséo e
sentimento retratado pelos homens e mulheres caminhando para o inferno, suscitaria o temor
no fiel, sendo esta a no¢do de verdade que se vinculava na época. A imagem, portanto, tem
funcdo pedagodgica, mas também reforca aquilo que ensina.

A certeza de que, Deus julgaria os homens segundo sua justica divina, aterrorizava 0s
mesmos. Jean Delumeau (2003a, p. 143), em seu livro O Pecado e o Medo, explica que a
imagem que se tinha de Deus era a de que Ele era “infinitamente bom, que, entretanto, pune
terrivelmente”. Logo, a imagem de Deus propagada na Idade Média Ocidental, era a de que,
por culpa dos homens pecadores, Ele queria se vingar. Por este motivo, o Juizo Final, o

Inferno e o Purgatério ganham énfase no discurso religioso moral. O que era considerado
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imoral pela Igreja, também era considerado por Deus, pois a Igreja era a que se aproximava
mais Dele e o compreendia melhor. Neste sentido, para Delumeau a Igreja se tornou a
“Pastoral do medo”. A Igreja detinha todas as ferramentas para impor os homens 0 que era o
certo e 0 que era o errado, de modo que, aquele que estivesse fora desta regra, estaria
destinado a passar a eternidade no Inferno. No Apocalipse Jodo chegou a afirmar que “Quanto
aos covardes, porém, e aos infiéis, aos corruptos, aos assassinos, aos impudicos, aos magos,
aos iddlatras e a todos 0s mentirosos, a sua porcdo se encontra no lago ardente de fogo e
enxofre, que é a segunda morte” (Ap 21, 8). E deste modo que a pregacéo catdlica se tornou

regra, impondo o medo daquilo que estaria por vir.
5. O Cristo, sua corte celeste e os objetos da Via Crucis

Voltemos agora nosso olhar para a figura de Cristo. Van der Weyden o representou no
centro da obra, sendo o0 Gnico a estar entre 0 mundo e o Além. Representado sobre um globo e
sentado sobre o arco-iris, Cristo esta com a mdo direita levantada, em sinal de bencdo. Jesus
se encontra entre dois objetos: um ramo e uma espada. Isto reforca a ideia de que Cristo era
bom e ao mesmo tempo justo e impetuoso, para Delumeau (2003a, p. 143-180), “um deus de
olhos de lince”. Se por um lado Jesus voltaria para sanar as injustigas sociais, por outro lado

puniria todos aqueles que ndo seguiram seus mandamentos.

¥y " E r

Imagem 111 — Detalhe de Cristo

Nos quadros superiores do poliptico, nos deparamos com as figuras de quatro anjos
que estdo segurando os objetos usados na Via Crucis, ou seja, o trajeto feito por Jesus

carregando a cruz até o calvario. Estes objetos (a cruz, a coroa de espinhos a lanca, a esponja
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embebida de vinagre e os chicotes) ndo sdo tocados diretamente pelos anjos, mas através de
um tecido branco. Isto demonstra o quanto foi injusto e impuro, da parte dos judeus, a
crucificagdo. Percebemos a preocupacdo de Van der Weyden em relembrar o ato final da
Paixao de Cristo através destes elementos.

Imagem IV — Detalhe dos anjos

Pintados como se estivessem num plano espiritual mais elevado, temos algumas
personagens biblicas ja conhecidas. Maria e Jodo Batista estdo mais ao centro, perto de Cristo,
representados do mesmo tamanho e mais a frente do que os outros sujeitos. Ao fundo, os doze
apostolos sdo divididos em seis de cada lado da imagem. Atrds dos doze apdstolos, sdo
representadas as virgens, que segundo a tradicdo Cristd teriam um lugar de honra no Céu, e 0
Clero, que na obra, também recebe destaque. Percebemos a simetria da imagem, ao ter o

mesmo numero de personagens dos dois lados do retabulo.

Imagem V — Detalhe da Corte celeste

Esta hierarquia destas personagens cristds é um tema bastante explorado por Jean
Delumeau, no livro O que sobrou do paraiso?, sobretudo no capitulo 11 intitulado Os santos
reunidos em torno do cordeiro. Para o autor, ndo existem regras quanto a apari¢do de santos e
membros do alto clero, nem padrdes quanto a hierarquia dos mesmos. O que se repete é Maria,

mée de Cristo e mée da Igreja e Sdo Jodo Batista. Para 0 autor, 0os santos e autoridades
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eclesiasticas também recebem lugar de prestigio no Céu, de modo que desde o livro
Apocalipse 0s mesmos ja eram enunciados, porém sem muita precisdo. Segundo Delumeau
(2003b, p. 174) “O Apocalipse contentara-se com uma diversificacdo bastante sumaéria: os 24
ancidos, os 144 mil resgatados (...)”. Neste sentido, durante toda a Idade Média, te6logos
como Agostinho em Cidade de Deus, Honorius de Autun, Hildegard von Bingen etc
refletiram sobre quem teria lugar prestigiado no Céu. Mas é com a Legenda Aurea que
encontramos uma classificacdo de elementos celestiais mais proximos as representacdes do

Juizo Final nos séculos Xl e XIV.

6. Conclusao

O Baixo Medievo é um periodo que produziu diversas obras que retratavam o Ultimo
julgamento. Percebemos que, calamidades naturais, as guerras, o cisma religioso e a fome
contribuiram para que esta época nos deixasse tantos registros imagéticos que podem nos
auxiliar a investigar a mentalidade vigente, de modo que os medievais acreditavam estar
chegando o fim do mundo. Diante deste contexto, percebemos a necessidade da converséo
incitada pela Igreja. O dogma pregado pelo catolicismo era o de que individuo seria julgado
pelos proprios atos e tais acontecimentos faziam com que os homens medievais se
preocupassem com o futuro de suas almas. Tudo estava ligado ao sobrenatural e o pds-morte
seria marcado, portanto, pela divisdo dos homens segundo suas virtudes e seus pecados. Ao
figurar a cena do Juizo Final, estes artistas estavam reafirmando o dogma religioso e incitando
o fiel ao arrependimento.

Neste sentido, a obra de Rogier Van der Weyden tem dramaticidade ao apontar ao fiel
dois caminhos: um em dire¢do ao Céu e outro ao Inferno. Os elementos representados na obra,
como o semblante de desespero no rosto dos homens e mulheres que se encaminham para o
Inferno, ou a veeméncia e a obediéncia figurada nos sujeitos que estdo indo para o Céu, ou
mesmo a balanca de Miguel Arcanjo, demonstram claramente a dualidade crista entre o bem e
0 mal. Jesus é demonstrado entre um ramo e uma espada, demonstrando que seu julgamento
seria benevolente com 0s bons, mas impiedoso com 0s maus. Estes, e outros elementos,
reforcam, portanto, a ideia de dualidade cristd, tdo recorrente no periodo medieval. Diante
disto, pretendeu-se mostrar aqui a interpretacdo dos medievais sobre o tempo e como a crenca
em um lugar no Além depois da morte influenciava os mesmos através de representagdes

visuais, como a do Juizo Final de Rogier Van der Weyden.
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~ EOSTRE i
DEUSA PRE-CRISTA OU INVENCAO?

Nathany A. W. Belmaia®
Orientadora: Monica Selvatici®*

Resumo: De Tempora Ratione, escrito por Beda, o Veneravel, um monge que habitou a
Inglaterra nos século VII, é um tratado que inclui uma introducdo a visdo cosmoldgica do
mundo medieval, incluindo explicacdes de como o formato esférico da Terra teria
influenciado na mudanga da luz do dia, ou, como o movimento sazonal do Sol e da Lua
influenciaria a mudanca de aparéncia da lua nova. O que aqui nos interessa em particular é o
capitulo 15, onde Beda estabelece relagdes etimoldgicas dos nomes dos meses no inglés
antigo, atribuindo a origem do més eosturmonath (abril) uma ligagdo com culto e festa a
Deusa pré-cristd Eostre. Embora haja discussdes que acusem Bede até mesmo de
“invencdo” da Deusa. Neste trabalho, a partir dos estudos etimoldgicos do linguista Philip A.
Shaw acerca das palavras Easter e Ostern (Pascoa no inglés e aleméo, respectivamente,
palavras cujo radical se difere das palavras de origem latinas baseados no hebraico Pesaj ou
Pessach, como Pascua, Paques, Pasqua ou Pask), exemplificaremos como o uso das palavras
derivadas de “east” aparecem apenas no inglés antigo de uma regido restrita da Inglaterra,
Kent, sugerindo que Eostre seria uma Deusa local. O impasse sobre a existéncia da Deusa
teria se dado devido a alta difuséo dos textos de Beda para diversos locais da Europa onde néo
se encontrava cultos a esta Deusa.

Palavras-chave: Beda. Pascoa. Eostre. Etimologia

Introducédo

Bede, ou Beda o Venerdvel, foi um monge Inglés, no mosteiro de So Pedro em
Monkwearmouth, Nordeste da Inglaterra, importante autor de obras da liturgia da cristd,
sendo a mais Historia ecclesiastica gentis Anglorum (A Histdria Eclesiastica do Povo Inglés,
terminada em 731 d.C.

Em 1899, Beda ganhou o titulo de doutor da Igreja Catdlica pelo Papa Ledo XIIl, uma
posicdo de significado teoldgico. Também trabalhou como linguista e tradutor, contribuindo
significativamente para o cristianismo inglés.

O registro mais antigo que temos sobre a Deusa Eostre se encontra em um de seus
trabalhos, De Temporum Ratione, no capitulo 15, onde uma traducdo do calendario do
calendério inglés antigo para Juliano, diz: “Abril / April (eosturmonath): ‘a dea illorum quae
Eostre vocabatur et cui in illo festa celebrabant nomen habuit’ chamado assim ap6s a Deusa

Eostre, as festas cujas festas do més se davam em sua honra.”

* UEL.
** UEL.
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Ha longos debates para desacreditar esta interpretacdo, ou, até mesmo atribuir-lhe a
invencdo da Deusa. Abaixo discutiremos alguns argumentos na tentativa de desmistificar a
questdo. A discussédo cléssica acerca da Deusa Eostre se encontra em Deutsche Mitologie, de

Jacob Grimm, quando ele a relaciona com o0 amanhecer:

[...] Pode ser pouco critico sobrecarregar este pai da igreja, que em
todos os lugares manteve manteve o paganismo a distancia, de nos
dizer menos daquilo que ele sabe, com a invengéo destas duas deusas.
[...] Este Ostara, como o AS. Eéstre, na religido paga denotou um ser
tdo superior de adoragéo tdo enraizada, que os catequisadores cristaos
tiveram de tolerar o nome e us&-lo em uma das suas maiores
festividades. Todas as nagBes que fazem fronteira conosco retiveram
a biblica ‘pascha’: mesmo Ulphilas escreve paska, ndo austrd, embora
ele devesse conhecer a palavra. A lingua nordica importou o paskir, o
suceo, Pask, 0 dinamarqués Paaske. O OHG. Adv. Ostar exprime
movimento em direcdo ao sol nascente (Gramm. 3, 205) bem como o
ON. Austr, e provavelmente o AS. Eéstor e Goth 4ustr. [...] Edda,
sendo masculino, um espirito da luz, leva 0 nome Austra; nas altas
tribos germanicas e saxds, parece ter se formando o contrario, uma
Ostara, Eastre (fem), ndo Ostaro, Eastra (masc.). E isto pode ser a
razdo que o povo nordico disse paskir e ndo austrur: eles nunca
adoraram a deusa Austra, ou seus cultos ja estavam extintos. Ostara,
Eéstre, parecem, portanto, ter sido a divindade da aurora radiante, da
luz da primavera, espetaculo que tras alegria e bencdo, cujo
significado pode ser facilmente adaptado ao dia da ressureicdo do
Deus cristdo. (Grimm, 1882-88, p. 1289-91, traducdo nossa).

Philip Shaw (2011, p. 53) vé problemas nesta interpretagdo tanto no quesito linguistico
quanto nas atribuicdes de funcéo ou papel de Eostre.

Ainda de acordo com Shaw (idem, p. 52), outro dado para contribuir com a discusséo
advém das evidéncias descobertas em 1958 préximo a Morken-Harff, datando de 150-250
d.C., que consistem em 150 inscri¢cdes votivas para deidades romano-germéanicas nomeadas
matronae Austriahenae. As poucas pedras completas continham texto suficiente claro para
perceber que eram dedicadas a Austriahenae.

Etimologicamente, Austriahenae e Eostre tém ligagdo entre si, sendo basicamente

formas idénticas ou derivadas das deusas Eostre/Austro.
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1. Easter nas linguas germéanicas

Grimm conjectura uma Deusa chamada Ostara, cognata da Anglo saxd Eostre. A
palavra, de acordo com Frings e Miller (apud Shaw 2011, p. 53), refletiria 0 nome de festival
tradicional (derivado de uma deidade ou ndo), na Inglaterra para algumas partes da Europa.

Dado que houve muita influéncia de terminologia cristd inglesa em territ6rio aleméo,
Green (apud Shaw 2001, p. 54) explica o termo Ostarun associado ao festival cristdo devido a
presenca dos clérigos anglo saxdes na Alemanha, que trouxeram a eastre do Old English.

A érea de uso de dstarun (j& como comemoragdo cristd), de acordo com Frings e
Muller (idem), aponta para a diocese de Mainz, na Alemanha. Segundo Shaw, Bonifécio, que
operou em Hesse e Turingia (e, que, posteriormente, se tornou bispo de Mainz),
repetidamente requeriu copia dos trabalhos de Beda em suas cartas para a Nortumbria,
incluindo o fragmento de Buickeburg e o De Temporum Ratione.

Esse fato fez com que houvesse hipGteses de que seria Beda o responsavel por
disseminar o uso do termo éastre da Inglaterra anglo-saxa para a Alemanha. Ndo se pode
assumir, desta forma, que a Deusa ou o festival a que Beda se refere estivesse disseminado
pela Inglaterra ou pelo continente europeu, mas isto ndo significa que ele tenha sido
responsavel pela criagdo do termo dentro da Inglaterra e que a adoracéo a uma Deusa anglo-

sax& primitiva ndo existisse.

2. A etimologia de Eostre

A concepcdo de Grimm de que Eostre era uma Deusa associada com o amanhecer
advém do nascer do sol, ao leste. O nome Eostre esta etimologicamente relacionado com a
palavra “east”, que tem cognatos na maioria das linguas germanicas.

De acordo com Shaw, Helm (idem, p. 54) desenvolve outras conexdes etimoldgicas
para Eostre. O latim Aurora e o sanscrito Ushas (todos significando “amanhecer”, e também
usados como nomes de Deusas) poderiam ser relacionados com a mesma raiz de onde aparece
a palavra “east”. Com isto, sugere a existéncia de alguma evidéncia de uma “Deusa do
amanhecer” indo-europeia. Dado que o nome do més é associado a ela, ndo considera uma
Deusa do “amanhecer de cada dia”, mas relacionada com o “amanhecer do ano” (isto é, a

primavera) de acordo com 0 més com o qual € relacionada.
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Ainda de acordo com o mesmo autor, esta foi uma interpretacdo influente, mas sem
um suporte claro. Eostre, como discutido acima, havia sido relacionada com a palavra do Old
english éast (“leste”).

A forma Austriahenae é derivada da raiz *austra, significando “leste”. Eostre e
Austriahenae incluem um / r/ depois da sequéncia /st /, que forma parte do tronco do éastre,
mas que esta ausente no éast (e em outros cognatos do leste germéanico desta palavra, tal como
0 Old High German os¢ e 0 old saxon 0st).

Uma possivel explicacdo é a conexdo de éastre com o latim aurora, e outras raizes
indo-europeias relacionadas. De acordo com esta interpretacéo, temos a raiz *aus-r, com o /t/
sendo introduzido posteriormente. Outras possibilidades etimoldgicas advém do verbete éast
do dicionario de Bosworth-Toller, onde o /r/ pode ser um resquicio de uma forma anterior da
palavra east, um substantivo masculino forte, com cognato austr no Old Norse [nérdico
antigo]. (Shaw 2001, p. 56)

Seguindo este raciocinio, Shaw afirma que, ao checar as formas flexionadas [que
variam a terminagdo], se o substantivo masculino for forte, espera-se encontrar uma forma
singular possessiva * eastes e um singular de objeto direto * éaste. Dado que “o leste” é, por
defini¢do, singular, ndo esperamos encontrar formas plurais deste substantivo, mas se isto
acontecer, a forma encontrada deverd ser *eastas, *easta e 0 plural possessivo *eastum. Uma
busca no dicionario DOE (Old English's Dictionary) nos textos existentes no Old English, sdo

dados na tabela abaixo:

Singular Plural
Forma esperada] Ocorréncias [ Forma esperada Ocorréncias
Pron. Nominal gast Eastas
_ 325 _ 0
Obj. direto East Eastas
Possessivo Eastes 0 Easta 2
Obj. Indireto gaste 2 Eastum 0

Tabela 1. Etimologia. (cf. Shaw 2011, p.56)

Os resultados estdo inclinados para a forma ndo flexionada [que ndo varia a
terminagéo] do substantivo putativo éast — na medida em que se pode questionar se éaste e
easta representam formas flexionadas do substantivo éast. Disto, éaste pode ser um adjetivo

composto (como éasteweard, com dois elementos escritos como se fossem palavras
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separadas, comum em manuscritos anglo-saxdes), ou, uma forma reduzida do advérbio
relacionado éastan (“do leste”) com a perda do /n/ final reducdo do /a/. O DOE ainda
considera isto como uma forma alternativa de se pronunciar éast.

O DOE examinou as 325 instancias da forma éast para ver se podem ou ndo ser
interpretadas como um substantivo, onde ndo encontraram evidéncias, tratando-o, assim,
como advérbio.

Sobre o correlacionado austr do Old Norse, a forma possessiva no singular austrs
aparece na frase til austrs (“do leste” e uma forma objeto direto singular na frase i austri “no
leste”). Parece possivel que a invencdo do substantivo éast em Bosworth-Toller tenha
ocorrido pela existéncia do que foi considerado um cognato do Old Norse para uma palavra
do Old English.

A similaridade é reforcada pelo fato que a palavra austr no Old Norse é usualmente
usada como um advérbio, como é feito com éast no Old English. Assim, as formas
flexionadas parecem ser resquicios fossilizados da existéncia como substantivo. Os textos do
Old High German contém evidéncias de um raro adjetivo e ostar ao lado de um mais comum
advérbio astar. Shaw (2011, p. 58) ainda argumenta que um adjetivo que poderia se
comportar como substantivo teria se desenvolvido em um advérbio no periodo no qual a
maioria dos textos de Old Norse foi produzida, com algumas frases condicionais mantendo
formas inflexionadas, que indicariam seu desenvolvimento de um adjetivo/substantivo.

O adjetivo/substantivo austr ndo pode ser um cognato do substantivo east do Old
English, j& que o /r/ de austr ndo é temético, mas forma parte do tronco da palavra,
aparecendo também nas formas singulares do possessivo e objeto indireto. E comum para as
inflexdes singulares germanicas que aparecem no Old Norse como -r (como em dagr “dia”)
aparecerem em Old English com inflexdo nula (como em deeg “dia”, que € um cognato de
dagr); mas a evidéncia de que o /r/ de austr é tematico mostra que este som ndo €
simplesmente derivado da inflex@o singular nominativa germanica.

O autor conclui a anélise afirmando que devemos esperar este /r/ que apareca em
alguma forma do cognato do Old English austr. Por exemplo, o Old Norse eitr (“veneno”;
possessivo eitrs) ndo corresponde a um Old English *ar (com possessivo *ates), mas a um
Old English attor (“veneno”; com possessivo attres). Assim, ndo é suposto que o /r/
desapareca na passagem entre linguas. Devemos, portanto, esperar um Old English *eastor,
como um cognato do Old Norse austr, que poderia auxiliar na elucidacdo etimoldgica de

Eostre (e Austriahenae), ja que inclui o temético /r/ presente em ambos 0s nomes.
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Concluimos, desta maneira, que Eostre ndo esta necessariamente ligada a palavra éast,
mas, mais provavelmente ligado a eastor, e a ligacdo com Austriahenae viria atraves de austr

cognato * eastor, € ndo éast.

3. Eostre e os toponimos [nomes de lugar]

A conjectura da palavra do OIld English *eastor foi invocada (independente das
discussdes sobre Eostre) para explicar um pequeno nimero nomes de lugares em inglés. O
autor (idem, p. 58) identificou *éastor como o primeiro elemento dos nomes de lugar Eastrea
(Cambridgeshire), Eastry (Kent), Eastrington (East Riding of Yorkshire).

Entretanto, um certo cuidado é necessario em identificar nomes de lugar contendo o
elemento *eastor, ja que também existe um adjetivo comparativo *eastra (significando, de
acordo com o DOE, “situado em / virado para o leste, oriental”).

No entanto, Shaw afirma ser dificil distinguir instancias de eastra em nomes de lugar
das instancias de *éastor. As formas atuais de nomes de lugar podem ndo ser um bom
auxiliar, j& que vérias mudangas linguisticas podem obscurecer as origens, e a presenca do /r/
em Eastrea e Eastrington podem ser atribuidas tanto a éastra quanto a *eastor. A tabela
abaixo detalha as primeiras apari¢cbes de nomes de lugar que foram identificadas como nomes

de lugar derivados de *eastor.
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Date Document Eastry, Kent Eastrea, Eastrington

Cambridgeshire East Riding of

Yorkshire

788 AD Sawyer 128 Eastrgena
811AD Sawyer 1264 | Easterege (x2)

Eostorege (x2)

Eosterege (x1)

Eosterge (x1)
805x832 AD  |Sawyer 1500 |Eastorege
825x832 AD  |Sawyer 1268 |Eastrage
959 AD Sawyer 681 Eastringatun
966 AD (Roffe Estrey
1995: 102-8)
Meio para o Liber Eliensis Estereie

final do séc XII |(Blake 1962:
(veja Blake 132)
1962: xlviii -

xlix)

Tabela 2. Comprovacdes iniciais do topdnimo de *eastor. Fonte: Shaw 2011, p. 60

As primeiras formas de Eastry claramente mostram a presenca da vogal /o/ na segunda
silaba de éastor, demonstrando a improbabilidade de ser uma instancia de eéastra; quando
eastra é escrita com uma vogal gréfica entre <t> e <r>, sempre é com <e> (DOE: sob eastra).

Ha davidas em relacdo aos outros nomes de lugar, nos quais as formas iniciais ndo
demonstram a existéncia do /o/ como a vogal original da segunda silaba da palavra. No
entanto, Shaw afirma que as formas iniciais do nome de Eastry em Kent fornecem evidéncias
suficientes para sugerir que *éastor provavelmente existiu como uma palavra durante o
periodo de formacdo deste nome de lugar, e podemos razoavelmente relacionar esta palavra

com o nome Eostre. O nome da Deusa poderia ser derivado também de éastra, mas a forma
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*eastor parece ser mais provavel, j4 que no De Temporum Ratione, o eosturmonath, tem <u>
como vogal de apoio, fornecendo uma prondncia mais branda que o “a” de eastra. Como
*eastor, a letra “0” também funciona como vogal de apoio e leva a melhor concordéncia com

0 nome do més.

4. Eostre e nomes proprios

Segundo Shaw (2011, p.60) o elemento *eastor ndo parece estar confinado a
topdnimos [nomes de lugar]. Esta palavra, ou o festival relacionado, aparece como um proto-
tema no nome prdprio Eastwine. O mesmo nome aparece trés vezes em Durham, no Liber
Vitae (nomes dos visitantes da Igreja), onde o nome Aestorhild também aparece (como
provavel o antepassado do Middle English Estrild). H& mais registros de nomes como
Austrechild, Austrigbysel, Austrovald e Ostrulf. Assim, o nome Eostre esta, provavelmente,
relacionado a tradigdes de nome de pessoas e lugares. Tal entrelacamento de tradicGes de
nomes divinos com localidades e nomes pessoais também existe nas evidéncias dos cultos de

matronas.

5. Eostre e as matronas

Assim, parece que podemos ligar formas Eostre e Austriahenae nos fundamentos
etimoldgicos, dado que ha similaridades entre a natureza do nome Eostre e 0s nomes padrdes
de matronas, tais como a Austriahenae. Entretanto, isto ndo implica que Eostre veio de
Austriahenae, ou que havia alguma ancestralidade entre ambas.

Segundo Helm (apud Shaw 2011, p.61) o fato de a palavra “Eostre” ser muito
comumente usada no plural no Old English e no Old High German pode indicar que se
desenvolveu de um grupo de deusas. A isto, 0 autor compara as idisi (“senhoras”) que sdo
vérias vezes invocadas como deusas coletivas da &rea germanica continental, com o cognato
de disir (relacionado a deidades femininas) da tradi¢do escandinava, produzindo uma visdo do
nome “Easter” desenvolvendo-se a partir do festival de “Frihlingsidisi” (“Primavera-idisi”,
amanhecer das senhoras).

De acordo com Shaw, muitos estudiosos procuram uma ligagdo de Eostre com “leste”
e sua seméntica “amanhecer” ou “primavera”, acabando em ligaces mais forgadas devido a
falta desse elemento na propria lingua. Argumenta ainda que existem também problemas

consideraveis com a ideia de que havia deusas coletivas (ou semi-deusas) denominadas idisi
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nas sociedades continentais de lingua germéanica. A palavra idis/itis tem um cognato no Old
English ides, raro, mas aplicado a mulheres (a mée de Grendel em Beowulf também é descrita
como ides, por exemplo). As referéncias a Deusas no Old High German com itis e o Old
Saxon idis s&o raras.

Em First Merseburg Charm (Encantamentos de Merseburg, um registro de
encantamentos medievais, descoberto em 1840 na Alemanha, que introduz o termo Idisi no
Old German mais comumento como “as Valquirias”, deidades menores servas de Odin, na
mitologia ndrdica, comumente identificadas com mulheres sobrenaturais, termo com o qual
Murdoch (idem, p. 62), por exemplo, identifica o termo idisi ). As mulheres do First
Merseburg Charm séo descritas na criando e desfazendo lagos, e que isso de alguma forma
estava obstruindo um exército, mas isto ndo implica que elas mesmas sejam sobrenaturais. O
First Merseburg Charm é uma histdria em que um encanto [charm] representa ou simboliza a
conquista do resultado desejado do encanto, mas isto ndo precisa necessariamente significar
que ambos encantos envolvem deidades.

Entretanto, Shaw diz que € preciso cautela em tais associa¢fes, pois ndo existe um
conjunto regular de mudancas sonoras que poderiam levar em conta formas como
desenvolvidas a partir de idisi e disir e, ainda, existe uma raiz proto-germéanica para dis
independentemente de ides. Parecendo improvavel, portanto, que ides e dis sejam cognatos. E
preciso, assim, cautela em vincular disir aos cultos baseados em ides. Mas, afirma que, se
existe uma caracteristica absoluta dos cultos das matronas é que eles eram absolutamente
locais.

Podemos identificar as matronas como um tipo mais amplo de deidades, e 0 modo
como os devotos se referem a elas em diferentes contextos geogréaficos e sociais busca
localizd-las em relacdo a grupos sociais tribais e sub-tribais e suas localidades, e isto é
relevante para 0 modo que se interpreta Austriahenae aqui.

A etimologia do seu nome, conforme vimos, suporta a interpretagdo delas como
“matronas orientais” (voltadas para o leste), dada a importancia de grupos locais, poderia
significar “matronas que pertencem a um grupo de pessoas do oriente”.

A dificil identificagdo de quem seria tal grupo e como seria definido por oriental,
advém da dificuldade de que os cultos de matronas ndo foram associados a santuérios. As
Austriahenae sdo evidenciadas por um grande numero de inscri¢des, encontradas em uma
Unica localidade, apesar de ndo haver templo ou santuario descoberto na area, a visdo de
Kolbe (apud Shaw, p. 63) de que provavelmente havia um culto central da Austriahenae nas

vizinhangas do sitio arqueoldgico perto de Morken-Harff é convincente.
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Outro ponto relevante é que uma inscri¢do votiva do sitio arqueoldgico de Morken-
Haff se refere aos Austriates, evidentemente como um nome de grupo, que estaria relacionado
de alguma forma com a geografia social local. Assim, Austriahenae relacionado com a ideia
de migracdo do leste do Rhine, mas com o posicionamento local em relagdo a outros grupos

ou &reas na regido.

6. Eostre como deusa local

Este breve retrato do culto da Austriahenae, pode nos indicar algumas caracteristicas
sobre a natureza do culto a Eostre. O fato dos toponimos primitivos anglo-saxdes terem
relacdo com o termo *éastor ao se referir a &reas locais (como no caso de Eastry), e talvez a
grupos locais (como no caso de Eastrington), parece dar suporte a interpretagcdo de Eostre
como uma Deusa associada com um grupo e/ou area.

Os nomes de Eostre e de Austriahenae sdo etimologicamente similares, ndo porque
estdo diretamente relacionados um com o outro, mas porque refletem padroes amplos
similares de praticas de nomeacdo nas linguas germéanicas primitivas, com deidades com
importancia locais, cujos nomes se desenvolveram de maneira paralela para se referir a uma
area ou grupo que foi de alguma forma identificadas como oriental — leste. (Shaw 2011, p.64).

O latim aurora (“amanhecer”) esta na verdade etimologicamente relacionados com a
palavra “leste” nas linguas germanicas. Mas, esta € uma conexdo muito antiga, que sugere o
reconhecimento de uma conexdo semantica entre as palavras para “leste” e “amanhecer” num
estrato do desenvolvimento das linguas indo-europeias que precede as proto-germanicas.
Shaw assume que ndo somos, no entanto, obrigados a acreditar que exista tal conexdo (do

leste relacionado com o amanhecer) nas linguas germanicas.

7. Localizando Eostre

Como observado por Shaw (2011:64), as formas primitivas do nome de Eastry em
Kent também séo importantes pela evidéncia sobre a grafia primitiva de Kent do ditongo
inicial da palavra *éastor. Existem algumas grafias com <eo>, juntamente com algumas
grafias para <ea>. A grafia preferida de Beda para este ditongo em Historia Ecclesiastica é
<ea>, mas ele usa <eo> ao mencionar o nome de Eadbald de Kent (rei de Kent, pagdo
convertido ao cristianismo, 616-40), provavelmente refletindo a ortografia de sua fonte,

sugerindo assim a apari¢do da grafia <eo> na regido Kent.
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No entanto, Shaw aponta ainda que o uso da grafia <eo> em algumas partes ao sul de
Nortumbria no século XVII, sugerindo que a fonte que Beda utiliza provavelmente foi escrita
de fora de sua localidade — mas ndo permite apontar as origens desta fonte com preciséo. O
autor ndo conseguiu localizar dentro da Inglaterra uso das grafias <eo> (mas, afirma que a
falta de dados nédo quer dizer que a inexisténcia seja fato).

Outra indicacdo de que Eostre possivelmente esteja relacionada com Kent, e, mais
especificamente com Eastry, é que Beda recebia material para o Historia Ecclesiastica de
Kent, portanto, ja poderia ter contatos em Kent na época que compunha o De Temporum
Ratione para dar nome aos meses anglo-saxdes (idem ibid).

Como sugere Hawkes (apud Shaw 2011, p. 67), Eastry, Sturry e Lyminge podiam bem
estar “operando como captiais de distrito real desde uma época bem anterior, pelo menos
desde o reinado de Ethelbert [558-616 d.C.] e provavelmente desde o inicio do reinado
estabelecido em Kent”. Sendo, assim, Kent seria uma area plausivel para Beda procurar fonte
de informacdo sobre nomes de meses anglo-saxdes, mesmo que 0S mMesmMOS nomes n&o
dominassem outras areas do sul da Inglaterra.

Brooks (idem ibid) afirma que Sturry e Lyminge podem ser relacionados aos termos
Burhwaraweald e Limenwaraweald, o que implica os grupos conhecidos como os *Burhwara
(“habitantes da era de burb [Canterbury]”) e *Limenwara (“habitantes da &rea do rio
Lympne”). Assim, parece provavel que os habitantes da regido de Eastry pudessem ser
denominados *Eastorwara (“habitantes da area oriental [eastern]”). Tal agrupamento social
local, abaixo do nivel de reino ou tribo, se oferece um anélogo plausivel para os agrupamentos
dentro dos quais 0s cultos as matronas evidentemente operavam.

Nada disso prova qualquer conexdo especifica entre Eostre e Eastry, mas, denota a
existéncia de agrupamentos relativamente pequenos na Inglaterra pré-cristd, que
provavelmente tinham suas proprias deusas locais, especificas do grupo, e Eostre poderia ser
uma dessas delas. A isto Shaw acrescenta que tais comunidades poderiam muito bem ter
continuado a promulgar identidades distintas dentro de reinos maiores, assim como a

sobrevivéncia de Eastry como um torno de Domesday sugere.
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8. Nome do més e festival

Se Eostre pode ser entendida dentro do quadro de Deusas locais, associadas com
agrupamentos tribais sécio-politicos, levanta-se questbes sobre a relagdo do més conectado
com seu nome para o festival da Péscoa.

Shaw (idem, p. 69) sugere retomar a visdo de que o festival cristdo simplesmente
tomou 0 nome do més no qual mais comumente caia os festejos de P&scoa. Vide a
manutencdo dos nomes dos dias das semana pagdos por costume (mesmo no ambito de
aprendizado cristdo), de acordo com o autor, ndo seria estranho que um dos principais
festivais do mundo primitivo cristio medieval estivesse associado a um nome com uma
possivel conotagdo seméantica paga.

Beda teria sido o responsavel por disseminar o nome do festival e do més através do
tratamento de abril em De Temporum Ratione — um dos livros essenciais eclesiasticos da Alta
Idade Média, apenas fora da Inglaterra, dado que, para suas analises, se apropria de elementos
locais ja existentes na Inglaterra.

A popularizagdo do nome teria se dado no mesmo processo de disseminagdo do
cristianismo. Sendo os trabalhos de Beda de importancia fundamental para o periodo, 0 nome
de Eostre (uma possivel uma deidade de Kent, como sugerido acima) foi difundido para

outras localidades que néo tinham esta adoragéo.

Concluséao

A partir dos estudos de Shaw, concluimos que Eostre provavelmente ndo € “uma
invengdo etimoldgica”, mas, tampouco é uma deusa pan-germanica generalizada.

A associacdo com os termos topograficos sugere que o padrdo de numerosos, e
altamente localizados cultos visiveis (nas inscrigdes votivas romano-germanicas) podem ter
similares a padrdes na Inglaterra anglo-sax& primitiva, apesar das poucas evidéncias.

As inscri¢des votivas romano-germéanicas do sitio arqueoldgico podem pelo menos
prover alguns modelos gerais Uteis, apesar dos cuidados associativos que se deve ter.

Outro ponto relevante esta na construcéo de Eostre definida geograficamente e talvez
socialmente. Trabalhos anteriores sobre ela (e outras deidades pré-cristd) focaram na ideia de
que ela deveria ter uma fungdo ou &rea de especialidade, o amanhecer ou a Primavera, no
caso. O que ndo necessariamente procede para identificar ou caracterizar as &reas especiais de

atividade de deidades, em particular ou agrupamentos de deidades.
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Eostre — e talvez, portanto, outras deidades anglo-saxds também — parece ter sido,
principalmente, definida por seu relacionamento com um agrupamento social e geogréfico. As
conexdes etimoldgicas de seu nome sugerem que seus adoradores davam mais importancia a
sua relagdo geogréfica e social do que quaisquer fun¢bes que ela tinha. Exceto seu nome, ndo

h& mais evidéncias para atribuicéo de funcdo ou funcdes especializadas a ela.
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O SANTO CRUCIFICADO
UMA ANALISE SOBRE A REPRESENTACAO CRISTOLOGICA DE FRANCISCO DE
ASSIS NAS HAGIOGRAFIAS MEDIEVAIS

Alex Silva Costar

Resumo: O trabalha analisa a intencionalidade dos discursos hagiogréficos franciscanos sobre
a estigmatizacdo de Francisco de Assis nas obras Vita Prima (1C), Legenda Maior (LM), O
Espelho da Perfeicéo (SP), dentre outras. Em 1224, na soliddo montanhosa do Monte Alverne
na Italia Central, Francisco de Assis teria se personificado na figura de Cristo ao receber as
chagas do Crucificado. Os discursos das narrativas hagiogréaficas franciscanas evidenciam a
preocupacdo dos autores em demostrar que 0 santo era a representagdo terrena e humana do
proprio Cristo, nas mesmas é descrito que ambos seriam uma s6 pessoa, 0 milagre significaria
a grande similitude iconografica de Francisco com o Cristo crucificado. O local social de
quem produz o discurso hagiografico e a intencdo de materializar a personificacdo
cristolégica constituem o nosso objeto de reflexéo.

Palavras-chaves: S&o Francisco. Representacéo. Cristo.

Introducédo

O termo hagiografia relativo as palavras gregas: hagios: santo, grafia: escrita, remete
a textos que relatam a vida dos santos, visoes, revelacdes. Esse “género literario privilegia as
encarnacdes humanas do sagrado e ambiciona torna-las exemplares para o resto da
humanidade” (DOSSE, 2009, p. 137). Durante o medievo os textos hagiograficos “eram
importantes veiculos para a propagacdo de concepcdes teoldgicas, modelos de
comportamento, padrdes morais e valores” (SILVA, 2012, p. 01).

Essa preocupagdo deve estar presente nas fontes franciscanas porque as “dissensoes
dentro da Ordem dos Frades Menores no século XIIl acabaram, afinal, por nos privar de
fontes dignas de total confianga sobre a vida do fundador da Ordem” ( LE GOFF, 2007, p.
49). André Vauchez nos traz um pensamento semelhante sobre as biografias de S&o

Francisco, para ele s&o numerosas e prolixas, mas:

A sua utilizacdo como fontes coloca aos historiadores graves problemas.
Todas, com efeito, foram redigidas posteriormente a canonizacdo de
Francisco pelo papado, a qual teve lugar em 1228, dois anos ap6s a sua
morte. Tomar a letra e encadear todos os episddios que figuram nas vidas
medievais de S. Francisco, como fizeram certos autores modernos, constitui
pois um contra-senso (VAUCHEZ,1994, p.245).

* Mestrando do Programa de Pés Graduacdo da Universidade Estadual de Londrina (UEL).
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Segundo Le Goff todas as fontes biogréaficas escritas pelo grupo moderado do
franciscanismo primitivo tém como principal referéncia as obras de Tomés de Celano, que as
compds a pedido de altas personalidades eclesiésticas, ressalta isso porque Tomés de Celano,
além da Vita Prima escreveu a Vita Secunda, e varios outros escritos sobre Sdo Francisco, a

respeito da primeira enfatiza que:

[...] essa vida, muito bem informada, silencia todo trago de dissenséo
dentro da Ordem, seja entre a Ordem e a clria romana, faz o elogio de
Frei Elias, entdo muito poderoso, e se inspira nos modelos
historiogréficos tradicionais (LE GOFF, 2007, p.55).

J& para André Vauchez os problemas internos da ordem colocaram variagdes nos
textos porque 0s autores testemunhavam a partir de seus interesses e visdes formativas, ou
mesmo pela situacdo conflituosa do tempo vivido, enfoca a parcialidade de quem escreve e de

seus encomendadores, exemplifica dizendo que essa situagéo:

E bem visivel nas variagbes que apresentam as duas primeiras
biografias oficiais, obras do franciscano Tomas de Celano. Enquanto
na primeira, o irmdo Elias de Cortona (comanditario da obra com o
papa Gregdrio 1X) ocupa um certo lugar e é apresentado sob uma luz
favorével, a sua agdo e as suas relagdes com S. Francisco sdo evocadas
em termos nitidamente mais discretos na segunda. E que entretanto
esta personagem contestada fora obrigada a abandonar a direcéo da
ordem e reunira-se ao imperador Frederico Il em luta contra o papado
(VAUCHEZ, 1994, p. 246-247).

Atentemos agora a outra fonte utilizada, a Legenda Maior (LM) de S&o Boaventura, a
mesma fora aprovada pelo capitulo geral de 1263, e 0 de 1266 tomou a decisdo de proibir aos
frades qualquer outra leitura sobre a vida do santo. Além disso, ordenou que os frades
destruissem todos os escritos anteriores relativos ao santo. O objetivo dessa medida era
impedir que os frades tivessem outra referéncia biogréafica que ndo fosse a escrita por S&o
Boaventura, que na época era o Ministro-Geral da Ordem do Frades Menores. Ao impor esta
medida a obra tinha que ser tida como Unica vida candnica. Le Goff critica essa decisdo e

expoe:

Ao tomar essa medida a Ordem contrariava 0s desejos do proprio
santo que em seu testamento pedia que zelassem pela autenticidade de
sua vida, dos documentos. E ainda obrigou-lhes a ter obediéncia com
relacdo as suas palavras para que nada se acrescentasse e nem nada
cortassem, basta ver o que declarou em seu Testamento: “O Ministro-
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Geral e todos os outros ministros e os custodios estdo obrigados, por
obediéncia, a ndo acrescentar nada nem nada cortar destas palavras.
Antes, tenham este texto sempre consigo junto com a Regra, leiam
também estas palavras” (LE GOFF, 2007, p.52).

Para André Vauchez a intencdo de S&8o Boaventura ao escrever a Legenda Maior era a
de restabelecer a unidade e a concordia no seio da ordem. Pois observa que o mesmo era
Ministro-Geral da Ordem (1257-1274) quando da publicagdo da obra. Ainda para 0 mesmo
autor, devemos dar atenco as recordactes de Frei Ledo, Frei Rufino e Frei Angelo que teriam
relatado por escrito, apds 1224, por medo de ver caida no esquecimento a verdadeira imagem

daquele a quem tinham amado e seguido:

Inquietos com a evolucéo da ordem sublinhavam sobretudo o espirito
de pobreza do fundador, a desconfianca de que tinha dado testemunho
face aos estudos e o seu apego apaixonado aos valores evangélicos.
Ignora-se qual foi a forma exata desta preciosa recolha a que se chama
o Florilégio de Greccio e os especialistas ainda hoje discutem o seu
conteddo e a sua organizacgdo interna. Mais o essencial foi transmitido
em dois textos compostos em meados do séc. XlIl: A Legenda dos
Trés Companheiros e a Lenda (denominada) de Perlsia, que se
revestem efetivamente de uma importancia particular (VAUCHEZ,
1994, p. 246).

Para Le Goff a Legenda escrita por S8o Boaventura € quase inatil como fonte da vida
de Séo Francisco, e de um modo ou de outro, deve ser controlada por documentos mais

seguros, ja que:

Em rigor, com todo o seu trabalho de pacificador, S&o Boaventura,
apesar de sua profunda veneracdo a S&o Francisco e de se basear em
fontes anteriores auténticas, realizou uma obra que ignora as
exigéncias da ciéncia histérica moderna, por ser tendenciosa e
fantasista (LE GOFF, 2007, p.53).

A polémica em torno dos discursos das hagiografias franciscanas é tdo grande que

fora necessario aguardar alguns séculos segundo André Vauchez para que:

[...] se redescobrisse o texto da Lenda de PeruUsia, assim como outras
biografias de S. Francisco compostas no inicio do século XV pelos
franciscanos ‘espirituais’- isto € hostis ao relaxamento e as atenuacdes
das exigéncias da regra em matéria de pobreza- como é o caso do
Espelho de Perfeicdo (VAUCHEZ, 1994, p.246).
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Para Le Goff as exigéncias da critica historica moderna levaram no fim do século XIX
a uma revisdo do Sdo Francisco tradicional. Poder-se-ia considerar a celebracdo do sétimo
centenario do nascimento do santo em 1882 como prefacio dessa revisao, além da edicdo, na
mesma ocasido da enciclica Auspicatum concessun, de Ledo XIIl. Mas para o autor o
“auténtico ponto de partida da busca do verdadeiro S&o Francisco é a obra fundamental do
protestante Paul Sabatier, em 1894” (LE GOFF, 2007, p.54).

Para André Vauchez, Paul Sabatier p6s em causa a autenticidade até entdo
incontestada das biografias oficiais (I e Il Celano, Legenda Major) e suscitou um grande
escandalo ao escrever uma vida de S. Francisco inspirada no Espelho de Perfei¢do, no qual
julgava ter encontrado a vida mais antiga do poverello. Para ele a “hipdtese de Sabatier era
falsa, mas teve o meérito de suscitar pesquisas que permitem hoje aos historiadores avangar
sobre um terreno menos minado” (VAUCHEZ, 1994, p.247).

A representacdo cristoldgica

Sdo Boaventura descreve na Legenda Maior (LM), escrita em 1263, que por volta de
1205, Francisco ao passar pelas ruinas da antiga igreja de Sdo Damido que estava prestes a
ruir de tdo velha coloca-se de joelho diante do crucificado e recebe a “mensagem” de um

crucifixo de estilo romanico (Crucifixo de Sdo Dami&o):

De joelhos diante do Crucificado, sentiu-se confortado imensamente
em seu espirito e seus olhos se encheram de lagrimas ao contemplar a
cruz. Subitamente, ouviu uma voz que vinha da cruz e lhe falou por
trés vezes: ‘Francisco vai e restaura a minha casa. Vés que ela estd em
ruinas’ (LM, 1997, p.469).

Esta mensagem é tida como a génese da admiragdo de Francisco de Assis pelo Senhor
Crucificado, pode ser considerado um dos marcos iniciais da busca do jovem Francisco pela
sua identificacdo com o filho de Deus. Por isso Van Optato Asseldonk, na obra O Crucifixo

de S&o Damido visto e vivido por S&o Francisco destaca que é muito importante notar que:

[...] o primeiro contato pessoal com o crucificado de Sdo Damido, para
Francisco chamado pelo nome Cristo ‘vivo’ (que fala!), foi a0 mesmo
tempo um contato cheio de consolagdo ou alegria divina e de
compaixao, isto €, uma perfeita e intima alegria no Crucificado, uma
verdadeira ferida ou éxtase de amor doloroso e jubiloso; um amor que
faz chorar e cantar a0 mesmo tempo. Este € um aspecto pouco
lembrado por aqueles que insistem na compaixdo dolorosa de
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Francisco ao Crucificado. O mesmo éxtase de sofrimento e de alegria
ao mesmo tempo, 0 Santo o viver4 por ocasido da estigmatizacdo
(ASSELDONK, 1989, p.19).

Tomés de Celano na sua Vita Secunda (2C) descreve o encontro de Francisco de Assis
com o Crucifixo de Sd& Damido como um momento de conexdo divina, pois teria se
comunicado com Deus, além disso, destaca que a imagem do crucificado teria marcado para

sempre a vida apostélica do santo, pois:

A tremer, Francisco espantou-se ndo pouco e ficou de fora de si com o
que ouviu. Tratou de obedecer e se entregou todo a obra (...). Desde
essa época, domina-o enorme compaixao pelo Crucificado, e podemos
julgar piedosamente que os estigmas da paixdo desde entéo Ihe foram
gravados ndo no corpo mas no coragdo (2C, 1997, p.294, grifo
Nosso).

No Crucifixo de Sd0 Damido o Cristo é representado de maneira glorificada porque ja
esté ressuscitado, com o corpo ereto sobre a cruz e ndo pregado na mesma. Apresenta-se com
os olhos abertos observando o que acontece a sua frente, referéncia & aquele que tudo enxerga
e de que nada se esconde. Além disso, o Crucifixo possui uma interpretacdo Joanina bastante
presente em sua simbologia, por exemplo, o Cristo na cruz representando a luz do mundo.

Em setembro de 1224 na soliddo montanhosa do Monte Alverne, na Italia Central,
acontece o episodio milagroso da estigmatizacdo de Francisco de Assis. Ele estava em retiro
espiritual em honra a Sdo Miguel Arcanjo quando recebeu na apari¢do de um serafim alado os
estigmas do Cristo crucificado.

Tomés de Celano relata que Francisco tentava descobrir o significado daquela viséo, o
espirito do santo estava muito ansioso para compreender o seu sentido, pois sua “inteligéncia
ainda ndo tinha chegado a nenhuma clareza, mas seu coragdo estava inteiramente dominado
por aquela visdo, quando, em suas maos e pés comegaram a aparecer, COmMo Vira pouco antes
no homem crucificado, as marcas de quatro cravos” (1C, 1997, p.246). Essa narragdo descrita
como milagrosa foi relatada em 1228 por Tomés de Celano na obra Vita Prima (1C), e por
essa ser a primeira fonte hagiogréfica escrita sobre o santo, é tida como exemplo e referéncia
para as obras posteriores.

Os discursos hagiogréaficos apontam que o santo italiano chegou ao extremo de sua
identificacdo e busca por Cristo e seu evangelho, por essa razdo é tido como o grande imitador
do “cordeiro de Deus”. Nas hagiografias estudadas é apontado como o Alter Cristus, ou seja,

o Outro Cristo, 0 “segundo”, pois Francisco “possuia Jesus de muitos modos: levava sempre
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Jesus no coragéo, Jesus na boca, Jesus nos ouvidos, Jesus nos olhos, Jesus nas méos, Jesus em
todos os outros membros” (1C, 1997, p.263).

Segundo Santo Agostinho a forca do amor é téo grande que transforma o amante na
imagem do amado, desta mesma forma, em O Espelho da Perfei¢do (Sp) Francisco é descrito
como grande amante do filho de Deus, fiel servidor e perfeito imitador de Cristo, pois “sentia
que estava completamente transformado em Cristo pela virtude da santa humildade e
desejava que esta mesma virtude resplandecesse em seus frades acima de todas as demais”
(Sp, 1997, p.927, grifo nosso).

Por isso € notério destacar que o episodio da estigmatizacdo seria um elemento
legitimador dessa transformacéo, essa nogdo é altamente explorada nos discursos, observe,
“prilhava nele uma representagdo da cruz e da paixdo do Cordeiro imaculado, que lavou 0s
crimes do mundo, parecendo que tinha sido tirado havia a pouco tempo da cruz, tendo as
maos e 0s pés atravessados pelos cravos e o lado por uma lan¢a” (1C, 1997, p.260). O filho de
Deus se tornaria concreto na pessoa de Francisco de Assis com os estigmas, ele seria a
representagdo humana do Cristo crucificado, o Espelho de Cristo. Seria aquele que
definitivamente mudaria o percurso da igreja ndo so pelas suas a¢des, mas também agora por
aquilo que representava.

E relatado na fonte Dos Sacrossantos Estigmas de S. Francisco e de suas
Consideragdes (Csd) mais uma evidéncia de que para o imaginario cristdo medieval Francisco

de Assis ap0s a estigmatizacéo teria se tornado imagem e semelhanca do Cristo crucificado:

E estando nessa admiracdo, foi-lhe revelado, por aquele que lhe
aparecia, que por divina providéncia aquela viséo Ihe era mostrada em
tal forma, para que ele compreendesse que, ndo por martirio corporal
mas por incéndio mental, devia ser todo transformado na expresssa
similitude do Cristo crucificado (Csd, 1997, p. 1210-1211).

Paul Sabatier esclarece que Francisco se liga a tradi¢do apostolica durante os “dltimos
anos de sua vida, em que renova em seu corpo a paixdo de Cristo. H4 no paroxismo do amor
divino ineffabilia (coisa inefiveis) que longe de poder contar ou fazer compreender, s6 se
pode lembra-las a si mesmo” (SABATIER, 2006, p. 311).

Segundo Le Goff é quando “Francisco termina sua caminhada & imitagdo de Cristo, é
0 ‘servo crucificado do Senhor Crucificado’, senti-se confirmado em sua missdo pelos
estigmas” (LE GOFF, 2007, p.89). Francisco de Assis imitava o Cristo e suas atitudes, queria

tanto se aproximar do filho de Deus que acabou tornando-se a prdpria representacéo do Cristo
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crucificado com os sagrados estigmas que possuia em seu santo corpo. Isto se constitui em
mais um elemento importante para o sucesso da sua Ordem Mendicante e do Franciscanismo,

pois atingiu o nivel das representacdes sociais do imaginario cristdo medieval, ja que:

A conexao entre o franciscanismo e 0 evangelismo que caracteriza 0s
movimentos religiosos do periodo é evidente. O préprio Francisco foi
0 primeiro a receber a impressdo das marcas da crucificacdo em seu
corpo, tornando-se ndo somente um religioso que se inspira, mas
aquele que imita e presentifica o Cristo. Desse modo, a experiéncia
franciscana tem sido alvo da reflexdo de estudiosos da imagem que
percebem a importancia do aparecimento e proliferacdo das imagens
do crucificado aliadas aquelas do geral das imagens religiosas
(VISALLI, 2013, p. 86).

Por isso os estudos iconogréficos do periodo medieval sobre a representacdo da
estigmatizacdo de Francisco de Assis sdo cruciais para a compreensdo da personificagdo do
santo italiano no filho de Deus, uma vez que as imagens reforgcam a presentificacdo de sua
identificacdo corporal (fisica) com o Cristo, reforcando assim, o discurso das hagiografias

franciscanas, se considerarmos que:

Se a Igreja medieval conferiu um papel as imagens no culto e na
devocéo, foi porque as imagens, mas do que a palavra dos pregadores
(a leitura dos livros ndo sendo acessivel sendo a uma pequena
minoria), exercia sobre a imaginacdo dos fiéis uma acdo decisiva
considerada benéfica (SCHMITT, 2007, p.355).

Esses niveis de representacdo aliados a materializagdo dos discursos hagiogréaficos
reforcaram o ideal cristologico de imitagdo de Francisco de Assis, uma vez que é necessario
“observar imagens dos primeiros séculos franciscanos e refletir sobre o tratamento dado por
ilustradores, pintores e hagiografos a relagdo dos frades menores com a figuracdo” (VISALLI,

2013, p.85). Até porque apos o discurso ser consolidado:

[...] todo o sistema dos crivos que analisa a sequéncia das
representacdes para fazé-la oscilar, para deté-la, desenvolvé-la, e
reparti-la num quadro permanente, todas essas querelas constituidas
pelas palavras e pelo discurso, pelos caracteres e pela classificacgao,
pelas equivaléncias sdo agora abolidas a ponto de ser dificil
reencontrar a maneira como esse conjunto pode funcionar
(FOUCAULT, 2007. p. 418).
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Pensando nessa perspectiva, percebemos que as analises prévias sobre um discurso
podem ratificar ou negar uma posi¢cdo quando, na verdade, deveriam refletir a fundo sobre
suas verdadeiras intencionalidades. N&o fora por acaso que os seguidores do santo ao logo do
tempo utilizaram a estigmatizacdo como um elemento singular, uma graga Unica e como um
grande exemplo de transcendéncia humana, e em alguns casos, como doutrinagdo na sua
ordem religiosa, pois entendemos que “a iconografia era importante na época porque imagens
era uma forma de ‘doutrinagdo’ no sentido original do termo, a comunicagdo de doutrinas
religiosas” (BURKE, 2004, p.59).

Na Legenda dos Trés Companheiros (3S), € descrito de forma particular que o prdprio
Deus “querendo mostrar ao mundo inteiro o fervor do amor e a perene memoria da paixao de
Cristo que Francisco trazia em seu coragdo, honrou-o magnificamente, ainda em vida, com a
admirével prerrogativa de um singular privilégio” (3S, 1997, p. 694).

Na mesma fonte temos como condicionamento da verdade dos sagrados estigmas a
grande quantidade de milagres que o santo realizara tanto em vida como apG6s sua morte, 0s

sinais do crucificado seriam elementos legitimadores de sua santidade:

A verdade inegével desses estigmas manifestou-a Deus claramente
ndo so na vida e na morte, pelo que deles se podia ver e palpar, mas
também depois de sua morte pelos muitos milagres em vérias partes
do mundo. Por causa desses milagres, muitos que ndo haviam julgado
retamente acerca do homem de Deus, pondo em divida seus estigmas,
chegaram a tanta certeza, que, se antes haviam sido seus detratores,
pela bondade atuante de Deus e compelidos pela verdade, tornaram-se
dele fidelissimos devotos e defensores (3S, 1997, p. 695).

Temos ainda em Dos Sacrossantos Estigmas de S. Francisco e de suas Consideracdes
(Csd) a descrigdo que o amor devotissimo de Francisco na pessoa de Cristo e na sua paixao
era tdo grande “que todo ele se transformara em Jesus pelo amor e pela compaix&o” (Csd,
1997, p.1210). E ainda € enfatizado na Quarta consideragdo dos sacrossantos estigmas que
fora “o verdadeiro amor de Cristo que transformou perfeitamente S. Francisco em Deus e na
vera imagem de Cristo crucificado” (Csd, 1997, p.1214).

Sdo Boaventura na Legenda Maior (LM), relata que Francisco prefigura o anjo que
sobe do oriente carregando o selo do Deus vivo, conforme a predicacdo veridica do outro
amigo do esposo, o apdstolo e evangelista Sdo Jodo: “Ao abrir-se 0 sexto selo, vi outro anjo

subindo ao nascente carregando o selo do Deus vivo” (Ap 7,12). E acrescenta ainda que:
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[..] considerando a perfeicdo de sua extraordinaria santidade,
chegaremos sem davida algum dia a convicgdo de que esse
mensageiro de Deus era 0 seu servo Francisco, que foi achado digno
de ser amado por Cristo, imitado por nos, e admirado pelo mundo
inteiro. Pois enquanto viveu entre os homens, imitou a pureza dos
anjos, tornado-se um exemplo para os seguidores de Cristo. Mas o que
nos confirma nesses sentimentos é a prova irrefutvel de sua verdade:
0 selo que fez dele a imagem do Deus vivo, isto €, do Cristo
crucificado, o selo impresso em seu corpo, ndo por uma forga natural
nem por algum recurso humano, mas pelo poder admiravel do Espirito
do Deus vivo (LM, 1997, p.462).

No entanto, para André Vauchez o fendmeno dos estigmas seriam “vestigios de uma
identificacdo fisica de S&o Francisco com o Cristo crucificado” (VAUCHEZ, 1995, p. 132).

Coloca ainda em discussdo a interpretagdo mistica e escatologica que Sdo Boaventura teria

dado a esse fendmeno sobrenatural, pois:

Consideragoes finais

Demonstram uma vontade de apresentar o Pobre de Assis como um
“segundo Cristo” (alter Christus), cuja santidade e conformidade com
0 seu divino mestre eram comprovadas por essas chagas de origem
divina. E dificil, sendo impossivel, saber o que realmente ocorreu
quando da estigmatizacdo. Os relatos- confusos e contraditorios- das
raras testemunhas e dos mais antigos textos hagiogréficos, e também a
iconografia primitiva da cena, ressaltam a sua dimenséo teofanica, a
saber, o aparecimento a Francisco de um serafim portador de uma
revelagdo impressionante, centrada na infinita grandeza de Deus-
Trindade, no seu prdprio destino espiritual e no da sua ordem
(VAUCHEZ, 1995, p.132).

Ao longo da ldade Média Central a representagdo cristolégica de Francisco de Assis

foi destacada no imaginario medieval tanto por meio de hagiografias quanto pelo uso de

imagens. Uma das raz0es obvias que legitimaria essa representacdo seriam as chagas que o

santo possuia em seu corpo e seu estilo de vida, onde era presente a pratica do evangelho e a

imitagdo do Cristo.

Sua identificagdo com o filho de Deus ndo seria somente corporal, seria escatoldgico

em Sua mensagem de

renovagédo, de mudanga. Entre estas, podemos destacar a questdo da

pobreza amplamente discutida, para alguns frades do franciscanismo moderado a pobreza era

uma virtude, para Francisco de Assis um modo de vida. O Cristo era pobre, ndo se regozijava

de bens materiais, pregava a doacéo, a fraternidade, a unido, o cuidado aos fracos e oprimidos,
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acOes descritas no Evangelho que o santo italiano fez questdo de cumpri-las inexoravelmente,
pois queria seguir a mensagem do Cristo e colocé-la em prética.

Destacamos que a forma de evangelizar de Francisco de Assis impressionou a
sociedade medieval pela pratica da humildade, pobreza e obediéncia. Desta forma, os
membros do movimento franciscano primitivo eram convidados a praticar a mendicéncia e a
realizar trabalhos manuais, criticando assim a luxuria e o poderio econdmico da Igreja
Catolica. Os desdobramentos dessa nova atitude cristd que foi aceita pelo papado, apesar de
sofrer interferéncias do mesmo, séo imensos e refletiram na sociedade cristdo medieval, pois
cada dia aumentava 0 nimero de jovens que renunciavam a riqueza e o conforto de suas
familias para viver uma vida de penitente.

Nesse estudo tivemos como objeto de andlise as hagiografias franciscanas escritas a
partir do séc. XIlII, entre elas, a Vita Prima (1C), a Vita Secunda (2C), a Legenda Maior (LM),
A Legenda dos Trés Companheiros (3S), O Espelho da Perfeicdo (SP), | Fioretti (Fior),
dentre outras. Apos estudos identificamos as intencionalidades dos discursos hagiogréficos
em apresentar Francisco de Assis como a representacdo terrena de Jesus Cristo apds ter
recebido os santos estigmas em 1224 no Monte Alverne, na Italia Central.

Essas hagiografias sdo de fundamental importancia para se compreender a intengao
dos discursos hagiogréficos que demostram por meio da escrita a representacdo cristologica
de Francisco de Assis durante o periodo medieval. Por meio da escrita hagiogréafica
identificamos que as parcialidades contidas na construcdo das narrativas advém das posigoes
sociais e religiosas que os hagidgrafos ocupavam no periodo estudado.

Desta forma, é notorio entender o pensamento de Michel de Certeau ao destacar que
“0 estudo historico estd muito mais ligado ao complexo de uma fabricacdo especifica e
coletiva do que ao estatuto de efeito de uma filosofia pessoal ou & ressurgéncia de uma
‘realidade’ passada. E o produto de um lugar” (CERTEAU, 1982, p.72).

A maioria das hagiografias franciscanas escritas na Idade Média Central teve como
autores, homens ligados diretamente ao Movimento Franciscano, S8 Boaventura, Ministro-
Geral da Ordem (1257-1274) e Tomas de Celano (frade franciscano), por exemplo,
escreveram suas obras sob encomenda da Igreja. A Vita Prima (1C) de Tomas de Celano foi
feita sob encomenda do papa Gregério I1X em virtude da canonizagdo do santo em 1228, por
outro lado, a Legenda Maior (LM) fora encomendada a S&o Boaventura por meio do Capitulo
Geral da Ordem dos Frades Menores e em 1263 a obra foi aprovada em Narbone quando o
autor enquanto Ministro-Geral tentava resolver os conflitos internos da Ordem,

principalmente sobre um possivel abrandamento dos principios do franciscanismo primitivo
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por meio dos conventuais, enfatizando em sua escrita hagiogréafica, uma doutrinacéo para sua
Ordem.

Por isso devemos ficar atentos com relagdo aos discursos e intencionalidades de cada
escrita hagiografica. E refletir sobre as circuntancias da sua producgdo, e nos indagarmos sobre
sua encomendada, quem era seu autor, a mando de quem a escreve e para quem escreve, e
com qual objetivo. Por isso compreende-se que “por mais que o discurso seja aparentemente
bem pouca coisa, as interdicdes que o atingem revelam logo, rapidamente, sua ligagdo com o
desejo e com o poder” (FOUCAULT, 2004, p. 10).

O presente estudo vem ao encontro das discussdes atuais sobre o Franciscanismo, pois
pensa a representacdo como um elemento importante de legitimagdo e institucionalizacdo da
ordem religiosa fundada por Francisco de Assis (Ordem dos Frades Menores). No entanto,
Francisco de Assis ao ser estigmatizado em 1224 teve a experiéncia do contato das sagradas
chagas do crucificado em seu corpo e alma. Por meios dos discursos hagiogréaficos
franciscanos ele recebe a alcunha de ser a representacdo terrena de Cristo, e se tornou o
primeiro estigmatizado da Histdria. Francisco por meio dos estigmas constitui-se em um
exemplo vivo do Cristo por ter presentificado em seu corpo as chagas do crucificado.

Este fato impulsionou e fundamentou a representagdo cristolégica de Francisco nas
fontes hagiograficas ao longo do tempo, tanto que o Padre Antdnio Vieira em seu sermao
sobre as chagas de S&o Francisco enfatiza: se queres conhecer o santo, entdo, “vesti Cristo e
tereis Francisco”, da mesma forma, faca-se o contrario “desvesti Francisco e tereis Cristo”.

Por fim, o grande milagre da estigmatizacdo de 1224 é o estdgio méximo da
personificagdo de Francisco de Assis na figura de Jesus Cristo. E ponto alto de sua
transcendéncia humana e religiosa, teria sido para alguns admiradores sua apoteose. O
peregrino de Assis torna-se segundo os discursos hagiogréaficos “imagem e semelhanga do
Cristo crucificado”.

Este fato revela a importancia de estudar as narrativas e discursos hagiogréaficos sobre
0 milagre da estigmatizagdo, uma vez que, essa identificacdo corporal potencializou as
transformacdes que a representacdo cristdlogica do santo causou na expressdo religiosa e no
imaginério cristdo medieval, reforcando assim, as praticas e crencas religiosas sobre a

personificagdo de Francisco de Assis na figura do Cristo crucificado.
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A RELAGCAO ENTRE PENTECOSTALISMO E COMUNICACAO POPULAR E
COMUNITARIA

Patricia Vicente Dutra’
Claudia Neves da Silva (orientadora)™

Resumo: O presente texto é um esbogo do que vird a ser o trabalho de conclusdo de curso
referente a Especializacdo em Comunicagdo Popular e Comunitéaria da Universidade Estadual
de Londrina — UEL, tem como objetivo versar sobre a relagdo entre a comunicagdo popular e
comunitaria e o pentecostalismo, tendo o rddio como meio de comunicagdo elegido, dada a
sua importancia na histéria do pentecostalismo brasileiro, tendo ainda a radio comunitaria
Cincdo FM, localizada na zona norte de Londrina — PR como campo de pesquisa. A
investigacdo pretende mostrar de que maneira as igrejas pentecostais se apropriaram do réadio
como meio de garantir expansdo e sobrevivéncia, e busca compreender em que medida a
presenca de programas de cunho religioso pentecostal na radio comunitaria Cincdo FM
contribui para a efetivagdo de uma comunicacgao popular e comunitaria.

Palavras chave: comunicagdo popular. Comunicacdo comunitéria. Radio. Pentecostalismo.

1. Introdugéo

Desde o surgimento das instituicdes religiosas pentecostais o radio se fez
presente como o meio de comunicagdo responsavel pela disseminacéo e sobrevivéncia dessas
instituicBes, algumas bibliografias ddo conta de que os evangélicos pentecostais sdo 0s que
mais se utilizam da midia radiofonica.

O presente texto tem como centralidade a apropriacdo e o uso de radios
comunitarias por instituigdes religiosas pentecostais. Pretendemos observar de que maneira as
citadas institui¢des se utilizaram do rédio e posteriormente das rdios comunitérias, e em que
medida essa apropriacdo contribui para a efetivagio de uma comunicagdo popular e
comunitaria, que como trataremos adiante, tem uma série de caracteristicas e reivindicacao,
diferente da midia comercial.

Utilizamos a radio comunitaria Cincdo FM, localizada na zona norte de
Londrina, como local para a pesquisa. Esta é a Gnica rddio comunitaria em funcionamento em
Londrina, de acordo com levantamento realizado no curso de especializagdo em Comunicagao
Popular e Comunitéria da UEL, e por |4 j& passaram diversas denominacfes religiosas

pentecostais com seus programas diarios.

° Universidade Estadual de Londrina.
** Universidade Estadual de Londrina.
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Assim, trataremos de forma resumida sobre o surgimento de algumas
instituicBes religiosas pentecostais e a relagdo com o radio, pretendemos destacar as
instituicBes que se sobressairam no uso do meio de comunicagdo citado, sobretudo no Brasil,
utilizaremos principalmente o autor Leonildo Silveira Campos.

Trataremos da mesma forma sobre a comunicagdo popular e comunitaria,
suas caracteristicas e reivindicagdes, tendo como meio de comunicagdo elegido o radio, logo,
as radios comunitarias que sdo uma modalidade de midia radiofénica regulamentada
recentemente. Utilizaremos principalmente os autores Rozinaldo Miani e Cecilia Peruzzo.

Segundo Campos (2009), em entrevista a quarta edigdo da Eclisiocom da
Universidade Metodista de S8o Paulo, ndo é possivel pensar uma determinada religido na
atualidade sem que essa tenha passado e permanecido em alguma medida pela esfera publica

midiatica, até por uma questéo de sobrevivéncia.

2. O uso da midia radiofonica no surgimento de igrejas pentecostais

Na década de 40 no Brasil j& estava no ar “A voz da profecia”, comandado
por Roberto Rabelo, da Igreja Adventista do Sétimo Dia. O mesmo programa em 1943 era
transmitido por 14 emissoras, depois de um ano, eram 45 emissoras todas no estado de Séo
Paulo, tornando — se um dos mais importantes meios para a divulgagdo e expansédo das
mensagens da Igreja. (GOMES, 2011)

Outro programa com destaque nas bibliografias do assunto foi o do Pastor
José Borges dos Santos, na década de 50 até 70, “Meditagdo Matinal” fora transmitido
inicialmente pela radio Tupi e depois pela radio Bandeirante.

Até a década de 50, segundo Gomes (2011), os pentecostais tinham certo
receio com o meio de comunicacgéo citado, e ele era reconhecido como “caixa do diabo”, mas
depois desse periodo e com o importante reordenamento no campo religioso brasileiro o radio
passou a ser visto pelos pentecostais como um meio pelo qual transmitiriam e propagariam
suas ideias garantindo assim o crescimento e permanéncia destas instituicbes no meio
religioso.

Segundo Gomes (2011):

A década de 50 foi marcada por mudancas importantes no cenrio
religioso especialmente no pentecostalismo, com a chegada de
missionarios ligados ao movimento de “cura divina”. Esses
missionarios eram ligados a Cruzada Nacional de Evangelizacdo e
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tinha certo pioneirismo no uso do radio nos EUA. Chegando ao Brasil
desenvolveram cruzadas evangelisticas em tendas de lona, e
utilizaram o radio como instrumento de divulgacéo e apoio.

De acordo com Leonildo Silveira Campos (2009) os evangeélicos fazem uso
da midia a muito mais tempo do que a Igreja Cat6lica, e o fazem com vistas a propagacao de
suas ideias, praticas e doutrinas.

Campos (2009) aponta que em 1955 no Brasil, Manuel de Mello j&
sensibilizava pessoas pelo programa “A voz do Brasil para Cristo”, que posteriormente daria
origem a igreja de mesmo nome. Manuel participava da Cruzada, e com o radio transmitia
pregacOes que culminavam em milagres, segundo ele, gracas a interagdo entre o pastor locutor
e o fiel ouvinte, assim Manuel de Mello fez do r&dio uma espécie de alavanca para a fundacéo
da igreja O Brasil Para Cristo.

Em 1962 o pregador Roberto McAllister (CAMPOS, 2009) iniciara no Rio
de Janeiro o “A voz da nova vida”, que também deu origem a igreja de mesmo nome.
Posteriormente sairiam dessa igreja para fundar suas proprias, os pastores Edir Macedo com a
Igreja Universal do Reino de Deus e Romildo Ribeiro Soares, com a Igreja Internacional da
Graca.

Classificada por Antoniazzi (2009) como o estopim das igrejas surgidas no
final da década de 50 e inicio de 60 a Igreja do Evangelho Quadrangular de origem norte
americana foi fundada por Aimee Semple McPherson. A fundadora precocemente fez uso dos
meios de comunicacdo, em 1922 tinha um programa de rédio dedicado a denominacéo
religiosa e dois anos depois tinha sua propria emissora. Na mesma linha veio a Igreja o Brasil
para Cristo, fundada por Manoel de Mello, teve alto investimento em programas de radio
(ANTONIAZZI, 1994).

Em 1962, por David Miranda foi fundada a Igreja Deus € amor, que
utilizava o radio para divulgar as atividades da Igreja. Na sede mundial da igreja “[...] h& mais
de 50 radios que levam o programa de Miranda, mostrando a centralidade desse meio na vida
da igreja. O quadro de avisos registra 0 nimero de paises, obreiros, igrejas e horas diérias de
transmisséo radiofonica” (ANTONIAZZI ... et al, 1994, p. 127).

Esta igreja € reconhecida por autores que estudam o tema como uma das
igrejas que mais investe no uso do radio, tanto na compra de emissoras, gravadoras e estudios,
como na apropriagdo de horarios em outras radios, isto porque se entende que o radio

funciona como porta de entrada para a igreja.
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A partir da década de 70 o uso dos meios de comunicagdo sofre alterac@es,
bem como o campo religioso, isto por conta da chegada de um grupo de igrejas formado pela
Universal do Reino de Deus, Internacional da Graga, Renascer em Cristo e Mundial do poder
de Deus. Essas igrejas que carregam o discurso da teologia da prosperidade apresentam uma
presenca marcante na midia brasileira, com aquisi¢cbes de emissoras de radio e televisio e
compras de horarios em emissoras comerciais, a partir dai a televisdo comega a ganhar grande

espaco, mas o radio permanece.

Descobrimos que o radio € um meio de comunicacdo sem igual, ndo
ha nada como o radio. A televisdo tem o poder da imagem, mas ndo
tem a forca do radio. Eu sonho em um dia estar falando, ndo para
comunicadores evangélicos, meu sonho é falar e ouvir reuniées sendo
feitas por donos de emissoras de réadios e televisbes evangélicas.
Nosso sonho é que no Brasil, as igrejas evangélicas descubram o que é
ter uma emissora de réddio (Bispo Rodrigues, Folha universal,
04/05/1997 in: FONSECA, 2003, p.114).

Fonseca (2003) em pesquisa para o livro “Evangélicos e midia no Brasil”
aponta que a midia exerce um papel importantissimo no processo de evangelizacdo,

representando um aumento no niamero de conversdes nos ultimos anos, ele afirma:

No conjunto geral, o r&dio tem tido melhor desempenho do que a TV
como instrumento de auxilio da praxis evangeélica. No decorrer dos
anos, 26% dos respondentes atribuiram ao radio alguma importancia
em seus processos de conversado [...]. Se analisarmos somente os que
se converteram em 1996, temos 37,3% que atribuiram ao réadio alguma
importancia [...] (FONSECA, 2003, p. 206).

3. A comunicag¢do popular e comunitaria

A expressdo “comunicagdo popular e comunitéria” constitui em edificacdo
originaria no Curso de Especializagdo em Comunicacdo Popular e Comunitéria, da
Universidade Estadual de Londrina, que tem hoje 11 anos. Nesse movimento existe sempre a
elucidacdo de que ndo é possivel tratar comunicacdo popular e comunicagdo comunitaria
como sindnimos. A tentativa é de fazer “um quadro epistemoldgico que dé sustentacdo tedrico
— politica a referida area especifica de conhecimento no interior do campo da comunicagao”
(MIANI, 2011, p. 222).
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Isto posto esclarecemos que ndo pretendemos, neste texto, versar sobre as
caracteristicas que assemelham ou ndo um termo do outro. Mas era necessario tocar nesse
ponto, j& que este texto se trata de parte de um trabalho que est4 sendo construido dentro do
citado curso de especializagdo. Afirmamos entdo que as diferengas entre 0s termos existem,
mas que ambos podem se compor de forma dialética, conforme aponta Miani (2011) no
espago que reconhecemos como Comunicacdo Popular e Comunitéria.

Sobre a comunicagdo popular Peruzzo (1998) indica que se trata da
comunicagdo que ndo pode ser vista como qualquer tipo de midia, tal como, um jornal, ou
uma radio de uma determinada localidade ou um meio elaborado por um grupo especifico.
N&o se trata também de uma orientacéo religiosa, ou de um grupo de pessoas especializadas
em algum tipo de conhecimento dando orientagcdes para outras pessoas utilizando palavras
simpldrias.

A comunicagdo popular “surgiu de um movimento em nivel mais profundo:
grupos de camponeses ou de trabalhadores discutindo entre si ou com outros grupos similares”
(WHITE, R. 1991, p. 133 in: PERUZZO, 1998, p. 115). Deste modo, a questdo da
participacdo voltada para a mudanca social é apontada como uma das caracteristicas mais
importantes atribuidas & comunicacdo popular. Esta comunicacdo é reconhecida como
resultante de um dindmico processo no interior dos movimentos sociais, dadas suas

necessidades. Peruzzo define a comunicagdo popular como aquela

[...] Inserida na conjuntura socioecondmica, politica e cultural, ou seja,
aquela comunicagdo de ‘resisténcia’ as condigcBes concretas de
existéncia, ligada aos movimentos e organizagdes populares de setores
das classes subalternas, vinculadas a lutas pela melhoria das condicGes
de existéncia, numa palavra, em defesa da vida (PERUZZO, 1995,
p.30).

No caso da comunicacdo comunitaria Miani (2011, p. 231) a aponta como
sendo uma “alternativa politica a0 monopdlio miditico”, tendo em vista que este tipo de
comunicagdo arruina alguns dos planos objetivos e subjetivos do estilo de comunicagao
tipicamente realizado pelo amontoado mididtico. A comunicacdo comunitéria ndo esta
regulada pela ordem mercantil da producdo comunicativa.

A participacdo, como dito anteriormente, € uma das caracteristicas mais

importantes da comunicagdo comunitaria, acerca disto Raquel Paiva (1998, p. 159) afirma que
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A participacéo efetiva da comunidade na elaboragdo das produgdes é
exatamente 0 que vai distinguir um veiculo comunitario. E uma
conquista a ser alcancada o envolvimento de todo o grupo social,
mesmo que existam na comunidade pessoas exclusivamente
responsaveis para montagem de veiculo.

Tendo em vista 0 exposto, 0 mais relevante sentido que pretendemos
atribuir & comunicacdo comunitéria dentro do espago da comunicacgdo, conforme Miani
(2011), diz respeito a sua natureza de contra hegemonia. Assim, pretende-se que as vivéncias
na comunicagdo comunitaria sejam observadas como atos ‘“contra-hegemdnicos
comunicacionais, em diregdo a construgdo de uma nova ordem de comunicagdo” (PAIVA,
2007, p. 140 in: MIANI, 2011, p. 229).

Ressaltamos que tratar de comunicacdo é mais do que tratar mensagens e
seus meios e canais. A comunicacdo, seja ela popular e/ou comunitéria, envolve cultura e
relacBes, e assim, precisa de interdisciplinaridade. O popular é historicamente reconhecido
como uma dindmica de resisténcia, de movimento, de atividade. Por isso, deve nos interessar
a respeito do tipo de comunicacdo em que nos debrugamos, 0 movimento social em que o

meio comunicativo estd, € isso que carrega significados, ndo o meio em si.
4. A presenca de igrejas pentecostais na Radio Cincdo FM/Londrina— PR

A ré&dio comunitéria Cincdo FM esta localizada na Zona Norte do municipio
de Londrina — PR, na regido conhecida como Cinco Conjuntos, dai o nome. A Cincdo FM
estd no ar desde 27 de maio de 2005, segundo declaracbes da entdo presidenta Maria Salete,
em entrevista realizada em 2012 na sede da radio, € reconhecida pelo municipio com o titulo
de utilidade publica.

No primeiro momento, em 2005, a radio localizava-se na parte da frente de
uma casa alugada em bairro residencial, na mesma localidade de hoje, cujos donos residiam
no fundo. Até que em 2010 a r&dio se mudou para o atual prédio em uma importante avenida
do conhecido bairro Cincéo.

Na ocasido da entrevista a presidenta relatou que a Cincdo FM foi um
projeto pensado por aproximadamente dez pessoas, inclusive ela, que deram inicio ao projeto,
fazendo os primeiros esbocos no papel. Relatou que passaram por muitos anos em luta para a
conquista da concessdo para que a radio pudesse ir ao ar de forma legal. Com isso, muitas

pessoas que idealizaram o projeto de funcionamento da radio desistiram ao longo do caminho



64

de espera. Em 2009, ap6s o prazo de licenga provisoria, a rdio conseguiu a licenca definitiva
para dar continuidade ao trabalho.

Toda a renda arrecadada pela rédio para o pagamento das despesas fisicas
vem do apoio cultural dos comerciantes da regido, em alguns casos, segundo a presidenta, foi
necessario tirar dinheiro do bolso para garantir que as contas fossem quitadas. Diversas
empresas, comerciantes e pessoas podem divulgar o seu trabalho, produtos e servicos através
da radio.

A rédio tem abrangéncia média de 5 km, caso ndo tenha barreiras pode
chegar um pouco mais longe. A presidenta relatou que em alguns momentos esteve na regido
central de Londrina, no calgcaddo e conseguiu sintonizar na Cincdo FM de forma nitida. Os
interessados também podem ouvir a radio através da internet, neste caso a abrangéncia é
ilimitada “vai para 0 mundo todo, em qualquer parte do mundo” (presidenta, entrevista, 2012).

Questionada sobre o que entendia por comunicacéo popular e comunitéria a
presidenta declarou que era dar abertura para que todas as pessoas da comunidade local
pudessem se utilizar da rddio em um exercicio direto de cidadania, sem discriminacéo de

classe social ou idade.

[...] ele pode participar aqui na réadio, contar sua historia [...] Tem
médicos, doutores, pés-doutorados, mas também tem aquele que ndo
tem escolaridade, abrangendo toda a classe social, independente de
classe e de idade. Isso para mim é a popularidade e o trabalho da radio
comunitéria (presidenta, entrevista, 2012).

A presidenta citou ainda diversos eventos realizados pela radio com apoio
dos comerciantes e empresas locais, bem como com o apoio da prépria comunidade. Eventos
em datas comemorativas como o dia das criancas, em que foi arrecada doag&o de lanche e
aluguel de brinquedos para as criancas. Ou evento ordinério, como almogo sertanejo, em que
a comunidade leva uma parte dos ingredientes e toda a familia pode almogar, sempre nos
domingos, promovendo assim o lazer e a integragdo da comunidade. Eventos em que sdo
sorteados brindes para a populagéo presente, ou ainda, sorteio de um bolo de aniversario para
0s aniversariantes do dia.

Atualmente a programacéo da radio, disponivel no site, d4 conta de trés
programas religiosos mantidos por igrejas pentecostais, dois de segunda a sexta e um aos
sdbados. Nota-se uma grande variagdo desses programas na radio h4 aproximadamente um

més, a programacgdo apontava pelo menos cinco programas diarios mantidos por igrejas
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evangélicas. E h4 mais tempo, diferentes igrejas ocuparam o espago da Cincdo Fm com seus
programas, como a Igreja Assembleia de Deus, Comunidade da Fé a O Brasil para Cristo,
entre outras.

Quando comegamos a fazer contato com a radio para o desenvolvimento do
trabalho de concluséo de curso, havia cinco programas religiosos no ar, em contato com o0s
pastores responsaveis apenas um deles aceitou ser entrevistado para o trabalho. Apesar de,
inclusive, transmitirem os cultos de suas igrejas, ele alegaram que 0s programas “nédo
carregavam placas de igreja”, por isso ndo dariam a entrevista. Hoje, os programas mantidos
por igrejas evangélicas, comandados por pastores na radio comunitaria Cincdo FM séo “Vida
melhor”, comandado pelo Pastor Wilson Thinonin, “Paz em Jesus” do Presbitero lIsaias e
momento gospel, que ndo esté disponivel o nome do apresentador.

O programa Vida Melhor vai ao ar de segunda a sexta das 12h00min as
12h15min. O programa ndo € realizado na radio, mas refere-se a gravagdes feitas
anteriormente pelo pastor Wilson, da Igreja o Brasil para Cristo, em Studio na sua propria
casa. Segundo o pastor Wilson “ estamos hoje em mais de quatrocentas emissoras pelo Brasil
todo com o programa Vida Melhor; que é um programa de cunho religioso” (entrevista, 2012).
O programa tem sempre o mesmo formato, € uma conversa humoristica entre o pastor e o
personagem, com “piadas evangélicas” a fim de fazer o fiel refletir sobre a realidade, depois
uma mensagem e oracdo. Ndo ha alteragdo desse modelo, e ndo h& participacdo da
comunidade dos Cinco Conjuntos na elaboragéo do programa nem durante a apresentacéo do
mesmo.

O programa Paz em Jesus do Presbitero Isaias mistura musica gospel,
gravacOes de cultos, pregacdo, mensagens biblicas e oracdo. Nos dias em que o programa foi
ouvido para realizar analise ndo foi observada participagdo da populagdo. O Momento Gospel
é, em geral, constituido por musicas evangélicas e vinhetas.

O Pastor Wilson Thinonin foi o Unico que aceitou fazer a entrevista para o
trabalho. Quando questionado sobre qual o objetivo da igreja dele, O Brasil para Cristo, ao

manter um programa em uma radio comunitaria ele declarou que:

[..] a Igreja ela espera que as pessoas venham até ela, mas é
importante que ela também esteja indo até as pessoas. Entdo a réadio
Cincdo representou para nos assim uma porta aberta e a gente sempre
obteve éxito, porque muita gente acaba vindo a Igreja atraves da radio
Cincéo (entrevista, 2014).
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Questionado sobre qual seu entendimento acerca da expressao comunicagao

popular e comunitéria o pastor respondeu:

Eu acho que a preocupacéo hoje € falar o que o povo entende [...]. N&o
adianta chegar no radio com uma linguagem académica que ninguém
vai te entender. Eu sempre fui da seguinte opinido, falar o que todo
mundo entende. Porque o maior receio de um comunicador deveria ser
esse. Da pessoa que 0 escuta ou vé ndo entender aquilo que ele quer
passar. Esta midia comunitéria hoje é claro, ela estd ganhando raiz,
mas acho que peca muito ainda por falta de conteldo (entrevista,
2014).

Pedimos ao pastor que apresentasse seu ponto de vista em relagdo ao que se

seria 0 objetivo da radio comunitaria Cincdo FM, ele respondeu:

[...] eu acho que o objetivo da r&dio comunitéaria é ouvir o pessoal da
rua, do bairro, o presidente do bairro, porque existem muitos
problemas numa comunidade que ela mesma poderia prover solugédo
(entrevista 2014).

Perguntamos ainda a Wilson de que maneira ele acreditava que a presenga
de seu programa e de outros programas religiosos pentecostais em uma radio comunitéria, no
caso a Cincdo FM, contribuia para a efetivacdo de uma comunicagdo popular e comunitéria.
Ele relatou que acredita que uma comunicagao simpldria, como a que ele julga fazer em seu
programa, é capaz de atingir e beneficiar a comunidade por conta das mensagens de otimismo

contidas em seu programa, porque “gente feliz é gente prospera” (Entrevista, 2014).

5. Consideragdes finais

Ressaltamos que nossa pesquisa ainda estd em curso, ainda tentamos as
entrevistas com os outros pastores, frente as dificuldades apresentadas uma delas é conseguir
acompanhar 0 movimento que esses programas fazem, em poucos meses a programagdo dos
programas pentecostais alterou mais de uma vez, alguns foram suspensos, outros entraram no
lugar, outros espacos foram ocupados por programas ndo pentecostais.

No entanto ndo é dificil entender que a as igrejas e 0s pastores que mantém
0s programas na radio comunitaria Cincdo FM ndo tem levado em consideracdo a
particularidade do popular e/ou comunitéria que a radio tem. No caso do programa “Vida

7

Melhor”, do pastor Wilson Thinonin, 0 mesmo programa é veiculado em mais de 400
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emissoras no Brasil todo, segundo suas declaragdes, ou seja, do mesmo jeito que se veicula
em radios comerciais, nem nenhuma diferenca, sem nenhum trabalho diferenciado,
considerando que a radio € comunitaria.

Os pastores consideram a regido em que se localiza a r&dio como uma
“outra Londrina”, dada sua extensdo e o volume elevados de familias que ali residem,
enxergam nessa localidade um potencial para suas igrejas, no entanto, ndo h& nenhum
trabalho em comunicagéo popular de responsabilidade destes pastores para com a comunidade,
no caso do Wilson, segundo declaracfes dele, ele nem chega a ir na radio, apenas passa as
gravacOes dos programas.

Isto posto, analisamos que como na chegada das igrejas pentecostais no
Brasil, em que as mesmas verificaram no radio um instrumento de disseminacdo de suas
mensagens para angariar fiéis, crescerem como igreja, se estabelecerem e conseguir a
manutenc¢do de suas vidas, suas atuacdes em radios comunitarias, baseados na experiéncia da
rddio comunitaria Cincdo FM, tem o0 mesmo objetivo, que ndo é o objetivo da comunicagio
popular e/ou comunitaria.

Pretendemos levar essa pesquisa adiante, para que ela seja capaz de
contemplar outras radios comunitarias com programas religiosos pentecostais e verificar
ambas as atuagdes, e conseguir identificar em que medida e de que maneira esses programas e

suas igrejas tem contribuido para os objetivos da comunicag¢éo popular e comunitaria.
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A 282 ROMARIA DA TERRA DO PARANA
UMA OBSERVAGAO ENTRE RELIGIAO E POLITICA

Luiz Ernesto Guimaraes®

Resumo: O presente trabalho analisa a relac&o entre religido e politica. Diante da diversidade
de ordens, movimentos e grupos catolicos, foi selecionado para essa pesquisa a 282 Romaria
da Terra do Parang, evento organizado pela Comissdo Pastoral da Terra (CPT), na cidade de
Congonhinhas, movimento que dialoga com a Teologia da Libertagdo, que teve seu &pice nas
décadas de 1970 e 1980, mas que, ainda continua a formular praticas religiosas a partir de um
viés politico. O estudo é desenvolvido por meio da observacdo participante, buscando
compreender a partir da vivéncia de religiosos nesse evento, das celebracdes, atos liturgicos e
momentos culturais, como a perspectiva politica é elaborada nesse viés do catolicismo.
Apesar da pesquisa estar em processo de formulagdo, é possivel constatar nesse evento a
reelaboracdo da Teologia da Libertacdo, sob a temética da questdo ambiental. Ainda que o
termo seja pouco utilizado ultimamente, nota-se algumas semelhangas dos romeiros em
Congonhinhas com aspectos da Teologia da Libertacdo, como a critica ao capitalismo e ao
latifandio.

Palavras-chave: Sociologia da religido; Catolicismo; Romaria da Terra.

Introducéo

Este estudo aborda a relacéo entre religido e politica na Igreja Catdlica, especialmente
na regido de Londrina - PR. Por haver forte diversidade nas ordens, movimentos,
congregacdes e grupos catdlicos, foi selecionado alguns setores alinhados a perspectiva da
Teologia da Libertagdo, que vem enfrentando certo declinio nos Gltimos anos, a0 mesmo
tempo em que 0S grupos carismaticos experimentam o oposto, atraindo grandes parcelas de
fieis que estavam distantes das paréquias.

Assim, foi selecionado para esse trabalho, pensando a manifestacdo da religido e
politica no catolicismo, a 282 Romaria da Terra do Parana, ocorrida em Congonhinhas, evento
organizado pela Comisséo Pastoral da Terra (CPT) do Parana.

A pesquisa possui carater qualitativo, sendo utilizada a observacdo participante nessa
Romaria, com o intuito de compreender nas préaticas de devocdo dos romeiros, como a aspecto
politico se interliga com esse setor da religido catodlica.

Por ser a romaria uma devogdo antiga no catolicismo (Sanchis, 2006), é analisado
nesse estudo como essa prética é apropriada pela CPT a partir da década de 1970 na
formulacdo da Romaria da Terra, com carater eminentemente politico e de contestacdes que

estdo relacionadas ao uso da terra no capitalismo.

° Universidade Estadual de Londrina.
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A diversidade encontrada no catolicismo diante da presenca de identidades locais,
como percebe Danielle Hervieu-Leger (2005), que torna dificil a possibilidade da
homogeneizagdo dessa religido, acaba sendo legitimada pelo Vaticano como maneira de ndo
pulverizacdo dela, levando a aceitagdo de formulagdes que nem sempre estdo de acordo com
os interesses hierdrquicos da Igreja. Isso acaba contribuindo para o surgimento de diversas
interpretagdes e praticas religiosas, dentro da mesma instituicio. E o que se percebe no caso
da Romaria da Terra, e de forma mais ampla em setores do catolicismo que sdo herdeiros das
propostas de libertagdo, outrora combatidas com mais vigor pela Santa Sé, hoje possuem um

pouco mais autonomia, na perspectiva de manutencéo quantitativa de fieis.

A Romaria da Terra

A Romaria da Terra é organizada pela Comissdo Pastoral da Terra, uma das pastorais
sociais da Igreja Catdlica e, portanto, sua abordagem nesse estudo se faz relevante, diante da
proposta desta pesquisa de verificar a interligagdo entre religido e politica na atualidade.

Abordando o inicio do seu processo de sistematizacdo, constata-se que o “surgimento
da CPT ocorreu de forma oficializada em 1975, durante a XIV Assembleia Geral da CNBB”
(VILLALOBOS; ROSSATO, p. 19, 1996). A sua formulagdo esta relacionada ao contexto
politico e social da América Latina, bem como ao desenvolvimento de uma perspectiva
religiosa, denominada Teologia da Libertacdo, que percebeu e criticou uma série de
problemas sociais no continente como a pobreza, o desemprego, a carestia, o latifindio etc.

Outro fato abordado pela Teologia da Libertacéo e pela qual se voltou muitos de seus
seguidores® foi a critica & instauracdo de ditaduras militares, que alguns paises da regido
estiveram submissos, como o Uruguai, Paraguai, Chile, Argentina e o proprio Brasil, esse
altimo entre 1964 e 1985.

Esse setor da Igreja Catolica estd associado a alguns eventos que, de alguma maneira,
contribuiram para a sua sistematizacdo posterior. O primeiro ocorreu em 1891 com a edicédo
da enciclica Rerum Novarum, pelo papa Le&o XIllI, abordando problemas sociais enfrentados
pelos operarios europeus, no contexto do capitalismo industrial. “No entanto, mesmo

defendendo o direito dos operérios se organizarem em sindicatos, Ledo XIII prope uma

® Nesse sentido destaca-se a figura de Dom Paulo Evaristo Arns, arcebispo metropolitano de Sdo Paulo entre
1970 e 1998, quando renunciou por limite de idade. Juntamente com o pastor presbiteriano Jaime Wright, foi
organizado um extenso relatorio de presos e desaparecidos politicos, bem como a descricdo de vérias torturas
sofridas por varios jornalistas, religiosos, intelectuais, estudantes etc., que ficou intitulado “Brasil: nunca mais”.
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doutrina social baseada na ideia de se confiar na ‘bondade dos ricos e na paciéncia dos
pobres’” (VILLALOBOS; ROSSATO, p. 19, 1996).

Um segundo elemento posterior a esse ocorreu em 1962, com a convocagdo do
Concilio Vaticano Il pelo papa Jodo XXIIIl. Buscando aproximar a Igreja dos problemas
sociais da época e estabelecendo um papel de contestacdo politica, gerou o que é chamado de
aggiornamento: “o processo de abertura e insercdo [da Igreja] no mundo” (VILLALOBOS;
ROSSATO, p. 20, 1996).

Na América Latina o Concilio Vaticano Il se desdobrou nas Conferéncias do CELAM
(Conselho Episcopal Latino-americano) em Medellin, Colémbia (1968) e Puebla, México
(1979).

Sua expressdo ideoldgica sistematizada é a Teologia da Libertacdo e sua experiéncia
referencial, as Comunidades Eclesiais de Base (CEBSs). Sua visibilidade social est4 associada
ao papel que a Igreja Catodlica desempenhou no apoio e articulagdo dos movimentos sociais de
contestacéo do regime militar, no contexto politico dos anos de 1970 e 1980 (STEIL, 2004, p.
21).

Nesse contexto da Teologia da Libertacdo no Brasil e América Latina € que séo
formuladas vérias pastorais sociais, inclusive a Comissdo Pastoral da Terra. “Dentro de seu
trabalho na questéo agraria, opta preferencialmente por trabalhar com boia-frias, sem-terras e
pequenos proprietarios, valorizando dentro de sua estrutura funcional a participagdo dos
leigos” (VILLALOBOS; ROSSATO, p. 25, 1996).

A Romaria da Terra esta associada a essa vertente religiosa, sendo organizada pela
CPT, como observado anteriormente, em um periodo de efervescéncia politica. A partir dos
problemas relacionados ao campo como resultado das contradicbes do capitalismo, sem
perder de vista diversas consequéncias para a vida urbana, romeiros expressam sua
espiritualidade a partir desse contexto sdcio-politico. Nesse sentido, Carlos Steil compara o

catolicismo romanizado com o catolicismo libertador: “... se o catolicismo romanizado
buscava deslocar o sagrado do espago geogréafico para a instituicdo [...], o catolicismo da
libertacdo procura desloca-lo da instituicdo para a sociedade, dos mediadores clericais para os
mediadores politicos” (STEIL, 2004, p. 21), afetando, portanto, diretamente as formas de
manifestacdes religiosas por parte dos fieis catolicos, no caso desta pesquisa, 0s romeiros que

viajaram para Congonhinhas.
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Sobre a questdo administrativa, cada estado possui autonomia para a realizagdo da
Romaria da Terra. No Parand, por exemplo, a CPT é coordenada pelo padre Dirceu Fumagalli,
da capela Santa Helena (Jd. Olimpico — Londrina), e Isabel Cristina Diniz, na condi¢do de

leigo, sendo essas liderangas também responsaveis pela organizacdo da 282 Romaria da Terra.

Romaria da Terra em Congonhinhas

Organizada anualmente, a 282 Romaria da Terra ocorreu domingo, dia 17 de agosto de
2014, no municipio de Congonhinhas, regido pertencente & Diocese de Cornélio Procopio, no
sentido administrativo. Essa cidade esta localizada no “norte pioneiro paranaense, distante 48
quildmetros de Cornélio Procopio, 100 km de Londrina e 356 km de Curitiba. A cidade surgiu
como um povoado na década de 1920 e foi elevada a condicdo de municipio em 1945” (282
Romaria da Terra do Parand, 2014, p. 3). Segundo dados do IBGE, a cidade conta atualmente
com 8.648 habitantes. Desses, aproximadamente 56% vivem no espago urbano e 44% na zona
rural.

O evento teve como tema: As sombras dos eucaliptos choramos as saudades dos
tempos de fartura — Salmo 136. Nele foi abordado o problema da plantagdo de pinus e
eucalipto no Parana e no Brasil. O monocultivo dessas &rvores tem provocado uma série de
danos ao meio ambiente e para a agricultura camponesa. Essa pratica tem aumentado bastante
na regido de Congonhinhas e, devido a isso, os organizadores da Romaria optaram em realiza-
la nessa cidade, embora o fato também seja constado em outras partes do Parana e do Brasil.

No documento oficial da Romaria afirma que a plantagdo dessas &rvores “abastecem
principalmente as indUstrias de papel e celulose, fabricas de moveis e de produtos de madeira,
além de siderdrgicas que necessitam de carvdo vegetal para producdo de ferro-gusa,
componente na fabricacdo do aco” (282 Romaria da Terra do Parand, 2014, p. 4).

Em decorréncia do processo do monocultivo dessas arvores, foi detectado pelos
organizadores da Romaria algumas questdes, como: 1) Impactos ambientais: desequilibrio das
aguas, sendo uma planta que consome muita 4gua e a perda da biodiversidade. 2) Impactos
sociais: diminuigdo na geragdo de empregos, provocando 0 esvaziamento do campo; trabalho
escravo, violagdo e desrespeito aos direitos dos trabalhadores, etc.

Assim, verifica-se na Romaria da Terra, similaridades com a pastoral que a formula, a
CPT, conforme apontam Jorge Villalobos e Geovanio Rossato: “Poderiamos definir a ‘largos
passos’ a CPT como um movimento politico-religioso. Um amalgama entre politica e religido,

que encontra suas diretrizes basicas e sua justificativa tedrica na Teologia da Libertacdo e na
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realidade brasileira” (VILLALOBOS; ROSSATO, p. 26, 1996). Assim, como ser4 exposto a
seguir, como a interligacdo entre religido e politica permite a vivéncia de formulagdo de uma
religiosidade popular em época que se destaca o catolicismo carisméatico (STEIL, 2004),
segmento religioso que desde a década de 1990 vém ganhando forte visibilidade social no

Brasil.

Observagdo na Romaria

Na tentativa de compreender esse evento religioso, foi feita observagéo participante,
segundo Clifford Geertz (1978) enfatiza a importancia de estudar na aldeia, e ndo a aldeia.

Assim, foi possivel acompanhar religiosos desde a saida da caravana em Londrina até
0 seu retorno. De alguns 6nibus que partiram com romeiros londrinenses, foi acompanhado o
que partiu da capela Santa Helena, cujo paroco é um dos lideres da CPT no Parand, Dirceu
Fumagalli. Nada melhor que estar com fieis de sua pardquia, para participar do evento.

O oOnibus fretado pela comunidade partiu repleto de fieis, logo cedo, as 6:20 horas. A
maioria ja havia participado de edigdes dos anos anteriores da Romaria da Terra,
demonstrando que a comunidade estava articulada para participagdes em eventos como esse,
que unia religido e questdes politicas. Alguns relataram ter participado nesse mesmo ano, no
dia do trabalhador, na cidade de Porecatu, distante 95 quilémetros de Londrina.

Havia no 6nibus a presenca de criangas, jovens e adultos, de ambos 0s sexos, todos
moradores da regido do Jd. Olimpico, bairro da periferia de Londrina, proximo a divisa com
Cambé.

Houve a presenca de aproximadamente quatro mil fieis, provenientes de varias partes
do estado, além de outras regides do pais, como Rio Grande do Sul e S&o Paulo. Por trés de
um objetivo comum, que era a critica a0 monocultivo do eucalipto e pinus e suas
consequéncias desastrosas para 0 meio ambiente e, consequentemente, para a sociedade em
geral, rural e urbana, muitos fieis exibiam bandeiras, faixas e camisetas que demonstravam
seus vinculos a alguns movimentos sociais e religiosos.

Foi possivel ver religiosos com camisetas da CUT e do Partido dos Trabalhadores.
Havia também fieis com bandeiras do MST, das CEBs, do CEBI etc. Liderangas politicas do
PT estavam presentes no evento, bem como candidatos ao legislativo pela primeira vez,
ligados ao PC do B. O espago sagrado estava, portanto, cheio de elementos “profanos”, o que

ndo parecia ser espanto para nenhum participante presente na Romaria.
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Em um dos momentos mais marcantes do evento, foi erguida uma cruz com madeira
de eucalipto, junto a ela uma enxada “crucificada”. Sendo a cruz, com Cristo crucificado, um
dos simbolos que permeiam o imaginério cristdo catélico’, tal ato rompe com todo esse
significado historico religioso e insere uma discusséo politica, ligada ao tema da romaria de
2014, que é o plantio do eucalipto e suas consequéncias desastrosas.

Por cerca de quinze minutos a cruz de eucalipto ficou erguida, admirada pelos fieis
que estavam em volta. Enquanto isso foi apresentado uma encenagdo com camponeses
carregando faixas, que denunciavam o trabalho escravo, a erosdo do solo, a perda da
biodiversidade, a deterioracdo da paisagem, doencas, o exterminio de animais e plantas, a
concentragdo da terra, a destruicdo das nascentes de &gua, a expulsdo dos camponeses e povos
tradicionais (indigenas e quilombolas) etc.

Segundo Pierre Sanchis (2006), existe a figura do mediador, pela qual as romarias sdo
construidas: o santo. Na Romaria da Terra, ndo havia esse elemento enquanto destaque e alvo
da peregrinacdo dos fieis. Mesmo a imagem de Nossa Senhora ter sido carregada por fieis em
um momento da celebragdo, ndo era o elemento central do evento. Na verdade, ndo havia
nenhum santo reconhecido entre os fieis. O camponés e sua causa era o elemento central da
romaria. As musicas, homilias, encenacdes, poemas etc. eram todos relacionados ao homem
do campo, andnimo, popular, sem nenhum reconhecimento oficial da Santa Sé.

No Brasil, por exemplo, um exemplo de romaria que possui ligagdo com a figura de
um santo se encontra no Ceara, nas romarias feitas na cidade de Juazeiro do Norte, onde viveu
0 Padre Cicero (BRAGA, 2014), santo popular da regido nordeste. Tais romarias se
estruturam a partir da figura desse santo, atraindo multidées de devotos & essa regido, de
Vvérias partes do pais.

Além do camponés ganhar centralidade na Romaria da Terra, foi feito uma
homenagem a dois padres catélicos, que durante a vida se engajaram em causas populares,
ambos vinculados ao catolicismo de libertagdo: Dom Tomés Balduino® e Dom Ladislau
Biernask®.

Se a figura do santo, tradicionalmente reconhecido na Igreja Catdlica est4 associada a

efetuacdo e comprovacdo de milagres, ocorrendo todo um processo burocratico de

" Tal simbolo esta presente em diversas reparticdes pablicas no Brasil, sendo o Estado laico. Isso tem provocado
imenso debate nas universidades.

¢ D. Tomas Bauduino viveu entre 1922 e 2014. Bispo emérito de Goias e assessor da Comisséo Pastoral da
Terra.

°D. Ladislau Biernask viveu entre 1937 a 2012. Sacerdote vicentino e bisco catélico brasileiro. Foi bispo
auxiliar de Curitiba, regido que nasceu e atuou enquanto sacerdote. Foi presidente nacional da Comisséo Pastoral
da Terra de 2009 a 2012, quando faleceu.
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reconhecimento junto ao Vaticano, na Romaria da Terra percebe-se um quadro diferente. O
reconhecimento e homenagem a Dom Tomé&s Bauduino e Dom Ladislau Biernask ndo estdo
ligados & realizagdo de milagres, mas a dedicagdo e engajamento em questdes sociais e
politicas, em favor das classes populares. O reconhecimento e devogdo, portanto, ndo pode
deixar de estar presente em setores que compartilham das mesmas vivéncias e praticas
religiosas, associadas a um fator politico, como é o caso percebido nos romeiros de
Congonhinhas.

Outro fator importante encontrado na 28% Romaria da Terra que a coloca em uma
situacdo singular em relagdo a outras romarias, esta associada ao espaco. No caso de Juazeiro
do Norte, conforme mostra Anténio Braga (2014), ha um lugar, chamado “Horto”, em que
ocorrem as peregrinacfes por parte dos devotos do Padre Cicero que chegam ao Ceara.
Segundo o antrop6logo, essas romarias vém ocorrendo “ano apés ano, desde o final do século
XIX. Atravessaram o século XX e continuam nos dias de hoje como um dos fenbmenos mais
importantes da religiosidade popular brasileira” (BRAGA, 2014, p. 198).

Nesse caso de Juazeiro do Norte, as romarias tém lugar fixo, alvo de peregrinagdes
constantes dos fieis, associada diretamente ao Padre Cicero. A mistica esta associada ao santo,
Padre Cicero, e ao lugar. N&o h4 a possibilidade de alternancia dessa prética religiosa. O lugar
sempre sera 0 mesmo. E ai onde o fiel vive sua experiéncia religiosa.

No caso da Romaria da Terra, o lugar tem um significado diferente. Ele é importante
ndo por causa de sua historicidade ou de experiéncias religiosas que homens tiveram no
passado. Primeiramente, a Romaria ocorre em cidades diferentes a cada ano. Ela nunca
acontece no mesmo lugar. Ou seja, ndo h4d um espaco geografico definido enquanto lugar
sagrado. A terra é sagrada em si mesma. E o local onde se cultiva, onde desenvolve lacos
familiares, onde se trabalha, onde se vive. A terra, nesse sentido, estd relacionada com a
égualo, com o pao, com a natureza, com a vida. O mistico esta diretamente relacionado com
elementos da natureza, e, por seguinte, o viés politico se manifesta, no sentido de promover
harmonia entre o religioso e o terrestre, entre o sagrado e o profano.

No fim da Romaria, pouco antes das 16 horas, foi distribuido entre os fieis varias
mudas de café, grdo conhecido e utilizado como bebida popular. Outro elemento rico de
significado, ligado ao campo. Importante ressaltar que, ultimamente, setores do cristianismo,
especialmente as igrejas neopentecostais, tém utilizado de diversos objetos que, uma vez

entregue aos fieis, possuem um poder mistico curador/libertador. Nessas igrejas séo

1 Em alguns lugares o nome utilizado passou a ser Romaria da Terra e das Aguas, como em S&o Paulo, Bahia,
Maranh&o e Goiés.
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entregues: canetas, copos de agua, bombons, rosas, sabonetes, fitas etc. A utilizacdo de tais
elementos pelo religioso possui o poder de transformar situagBes complexas, levando a
experimentacgdo do “milagre divino”, nas mais diversas reas da vida.

J& a muda de café entregue na Romaria da Terra ndo havia nenhum efeito curativo ou
miraculoso. N&o havia nenhum elemento mistico em tal planta, que pudesse levar os romeiros
a experimentar milagres. Era apenas uma planta cujo produto é consumido popularmente.
Além disso, era estabelecida a critica @ monocultura do eucalipto e pinus, em detrimento da
diminuicdo da agricultura familiar, em que o café figura entre diversos tipos de cultivo, como:
mandioca, feijdo, milho, arroz, trigo etc?. Ou seja, a muda de café entregue aos romeiros
possui um significado mais ligado ao aspecto politico que religioso, confirmando a
abordagem de Sanchis (2006) sobre a Romaria da Terra, como evento que mobilizou

peregrinos em busca de mudancas sociais.

Consideragoes finais

O presente estudo, portanto, destacou a 282 Romaria da Terra do Parana como uma
possibilidade de refletir sobre a relacdo entre religido e politica sob o viés das Ciéncias
Sociais. Sendo esse evento organizado pela CPT e, portanto, com liga¢Oes diretas com setores
do catolicismo da libertagdo, foi possivel perceber a atualidade da Teologia da Libertagéo
nessa segunda década do século XXI.

Em um contexto bem diferente do que surgiu a Teologia da Libertacdo na América
Latina no final da década de 1960, o estudo buscou perceber como setores do catolicismo
interpretam tal movimento religioso nos dias de hoje, demonstrando assim que essa
perspectiva de libertagdo no catolicismo ainda permanece sendo formulada dentro de um novo
contexto social brasileiro.

A participagdo do leigo, que marcou o inicio do catolicismo de libertacdo, continua
sendo utilizado atualmente. Embora diversos lideres da CPT e da Romaria da Terra
pertencerem ao clero catdlico, a presenca e participacdo do leigo possui grande relevancia na
organizagdo e conducéo do evento, como pode ser percebido na observacgdo participante feita

em Congonhinhas.

1 Na pecuéria se destaca a producéo de leite, além da criacdo de suinos, bovinos e aves. Segundo dados do
Portal Brasil de 2011, a agricultura familiar produz 70% dos alimentos do pais, embora tenha dificuldades na
comercializagdo.
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3 RELIGIAO E SERVICO SOCIAL
AS MANIFESTACOES RELIGIOSAS DOS ESTUDANTES NO COTIDIANO DA SALA
DE AULA

Susana Kobayasi*
Claudia Neves da Silva (orientadora)**

Resumo: Os estudantes ingressantes no Curso de Servigo Social percebem nos primeiros
meses da graduacdo que a profissdo ndo estd vinculada com a proposta de caridade ou
religiosidade. No entanto, h& casos em que ao concluir a graduacéo e ingressar no mercado de
trabalho permite que manifestacdes religiosas interfiram na atuagdo profissional, por esta
razdo esta pesquisa analisa a influéncia religiosa dos estudantes durante a graduagdo. A
metodologia é baseada na aplicacdo de questionarios junto aos estudantes e entrevistas com
professores com intuito investigativo de analisar e compreender como a religiosidade do
estudante pode interferir na futura atuagdo profissional como assistente social. No
questionério aplicado para esta pesquisa, alguns estudantes denunciaram certa intolerancia
religiosa partindo de professores, em contra partida professores defendem o espago académico
como um espago para a ciéncia, sendo a religiosidade pertencente ao ambito particular de
cada individuo. A inquietacdo é entender como o tema é ou ndo abordado durante as aulas
para esclarecer que a prética profissional ndo pode incluir manifestacfes religiosas e como 0s
alunos absorvem tais compreensdes e como este aspecto é trabalhado em sala de aula.
Palavras-chave: Servigo Social. Religido. Estudantes.

Introducédo

Esta pesquisa é continuidade do projeto de pesquisa e trabalho de conclusdo de curso
da assistente social Vanessa Tiemi Mori que investigou a presenca da religido e religiosidade
dos estudantes do curso de Servigo Social entre os anos 2008 a 2012, orientado e coordenado
pela docente Claudia Neves da Silva.

Em 2012 aplicamos um questiondrio (anexo-A) aos 193 estudantes do primeiro ao
quarto ano do Curso de Servico Social a fim de coletar dados referentes a religiosidade e
religido dos ingressantes como posiciona o grafico-1 em anexo e como se dava esta relagéo
durante 0s anos seguintes da graduacdo. Apds andlise das respostas, concluimos que a
frequéncia religiosa é significativa, grande parte dos estudantes vai a Igreja a0 menos uma vez
por semana e participa de projetos voluntarios. Somente no uUltimo ano do curso tal
participacdo sofre uma queda, justificadas pela falta de tempo devido aos estégios e Trabalho
de Concluséo de Curso.

O questionario implicou em uma de suas questdes, a relagdo de respeito entre

funcionarios, professores e estudantes do curso acerca da religiosidade destes ultimos, as

° Susana Kobayasi (Bolsa CNPq).
** Universidade Estadual de Londrina/Centro de Estudos Sociais/ Departamento de Servico Social/Londrina/PR.
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respostas denunciaram situagOes de desrespeito partindo de professores. Alguns estudantes

disseram que:

e “Por certos professores inferioriza os alunos pelo fato de ter a opcdo religiosa,
h& uma discriminag&o.”

e “Pois existem professores ateus que ndo respeitam a fé individual.”

e “Existem professores ateus que nao respeitam e zombam de nossa fé”

e “Muitos tentam impor o ateismo”

e “Pois, principalmente os profissionais séo radicais e contraditorios, defendem a
liberdade, igualdade e respeito, mais criticam e sdo intolerantes no que diz
respeito a religido.”

e “As vezes os professores, alunos parecem de certo modo querer atingir as
pessoas que acreditam em Deus. 1sso é muito ruim, pois um curso de SS deve
ser respeitado todas as manifestagdes religiosas, inclusive os cristdos.”

e “Porque crer em Deus ndo é ser A. S. Devo ser atéia p/ ser A. S. segundo

alguns (muitos).”

Devido a diversidade de opinibes, alguns professores procuram atuar com cautela ao
debater o tema, j& que religido e religiosidade sdo assuntos polémicos quando discutidos em
sala de aula. E possivel que esta abordagem seja feita de maneira inadequada ou os estudantes
ndo aceitem opinides contrarias a sua religido e na atuacdo profissional repassem seus valores
aos usudrios do servigo. Estes resultados instigaram a investigagdo em relacdo ao
posicionamento dos professores sobre o tema, selecionamos oito professores para entrevista
(anexo B), quatro com menos de dois anos de atuagdo na Universidade Estadual de Londrina
e quatro professores com mais tempo de docéncia nesta universidade. Todos concordaram que
0 curso deve se pautar na ciéncia e ndo nas escolhas particulares do individuo: “A questdo da
religido é uma escolha de forum intimo, na universidade eu lido com a religido como uma
questdo da ciéncia: o que é pensamento religioso, 0 que é o pensamento cientifico”
(entrevistado-A).

As respostas para a questdo sobre respeito de colegas e estudantes em relacdo as
escolhas ou ndo religiosas dos professores foi a Unica que ndo alcangou unanimidade de

consenso, apenas um dos entrevistados declarou que
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As vezes sim e as vezes ndo, sim pelos estudantes, quando eles me
perguntam se eu tenho alguma religido, eles aceitam, mas tem colegas
professores que questionam, criticam, que isso interfere no modo que
se entende a profissdo. E... eu ja tive colega que debochou, eu sou
catolica e sempre que chego aqui eu faco o sinal da cruz e tive colegas
que debocharam *“ai, porque vocé t4 fazendo isso...” Entdo mais
(respeitada) pelos alunos e funcionarios e menos pelos colegas
professores. (B)

Quando perguntado qual a postura do professor frente as manifestacdes religiosas dos
estudantes alguns alegaram que “... Na verdade ndo sou eu que tenho que pensar essa questao,
sdo eles proprios né, porque sdo eles que tem que descobrir como eles querem pensar o
mundo de uma maneira mistificada ou se querem pensar o mundo dentro da dimenséo
ontoldgica da realidade”(A), “Eu lido com respeito em primeiro lugar, acho q a opcéo da
religido ela € livre, cada pessoa de acordo com sua familia, suas escolhas individuais ela pode
optar por uma religido, eu acho que a gente precisa ter e criar capacidade de respeito
mutuo”(D), “... apenas lembro ele que ele ndo precisa se sentir atacado por sua convicgao
religiosa, mas que nos marcos de uma reflexdo académica, que uma prética profissional 14
fora... € importante que a religido ndo seja o sistema que o oriente nesse processo.”(C)

Outra questdo foi sobre a opinido dos docentes de como os professores do
Departamento do Curso devem lidar com as manifestacdes religiosas dos discentes, alguns
disseram que: “A pratica profissional tem seu proprio sistema de pensamento no conjunto de
conhecimentos e eles norteiam a atitude profissional. O sujeito mantém suas convicgdes
religiosas para 0s momentos de sua vida privada e de preferéncia norteie seu agir cientifico”
(C), “... a forma cientifica de pensar é que vai conduzir a uma melhor compreensdo da
realidade, agora ndo cabe a qualquer um impor a leitura de: ou o individuo, ele abandona o
pensamento religioso ou ele vai ser reprovado. E uma questao de forum intimo...” (A)

E preciso conhecer os motivos que levam os estudantes ao vinculo religioso, apesar de
metade dos que se declararam religiosos se autodenominarem cat6licos, hd uma diversidade
de Igrejas pentecostais e neopentecostais associadas & outra parcela dos estudantes. O
resultado do questionério apresenta 44 alunos que ndo frequentam uma instituicdo religiosa,
destes, apenas seis declararam nunca ter frequentado, enquanto 149 estudantes estdo divididos

entre as instituicdes a seguir:
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30 IPI frequento 1 Catolica Carismatica 1 Palavra Eterna 1
Adventistado Sétimo 3 Catdlica e Centro Espirita 1 Presbiteriana 6
Assembléia de Deus 3 Centro Espirita 5 Primeira Batista 2
Batista 3 Centro Espirita-Terreiro de Umbanda 1 Protestate 3
Batista da Gloria 1 Congregacao 4 Sagradas Missbes 1
Bola de Neve 1 Cristianismo Decidido 1 Saldo do Reino 1
Brasil para Cristo 1 Deus é fiel 1 Tenda da Adoragdo 1
Budista 1 Igreja Metodista 1 Testemunhade Jeova 1
Candomblé 1 IMC- Igeja Missionaria Crsista 1 Néo especificado 6
Casa do profeta 1 Nova Alianca 3 Igreja 2
Catolica 77 Nova Alianga 2 4 evangélica 4

Fonte: questionarios aplicados em 2012.

Como uma Universidade laica tais questdes ndo entram na grade curricular, entretanto
em sua atuagdo o assistente social deve discernir aspectos profissionais e religiosos, entéo
como deve ser abordado o tema? O que fazer para que o estudante compreenda o problema
em envolver seus critérios religiosos ao atendimento? Esta questdo cabe aos mestres da
graduacéo?

O objetivo geral é investigar a presenca e a influéncia da religido e da religiosidade
entre os alunos e alunas do curso de Servigo Social da Universidade Estadual de Londrina.
Como objetivo especifico da pesquisa pretende-se entender as motivagdes dos jovens pelo
vinculo religioso e discutir de que forma o tema deve ser abordado para que o profissional
entenda que ndo deve usar sua religido como pardmetro para a profissdo, compreender as
questdes de carater emocional e existencial que motivam alunos e alunas do curso de Servico
Social a frequentarem celebracOes religiosas, identificar a presenca e a influéncia de
principios religiosos na escolha do curso e no cotidiano da sala de aula. A interferéncia
religiosa pode ser prejudicial, principalmente pela falta de clareza na abordagem do tema ou
quando usado para justificar e amenizar situacdes decorrentes dos reflexos da questéo social
derivada da explora¢do do modo de producdo capitalista.

Em contrapartida, também se faz necessario persuadir estudantes que se declaram
ateus a ndo tentar convencer ou contradizer a religido do usuério, é necessério partir de uma
ética profissional. Suas conviccdes, religiosas ou ndo, ndo podem interferir no atendimento.

Portanto é de suma importancia que a graduagdo dé suporte tedrico e técnico para este tema.
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Materiais e métodos

Observagdes das celebracdes religiosas, questionarios aos estudantes e entrevistas aos

professores do Curso de Servigo Social.

Resultado e discussao

Em um mundo bombardeado pela necessidade de consumir e mensagens ligadas a
musicas e aos programas de televisdo voltados para a sensualidade, é questionavel o interesse
dos jovens nessa participagdo efetiva dentro de uma Instituicdo religiosa. Atualmente o
tradicionalismo perde forca, a influéncia familiar ndo possui total poder de deciséo sobre as
escolhas de seus filhos como em geracfes passadas, e, no entanto alguns buscam os vinculos
religiosos, muitas vezes extremamente conservadores ou sem nenhuma ligagdo com a religido
de seus pais, por livre tomada de deciséo.

Zygmunt Bauman em sua obra “Modernidade Liquida” afirma que vivemos em um
mundo cheio de oportunidades, aponta 0 consumismo como uma busca pela felicidade, ndo
apenas pelo aspecto de compra de bens materiais, mas também da compra de sensacdes, no

entanto “‘estar feliz’ € muitas vezes difuso e solto; seus contornos sdo apagados, suas raizes,
espalhadas; precisa tornar-se tangivel-moldado e nomeado, a fim de tornar o igualmente vago
desejo de felicidade uma tarefa especifica.” (BAUMAN, 2001). O desejo assim que é
satisfeito gera outro desejo e essa corrida desenfreada nunca cessa se torna um vicio e cria
uma insatisfacdo, uma frustragdo, “[...] tentando escapar da agonia chamada inseguranca.”
(BAUMAN, 2001).

Buscam-se relagdes fundadas no afeto, no desejo de ser feliz, na satisfacdo e no prazer,
tendo a liberdade individual e a liberdade de escolha como essenciais para a conquista da
felicidade no plano terreno. Destaca-se, igualmente, a importancia de viver o presente, o0 agora,
0 dia-a-dia, ndo cabendo a necessidade ou a obrigacdo de dedicagdo e filiagdo a uma luta ou
causa, seja ela social, politica ou ambiental, porque ndo estaria diretamente ligada ao
cotidiano e os resultados viriam em longo prazo.

Uma espiritualidade reelaborada por meio do sentimento de que a sociedade, e nela, as
relagdes sociais, comerciais e de trabalho, ndo poderia ser transformada, mas reconstruida a
partir de alternativas variadas de viver e pensar as quais possibilitariam ao individuo

compreender qual o seu lugar na familia, no mundo e mesmo no universo (SILVA, 2008).
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Segundo esse novo modo de pensar e agir, cada pessoa escolheria a sua propria religido, a sua
propria crenca, desde que se adequasse aos seus objetivos. Tal situacdo fez surgir uma
profusdo de igrejas, cada uma procurando atender a demanda que se apresentava. Esse
fendmeno religioso se espalhou e se consolidou ao longo das ultimas trés décadas do século
XX, contradizendo a ideia de que a secularizagdo atingia todos os homens e mulheres de

diferentes grupos e classes sociais (SILVA, 2008).

Conclusodes

As protoformas do Servico Social sofreram grande influéncia religiosa, a concepcéo
de caridade era acentuada, mas devido a demanda para o surgimento da profissdo, ndo mais
com um arcabougo de carater técnico, e sim profissional apds o movimento de ruptura e o
processo de adequacdo do Servigo Social a realidade brasileira, esta influéncia religiosa
catolica ndo deveria mais existir, porém, o resultado de nossos questionarios aponta para um
grande nimero de estudantes vinculados a trabalhos voluntarios em suas igrejas e ingressando
no curso com o principio de ajuda ao préximo. No entanto, como afirma Pedro Simdes (2005)
“ndo se quer dizer que os assistentes sociais ajam de forma puramente religiosa. Té&o pouco
que a escolha da profissdo ocorre, exclusivamente, derivada desta mediacdo.” E indiferente
dos motivos que levam o estudante a optar por esta profissdo ou qualquer outra, temos
tendéncias cristds transmitidas pelo processo de socializagdo cultural, entdo, talvez seja
necessario implantar uma metodologia voltada para uma discussdo de forma ética e sensata
sobre o tema, para isso, durante a pesquisa pretendemos questionar os professores do curso,
destacar suas opinides sobre a questdo e de forma sucinta melhorarmos cada vez mais a

profissionalizagdo do assistente social.
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Anexo A

Questioné&rio aplicado em 2012 aos estudantes do Curso de Servico Social

Religi&o e religiosidade dos estudantes do curso de Servi¢o Social
Projeto de pesquisa
ManifestagOes culturais contemporaneas: religido, religiosidade e juventude no movimento
pentecostal
Coord.: Profa. Claudia N. da Silva

Sexo:

Data de Nascimento:

Ocupagéo:

Estado civil:

1. Vocé frequenta algum espago religioso: igreja, templo, saldo, terreiro de
umbanda/candomblé, centro espirita, outros?
[ ]Sim [ IN&o

Se vocé ndo freqlienta, va para as perguntas 13, 14 e 15

2. Qual igreja ou espago vocé frequenta?

3. Com que freqliéncia?
[ 101 vez por semana [ ] mais de duas [ ]Jumavez por més

[ ] esporadicamente

4. H& quanto tempo vocé freqlienta essa igreja?

[ JH& menos de 1 ano [ JH& mais de 1 ano
[ JH& mais de 2 anos [ ]H& mais de 3 anos
[ JH& mais de 5 anos [ ]H& mais de 10 anos

[ ]1Sempre freglientei
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5. A sua participagdo nesse espago inclui algum tipo de “servico” (catequese; pastoral,
ministérios, etc.) ou grupo?

[ ISim [ INé&o

5.1. Qual?

6. Quais foram os motivos que te levaram a freqlientar essa igreja/espaco religioso?

[ ]Tradicdo familiar [ ]Convite de amigos [ ]Comodidade
[ ]Converséo [ ]Outros

6.1 Qual?

7. Sua vida mudou depois que vocé passou a freqlientar essa igreja?
[ ]Sim [ INéo

7.1. Que mudancas foram estas?

8. O fato de vocé frequientar um espaco religioso ou ter fé em Deus te ajudou a escolher o
curso de Servigo Social?
[ ISim [ INé&o

9. Por que te ajudou?

10. Como te ajudou?

11. Seu vinculo religioso ou fé em Deus ja te ajudou a arrumar emprego?
[ ]Sim [ INé&o

Como?

12. Vocé se sente respeitada(o) no espaco da UEL quanto a sua opcéo religiosa? (Em relago
a professores, colegas, funcionarios)
[ ]Sim [ INé&o

Por qué?

13. Vocé ja frequentou alguma igreja ou espaco religioso?
[ ]Sim [ INé&o
Qual?




14. Por que néo freqlienta mais?

15. Espacgo para comentérios/observagoes:
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ANEXO B
ENTREVISTA AOS PROFESSORES DO CURSO DE SERVICO SOCIAL
O(a) Senhor(a) se sente respeitado(a) pelos professores, funcionérios, estudantes, por sua

escolha ou n&o religiosa?

Como o(a) Senhor(a) lida com a religido e manifestacdo religiosa dos estudantes?

Como o(a) Senhor(a) reage quando o estudante fala de Deus ou do diabo em sala de aula?

Como o Departamento de Servigo Social deve lidar com as manifestacdes religiosas dos

estudantes?
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ANALISE DO CAMPO RELIGIOSO BUDISTA EM LONDRINA SEGUNDO OS
CONCEITOS DE PIERRE BOURDIEU

Leonardo Henrique Luiz*
Richard Gongalves André (orientador)

Resumo: Neste texto, oferecemos uma proposta de como explorar e aplicar os conceitos
elaborados pelo soci6logo francés Pierre Bourdieu, e de que maneira suas reflexdes podem ser
entendidas para compreender a estruturagdo do Budismo japonés em Londrina. Para tanto,
utilizaremos essencialmente o conceito de campo religioso e como esse espago social de
disputa funciona como estrutura estruturante. As observacdes aqui realizadas tém o intuito de
esclarecer alguns aspectos para o entendimento do cenario religioso na cidade de Londrina,
destacando a atuacdo do Budismo institucional e leigo na regido, aléem de demonstrar que o
contexto historico brasileiro na década de 1950 estabeleceu condigcBes objetivas
(principalmente materiais, politicas e econdmicas) que favoreceram o processo de
estruturagdo do Budismo japonés.

Palavras-chave: Pierre Bourdieu. Budismo Japonés. Londrina.

1. Campo religioso

Pretendo abordar de que maneira os conceitos desenvolvidos por Pierre Bourdieu,
podem ser entendidos para a analise do fendmeno religioso Budista em Londrina, enfocando
especialmente o processo de institucionalizagdo do Templo Budista Nishi Honganji, busco
destacar que o periodo historico de 1950 é crucial para esse processo da construcdo do templo.
Com o conceito de campo religioso de Bourdieu, pretendo salientar as relagcdes de poder em
que o campo budista esta inserido até o ano de 2014 em Londrina e como essa religido luta
pela sobrevivéncia em um campo de tradigdo judaico-crista.

Por ser um sociblogo, Bourdieu tem exercido notavel influéncia sobre diversas areas
das ciéncias humanas, seus trabalhos abrangem assuntos diversos como: a questdo de género
(BOURDIEU, 2003), sobre a literatura (BOURDIEU, 1996), a cerca da educagéo
(BOURDIEU, 1992), entre outros que possuem grande destaque nas andlises historicas. Entre
0s assuntos abordados por Bourdieu, estd o estudo da religido e religiosidade, mas os
conceitos elaborados pelo autor aparecem em diferentes temas que devem ser levados em
consideracdo. E preciso destacar aqui que partiremos principalmente do conceito de “campo”,
para posteriormente buscar historicizé-lo nas contradicbes da formacdo do cenério das
religides e religiosidades brasileiras, tendo como recorte espacial a cidade de Londrina,

situada no Norte do Parana, entre os anos de 1950 até 2014.

* Graduando em Histéria pela Universidade Estadual de Londrina. Bolsista UEL.
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Uma das questdes que estdo presentes nos textos do autor, é a busca da mediag&o entre
as ages subjetivas'? e a objetividade estruturada®® na sociedade. Por meio dessa problematica
é possivel investigar as relages sociais das pessoas, sendo nesse sentido que o conceito de
campo deve ser entendido. O campo pode ser caracterizado como um espago simbolico
relativamente autdbnomo, que é ocupado por agentes sociais em diferentes posi¢des sociais. Os
agentes no interior de cada campo disputam um jogo particular e visam determinado troféu,
ou seja, disputam entre si de forma desigual pelo exercicio legitimo do monopolio da estrutura
do campo. Esse espaco simbdlico é caracterizado como um lugar de dominagdo, pois 0s
agentes nele inseridos estdo a todo o momento lutando para disputar as melhores posi¢des em
sua estrutura. No caso do campo religioso, as diferentes formas de expressdo religiosa
ocupam uma posigdo (dominantes ou dominados) estabelecida pelo “capital religioso”, o grau
de autoridade religiosa conferida pelos fiéis aos sacerdotes (especialistas do campo), e
disputam a legitimacdo e o monopolio dos “[...] bens de salvacéo e do exercicio legitimo do
poder de modificar em bases duradouras as representacbes e as praticas dos leigos [...]”
(BOURDIEU, 2005, p. 57), em outras palavras, essa disputa entre as diferentes formas de
religiosidade confere legitimidade as préticas dos fieis.

Por outro lado, a0 mesmo tempo em que os diferentes agentes sdo adversarios,
comportam-se também como “cumplices”, pois jogam o mesmo jogo e lutam para a
permanéncia do campo. Conforme as palavras de Renato Ortiz (2003) “O campo se define
como o ldcus onde se trava uma luta concorrencial entre os atores em torno de interesses
especificos que caracterizam a area em questdo” (ORTIZ, 2003, p.19). Esse “l6cus” em
Londrina deve ser problematizado, pois é preciso ter em vista que em todo o Brasil a Igreja
Catolica atuou como religido majoritaria, e deteve 0 monopolio dos bens de salvacdo durante
grande parte da historia do pais. 1sso estabelece como outras religibes se introduzem no
campo, pois o Catolicismo como todo dominante tende a exercer estratégias de preservacéo
da estrutura vigente, dificultando assim as préaticas dos dominados que apesar de sofrerem
uma relacdo desigual de poder, tendem elaborar estratégias de sublevagdo (subverter a ordem

social) e resisténcias ao processo de dominagé&o.

12 Referentes aos desejos e vontades do ser.
3 Como as condicdes econdmicas, juridicas ou politicas.
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2. Campo religioso brasileiro

Maria Lucia Montes (1998) oferece um panorama sobre o sagrado na sociedade
brasileira, por meio do qual é possivel perceber o papel de dominante e dominado no campo
religioso. De acordo com a autora, a Igreja Cat6lica atuou de forma intrinseca com o poder do
Estado por pelo menos quatro séculos, e esse monopolio de crenca e valores se tornam fortes
o suficiente para a esfera do pablico e do privado serem confundidas. Essa hegemonia comeca
sofrer abalos apds a Segunda Guerra Mundial, com a chegada do “protestantismo de massa”
que juntamente as ja presentes religides afro-brasileiras e o espiritismo se tornam “inimigos”
da fé catdlica (MONTES, 1998, p. 82-83). Empregando os conceitos de Bourdieu, podemos
perceber que esses novos campos em processo de estruturagdo no campo religioso passam a
contestar o0 monopolio do Catolicismo buscando a subversdo da ordem estruturada. E preciso
ter em vista, contudo, que os espacos de poder tém uma mudanca lenta e até os dias atuais o
Catolicismo é um dominante no campo religioso brasileiro.

Com esses novos concorrentes no campo brasileiro, a Igreja Catolica foi
gradativamente “direcionando” as suas atencdes para determinadas praticas religiosas que
poderiam ser perigosas para a conservagdo da sua legitimidade. O Budismo, nesse sentido, se
“aproveitou” desse processo em dois sentidos. Primeiramente, com a existéncia de estratégias
de negociacdo da identidade, como as que Richard Gongalves André (2011) aponta em
timulos entre nikkeis' que apresentam grande presenca de sincretismos. E possivel observar,
segundo o autor, elementos cristdos e budistas na mesma sepultura, principalmente entre os
anos 1930-1950. Isso pode ser caracterizado como uma estratégia de sobrevivéncia da pratica
religiosa do imigrante, que na medida do possivel foram ressignificados os elementos da
religiosidade nip6nica, de acordo com as especificidades da sociedade brasileira.

Em segundo lugar, o aumento do nimero de protestantes no Brasil durante o século
XX exigiu atencdo especial das autoridades catdlicas, que passaram a se dedicar & nova
grande ameaca. Esse processo de certa forma abriu caminhos para uma maior diversificagéo
no campo religioso, e o Budismo ganhou espaco em nivel institucional, principalmente nos
anos 1950, junto a outras religides.

Antes de tratar da presenca do Budismo no Brasil, nos parece necessario argumentar
sobre o carater que confere ao Budismo o “status” de religido. No pensamento comum, 0

Budismo é muitas vezes classificado mais como uma “filosofia de vida” do que como religido

1 Japoneses ou descendentes nascidos fora do Jap&o que emigraram para a America.
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propriamente dita. No entanto, os ensinamentos do Budismo tém como objetivo a salvagéo
das pessoas (ELIADE, 1979, p.86) do sofrimento e ndo apenas orientar a melhor maneira de
viver na sociedade. O Budismo concebe como sofrimento o prdprio fato do individuo existir,
na medida em que esse individuo é preso & Samsara (ciclo de renascimentos em diferentes
mundos) e todas as experiéncias humanas sdo insatisfatorias, pois sdo impermanentes e levam
ao sofrimento (COHEM, 2008, p.72). Isso n&o significa que a primeira denominagdo esteja
errada, mas sim incompleta, pois o carater religioso do Budismo é importante para entender a
dindmica do campo religioso em que est4 inserido.

Para entender a presenga do Budismo japonés no Brasil é fundamental considerar que
essas religides chegam de maneira mais perceptivel em torno de 1908, quando da chegada do
navio Kasato-maru trazendo 0s primeiros imigrantes para Santos. Esses primeiros imigrantes
que chegaram ao Brasil ndo pretendiam residir de forma permanente no pais, por isso as
praticas religiosas se desenvolverem particularmente por leigos de maneira informal®®, e
principalmente longe dos olhares das autoridades. Segundo Frank Usarski (2002), foi nos
anos 1950 que se deu o processo de institucionalizacdo dos templos budistas, por uma série de
elementos sociais e politicos do periodo, conforme seré sugerido.

O Brasil acabava de passar pelo chamado Periodo Vargas, governo marcado pela
busca da criacdo do nacionalismo brasileiro, limitando, portanto, as praticas ndo nacionais,
dentre as quais a religido dos imigrantes (ANDRE, 2011). Essa mudanga politica proporciona
a mudanca no campo religioso. Além disso, desde a década de 1930 o imigrante passa a se
familiarizar com a ideia de que ndo era possivel enriquecer e retornar ao Japdo, facilitando o
processo de enraizamento em terras brasileiras onde lagos de amizade e pertencimento foram
construidos. Decorrente da fixagdo, os imigrantes passam a construir estruturas para suprir as
necessidades de convivio social, dentre as quais o templo.

Deve-se destacar também que o proprio templo pode ser entendido como uma maneira
de preservar a identidade fora do Japé&o, na medida em que foi usado como escola e lugar de
sociabilidade comum entre o nikkei. E a partir desses elementos que é possivel refletirmos

sobre a institucionalizagdo do Budismo em Londrina, como seré destacado ao longo do texto.

15 Contudo, deve-se destacar a atuacdo de Genju Ibaragui, monge que estava no primeiro navio e realizou o
primeiro trabalho de pregacao.
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3. Londrina

A cidade de Londrina é um ponto conveniente para a anélise do fenémeno religioso
japonés, tendo em vista que o Norte do Parand recebeu grande numero de imigrantes
japoneses e constitui ainda hoje o segundo Estado com maior presencga de nipo-brasileiros no
Brasil (MAESIMA, 2013). Na verdade, Londrina recebeu reimigrantes, ou seja, japoneses que
j& haviam imigrado para outras regides do Brasil, principalmente o Estado de S&o Paulo, para
posteriormente se deslocarem para o Parand, onde eles encontraram a possibilidade de tornar-
Se pequenos proprietarios.

Apesar de atestada a presenca de nikkeis nos primeiros anos da cidade, é somente na
década de 1950 que institucionalmente aparecem os primeiros templos budistas'®, sendo de
escolas budistas diferentes, possuindo, portanto, caracteristicas peculiares que merecem ser
exploradas. Em geral, as escolas budistas variam sobre a maneira como se alcanga a salvagéo
ou iluminagdo, quais ensinamentos devem ser privilegiados e que tipo de pratica a atencéo €
direcionada. Pelos ensinamentos e praticas devocionais é verificdvel a existéncia de elementos
salvacionistas e voltados a pratica do fiel, nas referidas escolas budistas onde existem
recitacdes que exercem funcdo de “formulas magicas”, por meio das quais ao se proferir a

“Ora(;é.O" 17

a pessoa se salvara. Ricardo Mario Goncalves (2003) estabelece a seguinte
classificacdo: “Subitas ou Instanténeas séo as escolas que preconizam uma realizagdo direta,
instantanea, subita como o raio, cuja claridade ilumina repentinamente as trevas de uma noite
tempestuosa” (GONCALVES, 2003, p. 32 e 33) e “Emocionais ou devocionais” onde 0
homem se encontra “[...] com o Verdadeiro Eu, representado [...] por uma divindade pessoal
diante da qual o devoto se coloca em fé incondicional e total dependéncia” (GONCALVES,
2003, p. 33).

Nesse sentido, argumentamos que as caracteristicas proprias das escolas budistas,
juntamente com as caracteristicas historicas do periodo de 1950, proporcionaram condigdes
objetivas que possibilitaram o complexo processo de fundagdo do templo Budista Nishi
Honganiji. E relevante mencionar, por exemplo, que ap6s 1945, com o fim da Segunda Guerra
Mundial, os pregos dos alimentos aumentam consideravelmente e surgem algumas fortunas

em Londrina, essa fama se espalha e atrai milhares de pessoas para a cidade (ARIAS NETO,

16 Templo Budista Hompoji, da Escola Nichiren e Templo Budista Nishi Honganji, da Escola de Terra Pura.

7 A escola Nichiren tem como pratica principal a entoagdo da oracéo “namu myouhou renguekyou”, presente no
Sutra do L6tus. Enquanto que na escola Jo6do Shinsh( (Shin Budismo da Terra Pura) a préatica central da Terra
Pura € a recitagdo do Nembutsu.
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1998, 64-65), entre 0s quais muitos (re)imigrantes que se tornaram pequenos proprietarios e
fixaram-se & terra.

Em Londrina, existem também préaticas de outras escolas budistas de forma ndo
institucionalizada como, por exemplo, a comunidade Soto Zen que divulga suas atividades
por intermédio de blogs e web sites *®. Assim sendo, cabe nds questionarmos: por que a
conhecida escola Zen Budista'® ndo consegue edificar um templo na cidade? Uma possivel
resposta talvez seja pelo tipo de publico presente na cidade. O ensinamento do Zen demanda
do praticante a realizagdo do zazen?®, que demanda por uma dedicagdo diferente da recitagéo.
No Zen Budismo, os fiéis passam por um treinamento integrado com fatores mentais,
intelectuais e fisicos (GONCALVES, 2003, p.33) em busca da lluminagdo, que significa sair
do ciclo de renascimento. Nesse sentido, podemos perceber as diferencas de praticas entre a
escola Zen Budista, onde a salvacéo é alcancada pela pratica da meditacdo em zanzen (com
uma postura e respiracdo adequada, controle do lado emocional e busca do conhecimento),
enquanto a escola de Terra Pura é altamente salvacionista e pratica, onde a devogdo e
confianca do fiel no Buda Amida séo suficientes para se alcancar a salvacéo e nascer na Terra
Pura, onde o fiel se torna Buda. E inegavelmente as crencas religiosas dos reimigrantes que
vieram para Londrina possuiam enfoque particular voltado para as escolas devocionais.

Estamos enfatizando a questdo da existéncia do templo, pois esse constitui parte
essencial do ensinamento budista em pelo menos dois aspectos que estdo interligados. Em
primeiro lugar, Nissim Cohen (2008) na introducédo da sua antologia do Canone Pali, mostra
que para os seguidores de Buda existem as Trés Joias: 0 Buda, o Darma e o Sangha (COHEN,
2008, p.148). A palavra Sangha é apropriadamente traduzida como comunidade ou
assembleia, sendo um lugar onde o fiel busca refugio espiritual, ou seja, um grupo de pessoas
que se apoiam mutuamente. Desse modo, como foi sugerido, o templo budista, como
manifestacdo da religiosidade nipdnica, pode ser compreendido como forma de resisténcia
cultural, uma vez que € local considerado sagrado na organizacdo da comunidade nipdnica.

Em segundo lugar, a importancia do espaco sagrado é fundamental para o homem na
medida que é o lugar onde se estabelece a relacdo com o transcendente. Mircea Eliade (2001)
argumenta que, do ponto de vista do religioso, o espaco sagrado é o centro do mundo, onde o

real existe e se manifesta, “[...] o0 Mundo deixa-se perceber como Mundo, como cosmo, a

18 Como, por exemplo, Zen Londrina. Disponivel em zenlondrina.blogspot.com.br. Acesso em 17 de ago. 2014.
19 No senso comum a palavra “zen” € conhecida entre muitos tipos de individuos.
2 F 3 base da prética Zen Budista, que busca um estado meditativo profundo para atingir a lluminagao.
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medida que se revela como mundo sagrado.” (ELIADE, 2001, p. 59), o fiel vé o templo como

0 lugar onde suas relagcdes com o sagrado podem ser vividas de maneira mais intensa possivel.

4. Uma teoria da pratica

Como enfatizado ao longo do texto, a chegada de novos agentes no interior do campo
religioso provocaram o acirramento da disputa pela gestdo dos bens de salvagdo. Esses novos
concorrentes foram posicionados de acordo com seu capital religioso em relagdo a dominante
e dominados. Podemos entender essas classificagdes de acordo com Renato Ortiz (2003, p.
21)

Os agentes que ocupam o primeiro polo sdo justamente aqueles que
possuem um maximo de capital social; em contrapartida, aqueles que
se situam no pélo dominado se definem pela auséncia ou pela raridade
do capital social especifico que determina o espago em questao.

No caso em analise, o Catolicismo possui a legitimidade conferida pela sua historia no
pais, enquanto que o Budismo ndo possui uma tradi¢cdo abrangente no Brasil, mas apenas
préaticas modestas em localidades esparsas. Portanto, o capital religioso é analisado “enquanto
trabalho simbdlico acumulado” pela histdria da sociedade em questdo (BOURDIEU, 2005, p.
39). Essa dicotomia de dominacgdo é interiorizada no individuo por habitus, que sdo os
codigos da cultura inscritos nas préticas e objetos sociais, ou seja, transcendem as simples
escolhas dos individuos.

Dessa forma podemos perceber de que maneira o Budismo atua como estrutura
estruturante em uma estrutura estruturada. Os sistemas de agdo, motivagdo e compreensdo
permitem elaborar estratégias praticas de acordo os limites da estrutura, pois sdo produtos e
também as definem (PROENCA, 2011, 67). Em outros termos, 0 mundo social é incorporado
pelo individuo de acordo com as posi¢bes sociais do campo, essa incorporagdo ndo €
mecénica, mas gradual e pela pratica. Dessa forma, podemos argumentar que o campo é
composto pelo habitus dos agentes e as condi¢Ges objetivas da sociedade.

O processo de institucionalizacéo do templo budista ndo é um fato isolado movido por
interesses de um individuo ou um grupo pequeno, mas um momento de convergéncia de
situacfes econdmicas, sociais e politicas que criaram possibilidade para a construgdo do
templo Nishi Honganji na cidade de Londrina. Mas a edificacdo do templo ndo é o fim da

condigdo de dominado, pois mesmo com a existéncia do templo os praticantes do Budismo da
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Terra Pura séo poucos. Tendo isso em vista, podemos argumentar que o Budismo japonés
ainda se encontra em processo de estruturagdo na regido, pois essa religido luta
constantemente para ndo desaparecer, ja que os fieis mais velhos morrem com o0s anos e a
pratica budista ndo é difundida com eficicia entre os filhos ou netos dos praticantes,
conhecendo essas dificuldades a prépria instituicdo da Terra Pura desenvolve estratégias de
proselitismo em diferentes escalas espaciais visando a sobrevivéncia no Brasil. Essas
estratégias sdo variadas e compdem um amplo repertorio de praticas midiaticas, como o
“Jornal do Hongwanji” de circulagfo interna, o site do Shin Budismo Terra Pura®' e em
especial na cidade Londrina o Reverendo (monge) responsavel pelo templo, é dotado de
caracteristicas que favorece o proselitismo religioso como: o conhecimento razoavel da lingua
portuguesa, a busca por incentivar a participacdo de jovens e o uso de masicas para transmitir
0s ensinamentos. Todos esses elementos sdo fundamentais para garantir a continuidade e

busca pela expanséo do Budismo em Londrina.

5. Consideragdes Finais

Como foi possivel observar, o campo religioso € um espago simbdlico marcado por
disputas sociais entre 0s agentes que compdem a sua estrutura, e o Budismo em Londrina
atuou (e atua) como um dominado na medida em que exerce atividades com pouco publico,
restringindo sua &rea de influéncia ao &mbito de algumas familias de descendentes de
japoneses, mas poucos ndo descendentes. Procuramos refletir no presente texto, de que
maneira se realizou o complexo processo de institucionalizacdo do Budismo japonés no
templo Nishi Honganwiji, defendendo a teoria que as condi¢es objetivas da sociedade,
juntamente com as questdes proprias da comunidade de nikkeis em Londrina, proporcionaram
as conjunturas de circunstancias adequadas para a constru¢do do templo. Buscamos, em
especial, mostrar que os conceitos elaborados por Bourdieu podem ser apropriados para
entender o fendmeno religioso, pois eles evidenciam a mobilidade intrinseca dos fenémenos

histdricos, como os conflitos, as contradicdes, as transformacdes e negociacdes de identidade.

2 Disponivel em: www.terrapura.org.br Acesso em: 21 ago. 2014
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BOLA DE NEVE CHURCH LONDRINA
MERCADO RELIGIOSO E CONSUMO

Maryana Marcondes®

Resumo: Este trabalho consiste em uma discussdo sobre o conceito de mercado religioso e a
relacdo deste contexto com as préticas da Bola de Neve Church que envolve o consumo,
como por exemplo, vendas de objetos com a marca da denominagédo, alimentos no templo,
CDs e DVDs de artistas do cenario gospel. E realizada uma explanagdo sobre o
desenvolvimento do movimento neopentecostal, na qual a referida igreja agrega elementos. E
a discussdo sobre as origens do imaginario juvenil fomentado nas sociedades ocidentais.
Como resultado é verificado que essas praticas almejam a divulgacéo da igreja, e o reforgo da
ideia de informalidade, caracteristica ressaltada como diferencial desta denominagcdo em um
contexto de concorréncia entre as religides.

Palavras-chave: Bola de Neve Church. Sociologia das Religides. Consumo. Juventudes.

Introducédo

O presente artigo baseia-se em apontamentos levantados em observagdes de campo na
igreja Bola de Neve?, realizadas para a elaboracdo da pesquisa de iniciacdo cientifica
intitulada Juventude e sua conduta cristd na Igreja Bola de Neve? em Londrina que iniciou
em 2013 e concluida em 2014. Séo apresentadas algumas préticas voltadas ao consumo na
referida igreja, através dos produtos com a marca da denominagdo, CDs e DVDs de artistas
participantes do cenrio gospel e os alimentos vendidos do culto.

E realizada uma explanagio sobre as discussGes de mercado religioso e mercado de
bens simbdlicos, tais conceitos permite a compreensdo da disposicdo da BNC Londrina um
diferencial para atracdo e manutencéo de fiéis.

Os jovens se caracterizam como publico alvo da BNC, para tanto é realizada uma discussdo
identificando as configuraces historicas que permitiram a elaboracéo do imaginério ocidental
acerca da juventude, que é atrelado ao lazer, e a relagdo com a musica.

Como resultado é verificado que tais préaticas séo resultado das mudangas culturais que
perpassam também o ambiente religioso. E a participacdo da l6gica concorrencial entre as

religides que sdo semelhantes ao que ocorre no ambiente de mercado.

* Aluna especial do programa de mestrado em Ciéncias Sociais UEL.
22 Bola de Neve Church sera referida através da sigla BNC.
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Bola de Neve, conceituacao e historico

As préticas realizadas pela BNC permitem a conceitua-la enquanto uma igreja filiada
as vertentes contemporaneas do pentecostalismo. Tal movimento se caracteriza desde 0s anos
60 do século XX, por inserir inovagdes nas praticas religiosas cristds, concebendo novas
concepgdes teoldgicas e inovando em padrdes morais, isto possibilitou a fragmentagéo de
vérias vertentes de movimentos religiosos (DANTAS, 2012).

Esses posicionamentos sdo resultados de mudangas culturais no cenario religioso
brasileiro influenciado principalmente pelo movimento neopentecostal, vertente do
pentecostalismo, conceituado por autores como MARIANO (1999) como movimento que se
manifestou no Brasil na década de 1970 e distingue-se por usar meios de comunicagdo em
massa como forma de evangelizacdo, investir no mercado sonoro através das musicas gospel,
atividades e participacdo no cenério politico. Tais modificacfes séo frutos das transformacdes
no contexto econdémico e cultural do Brasil, eventos como a industrializacdo, urbanizagao e o
éxodo rural. Que proporcionaram a populagdo mudancgas de comportamento, e que cobrou das
religides reformularem algumas concepg¢des em nome da manutencéo de publico.

Caracteriza-se em diferenciagdo das pentecostais tradicionais por considerarem
proporcionar a cura a males psicologicos ou resultantes da esfera social, diferente das
vertentes cléssicas que utilizavam da pratica de falar em linguas como dom do Espirito Santo.
Atraiu nas Ultimas décadas um significativo contingente de brasileiros/as em suas
denominagdes como Universal do Reino de Deus, Renascer em Cristo, entre outras; embora
sejam em sua maioria independentes, pois suas praticas variam conforme o publico alvo e
costumes das regides em que se estabelecem.

No Brasil a BNC foi fundada em 1999 na cidade de S&o Paulo. Em Londrina a
comunidade estudada realiza atividades desde o ano de 2007. Em abril de 2008 a igreja se
mudou para um imével localizado na Av. Pocos de Caldas, 70, no bairro Amaro, situado no
comeco da regido oeste da cidade. Nesta apresentacdo presente no site da igreja existe um
relato do publico que deseja alcancar e a demonstracdo dos anseios em atrair familiares de
membros da BNC:

Nestes quatro anos de ministério, algo muito curioso vem sendo
observado entre os jovens que se entregam a Jesus: se em geral
ouvimos falar de pais que sofrem para conseguir trazer os filhos a
igreja, aqui muitas vezes vimos a situacdo contraria, isto é, pais que,
impactados pela transformagéo de seus filhos, acabam se convertendo
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e se juntando a nds. Também ndo é para menos: testemunhos de
pessoas que se libertaram completamente das drogas (e outros tipos de
vicios) e vém tendo seu carater mudado diariamente, por meio de uma
nova vida nos caminhos de Cristo. A descontracdo dos cultos atrai
pessoas de todos os estilos: skatistas, motociclistas, esportistas em
geral - enfim, uma galera do mundo underground que se identifica
com os louvores tocados em ritmo de reggae e rock.?

E possivel identificar nesta apresentacio como existe um contingente de pessoas de
outras faixas etarias que frequentam a igreja e uma ampliacdo de grupos almejados por esta
denominagéo, ou seja, poderia ser interpretado enquanto um nicho de mercado, tendo em vista
que seu publico inicial de fiéis foram surfistas e estes ndo sdo encontrados na cidade de
Londrina que est4 fora do contexto litordneo. Assim indicam outros grupos que carregam uma
pertenca esportiva ou musical, como pessoas de moto clubes, skatistas, e roqueiros. Tais

grupos compartilham a proposta a serem voltadas as juventudes.
Imaginério social acerca das juventudes

Historicamente no ocidente existe um imaginario acerca da juventude que a considera
avessa a tradigdes e favordvel a inovagbes de comportamento. Tal concepgdo foi muito
difundida devido ao consumo cultural desenvolvido na Europa no periodo pds-guerra, aonde
musica e lazer tornaram-se simbolos da vivencia juvenil, tal acontecimento foi possibilitado
pela a renovagdo da médo de obra nos setores produtivos naquele continente (REGUILLO,
2003). Assim jovens trabalhando puderam ter poder de compra, desta forma o mercado,
principalmente fonogréafico soube explorar esse evento elaborando uma espécie de “espirito
juvenil” e que pode ser alcangado por pessoas de diversas faixas etérias dentre as vias do
pertencimento a determinados grupos ou por meio do consumo de mercadorias como roupas,
tecnologias entre outros.

O reconhecimento da Juventude enquanto um processo biolégico que ocorre para
todos/as seres humanos assim como as demais fases da vida é uma realidade. O senso
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica IBGE realizado em 2010 concebe enquanto

jovens o publico da idade de 15 a 24% anos. Ao trabalhar com a categoria de analise®

24Informa(;f)es coletadas em:<http://www.boladenevelondrina.com.br/quem-somos.php>. Acesso 23/03/2014, as
16h30min.

% Fonte:<http://www.ibge.gov.br/home/estatistica/populacao/populacao jovem brasil/default.shtm>.  Acesso
em: 31/01/2014, as 14h 15min.
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Juventudes considerando enquanto plural, ou seja, a concebendo enquanto uma construgéo
histdrica e social permite que suas vivéncias se diferenciem conforme o local e a cultura que
ocorre sua insercdo, ou reconhecendo outras situagfes que podem ser marcadores de
diferencas, exemplo: utilizacdo de tecnologias, a situacdo de depender economicamente dos
pais e provavelmente estar em fase de escolarizagdo. Essas situagdes devem ser analisadas

com cautela para aplicar um a conceituacdo, conforme nos adverte Catani e Gilioto:

Por um lado, é atil compreender a juventude no singular ja que ela se
uniformizou com a internacionalizagdo da economia, a globalizagéo
de consumo, a expansdo da escolarizacdo e de politicas publicas
voltadas a esse segmento. Por outro, englobar diferentes
posicionamentos, expressdes e condi¢des juvenis em rotulos
generalizantes é perigoso (...) (CATANI; GILIOLI, 2008, p.16).

No entanto as aproximacgOes e semelhangas das vivéncias e anseios dos jovens de
diferentes lugares do mundo tornaram aspectos de parecidas vivéncias, devido o processo de
globalizacdo que passa a contemporaneidade, sendo necessario considerar nas analises do
global e local, mas considerando o0 conceito juventudes como melhor adequado para

contemplar a juventude religiosa da BNC/Londrina.

Mercado religioso

Diante deste cenéario é fundamental saber como se configura a juventude religiosa da
Bola de Neve em Londrina e suas relacfes e concepgdes do mercado religioso, este € definido

para Berger enquanto:

(...)o individuo diante de um mercado composto por varias agéncias
religiosas que competem pela preferéncia e adeséo desse individuo. O
individuo teria livre-arbitrio para optar por uma delas, podendo essa
‘preferéncia religiosa’ ser abandonada tdo prontamente quanto €
adotada (BERGER, 1985, p.146)

% Onde consta a expressdo "categorias de analise”, ha que se entender que o referido conceito parte das
contribuicBes oriundas dos Métodos e Técnicas de Pesquisa em Comunicacdo, fundamentadas nas seguintes
definicdes: “6 — Descrigdo e andlise dos resultados. 6.1 — [...] Categorias sdo estruturas analiticas construidas
pelo pesquisador que reinem e organizam o conjunto de informagdes obtidas a partir do fracionamento e da
classificagdo em temas autdnomos, mas inter-relacionados. Em cada categoria, o pesquisador aborda
determinado conjunto de respostas dos entrevistados, descrevendo, analisando, referindo a teoria, citando frases
colhidas durante as entrevistas e tornando um conjunto ao mesmo tempo autdbnomo e articulado [...] Para ajudar
na redagdo e na compreensao, pode ser Util fazer uma introdugdo em cada categoria, definindo e explicando o
que serd tratado e, ao final, fazer um fecho conclusivo.” (DUARTE, Jorge. Entrevista em profundidade, In
DUARTE, BARROS, 2005, p.78-79).



103

Tal cenério é reflexo desta pluralidade religiosa vivenciada nos dias atuais e com a
incessante disputa por fiéis espelha a légica concorrencial existente na sociedade, ou como

categoriza Montes “mercado de bens de salvagédo™:

(...) 0 que se constata no mundo contemporaneo, como ja foi
assinalado, €, por assim dizer, um encolhimento do universo religioso
sobre si mesmo: ameagado, por um lado, por uma experiéncia
multifaria do mundo por parte do homem contemporaneo, e que
compete com os significados veiculados no interior do universo
religioso na tarefa de conferir significado a sua existéncia; e
dilacerado, além do mais, pelo conflito e a concorréncia interna, entre
as diversas préticas e sistemas de crengas que, no interior do “mercado
dos bens de salvagdo”, disputam entre a hegemonia no campo
religioso, ameacando pulverizd-lo em miriade de fragmentos
desconexos. Assim, € sob esta dupla determinacdo — do grau de
abrangéncia e da concorréncia no mercado- que é preciso pensar o
processo de transformacdo no campo religioso brasileiro que veio a
determinar sua configuragdo atual (MONTES, 1998, p. 72,73).

Neste contexto de disputa, as religides inovam préticas para a ampliagdo no nimero de
fieis. Conforme explica Peter Berger (1985) um dos fatores responsaveis para o advento dessa
concorréncia entre 0s grupos religiosos seria a combinagéo entre secularizagéo e pluralismo,
pois em uma circunstancia historica onde o Estado torna-se laico, proporciona a condic¢éo de
outras religides disputarem os fiéis, estabelecendo um fim de um monopélio religioso. No
caso brasileiro tais condicbes se desenvolveram a partir da proclamacéo da republica, pois
“Estado, portanto, passou a garantir legalmente a liberdade dos individuos para escolherem
voluntariamente que fé professar e o livre exercicio dos grupos religiosos” (MARIANO, 2003,
p. 112).

Assim a proposta da BNC/Londrina dirige seu discurso em um publico que ndo possui
uma atencdo especializada por parte das religides. Existem grupos dentro destas igrejas
voltados ao publico jovem como a pastoral da juventude da igreja catélica, porém isso ndo
modifica a estética da igreja ou a forma do culto. Sendo assim, ndo ha um reconhecimento
deste publico no carater “oficial” das instituicbes, como a utilizacdo de uma linguagem
informal, a ndo modificagdo na decoragéo da igreja e os sermdes que geralmente ndo pensam
situacOes recorrentes deste universo, neste sentido a BNC é vanguarda na cidade de Londrina
nesta abordagem.

Quando sdo analisadas as estratégias de atragdo de fiéis e publico frequentador da igreja

Bola de Neve, uma das primeiras regularidades encontrada é a forma de linguagem de que
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esta instituicdo se apropria. S&o simbolos muito particulares do universo juvenil, como a
utilizacdo de imagens referentes a esportes radicais. Sendo o surfe e skate presentes na
logomarca da igreja acompanhadas com uma grafia que lembram esténcil bem diferente da
grafia das igrejas neopentecostais brasileiras, esta que é uma escrita caracteristica de protesto
em muros, que também se relaciona aos jovens que realizam na maioria das vezes este
determinado procedimento com finalidades politicas de questionamento & ordem vigente, ou
que pelo imaginario popular tal grafia remete ao ato de rebeldia. Também apresenta a
valorizacdo da musicalidade em seus cultos e eventos, trabalhando na maioria das vezes com
ritmos como rock e reggae contendo letras religiosas, substituindo o louvor tradicional.

Neste sentido no mercado de Religioso da cidade de Londrina, a BNC pretende-se
apresentar uma abordagem diferenciada para angariar fiéis, porém investe na manutencéo de
valores como o matrimonio, a heteronormatividade e monogamia. Conforme explica

Maranhdo:

A “identidade” da BDN ¢ caracterizada pela aparente ambiguidade
entre um discurso derretido, flexivel em relagcdo a usos e costumes, e
um congelado, marcado pelo fundamentalismo, e refletida nos
diferentes policiamentos em relacdo & sexualidade, afetividade e
papéis de género, nas apropriaces e significagbes em relagdo ao
corpo e ao esporte e no uso das teologias do dominio, cura/libertacéo,
salde perfeita, prosperidade e batalha espiritual (MARANHAO, F,
2013, p.70).

Assim muda-se a aparente relacdo com os fieis através da linguagem informal, o
diadlogo com as inovacbes do mercado agrega recursos tecnoldgicos, porém configuram-se

dentro de uma moralidade crista.

Consumo e identificacao

Um elemento muito utilizado na BNC Londrina é o incentivo & identificacdo dos
frequentadores através de diversos instrumentos, dentre eles paginas de internet, participacéo
dos cultos e produtos comercializados pela denominagéo s&o atrativos importantes. Dentro da
igreja existe uma “lojinha” que vende capas de biblias, marcadores de paginas em forma de
pranchas de surf (que também s&o distribuidos gratuitamente aos visitantes), adesivos com a

logomarca da igreja, CDs e DVDs de artistas de musica gospel. Ao contribuir para a
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interpretacdo de tal acdo, Bauman nos indica o caradter de identificacdo da pessoa

proporcionado pelo consumo:

A tarefa dos consumidores, e o principal motivo que se estimula a se
engajar numa incessante atividade de consumo, é sair dessa
invisibilidade e imaterialidade cinza e mono6tona, destacando-se da
massa de objetos indistinguiveis que flutuam com igual gravidade
especifica e assim captar o olhar dos consumidores (...) (BAUMAN,
2008, p. 21).

Entdo ao levar simbolos de uma instituicdo associado a um determinado produto é
proporcionada mais uma forma de demonstragdo de pertencimento e também se torna uma via
divulgadora desta denominagéo, ndo sendo tal situacdo especificidade do setor religioso ou
apenas do publico da BNC, mas abrangendo coletividades nas sociedades contemporaneas,
pois “no caso da subjetividade na sociedade de consumidores, € a vez de comprar e vender
simbolos empregados na construcéo da identidade (...)” (BAUMAN, 2008. p. 22).

Observa-se que além deste “consumo subjetivo” de objetos religiosos, se comercializa
também dentro do espaco de culto, produtos alimenticios (geralmente &gua, refrigerantes e
sanduiches naturais) consumidos no periodo de celebracio. E possivel compreender, que além
de ser uma das fontes de renda da denominacg&o, esta atividade também pode assumir o papel
da venda de tais produtos para suprir determinadas necessidades fisiol6gicas como sede, fome
que os fiéis podem passar devido ao periodo de duracéo dos cultos que levam em média duas
horas. A venda pode ter ainda a intencdo de colaborar para a permanéncia das pessoas até o
final do culto e proporcionam o cultivo desta imagem de ambiente despojado, pois na maioria

das igrejas catdlicas e protestantes esta ndo € uma prética regular.

Consideragoes finais

Contudo, diante da andlise historica, a BNC participa de um movimento religioso
neopentecostal, que proporcionou significativas mudancas nas vivéncias desses religiosos
dentro de um contexto cultural, que dialogando com transformacdes econdmicas resultou em
uma reformulacdo de comportamentos, tornando pouco atraente o asceticismo cléssico
defendido pelos pentecostais e outras religides tradicionais.

E possivel observar que neste contexto de concorréncia que caracteriza as sociedades

contemporaneas, cobra das religides um novo posicionamento na realidade para atrais publico
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e manter os que j& participam. Neste sentido este contexto de mercado religioso ocorre
modifica¢des nos formatos religiosos como é o caso da BNC.

Ao refletir sobre o consumo realizado dentro da BNC, € possivel compreender que
estas atividades para além dos objetivos de disseminacdo do nome da igreja nos objetos da
instituicdo, proporciona ao fiel uma identificagdo, conforme nos explica Bauman. A venda de
CDs e DVDs funciona como uma forma de proselitismo, e objetivando atrelar um momento
de lazer do fiel, no caso escutar musica, a interagir com mensagens biblicas. A venda de
alimentos e a consumacdo naquele espago também reforca a informalidade propaga pelos

lideres dessa denominagéo.
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A IMAGEM DE MADALENA NA BASILICA DE ASSIS
DISCUSSOES INICIAIS

Giovana Maria Carvalho Martins®

Resumo: O presente trabalho traz as consideragfes iniciais dos estudos desenvolvidos no
projeto sobre representacdes imagéticas no medievo, sob a orientacdo da professora Angelita
Marques Visalli. Pretende-se tratar sobre as representacbes de Maria Madalena na ldade
Média, e para tanto, a pesquisa foi direcionada para uma imagem principal, denominada
“Marie Madeleine s’entretient avec les anges”, concluida em inicios do século XIV (1307-
1308). Trata-se de um afresco feito por Giotto que esta localizado na Capela Santa Madalena,
na Basilica Inferior de S&o Francisco de Assis, na Italia. Utilizamos o conceito de imagem-
objeto de Jérdme Baschet, que trata as imagens como objetos que participam da dindmica das
relagdes sociais e leva em conta o lugar onde elas estdo localizadas. Outros autores, como
André Vauchez, sdo consultados para abordar questdes como a visdo do Santo no medievo.
Cabe destacar também as obras que trazem representacdes sobre Madalena, como a Legenda
Aurea, escrita no século XII1, que é uma das principais referéncias a personagem que existem
no medievo, juntamente com os escritos biblicos.

Palavras-chave: Maria Madalena. Imagem-objeto. Medievo. Basilica de Assis.

Pretendemos abordar neste artigo as discussdes iniciais acerca da santa Maria
Madalena e suas representacdes imageéticas, e, para tanto, escolhemos como imagem principal
a denominada “Marie Madeleine s’entretient avec les anges”, feita em inicios do século XIV
(1307-1308), localizada na Capela Santa Madalena, na Basilica Inferior de S&o Francisco de
Assis, na Italia. Trata-se de um afresco pintado por Giotto (1267-1337) e seus ajudantes, que
esté localizado na parte superior de uma parede com outras quatro imagens que fazem relacéo
a ela e retratam passagens conhecidas de sua vida segundo 0s escritos existentes sobre ela &
época. O afresco retrata uma passagem da vida da personagem que ndo estd nos escritos
biblicos, que é a elevacdo de Madalena aos céus por anjos (quatro, na imagem). Ela est4
ajoelhada, com as méos elevadas em posigdo de oracdo, e sua caracteristica mais marcante sao

os longos cabelos ruivos, além da auséncia de roupas (seu corpo estd envolto em seus cabelos).

° Universidade Estadual de Londrina (UEL).
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Fig. 01 - “Marie Madeleine s’entretient avec les anges”, Capela de Santa Madalena,
Basilica Inferior de Assis. (1307-1308)

A superficie das paredes laterais esta dividida em dois niveis por molduras planas com
ornamentos geomeétricos simples, e ao contrario do costume, a histéria relatada comeca na
linha inferior na parede oeste, continua no mesmo nivel na parede oposta e termina com as

trés lunettes (cf. LUNGHI, 1996, p. 148, traducédo nossa). Os afrescos sao:

Parede oeste: Cristo e Madalena na casa do Fariseu, A Ressurreicéo de
Léazaro, na lunette, Madalena recebendo a Santa Comunhdo de S&o
Maximo. Parede leste: Noli me tangere, A viagem de Madalena a
Marselha, na lunette, Ecstasy de Maria Madalena [que é a imagem
aqui abordada, chamada Marie Madeleine s’entretient avec les anges] .
Lunette sobre a entrada: Z6zimo Eremita dando uma capa para
Madalena (LUNGHI, 1996, p. 148, traducdo nossa).

A auséncia de uma ordem cronolégica, segundo Lunghi, foi uma escolha proposital
por parte de Giotto, cuja intencdo era emprestar maior verossimilhanca as Gltimas cenas e
evitar a impressdo de que Madalena, levada aos céus, foi “empurrada ao chdo pelas cenas
acima” (cf. LUNGHI, 1996, p. 148, tradugdo nossa). Sobre a decoracdo nas paredes, €
importante afirmar que “consiste em sete cenas da vida de Maria Madalena. Trata-se do mais
antigo ciclo de afrescos devotados a santa a ser baseado na ‘Legenda Aurea’ de Jacoppo de
Varazze, na qual as trés mulheres mencionadas nos Evangelhos [...] estdo unidas em uma sé
figura” (LUNGHI, 1996, p. 148, traducéo nossa). Segundo Silva (2002),
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durante o século XIIl Maria Madalena se afirmava cada vez mais
como pecadora e penitente. E nesse século que a adoragio da santa
atinge o auge. A pregacdo popular se amplia e a figura de Maria
Madalena ganha lugar de destaque na piedade das novas ordens
religiosas mendicantes. Franciscanos e Dominicanos tornam-se
propagadores do culto e da imagem desta santa (SILVA, 2002, p. 21).

Isto ajuda-nos a pensar a presenca de uma capela dedicada a esta santa dentro de uma
basilica franciscana. Com relacéo a Basilica de S&o Francisco em Assis em si, é formada por
dois pavimentos: “o inferior, como uma cripta, com planta de cruz latina, ampla e baixa,
destinado especialmente aos frades, e o outro, o superior, amplo, delgado e alto, como é
caracteristico das igrejas goticas” (VISALLI, 2011, p. 206). E no pavimento inferior que se
localizam as capelas, e entre elas, a Capela de Santa Maria Madalena — portanto, a forma
como suas imagens foram produzidas estava voltada para os interesses dos frades em especial,
por se tratarem de &reas mais reservadas. A maioria das imagens de Madalena esté localizada
ai, sendo que no restante da Basilica se encontram imagens dela em meio a outras figuras,
como em uma que retrata a cena da crucificagdo, localizada no transepto norte, por exemplo.

O primeiro grande investimento na construcdo figurada franciscana foi “a realizagdo
das pinturas junto & construgdo da basilica de S&o Francisco em Assis”, que “iniciou-se em
1228, ano de sua canonizacdo, dois anos apds sua morte, quando para |4 foram transladados
seus restos [...]” (VISALLI, 2011, p. 206). O processo de canonizagdo de Francisco ndo
estava inteiramente completo quando as negociagdes para a construgdo de uma igreja em sua
honra se iniciaram — os interessados eram a Igreja de Roma, os Frades Menores, que
desejavam celebrar seu santo fundador e a cidade de Assis, que se interessava em tornar-se
um lugar de peregrinagdo (cf. LUNGHI, 1996, p. 08, tradugdo nossa). Cabe ressaltar que a
arquitetura incomum da basilica deriva parte do terreno em que ela esta localizada (uma
colina bastante inclinada) e parte de sua funcdo de “recipiente de reliquias” (cf. LUNGHI,
1996, p. 10, tradugdo nossa).

Retomando a questdo da imagem de Maria Madalena, cabe citar os relatos da Legenda
Aurea, que foi um texto escrito por Jacopo de Varazze no século XIII, contendo a narrativa da
vida de diversos santos e santas, e retrata Madalena como uma figura sublime, a “Apdstola
dos Apdstolos”, em referéncia & sua importancia e destaque entre os apostolos (visdo muito

difundida entre os primeiros cristdos). Varazze relata que
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[...]Ja beata Maria Madalena, desejosa de entregar-se a vida de
contemplagdo das coisas do alto, dirigiu-se a um deserto austerissimo
e num lugar preparado pelas méos dos anjos, permaneceu incognita
por trinta anos [...]. Todos os dias, nas sete horas canonicas, era
elevada pelos anjos ao Céu etéreo [...]. Todos os dias era saciada com
iguarias agradabilissimas até ser levada de volta a seu lugar pelos
anjos [...] (VARAZZE, 2003, p. 549).

Segundo Hilario Franco Janior, que traduziu a Legenda Aurea para o portugués,

0 objetivo imediato de Jacopo de Varazze era fornecer aos seus
colegas de habito, os dominicanos ou frades pregadores, material para
a elaboragdo de seus sermdes. Material teologicamente correto, isento
de qualquer contdgio herético, mas também compreensivel e
agradédvel aos leigos que ouviriam a pregacdo. Para tanto Jacopo
naturalmente utilizou a rica literatura hagiogréfica preexistente, mas
ndo se limitou a compild-la, o que tinha sido até entdo o mais
frequente (FRANCO JR, 2003, pp.12-13)

Cabe ressaltar o simbolismo presente na Legenda, ou seja, “a cosmovisdo pela qual
cada fato, objeto ou pessoa, mais do que uma realidade em si, € uma representagdo, uma
imagem, uma figuragédo, de algo superior [...], com o qual o ser humano ndo poderia ter
contato direto [...]” (FRANCO JR, 2003, pp. 16-17) — é desta forma que o0s santos s&o
representados, incluindo a propria Madalena, tida, portanto, como uma mulher devota,
pecadora, que dedicou sua vida a redencgdo, consagrando-se a peniténcia.

No século XIII, surgiram muitas compilacbes hagiograficas, sobre a vida de santos.
Uma das mais difundidas foi a de Maria Madalena, em cuja narrativa “[...] rene os VArios
elementos da tradicdo que circulavam até entdo, como as tradi¢des relativas aos padres do
deserto, os contatos com a lenda de Santa Maria Egipciaca, a visdo da ex-prostituta penitente,
etc.” (SILVA, 2002, p. 18). Para entender a questdo dos santos, pode-se citar Vauchez, que
defende que a invengdo do culto aos santos ndo se deu durante a ldade Média, embora ela o
tenha desenvolvido de maneira consideravel, iniciando-se pela veneragdo aos martires na
Antiguidade classica - os martires foram, durante certo tempo, 0s Unicos venerados pelos
primeiros cristdos (cf. VAUCHEZ, 1989, p. 212). Isto aconteceu pois “numa sociedade
ameacada de desintegragdo, onde os individuos viviam angustiados pela ideia de perderem a
as identidade e a sua liberdade, os santos vinham a propdésito para restituir a confianca e
oferecer perspectivas de salvagdo ao nivel da vida de todos os dias” (VAUCHEZ, 1989, p.
212). Posteriormente, apds as perseguicdes aos primeiros cristdos, o ocidente passava do culto

dos martires ao culto dos bispos, seus organizadores e guardides, e 0 oriente passava a cultuar
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0s santos confessores da fé juntamente com os martires na época de Constantino (cf.
VAUCHEZ, 1989, p. 213). Além disto, “enquanto o santo da Antiguidade tardia era um
adepto da vita passiva que buscava a perfeicdo na renlncia ao mundo, o Ocidente da alta
Idade Média caracterizou-se, sobretudo, por figuras de chefes religiosos e de fundadores
profundamente empenhados na vida activa”, e no periodo posterior — entre finais do século VI
e finais do VIII, “utilizou-se por vezes o termo ‘hagiocracia’, tantos foram 0s santos dessa
época que estiveram ligados, por vezes muito estreitamente, ao poder [...]” (VAUCHEZ, 1989,
p.214). E a partir do século XII que a imagem dos santos — que antes eram tidos para grande
parte dos homens da Idade Média como “mortos ilustres” cuja histéria ndo era muito precisa —
e da santidade em si comeca a passar por lentas porém profundas alteracdes relacionadas com
as transformacdes culturais e religiosas conhecidas pelo Ocidente na época (cf. VAUCHEZ,
1989, pp. 223-224). “A par do culto das reliquias, cuja fama ndo sera desmentida até a
Reforma, assiste-se entdo & multiplicagéo de formas de devogao para com homens e mulheres
a quem a opinido publica concedia, espontaneamente e com base na sua vida, o titulo de
santos” (VAUCHEZ, 1989, p. 224). Isto se da pois, segundo Vauchez, ndo é suficiente para as
pessoas a veneragdo de intercessores que tenham vivido em séculos recuados e regiGes
desconhecidas: torna-se necessario que as figuras sejam modernas e familiares; o santo ndo
mais se limita a um corpo privilegiado, porém distante e morto — ele é antes de mais, um ser
vivo (cf. VAUCHEZ, 1989, pp. 224-225)

Os principais registros relacionados a santa Madalena estdo contidos na Biblia, e cabe
ressaltar que ela esta presente na narrativa dos quatro evangelhos candnicos (além de diversos
outros escritos e evangelhos apdcrifos, ndo reconhecidos como oficiais pela Igreja Catdlica).
Trata-se da “figura feminina mais citada no Novo Testamento - ainda mais que a Virgem”
(SILVA, 2002, p. 09). No entanto, h& poucos detalhes nestes acerca da vida de Madalena — o
que se sabe é que ela estd presente nos momentos mais marcantes da vida de Jesus Cristo,
como durante a Paixdo, e foi ela a primeira a constatar o tGmulo de Cristo vazio, sendo,
portanto, a primeira testemunha da Ressurreigdo. Jacopo de Varazze, na “Legenda Aurea”,
utilizando-se dos textos biblicos, relaciona “Maria” a “mar amargo”, “iluminadora” e
“iluminada”, que seriam os caminhos escolhidos por ela - peniténcia, contemplacéo e gldria.
Ja “Madalena”, para ele, pode ser interpretada como “fortificada”, “invicta”, “magnifica”, que
seriam as trés etapas de sua vida - antes, durante e apds sua conversao (cf. VARAZZE, 2003,
p. 543). J& a pesquisadora Fernanda de Camargo-Moro atribui seu nome a sua origem: ela
seria natural da cidade de Magdala; portanto, Madalena (cf. CAMARGO-MORO, 2005, p.

53). Silva coloca que, em oposi¢do a outras mulheres mencionadas nas escrituras, ela €
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identificada por seu lugar de origem ao invés de sua referéncia ser um homem, seja pai ou
marido, que era a forma de designacdo mais utilizada para as mulheres a época (cf. SILVA,
2002, p. 11).

Jacopo de Varazze a coloca como irma de Marta e Lazaro, e a associa também, como a
Igreja j& havia feito antes, & pecadora que lavou os pés de Cristo e 0s enxugou com o proprio
cabelo, embora em nenhum dos Evangelhos exista mencdo ao nome desta mulher, referida
apenas como “uma pecadora”. Varazze também aborda sobre a representacdo da Madalena
eremita, que teria se retirado do convivio social para viver em peniténcia e abstinéncia no
deserto. A tradigdo sobre o local em que ela teria vivido foi fixada no século XII, que foi
quando “teve inicio a circulacdo da legenda segundo a qual Madalena, ap6s aportar na Franga
proveniente da Palestina com Lazaro, Marta e outros companheiros, teria se dedicado ao
eremitismo nas grutas de um monte localizado em Sainte-Baume” (SILVA, 2002, p.18).

Para os gndsticos, que “[...] eram um conjunto de seitas que existiram no inicio da Era
Cristd [...], centravam-se na mensagem espiritual, no conhecimento interior e secreto [...]
(FERRAZ, 2011, p. 35), a autora Fernanda de Camargo-Moro, arquebloga e historiadora,
defende que “[...] Madalena é interpretada como personagem de suma importancia,
transmissora da sabedoria, portadora de luz e simbolo do verdadeiro adepto de Jesus”
(CAMARGO-MORO, 2005, p. 54). Ja na tradicdo crista, ela “passou a representar o arquétipo
feminino tradicional, a transmissora do pecado original, que, apds ser curada, teria passado
sua vida em peniténcia e arrependimento” (CAMARGO-MORO, 2005, p. 54). Tal visdo foi
confirmada pelo papa Gregorio | (540-604), que usou o exemplo de Maria Madalena para
pregar aos fiéis sobre a importancia da peniténcia, do arrependimento, visto que o povo de
Roma passava por sérias dificuldades quanto a peste e a fome - e os culpados por tal situagéo
eram os pecados dos homens. Este mesmo pontifice associou Madalena a Maria de Beténia e
a pecadora citada por Lucas [cf. Lc 7, 37-50] — ela se tornou, portanto, “o exemplo de
perdicdo do mundo” (CAMARGO-MORO, 2005, pp. 59-60). Duby coloca que o papa

Gregorio afirmou em suas Homilias, sobretudo na XXXIII, que “*a mulher designada por

Lucas como a pecadora, chamada Maria por Jodo, é a mesma que Marcos atesta que foi

liberada dos sete demonios’ (DUBY, 1996, p. 33, traducdo nossa). Foi *“assim, partindo-se da
unido dos varios elementos presentes nos evangelhos candnicos e apdcrifos [que] constitui-se
uma Madalena venerada na ldade Média, a pecadora arrependida, fruto da juncdo de
caracteristicas provenientes de trés personagens” (SILVA, 2002, p. 17).

Camargo-Moro defende que Santo Agostinho foi um dos poucos a enxergéa-la como

uma das mulheres mais importantes dos Evangelhos, distinta das demais (cf. CAMARGO-
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MORO, 2005, p. 59). Porém, como ja citado, é uma figura cujas representacfes sdo multiplas,

e autores como Silva (2002) ainda abordam que

a Santa Maria Madalena, como o Ocidente a venera, ndo figura nas
Escrituras. De fato, ela é fruto de uma lenta construgdo, que uniu
elementos e personagens distintos. Em um primeiro momento,
fundiram-se em uma s6 trés mulheres que sdo apresentadas nos
Evangelhos candnicos: Maria de Magdala, de quem Cristo expulsou
sete demdnios, que o seguiu até o Calvério e que testemunhou a
ressurreicdo; Maria de Betania, irmd de Marta e Lazaro; e a pecadora
anénima que lavou os pés de Jesus na casa do fariseu Siméo (SILVA,
2002, p.15).

Esta figura construida ao longo dos anos “[...] despertou interesse e levou a exegese e
a tradicdo posterior a adicionar muitos outros elementos a esta personagem, tornando-a mais
complexa” (SILVA, 2002, p. 11). Da Antiguidade & Idade Média, Maria Madalena foi citada
por muitos autores, inicialmente de forma indireta, pois seu culto ndo era individual, e sim
realizado juntamente aos santos que estavam presentes na ressurreicio de Cristo. E depois do
século XII que seu culto se desenvolve.

Sobre a questdo do local onde se encontra a imagem pesquisada, Baschet (1996)
defende que é uma questéo imprescindivel a ser discutida para que exista um estudo pleno da
mesma: “ndo se poderia estuda-la sem levar em conta o lugar especifico (ou lugares) onde ela
se inscreve, de mesmo que o dispositivo espacial, temporal e ritual associado a seu
funcionamento” (BASCHET, 1996, pp. 12-13). Assim, o autor ainda coloca que “[...] a
presenca das imagens no lugar onde se desenvolvem os ritos do cristianismo ou atos
importantes da vida social se da de forma tdo insistente que, mesmo sem ser necessarias, as
imagens parecem contribuir para 0 bom desenrolar destes atos e ritos” (BASCHET, 1996, p.
20). A imagem de Madalena escolhida estd localizada em uma Basilica e seus usos séo,
conforme j& abordado previamente de maneira inicial, especificos do suporte: a Basilica
inferior é mais restrita, e portanto as capelas (e as imagens contidas nelas) sdo direcionadas ao
culto mais privado dos monges da ordem.

Em relagdo a discussdo da questdo da imagem, Jérdme Baschet utiliza o conceito de
“imagem-objeto”, ou seja, “objetos ornados e sempre em uma situagdo, participando da
dindmica das relagGes sociais e das relagdes entre os homens e o mundo sobrenatural”
(BASCHET, 2006, p. 482). O mesmo autor também discute que, com o papa Gregdrio Magno

(Gregorio 1), a imagem passou a ser vista como uma substituta do texto, propria para o ensino
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cristdo dos iletrados — porém, tal visdo € bastante refutada e, nos séculos XII e XIII, ela passa
a ter trés fungdes: “ensinar, relembrar, comover” (cf. BASCHET, 1996, p. 7-8).

Pereira, por sua vez, defende que a historiografia se limitou, durante muito tempo, a
afirmar que as imagens seriam simplesmente como uma Biblia dos iletrados, pois tomava de
forma acritica e anacrénica a famosa carta de S&o Gregdrio Magno ao bispo Serenus, em 600,
que dizia que “o que a escrita oferece aos que leem, a pintura proporciona aos iletrados que a
olham” (cf. PEREIRA, 2011, p. 131). De fato, Pereira defende, referindo-se a Baschet (1996)
que a carta consiste em uma resposta do papa “face a um episddio de iconoclastia da parte do
bispo de Marselha” (PEREIRA, 2011, p. 132) — ou seja, ndo se pode generalizar ou mesmo
limitar as discussdes acerca dos usos da imagem no medievo como simples “ilustragdes” ou

“apéndices” ao texto escrito. Mas, como destaca Jean-Claude Schmitt,

se a Igreja conferiu um papel crescente as imagens no culto e na
devocéo, foi porque as imagens, mais do que a palavra dos pregadores
(@ leitura dos livros ndo sendo acessivel sendo a uma pequena
minoria), exercia sobre a imaginacdo dos fiéis uma acdo decisiva
considerada benéfica (SCHMITT apud PEREIRA, 2008, p.236)

Desta forma, é certo afirmar que “na Cristandade Ocidental, a producéo, a difuséo e o
culto das imagens, tanto quanto de textos escritos se constituem em préticas culturais de
importancia central” (PEREIRA, 2008, p.235). Sobre os discursos relacionados as imagens na
época, Pereira (2008) coloca que os tedricos ocidentais foram herdeiros da tradi¢do colocada
por Greg6rio Magno, afirmando a importancia da imagem principalmente para a educagéo dos
iletrados; as imagens fixam a memdria, e sdo mediadoras entre 0 homem e o divino,
presentificando realidades invisiveis que transcendem a realidade dos olhos (cf. PEREIRA,
2008, p. 236). A mesma autora coloca que ha diferencas entre o Leste e o Oeste da
Cristandade tanto do ponto de vista da evolugéo dos caracteres formais das imagens quanto de
suas funcOes litlrgicas, cultuais e politicas e, sobretudo, “quanto aos contextos sociais e
ideoldgicos de sua producéo e recepcdo” (PEREIRA, 2008, p. 36).

Baschet também coloca que esta defini¢do simploria que era conferida as imagens néo
é suficiente para dar conta de suas utilizacdes efetivas (cf. BASCHET, 1996, p. 8), e é neste
sentido que ele faz uso do conceito de “imagem-objeto” para buscar entender de maneira
apropriada o sentido da producdo das imagens medievais. No caso especifico de Madalena,
como ja mencionado, a imagem trabalhada foi produzida no século X1V — época [1250-1400]

que “[...] forma um tempo de crescimento excepcional da santidade feminina: jamais tantas
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mulheres foram elevadas aos altares, na maioria das vezes, € verdade, mais pela devocdo
popular que pelo veredicto do papado” (DALARUN, 2008, p. XIIl, tradu¢do nossa) — e isto
ajuda a entender o fato de ela ser retratada da forma como esté — penitente, sendo elevada aos
céus — e no meio em que foi pintada — dentro de sua capela na Basilica.

Baschet discute também que “ndo ha imagem na Idade Meédia que seja uma pura
representacdo”, sendo, em grande parte das vezes, um “objeto, dando lugar a usos,
manipulagdes, ritos” (BASCHET, 2006, p. 9). A partir do século XIII, a imagem se torna um
meio de adquirir indulgéncias; “é entdo reconhecida, atraves das oragdes recitadas em frente a
ela, como um meio de remisséo dos pecados [...]” (BASCHET, 2006, p. 9).

O autor fala de uma “revolugdo das imagens”, que iniciou-se no século XI (cf.
BASCHET, 2006, p. 500). Passou-se de uma quase “iconofobia” durante a Alta ldade Média
a uma grande expansdo imagetica a partir do periodo citado, ndo apenas quantitativamente; ha,
portanto, “[...] a conquista de novos suportes”, como selos e insignias metalicas, e 0 “recurso
crescente aos antigos suportes” (BASCHET, 2006, p. 490). Isto se deu através de um processo
histdrico tenso e lento apds o qual as imagens se transformaram em “[...] uma das armas da
guerra de conquista que se trava em terras americanas” (BASCHET, 2006, p. 481) — ou seja,
ndo ha como dissociar a compreensdo do Ocidente medieval das imagens e de sua
importancia a época. O Ocidente, portanto, nos séculos X a XllI, “abre-se as imagens; ele
passa de uma iconicidade restrita a uma iconicidade sem reversas, e transforma-se em um
universo de imagens [..]” (BASCHET, 2006, p. 491). E nesta época também que “as
decoragdes murais das igrejas, pintadas no mais das vezes com técnicas de afresco ou a seco
[...], ampliam-se e generalizam-se até nos edificios rurais mais modestos” (BASCHET, 2006,
p. 490). Pereira (2008) coloca mesmo que o culto as imagens no Ocidente atinge seu apice no

século XIII,

com a escoléstica — de onde advém a sua justificacdo religiosa — e com
a difusdo das ordens mendincantes, das confrarias laicas e das
comunidades urbanas. A evolucdo da iconografia cristd esta
intimamente associada com a propria evolugdo da espiritualidade
cristd, em especial com a afirmacédo da humanidade de Cristo e o
desenvolvimento do culto a sua mae. Neste momento, uma nova
espiritualidade cristd, aberta a participagdo dos laicos, serviu de
impulso a uma cultura visual cristd. A partir de entdo a cristandade
latina pode seguramente ser associada com a idéia de uma “religido
das imagens (PEREIRA, 2008, p. 237).
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Baschet ainda defende que as imagens medievais ndo sdo destinadas somente aos
leigos, e sdo muitas vezes postas em locais de uso exclusivo do clero. Ha igrejas do século XII
em que as pinturas murais “concentram-se no coro, onde apenas 0s clérigos penetram e cujos
muros sdo amplamente dissimulados aos olhares dos fiéis” (BASCHET, 2006, p. 496),
enquanto as areas de livre circulacdo dos fiéis sdo decoradas de maneira mais simples, sem
representagdes. Isto refuta a tradicional ideia das imagens como “Biblia dos iletrados”
(expresséo discutida pelo prdoprio Baschet), visto que seus usos eram muito mais amplos do
que apenas recurso visual para evangelizagdo das massas.

Em suma, queremos ressaltar o caréater inicial da pesquisa. Ha diversas questdes que
ainda precisam ser aprofundadas. Porém, cabe retomar alguns aspectos: Madalena foi bastante
abordada tanto na ldade Média, na forma de hagiografias ou mesmo de afrescos em capelas
(sendo um deles o foco da presente pesquisa) quanto em perspectivas mais recentes, que
trabalham suas formas de representagdo e discutem a personagem que foi sendo criada ao
longo do medievo. A questdo da visdo do santo no periodo deve ser também considerada,
visto que o culto aos mesmos foi desenvolvido de forma consideravel na Idade Média, e com
Madalena ndo foi diferente. Pesquisar uma de suas imagens, produzida no século X1V, faz
necessario que se envolvam consideragdes acerca da questdo da imagem para o periodo: por
isto, emprega-se o termo de imagem-objeto de Baschet, que envolve também o suporte em
que ela estd contida, pois ndo é suficiente que se aborde a imagem apenas como uma

ilustracéo.
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A RAZOES PROPRIAS DA RELIGIAO
TOLERANCIA, LAICIDADE E O CASO DA ‘PRACA ISLAMICA’ EM LONDRINA

Jonathan Menezes®

Resumo: A questdo da toleréncia entre as religides, bem como da liberdade de crenca e de
pensamento ndo sdo novas para a histéria, ou melhor, ndo sdo fendmenos exclusivos desta
época. Basta lembrar-se de uma obra do periodo iluminista, O tratado sobre a tolerancia, de
Voltaire, que tratava precisamente disto. Em contrapartida, numa época pretensamente pds-
moderna, de consolidacdo de fendmenos da secularizagcdo — que tem a ver com liberdade,
celebragéo e respeito as diferengas, como Gianni Vattimo entende ser a nossa — ainda se
vislumbra a intolerdncia para com diferentes crengas religiosas, e 0 nédo respeito,
especialmente por parte de setores de religides majoritarias, como o cristianismo, do principio
de laicidade do estado. Esta comunicacdo propde uma reflexdo sobre estes aspectos a luz do
que aqui denomino de “razbes proprias da religido”, a partir de uma discussdo politica e
religiosa engendrada em funcdo de uma praca da cidade de Londrina, que veio a ser batizada
como “Praca Islamica”. Haveria limites para o uso da tolerancia entre adeptos de crencgas e
convicgdes diametralmente opostas? Como preconizar respeito, didlogo e tolerancia sem gerar
um “vale tudo das identidades religiosas” num contexto pluralista? S&o algumas das perguntas
que movem esta reflexéo.

Palavras-chave: Tolerancia Religiosa. Laicidade. Caridade. Vattimo.

1. Preltdio: Voltaire e o conceito de tolerancia

Relembrando uma obra do periodo iluminista, O tratado sobre a tolerancia, de
Voltaire, de 1753, vé-se que a questdo da tolerdncia estava, num tempo emancipatorio,
atrelada ao principio de liberdade religiosa e de opinido, que filésofos como Locke e o proprio
Voltaire tanto enfatizaram numa Europa ainda marcada por conflitos e perseguicdes religiosas
por causa de crengas e ideias. E conhecida a definicio que Voltaire deu para “tolerancia”, em
1764, no Dicionéario filosofico: “apanagio da humanidade”, dizia ele. Ou seja, é a
caracteristica propria ou inerente ao ser humano, afinal, raciocinava Voltaire (1978, p. 290),
“somos todos cheios de fraquezas e de erros”. Assim sendo, o caminho seria perdoar-nos
mutuamente em relagdo a nossas tolices humanas.

Ora, se a tolerancia é a “primeira lei da natureza”, por que a natureza humana reluta
tanto em obedecé-la, especialmente quando o que estd em jogo é sua propria verdade ou
convicgdo religiosa? N&o seriam as religides, em tese, as principais responsveis por
preconizar, de modo pratico, esta lei perante seus fieis? Aparente aporia, pois,
paradoxalmente ou ndo, é a prdpria religido (no caso, o cristianismo) o vértice motivador de

tal definicdo. A religido parece, nesse sentido, cumprir o papel de denlncia como de
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realizagdo da natureza humana, promovendo, direta ou indiretamente, aquilo que ela prépria
condena.

Dessa forma, ndo apenas o cristianismo proporciona a ocasido para a emergéncia do
tema da tolerdncia — oferecendo tanto o veneno (da intolerdncia) quanto o seu possivel
antidoto — como também o seu encontro com outras expressdes religiosas, no contexto
conseguinte a Reforma Protestante. A questdo da tolerancia surge em parte como tema
filosofico e instrumento politico, e também como resposta a um contexto pluralista incipiente
na chamada ldade Moderna e, a0 mesmo tempo, como uma espécie de “puxéao de orelhas” no
proprio cristianismo, por demonstrar uma conduta intolerante e visivelmente contraditoria
com a sabedoria dos evangelhos, que ensinam, por exemplo, 0 amor ao inimigo e o oferecer a
outra face. Esta critica aliada a defesa da tolerancia acontece de modo incipiente no periodo
Renascentista (0 que inclui as contribui¢des do humanismo e da propria Reforma Protestante)
e depois com o Illuminismo do século XVIII, sobretudo em fildsofos como Espinoza, Locke e
Voltaire. Gostaria, antes de avancar, de me deter brevemente a ideia de tolerancia em Voltaire.

A obra mais contundente de Voltaire sobre a tolerdncia sem divida é seu Tratado
sobre tolerancia. Voltaire, como um bom iluminista, apela para a ética proveniente do direito
natural, o da tolerdncia, que para ele se resume na méxima negativa (muito semelhante a de
Jesus, ou como elaborada positiva e universalmente no “imperativo categérico” de Kant’’):
“Ndo faca o que ndo gostaria que lhe fizessem”. Se todos 0s homens de sua época, portanto,
se orientassem por este direito, jamais poderia haver ocasido em que um chega para outro e
diz: “Creia naquilo que eu creio e no que vocé ndo pode crer ou morrera” (VOLTAIRE, 2006,
p. 33). Na pratica, porém, muitas vezes prevaleceu o que Voltaire chamaria de antinatural
direito a intolerancia, mas que tenho minhas ddvidas se este é tdo contrario a natureza humana
assim — embora aqui ndo me cabe perscrutar essa natureza. Este direito Voltaire compara ao
direito dos tigres, mas que, aplicado ao caso humano, se torna ainda mais barbaro, pois,
segundo ele, “os tigres dilaceram sendo para comer, enquanto nés nos dilaceramos por causa
de alguns parégrafos” (VOLTAIRE, 2006, p. 33). O perigo da intoleréncia, como assevera
Aldo Natale Terrin:

E bastante grande quando uma religido acredita poder “dispor” de
Deus a seu arbitrio como principio regulador de toda verdade. A

%" para Kant, a questdo do dever nos coloca em relagdo direta com uma lei ou principio, que deve gerar uma acio
proveniente da “propria vontade” e ndo da “vontade em geral”. Dai nasce o que ele chama de imperativo
categérico: “Assim age de modo que a maxima de tua acdo possa tornar-se uma lei universal” (KANT, 2010, p.
159).
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intolerancia de fato é o outro lado da moeda, consequéncia Ultima das
proprias convicgdes quando se fundamentam na ideia de que o proprio
divino se sujeita as leis da nossa ldégica e portanto estamos
convencidos de que ndo pode haver outra verdade, outra liberdade,
outro modo de conceber Deus e 0o mundo (TERRIN, 2004, p. 338).

E isto se torna ainda mais crucial entre religides monoteistas, em especial o
cristianismo, o que sugere a necessidade, quando do encontro ou dialogo entre as religides no
espago publico, de se evitar que a verdade como concepcdo metafisica seja usada como
arbitro das decisdes ou meio de favorecimento desta ou daquela cosmovisdo. Fica evidente,
portanto, que a defesa da tolerancia de Voltaire tem seu foco no monoteismo, mormente o
cristdo, e se vale do espirito do direito natural que supostamente garantiria a todos, numa
época de esclarecimento, a liberdade de crenga, de religido e de opinido. Por isso, ele
questiona de modo quase apologético se a mais perigosa de todas as supersticbes ndo seria
aquela “de odiar seu proximo por causa de suas opinides” (VOLTAIRE, 2006, p. 97).

Como a abordagem de Voltaire ndo se trata de uma investigacdo fenomenoldgica da
religido, mas de um aporte filosofico a tolerancia a partir do caso da religido cristd de sua
época, ndo encontramos em sua obra uma andlise mais profunda sobre as razdes que levam
pessoas a agirem de maneira tdo passional e violenta — ou seja, ignorando “virtudes” como a
tolerancia — quando o assunto é religido. Isso gostaria de abordar no tdpico seguinte.

Entrementes, retorno a sua definicdo inicial de “tolerancia”. Segundo ele, a tolerancia
como virtude funda-se em uma limitagdo humana: somos fracos e err6neos. Como
poderiamos, entdo, ndo tolerar os erros ou as diferencas dos outros? Para André Comte-
Sponville (1999, p. 129), a tolerancia decorre também de uma fraqueza teorica, isto €, da
“incapacidade em que estamos de alcancar o absoluto”. A pré-condigdo para a tolerancia,
assim, seria a mutua assungdo de tal “fraqueza”, o que propiciaria idealmente relagdes
cordiais, respeitosas e tolerantes. A questdo é o que, num contexto de litigio e matua
afirmacéo de valores e crencas religiosas, levaria as pessoas a tal assungdo e reconhecimento?
Haveria limites para o uso da tolerancia entre adeptos de crencas e convicgdes diametralmente
opostas? Como preconizar respeito, didlogo e tolerancia sem gerar o que Terrin (2004, p. 340)
chama de *“vale tudo das identidades religiosas” num contexto pluralista?

A discussdo parece estar longe de um ponto final — se é que se pode almejar tal coisa
em se tratando de religido. Talvez seja de ajuda um principio que 0s romanos usavam para
assuntos de ofensa religiosa ou ofensa ao sagrado: “Compete exclusivamente aos deuses
cuidar das ofensas feitas aos deuses” (Apud. VOLTAIRE, 2006, p. 37).
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2. O caso da “Praca Islamica” em Londrina

Gostaria de prosseguir utilizando a narrativa de um caso, ocorrido na cidade de
Londrina no ano de 2011, como emblema para esta discussédo, com a inten¢éo de nos conduzir

a uma reflexo sobre o que chamarei aqui de “razdes proprias da religido”.

2.1. O polémico caso da “Praga Islamica” em Londrina

Em meados de junho de 2011, foi apresentado na Camara Municipal de Londrina o
Projeto de Lei 115/2011 — proposto pelo vereador Rony dos Santos Alves, e assinado pelos
vereadores Joel Garcia, José Roque Neto, Ivo de Bassi, Jairo Tamura, Martiniano do Valle
Neto e José Roberto Fortini — que visava denominar “Praga Islamica” uma area publica
localizada na confluéncia entre duas avenidas desta cidade, autorizando a construgdo de um
monumento em homenagem ao povo islamico na referida area. O monumento seria construido
com recursos de iniciativa privada e sob a supervisdo das secretarias municipais de Cultura e
Obras. Tal intento, porém, ndo passaria livre de polémicas numa cidade majoritariamente
catélica e permeada, ainda que tacitamente, por certa “ética protestante” como Londrina®.

No dia da votagdo do projeto, o secretario executivo do Conselho de Pastores de
Londrina (CPEL), fez circular um email entre varios lideres religiosos (evangélicos, em sua
maioria) alertando para a urgéncia da questdo para os cristdos da cidade. Em seu relato, o
secretério, pastor auxiliar de uma das maiores igrejas evangélicas da cidade, relatou que a
diretoria do Conselho de Pastores havia se reunido com o vereador Rony Alves, autor
principal do projeto, com o objetivo de alerta-lo quanto ao ato de privilegiar uma religido em
detrimento das outras, e sugerindo uma revisdo do projeto com o intuito de “amadurecer a
proposta” (SIMAO, 2011). O teor da mensagem, porém, parece revelar mais o desejo de veto
que de amadurecimento da proposta.

Sendo, vejamos. Com o anseio talvez de mexer com os animos daqueles lideres para a
mobilizacéo contra tal projeto, o pastor-secretario aproveitou a ocasido do email para anexar
uma carta de um ex-aluno do professor, vereador Rony Alves, que supostamente havia sido

enderecada a ele com o intuito de demové-lo da ideia do projeto. Dizia a carta:

% \Ver sobre esta discussdo no capitulo 1 de minha dissertagdo As metamorfoses do sagrado no protestantismo
brasileiro (MENEZES, 2009, pp. 33-36).
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Bom dia Prof. Rony, ja fui seu aluno no colégio Canada ha uns 18
anos (...) e também te conheco da igreja Metodista. Ouvi falar desse
PL que denomina de Praca Islamica a rotatéria da Av. Santos Dumont
x Av. JK. Qual ndo foi minha surpresa ao procurar no site da CML e
ver que o projeto é de sua autoria. N&o sei quais suas motivagdes para
fazer tal gentileza com a comunidade islamica, mas muito me intriga
um cristdo propor uma homenagem aos mugulmanos. Mas enquanto
aqui eles sdo tratados a pdo de 16, nos seus paises de origem, oS
cristdos sdo perseguidos, presos e mortos. Ndo faz sentido um cristéo
contribuir para o projeto da Fraternidade Mugulmana, projeto global
que visa & instauracdo de um estado islamico mundial e a destruicéo
do cristianismo, est a pleno vapor na Europa e Estados Unidos e
crescendo cada vez mais no Brasil. Homenageando os islamicos, vocé
estd colaborando para destruicdo da sua propria religido. Portanto,
antes de dar continuidade a esse PL, peco encarecidamente que se
informe um pouco sobre o assunto e reflita se € isso mesmo que a
populagéo de Londrina precisa... (SIMAO, 2011).

Ao final da carta, o ex-aluno ainda apresenta uma lista de blogues aparentemente
escritos e mantidos por cristdos, contendo vérias noticias sobre a expansdo islamica pelo
mundo, sobre as atrocidades do fundamentalismo islamico, sobre a atualidade da Jihad, a
perseguicdo e intolerancia que pessoas declaradamente cristds sofrem em paises islamicos, e
assim por diante, para de alguma forma alertar e informar os cristdos quanto a necessidade de
uma contraofensiva proselitista, sobretudo no ocidente europeu, onde o cristianismo ainda é
majoritario entre 0s monoteismos, mas vé sua hegemonia ameacada a cada dia diante do
secularismo e da didspora islamica. Vale ressaltar que o autor do email endossou esta carta,
alegando que ela “sintetiza bem o sentimento do segmento cristdo em Londrina” (SIMAO,
2011). Resta saber se as demais variantes do “segmento cristdo” desta cidade concordariam
ou ndo com essa afirmagao, sendo este um segmento téo dividido em todos os sentidos.

E praticamente inegavel que existem perseguic@es e outras formas de retaliagio a
adeptos do cristianismo em paises islamicos; quase toda semana sai algum caso no noticiario
mundial que denuncia tais radicalismos. Mas ndo se pode querer usar dois pesos e duas
medidas ao se referir a sociedades em que a religido se estabelece e se estrutura de modos t&o
distintos, como é o caso do Ird, por exemplo, em que o Islamismo é a religido oficial do
estado e onde cerca de 90 a 94% da populacdo pertence ao ramo xiita do Islamismo, e a do
Brasil, uma nag&o plurirreligiosa (embora majoritariamente cristd) e que, desde a Constituicdo
de 1891, se estabelece oficialmente como um estado laico. Ademais, segundo o Censo de
2010 do IBGE, considerando a populagdo residente por religido, o total de adeptos do

Islamismo é de 35.167 (pouco menos de 0,02%), num pais com quase 200 milhdes de
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habitantes. Ao que parece estamos amplamente distantes do alarde anunciado na carta quanto
a “instauracdo de um estado isldmico mundial e a destrui¢do do cristianismo” no Brasil, ou
mesmo de um amplo espectro pluralista para aléem do contexto cristdo. Além do mais, a carta
ainda parece instigar uma espécie de revide no estilo “olho por olho, dente por dente” ao Isla
“aqui”, j& que “I&” os cristdos ndo recebem homenagens, pelo contrario, s&o perseguidos,
torturados e mortos.

Apesar de todo o alarde, o caso da “Praca Islamica” foi, por hora, encerrado com a
aprovagdo do Projeto de Lei 115/2011 com catorze votos a favor, dois contra e duas
abstencdes, sendo promulgada a lei em 20 de julho de 2011. O detalhe foi que um dos
vereadores ndo votou, o pastor evangélico Gerson Aratjo (PSDB), e os dois que votaram
contra sdo também evangeélicos: Eloir Valenga (PT) e o (ja falecido) pastor Renato Lemes
(PRB). O incdmodo em relacdo a “Praca Islamica”, assim, parece ter dois elementos: (a) pelo
argumento de um dos pastores do CPEL, por se privilegiar uma religido em detrimento das
outras; (b) pelo teor da carta do ex-aluno, o fato de um vereador cristdo (membro da Igreja
Metodista em Londrina) propor um projeto de lei que, em sua sumula, homenageia uma
religido “inimiga”.

Quanto a isto, gostaria de fazer algumas consideracdes:

a. De fato, em um pais laico, democratico e de direito, ndo se deve privilegiar uma
religido em detrimento de outras, mas espera-se a adogdo de uma neutralidade positiva, “onde
haja isencdo por parte do Estado, tanto para entidades religiosas de amplo espectro como
também para as ndo-religiosas” (FONSECA, 2011, p. 136). Isso em tese. Na prética, torna-se
uma utopia quando cerca de 87% dos brasileiros se declara cristd. E claro, isso nfo elimina o
aspecto da diversidade e pluralidade, mesmo interna as religiGes, o que torna ainda mais
complexa a tarefa de analisar o campo religioso no Brasil.

b. Nesse sentido, 0 segmento cristdo de Londrina ndo tem exatamente do que reclamar,
pois em 1977, durante o primeiro mandato do prefeito Antnio Belinati, foi construido o
chamado “Monumento a Biblia”, em homenagem as Escrituras Sagradas dos cristdos, fato
ignorado pelos lideres religiosos que se opuseram ao projeto da “Praga Islamica”. Quer dizer,
0 “Monumento a Biblia” ndo é questionado; o crucifixo ou a imagem da Santa na parede de
Escola Pdblica ndo sio questionados; mas um simbolo dedicado ao Isla sofre reptdio? E um
tipico caso de inversdo, em que religiosos (no caso, o0s evangeélicos no Brasil) que tém um
“projeto de maioria” (ainda mais com o crescimento explosivo das ultimas décadas) se

comportam como se ainda fossem “minoria” (ver: GIUMBELLI, 2006, p. 234, 239).
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C. Entdo, parece que Gianni Vattimo (2004, p. 123) foi assertivo em sua critica sobre o
ocidente liberal, quando defende que “o espaco leigo do liberalismo moderno é mais religioso
do que o préprio liberalismo e o0 pensamento cristdo estdo dispostos a reconhecer”, até porque
a ideia de pluralismo, liberdade de crenga e opinido, e tolerancia, como Vvimos,
desenvolveram-se no seio de um ocidente ainda ndo totalmente emancipado da égide da
cristandade; o mesmo vale para o Brasil e, pelo visto, para Londrina. Ou seja, o estado é laico
si, pero no mucho companheiro!

d. A prépria Camara Municipal de Londrina h4 anos tem dado motivos para esse tipo de
critica. O principio de laicidade e igualdade de religido é violado nesta casa todo inicio de
uma nova sessdo ordinaria, quando o presidente abre os trabalhos dizendo: “Em nome de
Deus, declaramos aberta a presente sessao” — se bem que esse “Deus” poderia ser Ala, Jesus,
Krishna ou Buda. Porém, em seguida, tem sido costume que um/a vereador/a leia um texto da
Biblia em voz alta, e assim a sessdo prossegue normalmente. Caso se respeitasse mesmo a
laicidade do estado, ou ndo se faria uso dos recursos acima descritos, ou, por bom senso,
deveria ser proposto um rodizio para que o Alcoréo, a Tor4, a Codificagdo Espirita de Allan
Kardec, o Livro de Mérmon e assim por diante, também pudessem ser lidos. Ou seja, no
espago publico de uma sociedade laica, ou se contempla e aceita outras representacdes de
crenga, ou ndo estamos em uma democracia de fato. Todavia, como bem lembra Emerson
Giumbelli (2006, p. 231, grifo meu):

O Estado moderno, mesmo quando abragca, mais ou menos
declaradamente, mais ou menos extensivamente, 0s principios
laicizantes ou secularistas, ndo precisa recusar aos seus cidaddos o
engajamento religioso. Basta-lhe encontrar os meios através dos quais
consiga neutralizar esses engajamentos, de modo a efetivar a
autonomia da maquina politica e dos atos civis em relagdo aos
assuntos religiosos. Dai exigéncias tais como auséncia de vinculos
materiais e simbdlicos entre Estado e religides e a supressdo de toda
referéncia religiosa nas &reas reguladas pela lei.

e. Por fim, por tras do intento de vetar a manifestacdo religiosa alheia, pode estar o
“medo a diferenca”, ao estranho & “minha opinido”, “meus credos” e “meu lugar”,
construindo-se “argumentacdes das mais diversas para tentar demonstrar que ‘o de sempre’ é
o verdadeiro, o objetivo, o normal e o saudavel”, enquanto aquilo que se apresenta “como
novidade é na realidade uma tentativa de desorganizacdo e ameaca a ordem” (PANOTTO,
2013). Ou ainda o que Vattimo chama de “violéncia metafisica” (2010, 2004, 1996), que

preconiza a superioridade de uma “Verdade” sobre outras com a finalidade de prevalecer,
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dominar e controlar, e definir quem “é” e quem “ndo €”, quem esta “dentro” e quem esta (e
deve permanecer) “fora”. O perigo é que, como disse Rubem Alves (2002, p. 150), “as
certezas andam de méos dadas com as fogueiras”. Aqui encontramos um dos entraves que,
segundo Alexandre Brasil Fonseca (2011, p. 136), limitam a extensdo da contribuicdo
evangélica a democracia, que ele define como “o constante habito de demonizar o outro”,
concluindo que “mesmo sendo apontados elementos democraticos nesta pratica (...), parece-
nos necessaria a existéncia de um maior respeito e convivéncia com o diferente para uma

efetiva contribuicdo na esfera politica”.

3. Sobre as “razdes proprias” e a ambiguidade da religido

Nesta ultima parte, quero prosseguir apoiado no aporte da filosofia da religido para
pensar em razBes proprias e ambiguidades da religido que, porventura, emergem do caso
acima analisado. Parodiando o conhecido dito de Blaise Pascal, a religido tem razbes que a
propria razdo desconhece. Ela envolve o intelecto, é claro, mas menos o intelecto que o
coracdo, e menos 0 coragdo que as entranhas. Um religioso vive por certos principios, e na
defesa apaixonada desses principios os perde muitas vezes de vista, sendo capaz de afirma-los
como confissdo, mas nega-los, consciente ou inconscientemente, como pratica. As préaticas
religiosas, desse modo, nem sempre coadunam com as teorias provenientes de uma
determinada religi&o.

Nesse sentido, vale apelar para a, quem sabe polémica, mas contundente, afirmacdo de
John Caputo de que “a religido é para os amantes, apaixonados pelo impossivel, que fazem

com que o restante de nds pareca vago”, ao que ele completa dizendo que:

Na religido, o amor de Deus est4 exposto habitualmente ao perigo de
confundir-se com a profissdo de alguém ou o ego de alguém, ou o
género de alguém, ou a politica de alguém, ou a ética de alguém, ou o
esquema metafisico favorito de alguém, ao qual este se sacrifica de
maneira sistematica. Entdo, ao invés de fazer sacrificios pelo amor de
Deus, a religido se inclina a fazer um sacrificio do amor de Deus
(CAPUTO, 2005, p. 121, traducéo minha).

Pode-se depreender desta fala de Caputo que toda forma de religido é um tipo de
antroporfismo; fala-se do “amor de Deus”, da “vontade dos deuses”, do sacrificio “para Deus”,
mas, no fim, o que isto significa? Como ndo atrelar as experiéncias e significacdes do sagrado

com as paixdes e idiossincrasias do humano, do profano, do mundano? Ademais, outra razéo
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propria da religido é que, ao que parece, ela mexe ndo apenas com 0s gostos, preferéncias ou
meras opinides das pessoas, mas, em grande parte, com o “tudo ou nada” de sua existéncia. E
isso que Caputo expressa no livro Truth (2013), onde ele reflete sobre a verdade e sua relagéo

com a religido. Em suas proprias palavras:

Religido envolve nossas mais profundas convicgdes e mais
apaixonadas crencas sobre nascimento e morte, doenga e salde,
infancia e velhice, amor e inimizade, guerra e paz, misericordia e
compaixdo. Por essa razdo é que pessoas religiosas sdo capazes de
investir a vida toda trabalhando em favor dos pobres e dos doentes,
dedicando-se as vitimas da AIDS na Africa, por exemplo, e também
porque, em contrapartida, sdo igualmente capazes de incendiar um
lugar colocando-o abaixo em um acesso de intolerancia. A religido €
irredutivel tanto a um quanto ao outro e remover a raiva é remover a
paixdo; mas se vocé remover a paixdo, remove também a religido.
Conquanto haja religido, bem como paixdo, a chance para a justica
sempre vira acompanhada do risco da injustica (CAPUTO, 2013, p. 61,
traducdo minha).

E essa ambiguidade da religido que pode tornar artificial e até inGtil o discurso sobre
“paz” ou “tolerancia” entre as religides ou convicgdes semelhantes, caso ndo se reconhega que
a violéncia, a guerra, a disputa, a intolerdncia, ddio e injustica sempre fizeram parte da
histdria das religides em todo 0 mundo tanto quanto, ou mesmo em decorréncia das diferentes
préticas e preceitos sobre o0 amor, a tolerancia, o respeito, a justica, equidade, paz, e assim por
diante. N&o sdo os deuses que estdo em guerra, mas 0S seus seguidores. Eliminar esta
ambiguidade — parece-me que este é o ponto de Caputo — é 0 mesmo que remover a religido.

Por essa razéo, parte fundamental do discurso dos ateistas®® converge na diregdo de
que se abolirmos a religifio do mundo, haveria menos guerras, menos violéncia, menos
intolerancia. A historia contemporanea das religides no Brasil, porém, parece seguir em outras

direcBes, que reverberam tanto no desejo de mais religido®, por um lado, quanto no anseio

% Como é o caso de Sam Harris em seu livro Carta a uma nacéo crista (2007), e Richard Dawkins em seu Deus,
um delirio (2007). O segundo, ja no prefacio de seu livro, convida os leitores, no espirito da misica “Imagine”,
de John Lennon, a imaginar um mundo sem religido e, consequentemente, sem guerras, ataques suicidas,
cruzadas, massacres, perseguicdes, evangélicos televisivos extorquindo dinheiro de seus fiéis, e assim por diante
(DAWKINS, 2007, p. 14). A descrenca em Deus e desejo de extirpacdo da religido da face da terra é o que
diferencia estes “neoateus” dos chamados “sem religido”, por exemplo. N&o se pode, dessa forma, colocar no
mesmo bojo de anélise os ateistas, agndsticos e sem religido (ver nota 6).

% Como denuncia, por exemplo, o crescimento vertiginoso dos evangélicos no Brasil (segundo Censos do IBGE
de 2000 e 2010): de cerca de 26 milhdes (ou 15,4% da populagdo) em 2000, para cerca de 42 milhdes (ou 22,2%
da populagdo) em 2010 (Ver: IBGE - <http://www.ibge.gov.br/home>).



129

por menos religido, sem perder, porém, o elemento da transcendéncia®’. Embora se encontrem
em categorias diferentes, ambos, porém, parecem partilhar do mesmo processo de
“reencantamento do mundo”.

Consideragoes finais

O percurso aqui adotado comegou com a ideia de tolerancia, a partir de Voltaire,
reconhecendo sua importancia num mundo moderno e em vias de pluralizagéo, mas também
suas limitacOes, tanto do ponto de vista histérico — uma vez que a ideia aparece como uma
espécie de concessdo cristd ou de salvo conduto as “demais” manifestagdes religiosas
emergentes — quanto do ponto de vista ético, perguntando-se sobre quais, afinal, sdo os limites
da toleréncia em relacéo, por exemplo, as atrocidades, injusticas e maldades cometidas pelos
humanos, muitas vezes “em nome de Deus”. E possivel, por exemplo, tolerar quem no tolera,
guem mata, quem oprime, quem violenta? No discurso de Voltaire a tolerancia aparece como
antidoto a intolerancia, obviamente, mas também como dendncia as crueldades que no seio e
com a anuéncia da religido se cometeu (e, infelizmente, ainda se comete).

A impressdo que tenho, porém, € que o corolério da tolerancia segundo Voltaire — o
perddo, a compaix&o, a aceitagdo do outro ser humano téo cheio de falhas e limitagdes quanto
eu — extrapola, enquanto “exigéncia”, os limites daquilo que até entdo conhecemos
historicamente como “praticas realizadas” de tolerancia. A percepcao é que, considerando as
“razdes proprias” e as ambiguidades da religido, conforme analisadas h& pouco, as pessoas em
suas crencas estdo dispostas a tolerar, mas “até certo ponto”, ou seja, até o ponto em que, por
exemplo, a tolerancia ndo significa ter de negociar, ou mesmo minimizar em nome da
convivéncia ou do bem comum, convicgdes “fortes” de fé. Dai a recorréncia a ideia de John
Caputo sobre a religido como sendo ndo um processo racional, mas um negdcio feito “para os
amantes”, que se entregam passionalmente & causa, custe o que custar.

Vivemos, porém, em um pais democratico, em um estado laico onde temos garantia,

por lei, de liberdade de expresséo, ideologia, crenga e culto, e assim por diante. Ou seja, a

*LE 0 que aponta, por exemplo, Marcelo Ayres Camurca (2006, p. 45) ao comentar sobre o percentual de
crescimento significativo da categoria dos “sem religido” ja no Censo do ano 2000 (de 4,8% da populagdo para
7,3% — sendo que em 2010 este indice subiu para 8%). Para ele, “o percentual dos ‘sem religido’, mais que
expressar um crescimento do indiferentismo religioso, revela a eclosdo de uma ‘religido invisivel’, (...) marcada
pela desfiliacdo dos individuos das instituicdes religiosas e a opcdo destes por uma religiosidade propria,
montadas a partir de um “‘mercado religioso”. Assim, a postura dos “sem religido”, talvez, parta do rechaco do
dogma, do fundamentalismo e legalismo das “grandes religides”, e, em contrapartida, da valorizacao das belezas
e variedades contidas no sentimento religioso. “Nisto se percebe”, defende Friedrich Nietzsche (2005, p. 93),
“que os espiritos livres menos ponderados se chocam apenas com os dogmas, na realidade, e conhecem bem o
encanto do sentimento religioso; é doloroso para eles perder este por causa daqueles”.
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constituicdo é o suporte legal para a diversidade. Mas, como vimos no caso da “Praga
Islamica”, mesmo com as miriades de religides que comp8em esse mosaico que € campo
religioso brasileiro, o suporte legal ndo é o suficiente para formar cidaddos que, para além de
seus credos particulares, devem se conscientizar do direito a diversidade, mesmo que ao redor,
a depender de onde se esta, veja-se “apenas cristdos”, como enfatizou Pierucci (2006). A
questéo e o desafio do pluralismo ainda permanecem, pois as disputas e a intolerancia existem
mesmo internamente entre os diferentes grupos do segmento cristdo. O cristianismo brasileiro
é cada vez mais uma religido no plural, mas nem sempre pode ser vista como mais tolerante
por isso. O contrério parece ser plausivel nesse caso: quanto maior a pluralidade, maior a
intolerancia.

Portanto, como “garantir um espago de legitimidade para expressdes religiosas
diversas” (VATTIMO, 2004, p. 125), e minimizar o risco, sempre iminente na religido, da
intolerdncia? A proposta de Gianni Vattimo, embora utdpica, parece-me plausivel, original e
arrojada (j4 que estamos falando de um fildsofo e ndo de um te6logo), pois faz uso de um
principio religioso de uma forma “ndo religiosa”, dando a entender que o antidoto contra os
males provocados pela religido podem se encontrar ndo fora, mas dentro das proprias religides.
Basta se observar o que elas mesmas pregam. No caso do cristianismo, objeto de estudo de
Vattimo, isto se encontra na mensagem da caridade (amor altruista) e na ideia de encarnagéo
como “dissolucdo do sagrado enquanto violéncia” (VATTIMO, 1996, p. 37). Dialogando com
a teoria da violéncia do sagrado, de René Girard, Vattimo afirma que a encarnagéo do Cristo
ndo resulta do desejo divino de saciar a propria ira proporcionando outra vitima — como
ocorre nos mecanismos sacrificiais em varias religiées — mas para liquidar com o casamento
entre a violéncia e a religido (VATTIMO, 1996, p. 36), a0 menos como norte e possibilidade.

O fim deste nefasto matrimonio ocorreu no que o proprio Girard chamou de triunfo da Cruz:

A vitéria do Cristo nada tem a ver com a de um general vitorioso: em
lugar de infligir sua violéncia aos outros, € o proprio Cristo que a sofre.
(...) Longe de ser obtido pela violéncia, o triunfo da Cruz é o fruto de
uma rendncia tdo total que a violéncia pode se desencadear sobre o
Cristo até ficar saciada, sem suspeitar de que, desencadeando-se, torna
manifesto o que lhe interessa dissimular, sem suspeitar de que esse
desencadeamento dessa vez vai se voltar contra ela, pois sera
registrado e representado fielmente nos relatos da Paixdo (GIRARD,
2012, p. 200, 201).

O triunfo da Cruz, nesse sentido, quando ocorrido e toda vez que reencenado na vida,

tem contornos de fracasso. Assume-se que, para vencer a violéncia, é preciso ndo reagir com
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mais violéncia, é necessario, para fins mais nobres por assim dizer, abracar a derrota. Observe
que o sentido do uso da “cruz” é bem distinto, por exemplo, do espirito cruzado, de conquista
de almas, de conversdo do outro & “minha religido” ou “a verdade”. Nos termos da releitura

filosofica de Vattimo:

Poderiamos sintetizar esta proposta em uma especie de slogan: do
universalismo a hospitalidade. De resto, a difusdo de posicOes
fundamentalistas, ou de formas de apartheid comunitaristas, mostra
claramente, a meu ver, que no mundo babélico do pluralismo as
identidades culturais, e especialmente religiosas, estdo destinadas a
acabar em fanatismo, a menos que nao aceitem ser vividas em um
espirito explicitamente fraco (VATTIMO, 2004, p. 126, grifos do
autor).

A trajetdria que conduz a religido da tolerancia a caridade, portanto, € uma trajetoria
em que se mina o litigio entre adeptos de diferentes credos e convicgbes pela via do
enfraquecimento voluntario, ou, nos termos de Bauman (2010, p. 179), por uma “modéstia
autoimposta, adotada e praticada por ‘todas as formas de vida”. Trata-se, neste caso, de uma
“paixd0” de outra ordem, que pde termo nos &nimos acirrados das paixdes fanaticas. Nesse
aspecto, somente a caridade, retomando o que j& disse, pode cumprir o corolario da tolerncia,
conforme a entendia Voltaire, indo além da simples ideia de tolerancia como o ato de suportar
o diferente para, quem sabe, o de celebrar, aprender e amadurecer através das diferencas,

religiosas ou ndo.
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Resumo: A Igreja Holiness é uma instituicdo religiosa pentecostal de origem japonesa
fundada em 1901, a partir de contatos com o “Movimento Missionario Norte-Americano”,
durante a chamada “Primeira Onda Pentecostal” no Brasil. A chegada da Igreja Holiness ao
pais ocorreu no ano de 1925 e 13 anos apos este acontecimento foi instituida uma de suas
sedes na cidade de Londrina. A partir da observagdo participante, realizada na sede de
Londrina, foi possivel perceber que apesar de estar presente na cidade hd aproximadamente
76 anos ela continua sendo predominantemente frequentada por membros de descendéncia
japonesa, dentre eles hd imigrantes idosos que ndo fazem uso da lingua portuguesa. Foram
necessarias contribuicdes advindas da Sociologia das ReligiGes e da Escola de Chicago no que
tange o processo de observagdo participante, bem como um levantamento bibliografico sobre
a tematica. Este trabalho apresenta as caracteristicas centrais da instituicdo londrinense e da
prética religiosa de seus membros, foi possivel perceber o papel histdrico desempenhado pela
instituicdo e sua importancia em termos da socializagdo dos descendentes nipo-brasileiros de
Londrina.

Palavras-chave: Sociologia das Religides. Religiosidade nipo-brasileira. Movimento
Pentecostal. Antropologia Urbana.

Introducédo

Este artigo foi elaborado a partir da expansdo da analise dos resultados obtidos do
trabalho de observagdo de campo realizado na instituicéo religiosa Igreja Evangélica Holiness
de Londrina para o cumprimento dos requisitos de concluséo da disciplina optativa “Estudos
de Religides e Religiosidades”, ofertada em 2013 pelo departamento de Ciéncias Sociais da
Universidade Estadual de Londrina (UEL-PR).

A selecdo desta instituicdo para a observagdo de campo ocorreu em fungdo da
relevancia das questdes vinculadas a presenca dos imigrantes japoneses na cidade de Londrina
e das religiosidades orientais que refletem tal presenga, sobre as quais pouco foi produzido. A
Holiness foi selecionada por representar de modo especial a dindmica cultural do espago
religioso na modernidade combinando diferentes elementos étnicos religiosos e culturais.

A lIgreja Evangélica Holiness de Londrina compbe - ao lado da Sociedade

Missionaria Oriental, Igreja Local, Igreja Gnostica Oriental, Templo Budista Hompoji,

Universidade Estadual de Londrina (UEL).
Universidade Estadual de Londrina (UEL).
Universidade Estadual de Londrina (UEL).
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Templo Budista Honganji e Templo Budista Hongwanjio — o quadro mais expressivo de

religiosidades orientais na cidade.
A origem da Igreja Holiness e sua chegada ao Brasil

A pesquisa de campo e a bibliogréafica permitiram a constatacdo da inexisténcia de
produgdes académicas engajadas em estudos sobre religiosidades que abordassem de modo
especifico o caso da Igreja Evangélica Holiness, ou que trabalhassem de alguma forma com o
tema de sua origem e histdria, bem como sua instalagdo no pais.

As fontes disponiveis para a investigacdo sobre o surgimento e a historia desta
instituicdo religiosa foram os sites institucionais de sedes da propria Igreja Evangélica
Holiness em vérias cidades brasileiras.

De acordo com informagdes histéricas disponibilizadas em tais sites® oficiais da
Igreja Holiness no Brasil, de Curitiba e de Londrina verificou-se a existéncia de uma ampla
relacdo entre a histéria do surgimento da instituicdo e a histéria do Movimento Pentecostal
norte-americano e sua expansdo no inicio do século XX.

Os dados sobre o processo historico e social coletados na pesquisa eletrdnica
citada indicam que no final do século XIX o pastor Juji Nakada liderava, ao lado de sua
esposa, uma das sedes da Igreja Metodista no Jap&o, porém desejava abandonar seu ministério
por estar desmotivado com o que para ele seria um baixo indice de japoneses evangelizados
(cerca de 20% da populac&o®).

Antes de desistir de sua lideranca ele viajou a pedido de sua esposa até o Instituto
Biblico Moody** localizado na cidade de Chicago, em lllinois (Estados Unidos), onde teve
contato com pressupostos teoldgicos do Movimento Pentecostal e conheceu o casal Charles e
Lettie Cowman, ambos missionarios da Igreja Metodista da Graca.

O pastor Juji retornou ao Japédo onde iniciou a fundagdo da Sociedade Missionaria
Oriental que posteriormente, com a visita e apoio do casal de missionérios que havia

conhecido no Instituto, se tornou a primeira Igreja Holiness do Japdo (fundada em 1901).

32 \Web sites que disponibilizam a histéria da Igreja Holiness:

Igreja Evangélica Holiness do Brasil: http://www.holiness.org.br/holiness/ - acesso em 09/08/2014 as
21hrs33min.

Igreja Evangélica Holiness de Curitiba: http://www.holinesscwb.com/ - acesso em 09/08/2014 21hrs47min.
Igreja Evangélica Holiness de Londrina: http://holinesslondrina.wordpress.com/ - acesso em 09/08/2014
22hrs03min.

% Fonte eletronica: idem.

¥ 0 Moody Bible Institute localiza-se em Chicago e continua ativo até a atualidade. Para maiores informacdes
visite 0 endereco eletronico do Instituto: http://www.moody.edu/
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A palavra inglesa holiness, escolhida para 0 nome desta instituicdo, corresponde a
palavra “santidade” na lingua portuguesa e marca a importancia da “doutrina da santificacdo”
que juntamente com elementos da tradicdo wesleyana® compde o corpo teolégico dessa
instituicdo religiosa.

A Igreja Holiness se identifica, portanto, como uma igreja evangélica de matriz
pentecostal, com origens justamente no contato entre a Igreja Metodista (que por sua vez tem
raizes no protestantismo histérico) e o Movimento Pentecostal Norte-Americano, que se
relaciona a ideia de “avivamento espiritual” por meio do contato com elementos sobrenaturais
do credo protestante, como, por exemplo, experiéncias de batismo no Espirito Santo.

A primeira Igreja Holiness do Brasil foi instituida em 1925 na cidade de Registro
em S&o Paulo, ou seja, apenas 24 anos apos sua fundacdo no Japdo, fato que se relaciona com
a chegada de imigrantes japoneses no pais. O nimero de IEHSs (Igreja Evangélica Holiness)
foi se ampliando conforme crescia o nimero de imigrantes de oriundos do Jap&o. Atualmente,
segundo o site nacional da propria instituicdo, existem 46 sedes da Igreja Evangélica Holiness

no Brasil.
A Igreja Holiness de Londrina

A institui¢do localiza-se na Rua Terezina na Vila Shima Bokuro, bairro situado na
regido central de Londrina — Parand. A igreja foi fundada 13 anos apés a chegada da Igreja
Holiness do Brasil (1938), ou seja, esta presente na cidade ha 76.

Apesar do considerdvel periodo de tempo em que se consolidou na cidade, a
Igreja Holiness, continua sendo frequentada predominantemente por imigrantes japoneses da
cidade e seus descendentes.

Durante nossa pesquisa de campo nos cultos dominicais fomos recebidos por
alguns membros da igreja que nos apresentaram alguns aspectos da histdria da igreja na
cidade e nos mostraram seu espaco fisico.

A primeira caracteristica fisica, externa que merece destaque, do templo da Igreja
Evangélica Holiness de Londrina é o nome da Igreja em escrita japonesa gravado na fachada
de granito logo na entrada do espaco fisico da instituicdo. Em seguida, no hall de entrada est4
afixado um memorial informando sobre a historia do surgimento da Holiness na cidade e sua

relagdo com o processo de imigragéo.

% Preceitos teoldgicos elaborados por John Wesley, tedlogo britanico que apds romper com o anglicanismo foi o
lider religioso do movimento metodista, que posteriormente culminou na fundacio da Igreja Metodista.
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Ao lado da entrada encontra-se uma grande mesa com Varias versdes de biblias
que estavam a venda. A maioria delas escrita na versao japonesa, outras em lingua portuguesa.
No mesmo local onde eram vendidas as biblias estavam dispostos alguns produtos naturais,
como, por exemplo, ervas para chas curativos.

Era facil nos identificar como visitantes e pesquisadores. Contabilizamos entre as
pessoas presentes que apenas Seis pessoas que ndo possuiam caracteristicas fenotipicas
japonesas, enquanto cerca de 30 pessoas possuiam eram nipo-brasileiros. A grande maioria
dos fiéis frequentadores dessa denominacdo é de origem japonesa, 0s demais s&o maridos ou
esposas de outros membros japoneses.

No templo notamos varios aspectos diferentes dos religiosos brasileiros, como as
faixas com escritos japoneses decorando o altar. Nele hd também um estidio de som e
traducdo, as tradugdes simultaneas dos cultos séo apresentadas no local e transmitidas, online
na internet, na lingua japonesa. Segundo o depoimento oral do pastor, essa traducdo
simultanea é necessaria por conta da existéncia dos membros idosos que ndo utilizam a lingua
portuguesa.

Nos fundos da Igreja h& outras instalagdes como salas de Escola Dominical para
criangas, jovens e adultos, saldo de eventos, sala de leitura (com sofas, livros e gibis) e quadra
de esportes. Notamos em uma das salas um quadro com anotagdes dos horarios de jogos de
vérias modalidades esportivas. Os jovens da Holiness marcam semanalmente campeonatos de
vérias modalidades de jogos como ténis, futebol e basquete.

Além da Escola Dominical para as criangas, existe um tipo de organizacédo voltada
para o publico adolescente e juvenil, é o “Encontro de Jovens”, que de acordo com 0s
membros estd sempre muito cheio, ha também o “Encontro de Mulheres” e o Ministério
Louvarte (Ministério de Louvor e Artes), que realiza esporadicamente, excursbes e
temporadas que incluem os jovens e criangas para atividades recreativas. O Louvarte também
organiza apresentagdes para o Festival Matsuri de Londrina.

Observando as fotos® das atividades religiosas percebemos que ocorrem na Igreja
algumas celebragdes com juncdo da temaética oriental, como Café da Manhd das Maes, com
comidas japonesas, dancas e origamis na decoragao.

Outro evento interessante foi a Festa Oriental dos Jovens, na qual os membros se

vestiram com fantasias de personagens ou objetos proprios da cultura oriental. Roupas tipicas

% Disponiveis no perfil virtual da instituicdo: https://www.facebook.com/HolinessLondrina?fref=ts
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de artes marciais, mangas, personagens de quadrinhos e desenhos japoneses, quimonos entre
outras vestimentas orientais muito coloridas chamam ateng&o nas fotos.

Na é&rea do bebedouro da Igreja existe um suporte afixado na parede, uma espécie
de porta-copos de grande proporgéo onde séo pendurados copos com os nomes dos membros
frequentadores da Igreja. Copos descartaveis sdo reutilizados durante os cultos para reduzir o
volume de lixo produzido. Ao lado do bebedouro ficam copos para visitantes com adesivos e
pincel atbmico para que também facam marcagdes em seus copos.

Os cultos dominicais séo realizados as 10h00 da manh& e as 18h30 da noite e em
termos de organizagdo sdo muito parecidos com os cultos nas outras igrejas evangélicas
pentecostais: conta com o0 momento de louvor, apresentagdo de visitantes, e 0 momento da
mensagem biblica. No entanto notamos algumas caracteristicas peculiares que séo dados da
realidade religiosa, como por exemplo, o grupo que promoveu o louvor do dia de nossa visita
era composto por jovens entre 14 e 18 anos e as musicas eram de cunho tradicional

evangélico.

Da observacéo participativa

A observagdo de campo realizada na Igreja Evangélica Holiness de Londrina
ocorreu no ano de 2013, ano no qual o pastor Roberto Shinze Yahiro liderava a Holiness
juntamente com sua esposa, a pastora Dilma Higa Yahiro.

As particularidades do objeto tratado nesta pesquisa implicaram na escolha
preferencial dos métodos de pesquisa qualitativa e sob a perspectiva tedrica da Escola de
Chicago em seus trabalhos relacionados a Antropologia Urbana e as consequéncias dos
processos de urbanizagcdo e migragdo das cidades norte americanas do inicio do século
passado.

Desta forma, devemos considerar a cidade como "o habitat natural do homem
civilizado. Por essa razdo ela é uma &rea cultural caracterizada pelo seu préprio tipo cultural
peculiar” (PARK, 1979, p.27).

Tal proposicéo determina que o caso aqui estudado tenha de ser considerado como
objeto Unico de pesquisa, determinado por contextos histdricos, sociais, politicos, culturais e
geograficos que culminaram na formagdo do mesmo, a existéncia de casos semelhantes pode
ser considerada valida, porém, com a distin¢do devida das particularidades cabiveis a cada um
dos casos.

Devemos ainda apresentar as contribui¢des de Joseph (2005), segundo o qual as
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sociedades urbanas tendem a gerar uma forma ou outra de pluralidade de linguas ou culturas e
que as cidades e, sobretudo, as grandes metrdpoles sdo por exceléncia os lugares das minorias,

salientando ainda que:

O espaco da cidade, visto pela perspectiva do migrante, se estende e se
retrai, de acordo com suas atividades, posi¢cdo social ou momento de sua
migracdo. A cidade deixa perceber, assim, uma distribuicdo ndo apenas de
nacionalidades, mas também de posicdes de insercdo ou de etapas do
percurso migratério (JOSEPH, 2005, p. 105).

Seguindo esta linha de pensamento devemos considerar a Igreja Holiness como
instalada em um bairro de maioria quase absoluta de descendentes niponicos da cidade de
Londrina — cujo proprio nome, Vila Shima Bokuro, nos remete a cultura japonesa.

Ademais devemos considerar, a partir dos apontamentos de Park (1979), a
influéncia dos gostos e interesses pessoais no processo de segregagdo e classificagdo
populacional nas grandes cidades, mostrando ainda que os métodos etnogréficos provindos da
Antropologia podem ser aplicados no ambiente urbano das grandes metrdpoles, possibilitando
uma maior compreensdo dos costumes, crengas, praticas sociais e concepgdes gerais de vida
dos habitantes de um determinado grupo social

Para compreender as relacdes estabelecidas, em meio & comunidade da Igreja
Holiness, é imprescindivel a assimilacdo do método de observacdo participativa, tendo em
vista que, segundo o interacionismo simbolico, as significagdes sociais sdo produtos da

interacédo entre agentes

O que implica, para o observador que se proponha compreender e analisar
essas significagdes, a adogdo de uma postura metodoldgica que autorize essa
analise. O pesquisador s6 pode ter acesso a esses fendbmenos particulares que
sdo as producdes sociais significantes dos agentes quando participa, também
como agente, do mundo que propde a estudar (COULON, 1995, p. 19).

Deve-se, também, deixar claro que o papel exercido nesta pesquisa no que tange
ao método da observacdo participativa ocorreu por um periodo curto e apesar de estar em
contato com os membros do grupo, ndo toma parte de suas atividades como um membro em

Si.
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Consideracdes resultantes do processo analitico

O ponto central tomado para esta anélise é a relacdo entre a Igreja Holiness e a
imigracdo japonesa de Londrina, que nos permite pensar nas fungbes que tal instituicdo
assume e qual sua relevancia para esses individuos que dela participam.

Os proprios membros demonstraram o desejo de estimular o olhar dos “visitantes
pesquisadores” para os detalhes presentes naquele espaco fisico que expressam caracteristicas
da cultura japonesa. O espago de sociabilidade criado na Igreja Holiness de Londrina permite
aos membros praticas de afirmacdo de suas identidades socioculturais e preservagdo de
aspectos oriundos da descendéncia niponica.

Nessa perspectiva, podemos compreender o referencial proposto por Peter Berger
quando formulou o conceito de legitimag&o religiosa, pois nas situagdes marginais relatadas
pelo autor, os individuos buscam a religido como uma forma de se apoiarem diante de alguma
condigéo de risco, de ameagas a estabilidade ou sociabilidade. Desta maneira “a legitimagao
religiosa pretende relacionar a realidade humanamente definida com a realidade Ultima,
universal e sagrada” (BERGER, 1985, p. 48)

Podemos identificar o processo da imigragéo japonesa na cidade, que completou
recentemente 105 anos, como uma das situages marginais descritas pelo autor e, portanto, a
valorizagdo do meio religioso como forma de protegdo dos imigrantes.

Os imigrantes japoneses foram submetidos & imposi¢do da assimilacdo de culturas
hegemoénicas do pais, e passaram por variadas dificuldades, estranhamentos e adaptacdes
forgadas.

Quanto ao fendmeno da assimilagdo devemos considerar os apontamentos de
William Thomas — expostos por Coullon (1995) — segundo o qual a assimilagdo tem por
exigéncia a construcdo de uma memodria comum entre o0 nativo e o imigrante, chegando a
recomendar a familiarizacdo do nativo para com a cultura do imigrante.

A partir desta contribuicdo notamos o importante papel exercido pelo Festival
Matsuri de Londrina®’ no processo de familiarizagdo da cultura nipdnica por parte dos demais
individuos que compde a pluralidade social brasileira, possibilitando, assim, a valorizagdo e
influéncia da cultura japonesa na formacéo da identidade londrinense.

Devemos considerar também a notével hibridizagdo cultural (nipo-brasileira) no

ambiente da propria Igreja — a disponibilizagdo da tradugéo simultanea das falas em portugués

37 Festival anual, que ocorre no més de Setembro, aberto a toda sociedade local e regional.
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para o0 japonés; a diversidade de pratos tipicos, orientais e ocidentais, nas festas da
comunidade; a realizagdo de eventos caracteristicos tanto da raiz oriental como da ocidental; a
valorizacdo da utilizacdo de ervas medicinais (tipica da cultura oriental) em um meio
evangélico ocidental.

A Igreja Holiness pode ser tomada, portanto, como um ambiente que possibilita,
nao sé a assimilacdo da cultura ocidental, como também, a valorizacéo e a continuidade da
cultura japonesa, um processo de hibridizacdo cultural, ndo apenas tipico, mas, também,
necessario para 0s movimentos de imigracéo.

Seguindo a perspectiva de Robert Park (1979) entendemos o papel fundamental
da associacdo — neste caso, religiosa — de imigrantes que se mantém até a atualidade como um
espaco predominantemente japonés, que, contudo, ndo deixa de transparecer a absorcdo das
diferentes culturas, brasileiras e ocidentais.

E possivel afirmar que os imigrantes japoneses em Londrina PR foram inseridos
em um ambiente totalmente alheio aos seus costumes e tradi¢Ges — salientando a possibilidade
de resisténcias sociais, hostilidades, ao processo de imigracdo por parte dos “nativos” da
sociedade. Estes individuos encontraram na associacdo de imigrantes um meio no qual
podem se constituir como grupo, assimilar a cultura da nova sociedade na qual passaram a
compor, a0 mesmo tempo em que preservam ou modificam valores sociais, religiosos e

culturais trazidos pelos imigrantes japoneses no Brasil e em Londrina PR.

Consideracoes Finais

A partir do método da observagdo participativa encontrou-se a possibilidade de
analisar a realidade social em meio ao ambiente de socializagdo da Igreja Holiness —
salientando a superficialidade de assimilagdo da vivéncia e das visdes de mundo dos membros
da comunidade por parte dos pesquisadores, dado o curto periodo de tempo empreendido na
pesquisa e a opgéo pelo posicionamento observador participante no processo.

Foi possivel, contudo, delimitar o papel exercido pela comunidade religiosa, no
que diz respeito ao processo de hibridizagdo cultural, que possibilitam a assimilagdo das
diferentes culturas, tanto por parte dos imigrantes japoneses como pelos diferentes grupos
sociais que constituem a pluralidade cultural da sociedade londrinense, favorecendo a
producdo de uma identidade londrinense multipla e rica nas diferentes contribuicdes culturais

decorrentes do processo de imigracao.
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O espaco de sociabilidade proporcionado pela fundagdo da Holiness de Londrina
permitiu a legitimagéo da cultura e religiosidade, bem como, fomentou a solidariedade social
entre seus membros.

A chegada da imigracdo japonesa pode ser entendida como um momento de
“situagdo marginal” para os imigrantes e seus descendentes por se tratar de um deslocamento
que implica dificuldades de adaptacdo & nova cidade, que possui uma cultura diferente,
habitos, tradicdes idiomas.

Essas dificuldades caracterizaram uma experiéncia de alteridade e instabilidade
para esses individuos. A eficcia do sagrado, mencionada por Berger (1985), pode ser
percebida no caso investigado, pois a instituicdo religiosa serviu como mediadora para
legitimar sua cultura e suas crengas e criar um meio de inser¢éo social para tais pessoas.

Como hipdtese para futuras pesquisas, poderiamos fomentar que as denominagdes
religiosas nipo-brasileiras como a Sociedade Missiondria Oriental, Igreja Local, Igreja
Gnostica Oriental, Templo Budista Hompoji, Templo Budista Honganji e Templo Budista
Hongwanjio desempenharam um papel fundamental no processo de socializacdo desses

imigrantes japoneses em Londrina PR.
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IMAGEM COMO DOCUMENTO PARA A HISTORIA DAS RELIGIOES
CONCEITOS E APLICACAO

André Luiz Marcondes Pelegrinelli®

Resumo: H& algumas décadas as imagens tém sido acolhidas pelos historiadores como
documentos possiveis para o estudo de Historia. Michel Vovelle, por exemplo, na década de
60 estudou o imaginario do Purgatorio, dentro da corrente de Historia das Mentalidades, a
partir de altares com a figuragdo deste espaco. Neste estudo, pretendemos revisar parte da
historiografia que estudou as fungdes e usos da imagem na religiosidade cristd ocidental,
principalmente no periodo medieval, momento de conformacdo de muitos dos usos de
imagem no cristianismo. Autores como Jean-Claude Schmitt (1996), Jerdme Baschet (2006) e
Daniel Russo (2011) defendem que estas imagens devem ser analisadas ndo apenas enquanto
veiculo de apresentacdo de determinada coisa, mas contendo a possibilidade de ser a propria
coisa apresentada, dai o carater mistico destas.

Palavras-chave: Imagem Religiosa; Imagem-presenca; Imagem Medieval.

No ano de 1970, o historiador francés, expoente da chamada histéria das mentalidades,
publicou o estudo Vision de la mort et de I’au-dela en Provence du XVe au XlIXe siecles
d’apreés les autels des ames du purgatoire (No Brasil, As Almas do Purgatdrio, 2010, Unesp),
nesta obra, Vovelle e sua esposa, Gaby Vovelle, procuraram demonstrar as transformagdes
mentais com relacdo a ideia do terceiro lugar, Purgatdrio, a partir de altares dedicadas as
almas que residiam nesse espago. Para essa pesquisa, 0s autores recolheram dados de mais de
93 comunas francesas, 128 igrejas e sua analise é horizontal, estatistica, considerando maior
ou menor circulacdo dessas imagens em cada periodo.

Apesar do trabalho dos VVovelle ser passivel das mesmas criticas duramente impostas a
histéria das mentalidades, constitui-se uma das obras que trabalham amplamente com a
questdo da imagem religiosa que alcangaram grande circularidade em um momento que a
Histdria acabava de viver a grande explosdo documental ao se abrir a corpus documentais
para além do texto escrito sem desvaloriza-los com menor grau de importancia.

Os trabalhos com a imagem religiosa tém tomado na producdo historiografica recente
um carater muito maior de trabalho monografico micro-historico, se a analise dos Vovelle era
horizontal, hoje nos inclinamos muito mais para uma analise vertical. Nesta breve reflexao
inicial pretendemos demonstrar como alguns conceitos pensados para o estudo de imagem,
principalmente aquela do medievo, séo Uteis para o estudo da imagem religiosa, destacando
aqueles que pensaram a imagem com carater de ser, com poténcia de agir, encontramos tragos
dessa reflexdo sobre a imagem nos conceitos de imagem-presenca, imagem-objeto, imagem-

corpo e mesmo no conceito de representacdo de Carlo Ginzburg.

° Universidade Estadual de Londrina.
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Chamamos de imagem-presenga, tomando o termo emprestado de Daniel Russo
(2011), a imagem que evoca um significado de presentificacdo para além do significado
contido em sua pura visualidade. A ideia comum de representacdo é a de expor verbal, escrita
ou visualmente algo que faz parte de nosso universo mental, neste sentido, a imagem €
veiculo que faz a ponte entre o exposto e as memorias que ligam o observado ao ja conhecido.
A imagem religiosa com carater de ser ndo é veiculo de ligacdo entre o prototipo e a coisa
supostamente figurada, mas pode, por vezes, ser a prdpria coisa.

Uma imagem que evoca significados pode evocar simbolos® ou presenca. As
primeiras, que evocam simbolos, referem-se as imagens que trazem a tona ideologias,
conceitos, lembrancas, etc., como a bandeira francesa no contexto revolucionario, a
combinacdo das faixas vermelha, branca e azul evocava um simbolo para além das trés cores,
evocavam a ideologia revolucionéria iluminista. O segundo grupo de imagens que evocam
significados carrega a ideia de presenca, presentificacdo. Tornar presente um ser através do
recurso imagético € ndo apenas materializar tal ser, mas presentifica-lo para além da
materialidade. A manifestagdo da imagem, ou através da imagem, a Francisco de Assis ndo
trouxe novamente o corpo de Cristo, mas a manifestacdo de sua presenca através da voz.

Destacamos essas duas possibilidades de evocagdo de significado através de imagem:
a imagem-simbolo, aquela que evoca idéias e conceitos; e a imagem-presenca, aquela que
invoca um ser.

Ressaltamos que uma imagem presenga, Ou mesmo esse grupo que evoca significados,
ndo é dotado deste carater pela imagem figurada, mas necessariamente precisa da aceitacéo e
relacdo com o observador, é ele quem vai acreditar na manifestacdo, ele quem vai, a partir de
seu universo mental, entender os significados dos gestos e falas. Uma cruz ndo é presenca
pela sua materialidade ou figuracéo, mas pelo sentido que o fiel atribui & mesma, o exterior d&
0 sentido de transposicdo da visualidade. A mesma cruz que pode servir de ferramenta de
elevacéo para o fiel dentro de uma igreja ou um orat6rio doméstico deixa de ser presenga, por
exemplo, em um museu.

Daniel Russo (2011), escrevendo para a Revista de Histdria (USP), revisa a
historiografia pos década de 50 que ofereceu chaves de interpretacdo para a imagem que iam
além da sua pura visualidade. A inser¢do das imagens como fontes documentais funcionais

para o oficio do historiador ampliou os estudos imagéticos para além das preocupagdes

% Nao deve ser confundido aqui com o conceito de simbolo da semidtica.



144

majoritariamente estéticas do campo da Histéria da Arte®; a influéncia e seu maior uso pela
Histéria Cultural ndo sé aumentou as reflexdes tedricas sobre o que é a imagem, ou ser
imagem, como também permitiu o estudo do evento religioso da relacdo entre fiéis e imagens
que agem. Aliamos estas a outras colaboragdes das ciéncias humanas, principalmente a
antropologia, a psicologia e teologia.

Reflexdes como a dualidade presenca/auséncia através e na imagem embora como
ressaltado por Russo, tenha sido ampliado pela historiografia pds anos 50 e muito mais depois
pelo trabalho da EHESS a partir da década de 80, encontra reflexfes iniciais modernas no
trabalho de Jean-Paul Sartre (1905-1980) que em L’imaginaire (1940) propde que a imagem
estd ligada a morte, uma vez que essa apresenta a ndo presenca apesar da imagem presente: o
morto esta, mas nao é.

William J. Thomas Mitchell professor de Historia da Arte da Universidade de Chicago
parte das reflexdes de Marx e Freud para insistir dizendo que na experiéncia das imagens,
mesmo contemporaneas, ha uma pulsdo idélatra, fetichista, “totemizante”, emprestando o
termo de Freud, por parte do observador para com a imagem, (MITCHELL, 1986 apud
RUSSO, 2011, p. 48).

N&o temos a pretensdo de revisar toda a bibliografia que pensou a presenga das
imagens, tampouco os pioneiros modernos dessa reflexdo, mas damos créditos a um dos
trabalhos modernos que langaram luz sobre essa reflexéo, o estudo “Os Dois Corpos do Rei”,
de Ernst kantorowicz (1998), publicada em alemdo em 1957. Nessa obra, o historiador reflete
sobre a crengca moderno-européia de que o rei possuiria dois corpos: um mortal, perecivel, e
outro imortal. A partir dessa crenga, estatuetas, manequins, passaram a ser usados nos funerais
reais, a imagem presenciaria o corpo imperecivel. Apesar de Kantorowicz néo ter realizado
nenhuma reflexdo tedrica aprofundada sobre as imagens que que sdo, encontramos em seu
trabalho tracos desta visdo marcada pela imagem para além da sua pura visualidade.

Carlo Ginzburg (2001), ao pensar o conceito de “representacdo” também reflete sobre
o fendmeno do duplo corpo real, mas ndo tdo somente. Para o autor, essa crenca do duplo
corpo surge primeiramente porque o cristianismo soube criar a idéia da perenidade da
presenca do corpo de Cristo, para além da sua presenca humana. A eucaristia, dentro da
crenca catolica, ndo representa ou tampouco faz lembrar o corpo de Cristo, mas e,

atemporalmente. Para o autor, ha dois tipos de representacdo: a mimética, impulsionada pelo

¥ Referenciamos essas reflexdes quase que puramente estéticas na Historia da Arte principalmente se pensado
pelos historiadores da arte mais tradicionalistas, sem querer generaliza-la ou diminuir a contribuicdo de
historiadores da arte que muito fizeram e tem feito para uma Hist6ria da Arte mais ampla, como Gombrich e
Michael Baxandall.
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cristianismo e sua necessidade de tornar presente, e aquelas que ndo possuem
comprometimento com a semelhanca de seu modelo.

Mas talvez, a maior contribuigéo para a solidificagdo dessa forma de ver a imagem, no
que concerne as do medievo — e que aqui estendemos a outras imagens- , sdo as elaboradas
pelo Laborat6rio de Antropologia Histérica da Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales,
Paris. Uma extensa lista de obras que pensam a imagem a partir dessa visdo pode ser feita,
destacamos aqui os trabalhos de Jean-Claude Schmitt, Jérdme Baschet, Jean-Claude Bonne e
seus colegas de trabalho que néo teorizaram especificamente a imagem, mas refletiram em
conjunto, como Jacques Le Goff.

Jean-Claude Schmitt chamou as imagens dotadas dessa especificidade de imagens-
corpo (1996; 2007), uma vez que possuiam carater corporal. Jérdbme Baschet, por sua vez, as
chamou de imagens-objeto (2006; 2008), pois aderem objetos que conferem a possibilidade
de tais qualidades: uma reliquia, a eucaristia, as paredes sacras do edificio religioso, etc. A
extensa contribuicdo do laboratério merece uma futura reviséo historiografica a parte.

A influéncia deste grupo na historiografia mundial e ainda maior naquilo produzido no
Brasil tem aumentado o nimero de reflexdes nacionais sobre a imagem que se servem dessas
consideragOes. Apesar deste crescimento, os trabalhos desenvolvidos no Brasil ainda tem se
restringido, em sua grande maioria, a trabalhos que se servem dessa ferramenta para analise,
mas pouco reflexionam e teorizam a imagem medieval, 0 que estendemos, sem querer
generalizar, a reflexdes sobre a imagem como ser.

A fim de apontar como estas reflexdes, pensadas para 0 medievo podem muito bem nos
servir para tantas outras imagens que evocam o0 ser, estudamos o caso de duas praticas
imagéticas ndo medievais mas que podem se servir dessas ferramenta: 1) A imagem da
Virgem de Guadalupe, no catolicismo mexicano; e 2) as praticas mortuérias nipdnicas através
dos ihais nos butsudas.

A imagem da Virgem de Guadalupe (imagem 1) demonstra como o conceito de
imagem-presenca bem se conforma enquanto ferramenta de analise de imagens que possuem
carater de ser. Caracteristica de imagens que agrupam grande multiddo e devocdo, como as
Virgens nacionais da América Latina, diversos milagres se inscrevem em sua histdria,
ocorridos por intermédio da imagem

A imagem, simbolo identitario latino-americano, surgiu no século XVI, envolvida em
lendas e mistica propria. Juan Diego, indio novo-hispano teve um encontro com a Virgem
Maria, surgida envolta em um manto de estrelas e com aparéncia indigena, tez morena. A fim

de provar para o bispo local, a Virgem faz com que sua imagem surja na tina, espécie de
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manto indigena, de Juan Diego. A essas imagens, surgidas e ndo criadas, damos 0 nome de
acheiropoieta, em grego, ndo feita por mdos humanas. Luis Becerra Tanco, linguista,
historiador, matematico e astrbnomo novo-hispano publicou em 1666 a obra Origen
Milagroso del Santuario de Nuestra Sefiora de Guadalupe em que afirmava que a imagem
havia sido produzida pelo préprio Deus. Tanco, ao analisar fisicamente a imagem, percebe
que a impressdo na tina possui certas deformacdes, irregularidades, o autor as justifica porque

para ele a impresséo na tina se deu como o reflexo de uma imagem em um espelho

causava protuberancia no manto (apés o joelho da Virgem), e ao
colocar-se em pé para receber nela [na tina] as rosas, dividia o espelho
em duas partes, alta e baixa, e o fazia dividido em duas partes: estando
mais iluminada a parte sugerior, necessariamente ficaria deformado, o
que aparece neste trecho ** (TANCO apud CUADRIELLO, 2001.)

i
il

Imagem 1 — Virgem de Guadalupe
Fonte: http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Virgen de guadalupel.jpg, acesso em 02/05/2014.

“ Tradugéo livre do original: “causaba eminencia en la manta (tras la rodilla de la Virgen), y al irse poniendo de
pie para recibir em ella las rosas, dividia el espejo en dos partes, alta y baja, y le hacia dividido en dos
porciones: estando mas iluminada la parte superior; necesariamente habia de parecer mas disforme, lo que em
este trecho se figurarse.”
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Uma imagem que é reflexo, guarda caracteristicas fisicas de um ser humano projetado.
Mas, as imagens-presenca ndo estdo inseridas somente no culto catélico ocidental e tampouco
se referem somente a presentificacdo da divindade, é o que vemos como exemplo, nos
relicarios domésticos nipénicos, butsudan - {A1E (Imagem 2), que através do uso dos ihai,
aliando-os as fotografias de ancestrais mortos presentifica estes espiritos (ANDRE, 2005, p.
118).

O imaginério religioso nipdnico cultiva o cuidado com os ancestrais mortos através de,
entre outras praticas, os butsudan, altares domésticos dedicados aos falecidos. Essa pratica foi,
em grande parte, herdado pelos nikkeis — aqueles que possuem ascendéncia japonesa e moram
fora do Japéo — inclusive entre os nascidos no Brasil.

Apoés a morte do parente, acreditava-se que o espirito passaria um tempo vagando a
casa em que habitava, ap6s quarenta e nove dias de luto e rituais domésticos, o espirito se
transformaria em um senzo -5t #H, ancestral em portugués, espécie de espirito bom que traria
beneficios aos parentes vivos (FUJII, 1983 apud ANDRE, 2005, p. 127).

Nessa espécie de altar encontramos objetos ritualisticos do culto, como velas e flores e
ofertas ao falecido, saqué, agua, arroz, etc., a foto do falecido e o ihai - £iLk%. Apds os
quarenta e nove dias de rituais o espirito do falecido seria absorvido por essa tabuleta. Com o
passar do tempo, e a incorporagdo do uso de fotografias na cultura japonesa, as fotos do
ancestral e o ihai se confundem, a memoria, propria do objeto fotografia complementa a
presenca contida no ihai e a presenga desse objeto complementa a memdria das fotografias.
Os ihai séo imagens-presenga na medida em que ndo representam, mas sdo 0S ancestrais,
fisicamente falando. (ANDRE, 2005, p. 127)
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Imagem 2 — Butsudan contendo ihai, fotografias e oferenda. Fotografia de Richard Gongalves
André, tomada em 2008.
Fonte: Acervo pessoal do fotégrafo.*!

Imagens como a Virgem de Guadalupe ou os ihai japoneses sdo também artefatos de
cultura material. A concepcdo moderna de imagem a prende muito a materialidade: uma foto,
uma pintura, estatueta, etc., ainda que essa idéia venha sendo alterada gracas as imagens
digitais, afinal, qual a materialidade da imagem cinematogréafica, por exemplo, ou uma foto
em jpeg? N&o ha, problematizando dessa forma, uma definicdo muito clara do termo “imagem”
em nossa contemporaneidade.

A sociedade medieval também problematizava a idéia de imagem, e segundo Jean-
Claude Schmitt (1996), concebia imagens muito para além da sua possivel materialidade, a
nocdo latina de imagem, imago, além de acolher a definicdo de imagem que ocupa o lugar
comum, ia além ao ver na antropologia cristd a imagem e semelhanca entre homem e Deus, 0
homem era uma imagem; além dessa defini¢do, o imaginario, a memaria, sonhos também sdo
imagens.

Se 0 historiador que optar por trabalhar com o conceito de imagem presenga buscar
entender as imagens abarcando também a sua definicdo imaginaria, dos sonhos, eis outra
possibilidade de aplicacdo para além da Idade Média. O relato de um individuo, por exemplo,
que sonha com um falecido e cré, através deste sonho — dessa imagem — haver se encontrado

presencialmente com o morto, é uma boa oportunidade para aplicacdo deste conceito.

! Agradecemos ao Prof. Dr. Richard Goncalves André pela concessdo do uso das imagens e orientacdo do
trabalho, especialmente no que se refere a religiosidade nipdnica.
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Né&o buscamos em nosso trabalho esgotar a reviséo sobre a historiografia que pensou
os seres das, e nas imagens, esta reflexdo possui carater apenas de ensaio inicial, faltam, por
exemplo, as reflexdes de Gombrich, Panofsky, Barthes, e tantos outros que pensam a imagem
que age, ou como citamos a partir de Daniel Russo, a imagem-presenca. Este campo, ainda
em consolidagdo, visto por exemplo, a pouca quantidade de trabalhos traduzidos para o
portugués, merece ainda mais atengdo e incentivo por parte dos historiadores. Nossa
sociedade, em constante racionalizagdo e laicizacdo ainda se depara com imagens de carater
transcendental, como o episédio do “Chute na Santa”, em 1995, que reanimou as discussoes

sobre a sacralidade de imagens, inclusive no meio catdlico.
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DO CORETO E A FUNERARIA AO TEMPLO DE SALOMAO
REPRESENTACOES DOS ESPACOS SAGRADOS IURDIANOS

Wander de Lara Proenca®

Resumo: Propalado como réplica do antigo templo judaico e o maior espago religioso do Pais
- quatro vezes maior do que o Santuario Nacional de Aparecida - o recém-inaugurado Templo
de Salomado, pela Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), notabiliza-se ndo apenas pela
ostentagdo e requinte, que custaram R$ 680 milhdes de reais em sua edificacdo, mas
especialmente pelas novas apropriaces e ressignificacfes de praticas vinculadas ao judaismo,
catolicismo e protestantismo. Da pregagdo solitaria de Edir Macedo, em um coreto, na cidade
do Rio de Janeiro, em 1977, seguindo-se pela ocupagédo do espago de uma antiga funeraria, a
ousadia iurdiana viria a romper com os modelos convencionais de templos evangélicos,
ocupando espagos antes considerados profanos pelo tradicional pentecostalismo, como
cinemas, casas de shows e pragas esportivas. Na década seguinte, a op¢do por suntuosas
catedrais, ofuscadas agora pelo novo templo, o qual, pela riqueza simbdlica, passa a se
constituir em local de peregrinacdo, capaz de promover simultaneamente uma espécie de
reconversdo historica: do cristianismo ao judaismo e da fé protestante-evangélica ao
catolicismo. As representacdes desses espagos, e os significados dessas préticas, é o que se
pretende analisar no presente artigo.

Palavras-chave: Templo de Salomé&o. Representac6es. Espaco sagrado. IURD.

Introducédo

A combinacdo de um conjunto de préticas, aparentemente conflitivas, alem da
capacidade de ousar e inovar, sempre, tém sido caracteristicas marcantes deste que pode ser
considerado um dos principais fendmenos do campo religioso brasileiro: a Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD). J& no inicio de suas atividades, demonstrava ruptura e inovacao
quanto aos lugares de culto. Comecando pela pregagdo solitaria de Edir Macedo, em um
coreto, na cidade do Rio de Janeiro, em 1977, estabeleceu em seguida como sua primeira sede
0 espago de uma antiga funeraria.

Logo depois, estrategicamente a IURD buscaria romper com o0s modelos
convencionais de templos evangélicos, avancando inclusive para espacos antes considerados
profanos pelo tradicional pentecostalismo, como cinemas, casas de shows e pragas esportivas.
Contrastando com o0s modelos arquitetdnicos padrdo comumente adotado por segmentos
pentecostais, como sdo os casos da Assembléia de Deus e Congregacédo Cristd, o aluguel de
grandes espagos outrora ocupados por galpdes, lojas e supermercados — nas ruas e avenidas de
maior movimentacdo das médias e grandes cidades brasileiras — era mais um sinal de que

buscava lugares publicos, de notéria visibilidade, atingindo assim essencialmente as massas,

* UEL/LERR.
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em suas necessidades mais prementes em um contexto urbano marcado por instabilidade,
crise e violéncia. Na fachada, em letras géticas, sempre muito visiveis, a frase Jesus Cristo é o
Senhor, ao lado de “Igreja Universal do Reino de Deus”, logo se tornou uma referéncia dos
templos iurdianos. As Vvarias portas, sempre abertas, também se constituiram outra
caracteristica tipica. O escritor Caio Fabio D’Araljo Filho descreve bem este aspecto, ao
afirmar: “E s6 porta. A I[URD nio tem porta, ela é uma porta. A arquitetura dela é uma porta
(...) fica aquela boca assim aberta, gulosa, aberta e na cal¢ada...” (VEJA, 1990, p.31).

A partir da segunda década, uma nova estratégia iurdiana: a constru¢do de suntuosos
templos, com capacidade para abrigar confortavelmente milhares de pessoas, chamados de
catedrais. Com a expressdo “ndo erguemos esse templo para possuirmos conforto ou luxo,
mas para termos mais trabalho para o Senhor Jesus”, o bispo Macedo declarou inaugurada a
Catedral Mundial da Fe, “a gloria do novo Israel de Deus” — como é denominada pelos lideres
- na cidade do Rio de Janeiro, no ano 2000. Com auditdrio para comportar 12 mil pessoas
confortavelmente assentadas, o suntuoso e modernissimo templo agrega ainda em seu
complexo uma espécie de shopping-center com lojas de roupas, livrarias, praca de
alimentagdo, cinema, parques infantis, museu com exposigdo de objetos trazidos de Israel. A
inauguracdo desse templo marcou uma nova tendéncia da IURD: edificar megas “catedrais da
fé” nas principais cidades brasileiras, comecando pelas capitais dos diferentes Estados do pais.
A significativa presenga de adeptos oriundos das classes econdmicas mais elevadas, exigindo
um espago de maior conforto e acomodacéo, pode ter sido um dos motivos. Porém, mais do
que isso, para a [IURD era 0 momento de tornar visivel a eficcia de sua mensagem ancorada
na chamada “teologia da prosperidade” - que apregoa o sucesso econdmico mediado pela fé
cristd. A ostentacdo e o poderio econdmico do capital acumulado - transfigurado em béngéo
divina por uma economia de oferenda, como assinala o sociélogo Pierre Bourdieu — buscavam
demonstrar aos fiéis uma coeréncia entre o discurso e a prética.

E, por fim, o recém-inaugurado Templo de Saloméo, propalado como réplica do
antigo templo judaico e o maior espago religioso do Pais - quatro vezes maior do que o
Santuario Nacional de Aparecida. O evento de inauguracdo — ocorrido em 31 de julho de 2014
- contou com a presenga de ilustres autoridades do Pais, com destaque para a presidente da
Republica, Dilma Rousseff, e do vice-presidente Michel Temer, além do governador de S&o
Paulo, Geraldo Alckmin, e do prefeito da capital paulista, Fernando Haddad.

O novo santuério impressiona pela imponéncia: “O prédio frontal tem 11 andares e

mede 56 metros de altura. Ja o prédio dos fundos tem cerca de 41 metros de altura”
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(G1.GLOBO.COM, 2014). A ostentacdo e requinte, que custaram R$ 680 milhdes de reais em

sua edificacdo, ja provoca impactos simbdélicos no cenério religioso do Pais:

Bairro de tradicdo operaria e de imigrantes, onde ha trés
décadas se formou o maior polo de vendas de roupas do Pais,
o Brdas, na regido central de Sdo Paulo, vai ganhando nova
paisagem. A regido vive um boom religioso sem precedentes
do turismo religioso e do mercado da fé. Inaugurado na
semana passada, o Templo de Salomdo, da Igreja Universal,
ja recebe, por dia, o dobro de visitantes do Cristo Redentor,
no Rio, o ponto turistico mais famoso do Brasil. Até o final
de agosto, cerca de 400 mil pessoas devem passar pelo
megatemplo da Universal, para ver os cultos ou s6 para
visita-lo (O Estado de S. Paulo, 2014).

O megatemplo também se notabiliza pela estratégica apropriacéo e ressignificacéo de
préticas vinculadas ao judaismo, catolicismo e protestantismo — avangando na conquista de
novos capitais simbolicos do campo religioso, a semelhanca do que vem fazendo desde seu
surgimento em relacdo as crengas de matriz africana. Essa identificagdo com os elementos

culturais do campo potencializa o fascinio:

O Templo de Salomdo, erguido num terreno de 100 mil metros
quadrados, no primeiro més estd aberto somente para
convidados e fiéis em caravanas. S&o cerca de 10 mil
fiéis/dia a visitar, desde o dia da inauguracdo, o maior espaco
religioso do Pais. Eles aguardam em filas enormes, que
comecam de madrugada nas calgadas da Celso Garcia. Outras
centenas de curiosos e de turistas se aglomeram do lado de
fora, para observar a grandiosidade da construgcdo, com
colunas com mais de dez metros de altura. Quase ndo da para
andar ou atravessar as faixas de pedestres no entorno da
igreja. Até motoristas de Onibus reduzem a velocidade e
tentam fazer fotos com o celular. (...) As ruas ali vivem
engarrafadas, com 6nibus de caravanas. O movimento comega
as 5 horas e se estende até as 23 horas (O Estado de S. Paulo,
2014).

Representacdes dos espacos sagrados iurdianos

Ao contrario do que ocorre com as igrejas tipologicamente pertencentes ao
protestantismo classico, na IURD os templos permanecem abertos todos os dias, das 7 da
manha as 10 da noite, sendo que muitas vezes esses horarios se estendem pelas madrugadas
nas programagdes de vigilias que frequentemente se realizam. Com isto, a igreja faz jus a um

de seus slogans: “H& sempre um pastor e um milagre esperando por vocé!” E, mesmo fora dos
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horarios pré-estabelecidos das reunides ou correntes, sempre ha pelo menos um obreiro ou
obreira (auxiliares dos pastores) para acolher e atender a quem procura pela igreja. S&o
solicitos e muitas vezes ficam a porta dos templos convidando os transeuntes para participar
das reunies ou simplesmente para entrar e conversar ou receber uma oracdo. Sobre isso, a
pesquisadora Maria Lucia Montes afirma que os templos, disponibilizados pela IURD, em
movimentados locais publicos do mundo urbano, tém como uma de suas fungdes estabelecer
“mediacOes que, no dominio do sagrado, se interpdem entre o individuo e a vida social mais

ampla”:

A IURD promoveu extensdo da rede fisica dos seus locais de
culto, com suas portas sempre abertas e seus pastores
disponiveis em diversos horarios para pregacdo e oracao
comunitaria dos fiéis (...) Instalados em pontos estratégicos,
permitem que as pessoas que saem apressadas dos escritorios,
lojas de comércio, a sua volta, possam aproveitar as reunides
nos intervalos de almoc¢o ou nos finais de expedientes (...)
Esses templos situados em locais de grande movimento
respondem, para os fiéis, a uma demanda individual pelo
sagrado (...) recriando para eles, diante do anonimato em que
se perdem, na voragem da vida urbana, um certo ar de familia
(...) Cria-se, com isso, uma rede de sociabilidade, recriando
para seus frequentadores um novo sentido de pertencimento a
cidade (MONTES, 2002, p.149).

No templo também ha linhas telefonicas & disposicdo daqueles que necessitam de
orientagdo e atendimento, atividade esta chamada pela Igreja de “S.0.S. espiritual”. As sedes
regionais também possuem estudios instalados em suas dependéncias, de onde sdo produzidos
0s inimeros programas mantidos em emissoras de radio e TV, muitos deles transmitindo ao
vivo os cultos realizados.

Desde o inicio, a IURD buscou romper com a aridez de simbolos normalmente
observada no protestantismo classico, pois utiliza uma riqueza de objetos significantes em
seus cultos e ritos. E o0 que é mais inusitado: muitos desses objetos culticos séo tipicos dos
ritos catolicos e dos cultos afro-brasileiros - aspecto que denota o lugar fronteirico ocupado
por essa Igreja no campo representacional. Estabelecendo uma comparacéo, vale dizer que,
procurando construir uma identidade de negacéo em relacéo ao catolicismo, o protestantismo
brasileiro estabelecido no Pais ao longo do século XIX, elaborou um culto ausente de riqueza
simbolica e com forte apelo & razdo. Para isso, dessacralizou a missa catélica, eliminando

simbolos, luzes, cores e vestes, tornando desencantado o seu proprio culto:
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A Reforma Protestante colocou, no lugar da devogdo em
movimento, uma platéia de boca fechada e ouvidos abertos,
estacionada ao redor do pulpito, lugar de onde o sagrado se
irrompe através da palavra articulada racionalmente. O
protestantismo também delimitou a criatividade litargica e,
mesmo condenando a missa cat6lica, impds sobre o culto um
script rigido. O resultado foi o culto formal, que, no caso
brasileiro, o protestante histérico aprendeu a prestar a
divindade com os missionarios norte-americanos, a despeito
de todas as influéncias catélicas sobre ele exercidas
(CAMPOS, 1997, p.67,68).

Também, diferentemente dos pulpitos utilizados pelos protestantes historicos - que
escondem o corpo do pastor por tras de uma tribuna a fim de enfatizar sua fala ou serméo, ou
também das igrejas catélicas em que o padre convencionalmente fica atrds do pulpito e
também da mesa eucaristica - o templo/palco iurdiano faz com que toda a performance verbal
e ndo verbal seja absorvida de forma mais dindmica e envolvente. N&o importa apenas o que 0
pastor diz em seus sermdes, é preciso que seus movimentos também exprimam sua narrativa;
ndo basta vituperar com socos e pisdes sobre o demdnio nem dizer que se esti “cheio do
Espirito Santo”, se fendmenos extraordinarios ndo acontecerem.

A IURD realiza eventos religiosos em grandes espagos publicos, como ginasios e
estadios de futebol, porém, o culto no templo é, sem ddvida, com seus ritos, cerimdnias e todo
o ritualismo e simbolismo que o envolve, o cenério preferido para as préaticas dessa Igreja.
Devido a tal importancia, os templos iurdianos séo estrategicamente construidos ou adaptados
em forma de teatro onde o altar e o pulpito ficam elevados numa condicdo de palco. Alias,
muitos deles foram antes utilizados como cinema, j& predispondo assim espagos cénicos com
vistas a construcdo de uma aclo representativa. Nesse sentido, aproximam-se mais do
catolicismo do que ao protestantismo. Nos templos catélicos, a suntuosidade observada
também causa impressdes de grandeza e de poder do sagrado em relagdo aos fieis que
comparecem para assistir a algo. O que se destaca, entretanto, é que no culto neopentecostal
iurdiano a participacdo da platéia € mais interativa e constante durante os rituais, através dos
quais sdo revividos, a cada encenacdo, eventos carregados de forca simbolica, fazendo que se
tornem também protagonistas das praticas que la ocorrem. Fora do grupo talvez ndo fossem
vistos muito além de massas anénimas constituidas de negros, pobres, mulheres... Mas no
ambito iurdiano todos se tornam agentes, personagens ativas de praticas que constroem
sentido.

Vale ressaltar que a concepgao do “espago sagrado” como algo miraculoso ou magico

é muito presente na cultura religiosa brasileira: assim, os santuarios catolicos de forte apelo e
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devocédo popular, por exemplo, sdo concebidos como locais a serem visitados em busca de
milagres e os proprios terreiros das crencas afro-brasileiras, identificam-se como espacos de
manifestacBes do sagrado. No templo da IURD tudo é puablico. O atendimento particular
dado pelo pastor é a vista de todos, assim como a oragdo, imposi¢do de méos, exorcismo ou
uncdo com 6leo aos enfermos. H4, de uma certa maneira, a reconstrucéo simbolica do antigo
confessionério catdlico e das consultas aos guias para receberem “passes”, tal como no
kardecismo e nas religides afro-brasileiras. Em vista disso, o templo se constitui em espaco
para o desenvolvimento de ritos, utilizacdo de simbolos, configuragdo da imagem do lider
carismatico, cruzamentos, injuncdes, remodelagens, apropriagdo e resignificacdo de um
fertilissimo capital simbolico disposto no campo religioso brasileiro.

Desempenhando o templo um papel fundamental nas préticas da IURD como local
sagrado, ha uma orientagcdo dentro da Igreja para que os ritos de cura e exorcismo ndo
ocorram em qualquer ambiente. Segundo o proprio bispo Macedo, os templos sdo espagos
propicios para a acdo do Espirito Santo. Por isso, pastores e obreiros sdo orientados a nédo se
envolverem afetivamente com o doente ou quem esteja sob “influéncia do mal” e, quando nas
visitas a doentes nos hospitais ou residéncias, convidarem para ir ao templo a fim de
participar dos rituais 14 desenvolvidos.

Mesmo quando ocorre algum tipo de auxilio através dos programas de rédio e TV, o
apelo e orientagdes finais a que a pessoa procure pelo templo da IURD mais proximo séo
sempre enfaticos. Toda a publicidade desta Igreja, na sua propria midia, esta voltada para um
objetivo central: levar pessoas ao templo. Esse lugar é, assim, ideal para a realizagdo do
milagre, e mesmo que o prodigio aconteca em casa, € naquele espaco sagrado que ele é
aprovado, legitimado e divulgado. Por isso serem frequentes nas programacoes de radio e TV
apelos como estes: “vocé precisa tomar uma decisdo” (sindbnimo de “ir & igreja”); “venca o
Diabo, que ndo quer que vocé va ate a Igreja”. Tais apelos acabam surtindo resultado. Os que
séo atingidos pela mensagem da IURD preferem o comparecimento ao culto, a participagdo
pessoal no clima do ato religioso, a presenca na apropriacdo da fé proporcionada pelo oficio
no espaco considerado sagrado.

Nos templos iurdianos, como parte da ornamentacdo, no palco-altar, sobre o pulpito,
fica permanentemente colocada uma Biblia aberta. Na frente do palco, uma cruz de madeira
sem imagem do Cristo crucificado posiciona-se entre o rigor protestante, que excluiu de seus
templos o crucifixo, e a Igreja Cat6lica, que faz dele sua marca distintiva. No pé da cruz estéo
a “agua abencoada” e uma tigela de “azeite orado”, marcas dos cultos kardecistas e afro-

brasileiros. Sobre a mesa esta a menorah, castical judaico de sete velas. E possivel constatar,
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através da observagdo participante na IURD, que tal segmento religioso rompe com o
protestantismo cléssico & medida que este contribuiu diretamente para que o “pensamento
iconoclasta imperasse entre nds”, ao retirar dos seus templos as imagens que eram comuns
nos espacos sagrados do catolicismo (BERNARDO, 1998, p.140).

O espago do templo é, por exceléncia, o lugar estrategicamente ornamentado pelas
representagdes magicas dos objetos litdrgicos. Quando se desenvolve o espeticulo cultico, 0s
auxiliares dos pastores, no momento oportuno, trazem outros objetos que serdo utilizados: o
“6leo consagrado”, os “galhos de arruda”, as “rosas do amor”, a “agua do rio Jorddo”, o “sal
grosso”, a “agua orada” etc. Este enorme arsenal simbdlico pode significar ainda lavar-se com
sabonete ou xampu abencoados; andar com um retalho de manto sagrado no bolso; levar uma
ldmpada elétrica para ser ungida pelo dleo sagrado e colocé-la acesa no quarto, com o
propdsito de que “ilumine a vida”; pode-se levar, de casa ao templo, uma foto ou um sapato
de alguém “problemético”, para ser abengoado, para que a pessoa representada seja entao

"2 & no chamado dia

colocada “no caminho certo”. Fala-se ainda em “fechamento do corpo
de Cosme e Damido, reedita-se uma prética tipica do catolicismo de devogdo folcldrica:
distribuicdo da “bala ungida” para as criancas.

No templo também, em determinadas campanhas ritualisticas, sdo disponibilizadas aos
fiéis o pdo da fartura, a macd do amor, a rosa consagrada, o 6leo ungido, o sabdo da
purificacdo - fetiches e amuletos utilizados para exorcizar o mal e afastar os infortdnios.
Assim, faz-se jus a afirmacgdo de que “o pensamento popular sempre gostou de procurar nas
imagens simbolicas a mencdo de acontecimentos concretos” (BLOCH, 1993, p.171); os
objetos culticos tornam-se, para o individuo, a sua casa e seus negdcios, prote¢do contra 0s
males atribuidos e personalizados na figura do diabo e seus demdnios.

Com os devidos cuidados, em relagdo ao anacronismo, pode-se dizer que ocorre na
IURD algo semelhante ao que é analisado por Jacques Le Goff no periodo medieval: “o

homem medieval possui uma 'mentalidade simbdlica”, vivendo numa “floresta de simbolos”.
A simbologia comanda o culto, a vida e os templos com sua estrutura simbdlica. Nota ainda,
este autor, que em tal periodo “o livro essencial, a Biblia, tem uma estrutura simbdlica. A
cada personagem, a cada acontecimento do Velho Testamento, corresponde uma personagem
e um acontecimento do Novo Testamento”. O homem medieval é assim um “decodificador
continuo, o que reforca a sua dependéncia em relacdo aos clérigos, peritos em simbologia”.

“O analfabetismo, que restringe a agdo do texto escrito, confere as imagens um poder muito

42 Prética tipica dos terreiros de umbanda, segundo a qual os devotos recebem “passes” de benzimentos para
que o corpo fique, por exemplo, protegido contra doencas e outros males causados por forgas negativas.
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maior sobre os sentidos e sobre o espirito do homem medieval. Representa¢des iconograficas”
(LE GOFF, 1989, p.27).

Podem ser identificadas algumas finalidades representacionais no emprego dos
simbolos nos espacgos sagrados iurdianos. Primeiro, a utilizacdo para ensino de ilustragdes de
relatos biblicos. Afirmando que a Biblia é um livro “cuja linguagem é repleta de simbolos”, o
bispo Macedo ressalta que “os simbolos devem ser empregados para transmitir
ensinamentos”, acrescentando ainda que “um objeto é figura ou ideia que representa e garante
a realidade daquilo que est4 sendo simbolizado” (MACEDO, 1997, p.16).

Em segundo lugar, o emprego dos objetos visa instigar a imaginagéo dos participantes
daquele universo para o que chamam de “exercicio da fé”. Macedo faz questdo de frisar que
0s objetos simbolicos sdo “pontos de contato, elementos usados para despertar a fé das

pessoas, de modo que elas tenham acesso as respostas de Deus para seus anseios”:

Muitas pessoas tém dificuldade para colocar sua fé em
pratica, por isso precisam do ponto de contato, que podem ser
0 6leo de uncdo, a dgua, a rosa, uma peca de roupa e outros
elementos. Esses objetos despertam o coracdo e as mentes das
pessoas para a realidade de que o Senhor estd presente para
abencoa-las (MACEDO, 1999, p.101).

Terceiro, utilizacdo dos simbolos como fetiches ou amuletos. Isto se observa, por
exemplo, em relacdo aos frascos de agua, de Oleo ou sal, as vezes vendidos, as vezes
distribuidos gratuitamente, os quais, usados no templo ou em casa, cumprem fungdes de
protecdo ou realizacdo de desejos com efeitos magicos. Por meio desses, acredita-se que o
proprio Cristo se faz presente nas reunifes ou instala-se no lar de cada um. E por fim,
estabelecer uma conexdo direta com o universo do catolicismo e das crencas afro-brasileiras,
onde a presenca de simbolos e objetos ritualisticos exerce papel fundamental nos cultos. Os

Estatutos da Igreja Universal oferecem para os objetos simbolicos as seguintes explicacdes:

Muitas pessoas necessitam de sinais exteriores, coisas
concretas para fortalecer sua fé ou para crer. Foi por isso que
Jesus quando curou a um cego fazendo um lodo de sua saliva
e terra (cf. Jodo 9:6). Nem todas as pessoas necessitam de
“pontos de contato” para desenvolverem fé suficiente, mas a
maioria precisa, razdo pela qual realizamos em nossos
trabalhos as correntes e distribuimos coisas ligadas a Palavra
de Deus... (ESTATUTO E REGIMENTO, s/d, p.50).
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Os episodios descritos a seguir demonstram com mais detalhes as fungdes
desempenhadas pelos simbolos nas préticas iurdianas. Acionando o capital simbdlico
acumulado no imaginario e de acordo com a procedéncia do fiel, o bispo Gongalves fazia o

seguinte apelo em uma das programagdes levadas ao ar pela TV Record:

Venha a Igreja Universal receber uma fita para colocar no seu
braco. Vocé que hoje estd com uma fita vermelha, venha na
proxima semana receber uma fita azul em que esta escrito:
‘persegui 0s meus inimigos e s6 voltei depois que os
esmaguei’. Venha! Pois no Domingo, vocé vai receber a fita
azul em todas as Igrejas Universal; largue a fita do Senhor do
Bonfim, dos santinhos e venha receber a nossa fita azul da
cor do céu (CAMPOS, 1997, p.79).

Em jingles da IURD, veiculados por diferentes emissoras de radio que transmitem em
rede nacional suas programacgoes, é possivel ouvir anincios das virtudes miraculosas da “rosa

ungida”:

A rosa ungida! Para vocé que esta doente, procurou o0s
médicos, tomou remédio e nada adiantou. A rosa ungida! Para
vocé que é uma pessoa deprimida, triste, tem problemas
interiores, vive perseguido por lembrancas do passado. A rosa
ungida! Para vocé que tem problemas nas suas financas, esta
endividado, envolvido com apostas, indo a faléncia e néo
sabe mais o que fazer. A rosa ungida! Para vocé que tem
problemas na vida sentimental e nunca foi feliz no amor! (...)
(PONTO DE LUZ, 2004).

Vale observar que a “rosa”, no imaginario catolico brasileiro, consiste num simbolo
que possui um significante de grande apelo mitico: representa Maria, mae de Jesus. Assim,
ndo obstante se opor a préatica do culto mariano, para conseguir que sua mensagem fique mais
tangivel, a IURD mantém estrategicamente um elemento de grande apelo de massa “pela sua
potencialidade de mobilizar as pessoas”. Com este simbolo, consegue desempenhar papel
importante na vida imaginativa pelo fato de representar “uma ideia abstrata por meio de um
objeto concreto” (EPSTEIN, 1985, p. 59,66).

Os simbolos desempenham no ambiente iurdiano importante papel na “constru¢éo do
mundo como representacdo”, pelo fato de promover uma “relagdo compreensivel entre o
signo visivel e o referente por ele significado” (CHARTIER, 1990, p.20, 21). Os imaginarios
sociais entram em cena quando a linguagem simbolica comunicavel exprime representacoes.

Contribui diretamente para a vivéncia do universo representacional iurdiano, num processo de
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identificacdo com os elementos culturais-religiosos do contexto brasileiro, o fato de muitos
dos seus fiéis ja terem pertencido ao catolicismo de devogao folclérica e as religibes afro,
além das igrejas do pentecostalismo cléssico, havendo, portanto, na vivéncia religiosa de tais
membros, um fertilissimo substrato cultural que retrata bem a “matriz religiosa brasileira”, a
qual, segundo Bittencourt Filho, é constituida por “catolicismo ibérico, magia européia,
religibes indigenas, religibes africanas, espiritismo europeu e catolicismo romanizado”
(BITTENCOURT FILHO, 1998, p.99).

Ha, pois, uma relacdo de continuidade com o mundo mégico das religides afro-
brasileiras e do catolicismo de devogdo popular, imaginario este que é - parafraseando Marc
Bloch - “herdeiro tanto das tradi¢fes do cristianismo quanto das velhas idéias [ditas] pagas”, e
que tem demonstrado grande capacidade de filtrar elementos de uma tradicdo cristd mais
elitizada, legada do protestantismo, que se desenvolveu no Brasil a partir de “prerrogativas da
estirpe”, arraigadas como substrato cultural desde o periodo colonial e que se reportam, até
mesmo, ao mundo do medievo (BLOCH, 1993, p.169).

Em relagdo mais propriamente ao judaismo, hd tempos que a IURD promove, por
exemplo, incursdes & Terra Santa, levando peti¢des e oferendas dos fiéis por meio de um rito
denominado “fogueira santa de Israel”. Nesse procedimento, ao invés de sacrificios de
animais como pressupunham os escritos biblicos na antiguidade, sdo oferecidos bens
materiais, tais como casa, carro e outros valores econdmicos. Desse modo, reedita-se uma
prética tipica ocorrida com grande evidéncia no periodo medieval: peregrinacdes a Israel e
aquisicdo de objetos tidos como sagrados da Terra Santa. As campanhas de fé denominadas
“campanha do Monte Sinai” e “fogueira santa de Israel” ostentam especial destaque nos ritos
propostos pela IURD. Visto como um “solo sagrado”, lsrael estd a espera de uma
peregrinacdo concreta, para os que tiverem condi¢des ou por procuracéo, feita pelos fiéis aos

A7

pastores, bastando para isso preencher uma folha de papel com os seus “pedidos de fé”, cujas
cinzas serdo, segundo os pastores, por eles levadas para Israel. E estabelecida, desta forma,
uma conexdo simbdlica entre a Terra Santa e o templo iurdiano por meio de objetos como
agua, pedra, sal, dleo, trazidos pelas caravanas de pastores e fiéis que periodicamente fazem
turismo aquele pais. Nesse imaginario, Israel é mais do que um territorio, pois transcende as
fronteiras geograficas e adquire uma dimensdo mitica nas pregacdes dessa Igreja. Israel é a
terra “abencoada”, onde tudo dava certo para os que temiam a Deus, e estd pontuada por
locais “carregados de poder”, tais como os montes Carmelo e Sinai, 0 Rio Jord&o, 0 mar da

Galiléia, as minas do rei Saloméo e o timulo de Jesus, entre outros. Como espago mitico,
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Israel serve de suporte para nele se apoiarem as necessidades e desejos concretos a serem

satisfeitos, como se pode observar no exemplo de uma propaganda, transcrita a seguir:

N&do perca a “uncdo dos dizimistas”. No proximo domingo,
havera a consagracdo dos dizimistas com dleo santo, que o
Bispo Paulo estara trazendo de Israel e na segunda-feira
iremos apresentar as imagens das peregrinacdes, que 300
pessoas de nossa lgreja fizeram a Israel. Foram momentos
inspiradores, inesqueciveis mesmo, como a Santa Ceia no
Getsémane, com a participacdo do Bispo Macedo (O
DESPERTAR DA FE, 2003).

Em uma das reunides, num dos templos da IURD, sobre a mesa, localizada no altar,
foi colocada uma pedra que, segundo os pastores, havia sido trazida do Monte Sinai. Em outra
ocasido, uma pedra apresentada aos fiéis teria sido tirada, segundo um dos obreiros, das
“minas do rei Salom&o” — personagem biblico notadamente lembrado como possuidor de
grande riqueza e poder. Mediante uma oferta financeira especial, as pessoas tinham entéo o
direito de colocar as m&os sobre aquela pedra, através da qual se transfeririam para os fiéis as
energias de origem divina que no passado teriam gerado a prosperidade daquele personagem
biblico (PROENCA, 2011, p.316).

A numerologia tem importante significado nos ritos iurdianos. E 0 que ocorre, por
exemplo, em relagdo ao nimero 7,* pois, como afirmam, “representa a perfeicdo divina: sete
sd0 os dias da semana; sete foram os altares que Balado pediu para Balaque edificar (NUmeros
23:1); sete séo as bem-aventurangas (Mateus 5); sete foi 0 nimero dos primeiros didconos da
igreja” (FOLHA UNIVERSAL , 2000, p.4). Ocorre algo semelhante ao que Le Goff também
observa: “Também, o homem medieval vive fascinado pelo nimero simbdlico: o trés, nimero
da trindade; o sete, nimero dos sete sacramentos; 12, nimero dos apostolos” (LE GOFF,
1989, p.27). Em setembro de 2003, apareceram em programas televisivos da IURD, pastores
contando que se banharam sete vezes no mar com roupas de pessoas doentes, dizendo que
garantiam a cura para 0s que viessem a usar tais pegas de roupas.* E também comum pessoas
levarem para as reunides no templo, seguidamente por sete dias, garrafas com &gua,
fotografias de parentes e roupas de enfermos e colocé-los sob a cruz de madeira para receber a

béncao.

43 Numero também bastante utilizado nos ritos das crencas afro-brasileiras.
44 Uma alusdo ao episddio biblico de | Reis. Segundo tal narrativa, o rei acometido de lepra banhou-se por sete
vezes no rio Jordao sob recomendacdo do profeta Eliseu, sendo por isso curado de sua enfermidade.
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Esses ritos de oferendas, vinculados ao universo de crenca do judaismo ou da Terra
Santa, passam a ser, agora, redirecionados para o Templo de Salomdo, visto que no
imaginério religioso uma pequena por¢do da Terra Santa foi transplantada para a capital
paulista. Uma significativa quantidade de simbolos e objetos foi inserida na ornamentacéo do
referido templo, possibilitando aos fiéis um contato mais direto com o corolario descrito nas
escrituras biblicas, numa espécie de transposicdo simbolica capaz de reinventar ou reconstruir,

0 tempo € 0 espago:

Todo o piso do templo e o altar sdo revestidos com pedras
trazidas de Israel. O altar traz a Arca da Alianca, descrita na
Biblia como o local em que Salomédo construiu para guardar
os Dez Mandamentos no primeiro Templo, em torno do século
11 a.C, em Jerusalém (G1.GLOBO.COM, 2014).

Consideragoes finais

Na analise anteriormente feita, sobre o percurso histérico da IURD quanto as
representagdes dos espagos sagrados que a envolve, é possivel afirmar que tal segmento
reedita uma pratica com historico valor simbélico para a fé monoteista: se 0 muculmano deve
ir a0 menos uma vez na vida a cidade sagrada de Meca, 0 judeu a Jerusalém, o cristdo
iurdiano, agora, devera fazer o mesmo, em S&o Paulo.

Em relacdo ao catolicismo, especificamente, o Templo de Salomé&o passa a ser mais
uma eficaz estratégia na disputa pela conquista do capital simbdlico do campo religioso
brasileiro. Desde seu surgimento, 0 movimento iurdiano nunca escondeu suas trés maiores
ambicOes: ser detentora do maior meio de comunicagdo de massas no Brasil, eleger um
presidente da Republica pertencente a IURD e, finalmente, tornar-se a maior igreja no Brasil,
substituindo, para isso, o catolicismo. O novo templo € mais um passo intencionado na busca
dessa grandeza, pois, como noticiado, constitui-se no maior espago religioso do Pais, quatro
vezes maior do que o Santuario Nacional de Aparecida. Além disso, ao construir um centro de
adoracdo com tal suntuosidade ornamental, 0 movimento iurdiano reaproxima seu discurso de
grande parcela do catolicismo, afeita s romarias e peregrinagdes a locais sagrados.

Em relacdo ao protestantismo, o novo templo representa uma ressignificacdo de
temporalidade historica. Préticas de indulgéncias — oferta de perd&o e milagres em troca de
valores financeiros — combatidas pelo movimento que deu origem ao protestantismo no seculo
XVI, sdo agora repaginadas em uma moderna versdo “protestante” de indulgéncias, tornando

imprescindivel o pagamento pela béncéo divina ali ofertada. Outro fator é a riqueza simbdlica
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que ornamenta o templo. Naquele ambiente, o imaginério catdlico de veneracdo as imagens é
mantido por meio da devogdo aos objetos dispostos como icones no ato de devogao. Desse
modo, ali é possivel vivenciar a fé evangélica sem deixar de ser cat6lico; agregar novos
elementos culturais, sem que se perca a identidade de origem.

Por tais aspectos - numa trajetdria iniciada em um coreto, passando pelo espago de
uma funeréria, para finalmente chegar ao requinte do Templo de Salomé&o - a IURD parece
promover simultaneamente duas reconversdes histdricas: do cristianismo ao judaismo e da fé
protestante-evangélica ao catolicismo. Nessa alquimia do inusitado e da inovacdo — capaz de
combinar o que j& se convencionou por dogma e heresia - talvez resida um dos segredos do

fendbmeno iurdiano.
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O RITO LUTERANO EM LONDRINA
CONSIDERACOES HISTORICAS SOBRE PATRIMONIO RELIGIOSO
IMATERIAL®
Thais Ayres da Silva’

Resumo: A discusdo a respeito de patriménio e memoria, situado dentro do campo
historiografico, é elaborada neste trabalho com exemplificacdo na questdo religiosa. Os
conceitos trabalhados, de patrim6nio imaterial e memdria, vém ganhando cada vez mais
espaco dentro da historiografia brasileira, sendo por isso relevante sua contextualizagéo e
definicdo dentro dos limites do campo da histdria. O objetivo principal deste trabalho €
analisar aspectos do rito luterano atual que possam representar permanéncias configuradas em
patrimdnio imaterial, ainda que ressignificadas em relagdo as préticas de origem, datadas do
contexto da Reforma Protestante, no século XVI. Além de discussdo bibliogréafica, para
identificacdo e analise desses aspectos foram utilizados recursos do método da observagéo
participante, com acompanhamento de cultos realizados no ambiente da Igreja Evangélica de
Confissdo Luterana, na cidade de Londrina.

Palavras-chave: Patrimdnio imaterial. Memdria. Luteranos. Rito.

O presente artigo apresenta considera¢des sobre o luteranismo em suas origens, além
de tracar um breve panorama da historia luterana em Londrina, com destaque para as atuais
préaticas da igreja local, objetivando analisar os ritos e simbolos que permanecem como

patrimonio religioso imaterial dentro desse segmento religioso.
1. Patriménio religioso e memdria histdrica

A nocéo de patrimonio desenvolvida nesse trabalho tem como enfoque principal a
questdo da memoria e o patriménio religioso imaterial, exemplificado com a observacdo dos
cultos na Igreja Luterana de Londrina.

Logo de inicio, podemos pensar no significado da palavra monumento, que segundo a
autora Francoise Choay, tem seu sentido original na ideia de lembrar, trazer de volta a
memodria, sentido estritamente ligado a afetividade. O monumento tem a funcéo de atuar sobre
a memoria (CHOAY, 2006). Nas palavras de Gilmar Arruda, os monumentos sdo “[...]
testemunhos de uma época, mas testemunhos que pretendem perpetuar uma visdo, uma
interpretacdo, uma memoria”(ARRUDA, 2013, p. 5). Ainda de acordo com esse autor, é
oportuno citarmos o conceito de semi6foros, que séo os articuladores de memaria que ligam o

passado e o presente e assim estimulam a memoria. O semi6foro invoca o invisivel e o traz

45 Artigo apresentado como exigéncia de trabalho de conclusdo de curso do Programa de Especializacdo em
Patriménio e Historia, da Universidade Estadual de Londrina, sob orientacdo do Prof. Wander de Lara Proenca.
° Univesidade Estadual de Londrina.
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para 0 mundo do visivel, ou seja, traz algo do passado que ndo é mais acessivel, mas que deve
ser rememorado no presente; esses objetos semidforos tém por marca ndo ter mais utilidade
no presente, mas ser preservado pelo seu valor de memoria.

Esse sentido mais original de monumento — trazer & memdria — vem perdendo cada
vez mais seu significado nas sociedades ocidentais. Em concordéancia com Choay podemos
citar a autora Mércia Sant’anna, que diz que 0 monumento tem perdido sua funcéo original na
medida em que recebe novos significados, inclusive a ideia de monumento histérico - que é
um fendmeno ocidental, e tem por fungéo e caracteristica selecionar, partindo do presente, um
objeto do passado (SANT’ANNA, 2003). Entretanto, hoje a questdo do patriménio tem ido
muito além do sentido de preservar objetos do passado. O século XX trouxe consigo uma
invocagdo: a preservagdo da memdria para o futuro, ou seja, busca-se registrar e preservar o
presente para o futuro, isso em conformidade com um novo regime de historicidade — que se
entende como as Vvérias formas de uma sociedade se relacionar com o tempo — que adéqua o
passado e o futuro segundo a necessidade e busca preservar o presente como se este ja fizesse
parte do passado, voltado para o futuro.(HARTOG, 2006)

Segundo a autora Choay, o patrimdnio ndo contribuia para formar uma identidade
cultural, mas agora contribui para uma identidade genérica, ou seja, o patrimdnio defenderia
uma identidade comum ameacada; a autora chama esse fendmeno de efeito narcisista. Logo,
vemos o patriménio servindo de suporte para formar, legitimar e lembrar uma identidade
coletiva, até de cunho nacionalista, porém, que se vé ameagada a cair no esquecimento.

A respeito do alargamento dessa no¢do de monumento e patrimonio, podemos pensar
também na questdo do patriménio histérico imaterial, que é relevante para a producédo deste
trabalho. Fazendo uma alusdo ao titulo do texto escrito pela autora Maria Cecilia Londres
Fonseca, 0 que se tem visto nas Ultimas décadas é que o patrimdnio vai “Para Além da Pedra e
Cal” (FONSECA, 2003, p.56-76). Esta ideia de patriménio imaterial ou patriménio intangivel
¢ uma discussdo recente; segundo Marcia Sant’anna, preservar a memoria através de
construcdes € costume comum nas sociedades, embora apds a Segunda Guerra Mundial o
patrimdnio comece a ser visto ndo somente enquanto um objeto fisico; em contrapartida, antes
0 patrimdnio era encarado como uma memoria reificada, minimizada a algo fisico e suas
préticas de preservagdo poderiam ser resumidas em selecionar, guardar e preservar.

No ocidente, nas Gltimas décadas, 0 que vemos é uma mudanca ocorrendo na ideia de
preservacdo do patrimonio, lembrando que essa mudanca é necessaria para agregar as novas
nogdes de patrimonio, principalmente no que diz respeito ao patrimonio imaterial. Percebe-se

que retirar um determinado objeto de seu periodo e uso comum e simplesmente armazena-lo
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em um museu ndo faz sentido. Nas palavras da autora Mércia Santana:

Né&o faz sentido, por exemplo, nos casos em que o que tem valor ndo é o
objeto, inmeras vezes rapidamente perecivel ou consumivel; importa saber
produzi-lo. Nao faz sentido, igualmente, nos casos em que nem mesmo ha
objetos, mas apenas palavras, sons, gestos e idéias. (SANT’ANNA, 2003,
p.-53)

O que a autora chama de “[...] apenas palavras, sons, gestos e idéias”, é parte do que
podemos compreender como patrimonio cultural imaterial, o que escolhemos por trabalhar
nesse artigo. Essa discussdo é contemporanea, inclusive aqui no Brasil dentro do campo da
Histdria; o registro oficial de patriménio imaterial foi instituido em 2000, por meio do
Decreto 3-551, de 4 de agosto de 2000. Podemos listar as categorias consideradas bens de
registro: Livro de registro dos saberes, onde constam modos de fazer e conhecimento; Livro
das celebracdes, que consideram festas e rituais; Livro das formas de expressdo, que
compreendem musicas, literatura, plasticas; Livro dos lugares, referentes a espacos onde
existem manifestacdes culturais.

Até esse momento fica claro que houve uma transformacéo na nocdo de patrimonio
histdrico: antes, era resumido somente a um monumento fisico com a funcéo de preservar e
guardar memoria; hoje, percebemos através de inumeras discussbes que o patrimonio
histérico vai muito além de sua materialidade. Em cima dessa discussdo notamos que algo
sempre esteve em voga: a questdo da memoria, que passamos a analisar, a seguir.

Segundo Vérios autores que tratam do tema da memoria, esta € uma discussdo muito
abordada nos dias de hoje. Para Peter Burke, por exemplo, o historiador deve se interessar
pela memdria por dois motivos: a memoria deve ser vista como uma fonte historica, e deve
ser vista sob um olhar critico; deve ser entendida também como um fenémeno histérico, o que
0 autor chama de “histéria social do lembrar”. (BURKE, 2000, p.73)

A proximidade do historiador com a memdria se da pelo fato da historia ser
constantemente alimentada pela memoria; nas palavras de Le Goff: “Tal como o passado ndo
é a historia mas o seu objeto, também a memoria ndo € a historia, mas um de seus objetos e
simultaneamente um nivel elementar de elaboracdo histérica”(LE GOFF, 1992, p.49).
Podemos prosseguir com uma breve definicio de memoria interpretando-a como um
complexo sistema de conhecimento e registro de informag&o, proveniente de um continuo
processo de construcéo e reconstrucdo. A memaria ndo € mais que representacdes do passado
de um individuo ou um determinado grupo. (MENEZES, 1992, p. 9-24).
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2. O rito luterano em sua origem historica

Ao falar a respeito das origens do movimento luterano ndo podemos deixar de
mencionar a Reforma Protestante e alguns elementos que nos ajudam a melhor compreender o
cenério de crise religiosa que cercava a Europa em meados do século XVI, caracterizada por
trazer aos individuos um emaranhado de medos, incertezas e preocupagBes. A Reforma
Protestante tanto faz parte dessa crise como é promotora de outras.

O medo, o pecado e a morte perseguiram de forma ameacadora a mentalidade
medieval, sendo que foram aspectos sempre ressaltados pelo proprio discurso religioso, que
tinha grande influéncia e amplitude naquele contexto. Com a nogéo de proximidade da morte
- devido & peste, fome e tensdes sociais - a partir do final do século XV houve um aumento do

culto aos santos e as busca por suas reliquias:

Bastavam, era crenga, ter olhado uma estadtua ou imagem de Séao
Cristovéo para escapar, pelo resto do dia, a um acidente mortal. S&o
Roque era o grande patrono contra a peste, Santa Apolina era
invocada nas dores de dente... la renascendo o politeismo,
particularmente por meio do culto dos quatorze santos auxiliadores.
(DELUMEAU, 1989, p. 65)

Além do medo escatoldgico, ou seja, das coisas do porvir, outro componente religioso
do periodo, e que ndo podemos deixar de mencionar, foi a crenga purgatorio, que marcou o
imaginério e a fé das pessoas, e contribuiu para 0 aumento das missas realizadas ap6s a morte.
O purgatério era descrito como um lugar para onde iam as pessoas que, enquanto em vida,
nao tiveram tempo suficiente para compensar seus erros, e isto ajudou a aumentar a busca por
missas realizadas em favor dos mortos e a venda de indulgéncias para pagar pelos pecados e
retirar o fiel daquele lugar. Em relagéo a venda de indulgéncias, podemos mencionar ainda o
ensino de que os santos venerados ndo livravam o fiel somente enquanto em vida, mas
poderiam também garantir a salvacdo e muitos pensavam ser possivel compré-la. A Igreja
apregoava que para obter uma indulgéncia era necessario confessar e comungar, e isso
inicialmente ndo estaria ligado a nenhum tipo de bem material oferecido pelo fiel, porém, os
fieis pouco instruidos e muito desesperados, acabavam, ou por escolha prépria ou por algum
tipo de manipulagéo, comprando essas cartas de indulto.

Além das questdes religiosas existiam também as rapidas mudancas sociais em curso
no periodo. Uma mudanca na economia, com o surgimento da economia monetaria, trouxe

novas tensdes; podemos citar inclusive o éxodo rural, proveniente tanto da crise na agricultura
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quanto do crescimento do comércio, que trouxe o crescimento das cidades. Com tudo isso
houve o surgimento de novos ricos assim como novos pobres, inclusive, podemos citar a
classe burguesa em ascensdo no periodo. Além do que, o surgimento do laico em distin¢do do
religioso, ocasionando uma confuséo de valores entre o sagrado e o profano.

Em tal contexto, Martin Lutero*®, assim como grande parte da populagéo do Ocidente
Medieval, também sofria as consequéncias da crise religiosa e acreditava na proximidade do
juizo final. Lutero era consumido pelo medo do fim escatolégico, inclusive por acreditar que
0 Papa da época era a encarnacdo do Anti-Cristo. Em sua viagem a Roma, percebe a
desordem pela qual passava a Igreja no periodo, que ele chama de a “Grande Prostituta”
(FEBVRE, 2012, p. 32). Ele presenciou de perto a falta de moral e os abusos cometidos pela
Igreja, além de comportamentos pouco dignos de algumas autoridades religiosas,
configurando na viséo do futuro reformador, abusos por parte da Igreja.

As consideragdes feitas acima podem resumir um pouco do que sentia a populagéo
com relagdo a religido no periodo da Reforma. Porém, ndo podemos simplificar, pensando
que Reforma Protestante é apenas uma reacdo aos abusos da Igreja; é também, mas néo é

somente isso;

A tese segundo a qual os Reformadores teriam deixado a Igreja
romana porque ela estava repleta de devassiddes e impurezas €
insuficiente. Tempo de Gregério VIl e de Sdo Bernardo, existiam
tantos abusos na Igreja como na época da Reforma. N&o resultou dai,
contudo, nenhuma ruptura compardvel a do protestantismo.
(DELUMEAU, 1989, p. 59)

E importante ressaltar que em outras ocasides ja houve tentativas de reforma dentro da
propria Igreja; Lutero ndo foi o primeiro a propor uma reforma, porém ele se fez ouvir, e o
que disse e escreveu teve grande repercusséo, tanto no meio erudito, quanto no meio popular.

O movimento — que viria a se configurar posteriormente no luteranismo, ou,
movimento luterano - tem como marco simbdlico no ano de 1517, quando Lutero da& o
primeiro passo — ao publicar 95 teses com critica e proposi¢cdo de mudancas doutrinarias -

rumo ao que ficou conhecido como a Reforma Protestante. Nesse mesmo ano, um fato que

46 Martinho Lutero nasceu na cidade de Eisleben, em 1483 no dia 10 de novembro. O desejo de sua familia,
principalmente de seu pai, era que ele buscasse por uma carreira que pudesse render lucros, por isso seu pai 0
envia a universidade em Erfurt no ano de 1501 para que pudesse se formar em direito. Em Erfurt se tornou
bacharel em 1502 e mestre em 1505; este mesmo ano ficou marcado como sendo o ano de sua conversdo. Lutero
ingressou no convento dos Eremitas de Santo Agostinho de Erfurt, onde foi um monge muito cuidadoso; em
1507 foi ordenado padre. Durante sua estada no convento suas confusdes e decepcfes apenas pioraram e no ano
de 1517 d& o primeiro passo rumo ao que ficou conhecido como a Reforma Protestante. Sendo assim, Lutero foi
o lider religioso que desencadeou a Reforma Protestante.
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deu grande impulso para que ele redigisse as 95 teses, foi a venda de indulgéncias. Os
pregadores de Wittenberg vendiam indulgéncias para arrecadacdo financeira visando a
construcdo da Basilica de S&o Pedro em Roma; indulgéncia — como j& destacado
anteriormente - nada mais é que perddo, assim sendo, a Igreja vende aos fiéis a remissdo dos
pecados, bem como também a ideia de que poderiam tirar pessoas mortas do purgatorio.
Lutero, porém, via essa atitude por parte da Igreja como abusiva, uma vez que ele acreditava
que s6 a fé poderia salvar.

Lutero ndo buscava uma ruptura com a Igreja, mas nos anos seguintes, a partir de 1517,
ele se viu forcado a tomar decisdes que cada vez mais alargaram o espago entre ele e a Igreja;
talvez também ndo pudesse imaginar as repercussdes e consequéncias que suas atitudes teriam,
uma vez que “[...] quem langa o grito nunca sabe que ecos sua voz despertard.”, mas o eco da

voz indignada de Lutero foi muito grande:

Em poucos dias, porém, as 95 teses, reimpressas, traduzidas em
lingua alema, difundidas em todos os circulos, traziam até o
monge, para sua imensa surpresa, o eco de uma voz cujo tom e
vigor perturbaram-no profundamente. A voz de uma Alemanha
inquieta, surdamente palpitante de paixdes mal contidas, que
esperava apenas um sinal, um homem, para revelar em publico
seus secretos anseios. (FEBVRE, 2012, p.116)

A criagdo da imprensa, em periodo anteriormente proximo, certamente teve um papel
importante para disseminiar as obras de Lutero, ajudando com isso a propagar o alcance de
suas ideias. A traducdo da Biblia e a publicagdo de comentarios de trechos biblicos, teriam um
papel determinante para o estabelecimento de uma prética fundamenal da fé reformada: a
leitura das escrituras biblicas. Com essas consideragdes podemos perceber como se deu 0
nascimento do movimento luterano e que, tempos depois, consolidou-se no protestantismo.

A seguir, passaremos a analisar como a chegada dos primeiros alemées na regido
norte-parananese, no século XX, foi responsdvel pelo estabelecimento do luteranismo na
regido de Londrina, permitindo assim ao pesquisador um acesso mais proximo aos ritos

religiosos ali praticados.

3. O rito luterano em Londrina

Havia se criado na Alemanha, em 1927, a Sociedade para estudos Economicos do

Ultramar, que tinha o objetivo conhecer lugares na América Latina adequados para a
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colonizagdo alemd. Este drgéo contratou Oswald Nixdorf, agrbnomo que veio ao Norte do
Parand para conhecer o empreendimento inglés entdo custeado pela Companhia de Terras
Norte do Parana (CTNP), empresa inglesa responsavel por colonizar grande parte dessa regido
do Estado paranaense.

No ano de 1932, com uma reunido feita com o general Asquith, vice-presidente da
CTNP, e Oswald Nixdorf, iniciaram-se as vendas dos lotes na regido onde hoje é a cidade de
Rolandia. Com uma forte campanha publicitaria na Europa, em 23 de abril de 1932 foi
vendido o primeiro lote; no primeiro ano foram vendidos 11, ao todo. Com a subida de Adolf
Hitler ao poder aumentaram e muito as vendas dos lotes, inclusive para parte dos pertencentes
do alto escaldo da Republica de Weimar.

Mais adiante, com o estreitamento das persegui¢es nazistas, foi estabelecida uma
rede de auxilio na tentativa de trazer ao Brasil perseguidos do regime nazista. Em 1933 se
iniciou a chegada sistematica dos imigrantes que percorriam um longo caminho até estar na
Gleba Colonia Roland, como era chamada a futura cidade de Rolandia; aumentou a procura
por lotes na regido e o interesse dos colonos em se fixar. Em 1934 surgiu uma pequena vila
que inaugurou os primeiros lotes urbanos na regido, sendo assim, a Gleba Roland passava a

ter dois polos, urbano e rural.

A partir de 1935 temos entdo dois locais ou duas frentes para o
assentamento de refugiados, a zona rural, pois lotes ainda estavam a
venda e a pequena vila, onde terrenos pequenos, denominados datas
eram negociados pela companhia inglesa. (SOARES, 2012, p.125)

Assim se iniciou a colonizagdo da cidade de Roléndia, que € importante
mencionarmos, pois trouxe varios alemé&es a regido do norte do Parang, alguns professantes da
fé reformada e praticantes do rito luterano. No mesmo periodo e financiado e incentivado pela
mesma empresa, a CTNP, nascia também o que hoje é a cidade de Londrina. Cabe observar
que, inicialmente, no final de 1923 chega a regido de Londrina um grupo de ingleses liderados
por Edwin Samuel Montagu; juntamente com ele veio também Lord Lovat, perito em
agricultura e reflorestamento, que viu na regido uma grande area fértil a ser ocupada. Lord
Lovat voltou para a Inglaterra onde conseguiu apoio de seus sdcios na Sudan Plantations para
investir no Brasil; para isso foi criada a Parana Plantation, que se tornou a grande matriz da
Companhia de Terras Norte do Parand. Com um forte investimento de propaganda em outros
paises, a regido rapidamente despertou o interesse de investidores que passaram a comprar

terrenos na regido.
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Pensando em aspectos mais propriamente religiosos, destaca-se que no ano de 1932

chegam a regido as primeiras familias de tradigdo evangélica:

Na Primavera de 1932, numa tarde chuvosa, Maria Thereza Vieira
chegou com seus oito filhos as margens do Rio Tibagi. Maria Thereza
nasceu em 06 de janeiro de 1892, no interior de Sdo Paulo. Era
membro da Igreja Presbiteriana Independente, na fazenda onde
morava, em Paraguact Paulista. Ao chegarem ao Norte do Paran,
desceram do trem e seguiram viagem em uma jardineira da
Companhia de Terras, que rumou mata adentro em uma estrada que
mais parecia um atoleiro do que propriamente uma estrada. O chefe da
familia j& se encontrava em Londrina e levou-os para a penséo Vila
Real. No momento da primeira refeicdo, Maria Thereza pediu licenga
e elevou a primeira oracdo a Deus feita em puablico, em Londrina, de
que se tem conhecimento, agradecendo a viagem e o alimento. Com
este gesto, Maria Thereza marcava o inicio do testemunho da fé
evangélica na nova cidade que se formava. (PROENCA, 2003, p.45)

Ao falarmos do inicio da Igreja Luterana de Londrina, ndo podemos deixar de
mencionar a cidade de Rolandia, que foi o bergo do luteranismo no Norte do Paran, isso
devido a grande quantidade de imigrantes alemaes que recebeu no inicio de sua colonizag&o.
A comunidade luterana de Rolandia nasceu em 1937 com o objetivo de atender aos imigrantes
que chegavam na regido, o primeiro pastor Hans Zischler chegou em 1936 e permaneceu na
comunidade por 26 anos. Aquela comunidade religiosa atendia também os moradores do
bairro Heimtal em Londrina, onde foi construido o primeiro templo luterano de Londrina.
Antes da construcéo do templo, os cultos ja eram realizados no espago onde funcionava uma
pequena escola e nas casas. Assim sendo, o Heimtal e Rolandia foram os bergos do
luteranismo na regido. No Heimtal a Igreja foi oficialmente constituida em 1932; o templo foi
inualgurado somente em 1936; dez anos apo6s foi inaugurado um templo no centro da cidade.

Atualmente, portanto, a Igreja Evangélica de Confissdo Luterana de Londrina esta
situada na rua Alagoas, Bairro Canada. Os horérios de realizacdo de suas atividades s&o: aos
domingos de manha a partir das 9:30, e todo primeiro sabado do més a partir das 19:30.

Feitos estes apontamentos, passamos agora a pensar no rito luterano em si. Como
passaram a ser feitos os ritos luteranos de culto em Londrina? Quais seus simbolismos? Que
énfase identitéria apresentam em sua realizacdo? O que foi preservado ou ressignificado? Em
busca de algumas respostas, fizemos observagdes participantes no templo local, em Londrina,
buscando identificar as caracteristicas destes ritos, para com isso melhor percebermos o que

se tornou patriménio imaterial na vivéncia historica e religiosa desse segmento.
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Nesse artigo, tomamos para o termo rito a seguinte nogdo conceitual: um conjunto de
préticas incluindo gestos, palavras, sons e o objetos que tem a fun¢éo de enquanto conjunto
simbolico agir sob determinado grupo social. O rito pode evocar uma série de sentidos sob
aqueles que participam, uma vez que traz em suas praticas elementos principalmente visuais e
auditivos; além disso, é fundamenal para pratica de um determinado rito um local, o tempo e
0s personagens. Neste artigo, o rito a ser analisado esta ligado a elementos que nos resportam
a Reforma Protestante, no século XVI, por isso é importante ressaltar que ele ndo é um

fendbmeno inerte, mas esté suscetivel as alteraces do tempo e do processo histérico:

[...] ele esta imerso na historia, submetido ndo apenas as duragdes
proprias do rito (o tempo médio de seu decorrer, o tempo ciclico dos
ritos, calendarios, ou ainda o tempo da vida marcado pelos ‘ritos de
passagem’ do ‘berco ao timulo’), mas também as transformacdes
inerentes a duracéo histérica (SCHMITT, 2002, p.419)

Para andlise do rito luterano, estabelecido em Londrina, langamos méo do método da
observacéo participante, que vem sendo muito utilizado por pesquisadores, principalmente no
que diz respeito a observar praticas religiosas. Neste trabalho, as observagdes foram
realizadas na Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil (IECLB), situada na cidade
de Londrina, no endereco ja citado anteriormente. Na utilizacdo desse método, devemos estar
cientes de que pode trazer consigo alguns equivocos e que devem ser evitados, como por
exemplo: a observagédo superficial e falta de insercdo no universo religioso do qual esta
proposto a observar, além de preconceitos e generalizagdes. Podemos apontar também outros

equivocos a serem evitados, quando o pesquisador vai a campo:

Primeiro, analisar o campo religioso dependendo demasiadamente de
opinides emitidas por reportagens jornalisticas ou veiculadas nos
grandes veiculos midiaticos, que nem sempre estdo comprometidas
com critérios de investigacdo mais profundos sobre tais assuntos. [...]
Um segundo procedimento que pode representar armadilha ao
pesquisador consiste no estabelecimento de uma interpretagdo das
expressOes religiosas tdo somente por tipologias generalizantes,
tomadas sem o devido cuidado com as especificidades e as mutagdes.
(PROENCA, 2008, p.9)

Através de leituras bibliogréaficas e a observagdo participante, podemos entdo levantar
alguns aspectos das préticas de culto luteranas, e até mesmo da propria estética do templo, que
estdo ainda presentes nos dias de hoje, buscando investigar e compreender o que pode ser
configurado como patrimonio religioso imaterial.

Um primeiro aspecto que podemos apontar é com respeito ao uso de representaces

imagéticas, dentro do templo. As imagens religiosas se firmaram como um grande
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componente do universo religioso medieval, principalmente do periodo da Alta Idade Média.
Em uma sociedade em que a grande maioria da populagdo era composta por analfabetos, as
imagens, principalmente as representadas em textos, tinham grande circulacdo; imagens que
traziam principalmente narrativas biblicas ou imagens de santos, que serviam como uma
espécie de amuleto para as pessoas se apoiarem numa época em que o medo era constante.
Além da iconografia de santos é possivel também identificar nesse periodo representacdes
referentes ao inferno e aos demonios.

Segundo Peter Burke, os protestantes — surgidos a partir do movimento luterano —
inicialmente também usavam vérias imagens, principalmente grafadas em madeira, com o
objetivo de alcangar as pessoas analfabetas, bem como as criangas. (BURKE, 2004) Ao
mesmo tempo, porém, de acordo com historiador Hans Belting, citado por Burke, a Reforma
foi um momento de “crise da imagem” e que foi também a passagem da cultura da imagem
para a cultura textual. Nesse aspecto, ao observarmos a estética do atual do templo luterano,
(BURKE, 2004, p. 70) percebemos que ndo é tanto explorada a questdo visual; nas paredes
ndo é exposta nenhuma imagem ou quadro, e no palpito também ndo h4 nenhuma imagem,
exceto uma cruz e uma Biblia exposta. E isso é algo que vem permanecendo em
contraposicdo aos templos catdlicos, que nos dias de hoje continuam valorativamente
utilizando imagens.

Um segundo aspecto, diz respeito & valorizagdo da leitura da Biblia. Como visto
anteriormente, esse foi um elemento preponderante no movimento luterano do periodo da
Reforma. Ao adentrarmos o templo luterano, torna-se notoria a presenca de diversas Biblias e
hinarios distribuidos em todos os bancos da igreja, disponibilizados a todos os que
comparecem para participacdo do rito naquele ambiente; e isso é algo que chama a aten¢éo no
momento em que voltamos a ressaltar que o prdprio Lutero valorizava muito mais o uso de
textos do que imagens. Algo que era uma constante na teologia de Lutero, e que nos cabe citar,
é a ideia de que todos devem ter livre acesso a Biblia, e isso é algo a ser pensado quando
entramos no templo luterano e observamos que esta é uma preocupagdo presente na
organizacdo daquele espaco, uma vez que existem Biblias disponibilizadas em todos os
bancos da igreja, o que pode passar a mesma nogdo de que todos devem ter acesso a essa
literatura, preservando desse modo um elemento caracteristico do luteranismo de que todos,
tanto clérigos quanto leigos, tém o direito de ter acesso as escrituras biblicas. A valorizacdo
do textual mais do que visual consiste, portanto, em um elemento a se destacar como

patrimonio religioso do rito luterano, em Londrina.
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Como um exemplo final, nessa reflexdo sobre o patriménio cultural e identitario do
luteranismo, é importante destacar a relagdo entre dinheiro e fé, visto que esse foi um aspecto
bastante decisivo no movimento luterano do século XVI, em relagdo a questdo das
indulgéncias. Nesse aspecto, temos visto no atual cenério religioso brasileiro significtiva
revalorizacdo do dinheiro como mediador entre o fiel e Deus; isso pode ser observado, por

exemplo, na proposta da chamada teologia da prosperidade, que prega:
[...] respostas imediatas aos problemas pessoais e financeiros; a
identificacdo dos demdnios como causadores de todos os males; a
possibilidade de acesso as benesses do paraiso idilico, representadas

pela projecdo econdmica e ascencdo social, jA no tempo presente, e
ndo mais no “além pds-morte”. (PROENCA, 2009, p.120)

Essa relagdo da Igreja com o dinheiro pode ser vista como uma espécie de nova forma
de indulgéncia, algo que nos chama atencéo se comparado com o periodo da Reforma, quando
era bem forte a pratica da venda de indulgéncias. Alguns pontos sdo bem evidentes dentro do
discurso da teologia da prosperidade, entre eles podemos citar: o dinheiro - segundo a
doutrina da prosperidade a vontade de Deus é que o fiel seja prospero financeiramente e possa
desfrutar das melhores comidas, moradias e meios de transporte; a salde - a fé é vista como
suficiente para curar todas as doencas, por isso o fiel ndo deve gastar seu dinheiro com
remédios e médicos, que servem somente para os incrédulos. (PROENCA, 2009)

Nesse modelo de religiosidade, a fé e 0 comércio se encontram novamente lado a lado;
o dizimo faz parte de contrato onde o fiel deposita sua confianca e seu dinheiro em Deus, que
é obrigado a retribuir com bengdo materiais, dinheiro e bens. Nas igrejas onde essa teologia €
pregada os pastores e lideres focam bastante no momento de entregar os dizimos e ofertas,
dando muito importancia a este elemento ndo s6 com relagdo a igreja, mas principalmente em
relacdo ao que representa na vida dos fieis que buscam sua bencéo.

Contrapondo a esse perfil, dentro do discurso luterano apresentado na Igreja Luterana
de Londrina ndo ha evidéncias de aspectos relacionados a esse tipo prosperidade, assim como
ndo se observam nem criticas nem apologias & teologia da prosperidade. O momento de culto
que vemos mais valorizado dentro da liturgia luterana é o da pregagéo do pastor. No decorrer
dos cultos observados o0 momento de ofertar os dizimos ndo foi nem mesmo mencionado;
durante uma das mdsicas tocadas no momento do louvor foi passada uma pequena cesta,
circulando de mao em mao entre os fiéis, onde devia ser depositado o dizimo, e isso
ocorrendo de maneira muito discreta.

Com todas essas consideracOes feitas, podemos perceber como que a questdo da

memdria, principalmente no que se refere ao ambito religioso € algo intrigante, uma vez que
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dentro de um espaco religioso estéo presentes elementos que instigam a memaria e a0 mesmo
tempo instigam o sentimento religioso nos fiéis. Biblias, hinarios, simbolos de fé como a cruz,
e praticas religiosas como oragdes e ceias, podem rememorar fatos e personagens desde que
esses facam parte da histdria ou do contexto religioso de determinado grupo de pessoas,
podendo configurar assim, no caso do rito luterano aqui observado, em um tipo de patriménio

imaterial.
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A PAISAGEM MEDIEVAL NA OBRA
A MADONA DO CHANCELER ROLIN, DE VAN EYCK

Rafael Fernandes Speglic’

Resumo: Por volta do século XV, importantes mudangas podem ser percebidas na sociedade
medieval. A distin¢do entre profano e sagrado, a interiorizacéo e individualizagdo das préaticas
religiosas, a revolucdo artistica pré-renascimento no ambito cultural, paralelamente a
revitalizacdo urbana sdo importantes elementos insurgentes que nos permitem reflexdes
importantes sobre esta sociedade. A partir da obra do pintor flamengo Jan Van Eyck, A
Madona do Chanceler Rolin, podemos perceber que o principal foco do artista era, claro, o
primeiro plano da imagem, ou seja, 0 encontro entre doador (Nicolas de Rolin) e o divino
(Virgem Maria) além da vinda do sagrado ao terreno. Mas igualmente importante para a
compreensdo da sociedade do final do baixo medievo, esta a paisagem ao fundo da obra.

Ao passo que a paisagem permite pensar um processo muito caracteristico do fim do
medievo, a revitalizacdo urbana, permite também entender a plataforma que permitiu e
legitimou a existéncia da propria obra em estudo. Em outras palavras, ao fundo de sua obra,
Van Eyck apresenta a cidade que permitiu seu proprio devir, artista especializado, viajante,
autbnomo, importante no quadro social. Desta forma, este estudo se propde a compreender as
possiveis implicagBes e reflexdes tendo-se como ponto de partida a paisagem ao fundo da
obra selecionada.

Palavras-Chave: Van Eyck. Cidade Medieval. Artista Medieval.

Nosso objetivo principal neste trabalho é entender a presenca da paisagem ao fundo da
obra em questdo, A Madona do Chanceler Rolin(figura 1), também conhecida como oragéo
pintada, de Jan Van Eyck, pintada em 1435. Van Eyck foi, sendo o maior, um dos maiores
pintores de sua época. Flamengo, nasceu por volta de 1390 e faleceu em 1441. Acredita-se
que seja da regido de Maesheyck, proximo do que hoje conhecemos como Holanda. Pintou
para a corte de Filipe, o0 Bom, duque de Borgonha. Fez muitas viagens para aprimorar sua
técnica, para pintar diferentes paisagens. Além disso, Van Eyck teve sua propria oficina, onde
pintou juntou com seu irm&o Hubert, além de ter tido muitos discipulos.

Van Eyck é visto de forma importante por seu método inovador. E considerado o
inventor da tinta a 6leo. E justamente por esta “novidade”, aliada a sua excelente técnica, €
tido como o primeiro pintor do protorrenascimento Europeu. (ROLF, 1999, p. 406). Van Eyck,
ainda temporalmente situado no Medievo, se apresenta como uma ponte (ndo apenas, mas
ainda sim) entre a arte Medieval e a Arte Renascentista. Visualmente, por sua técnica,
poderiamos situé-lo facilmente no século XVI ou XVII. Mas a andlise da obra em

profundidade ainda nos permite perceber uma forte identidade medieval.

° Universidade Estadual de Londrina.
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Antes de apresentar a reflexdo sobre a paisagem, faz-se necessario abordar o primeiro
plano da pintura da Madona do Chanceler Rolin. Trés processos relacionados ao tema podem
ser evidenciados.

Segundo Visalli, o século XII foi o século mais importante no que se refere as
conquistas laicas (2004, p.1). Além disso, 0 homem medieval passou a recusar o orador
especializado, passando entdo a buscar diretamente o contato com Deus. Como consequéncia,
0 laicado também se aproximou da Biblia. Esta aproximacdo com as Escrituras, junta e
paralelamente ao fortalecimento das crescentes ordens dos franciscanos, dominicanos, dentre
outras, levou a um enaltecimento da humanidade de Cristo. Este sentimento, iniciado no
século XIlI, prevaleceu de maneira geral até o final da Idade Média, até que o individualismo
Renascentista e as novas religides da ldade Moderna se fizessem presentes.

O segundo processo é fécil de deduzir a partir do anterior. Se o laicado passou
a se interessar direta e ativamente pela Biblia, € facil compreender que, como consequéncia,
Ela ganhou o espaco privado. Dentro das Igrejas, pequenas capelas privadas surgiam providas
com seus proprios relicarios e mobiliarios e eram geralmente destinadas a algum individuo e
sua familia ou grupo especial, como as confrarias.

O terceiro processo remete-se a um surto de devogdo Mariana, iniciado principalmente
a partir do seculo XII. A imagem da Virgem passa a se associar a propria Igreja. Por ser Mae
de Deus, e pelo atribuir da sociedade medieval deste mesmo papel a Igreja, uma vez que
concebe o corpo cristdo, firma-se a figura da ‘Theotokos’.

Esbocgados superficialmente estes trés processos podemos compreender 0s contornos e
0s principais elementos do primeiro plano. Mas ainda permanece um aspecto. Podemos
perceber que o doador, Nicolas de Rolin esta representado no mesmo tamanho, plano e espago
que a Virgem. Além disso, € a imagem da Virgem que se faz presente no plano terrestre, e ndo
o0 divino como um todo representado. Seria uma invocagdo, uma reunido ou uma apari¢do? A
pintura parece transbordar por sua autoridade. E quase como se Rolin quisesse representar

uma evocagéo, por meio de suas oracoes.
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O celestial e 0 mundano. O mundo interior meditativo e 0 ruidoso
mundo exterior, 0 gesto da oracdo e o0 gesto divino da bencdo... Tudo
isto se encontra reunido, quase que se diria em uma sinopse mistica,
na Virgem do Chanceler Rolin [...] No entanto, ora aparece a Virgem
coroada por um anjo como Rainha do Céu, com 0 menino Jesus em
seu colo, abengoando com a méo direita. O Chanceler levanta os olhos,
na quietude do reconhecimento e contempla o grupo celestial.
Também o mundo é testemunho deste acontecimento; ou melhor, a
aparicdo acontece no mundo e para 0 mundo. No terrago, veem-se
plantas com flores, como o lirio simbolo da maternidade virginal de
Maria [...] A mensagem do quadro é legivel, ainda que esteja
escondida: Cristo veio ao mundo para libertar o homem do pecado.
Nicolas Rolin, repleto da palavra de Deus, € quem transmite esta
mensagem. (ROLF, 1999, p. 411).

Ora, até que ponto podemos inferir as intengdes de VVan Eyck ou de Nicolas de
Rolin? Elaborando melhor esta pergunta, uso-me da j& feita por Michael Baxandall, “Até onde

podemos penetrar na estrutura das intencdes de pintores que viveram em culturas ou periodos
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histdricos distantes do nosso [...] Até que ponto podemos provar ou validar em algum nivel
nossas explicagBes.” (2006, p. 157). E do mesmo autor a afirmacdo de que “ndo temos
conhecedores com autoridade especial” (2006, 195-196). Ademais, mesmo respeitando
diferengas de conhecimento acerca do contexto em que a imagem se insere, investigala e
destrincha-la sera sempre uma atividade intrinseca de escolhas pessoais. N&o creio que este
seja 0 espago para tamanha discussdo, mas devo acrescentar que as ja disseminadas ideias de
Roger Chartier quanto as recriagBes presentes nas apropriagdes realizadas pelos receptores,
mesmo que passivamente, interferem também nesta discussdo. N&o quero cair aqui em um
subjetivismo absoluto e dizer que qualquer narrativa seja possivel, mas ainda assim creio em
uma subjetividade ativa e presente em qualquer individuo que deite seus olhos em uma obra,
tal como a de nosso estudo. Assim sendo, coloco a discussdo abaixo como uma tentativa, ou
uma interpretacéo, dos principais processos e elementos presentes e remetentes a obra e a
intencionalidade de Van Eyck.

Inimeras outras obras semelhantes comprovam a tendéncia do periodo, onde h4 um
predominio de imagens religiosas com a paisagem citadina ao fundo. Algumas delas sdo: A
Virgem e a Crianca com quatro anjos (1515) e Natividade (David Gerard, 1490), Retabulo da
Virgem de Montserrat (1485) e Pietd do Conego Luis Despléa (Bartolomé Bermejo, 1490),
Anunciacgéo (Botticceli, 1489-90), Retabulo de Merdde (Robert Campin, 1428), Paixdo (Hans
Memling, 1471), além de Roger Van Der Weyden, Hubert VVan Eyck, etc.

E importante mencionar que, além das mudancas sociais que permitiram a presenca
destas novas perspectivas, 0 avanco das técnicas de pintura (arte em geral) permitiram a
producéo destas novas obras. Se tomarmos as obras de Giotto como exemplo, vemos ali a
tematica religiosa em seu auge, na transicdo do século XIII para o XIV. Em suas obras, o
fundo geralmente se remete a um preenchimento ou a algo relacionado ao primeiro plano.
Além disso, esta sociedade ainda preservava de maneira muito forte a sobreposicdo do
religioso ao mundo terreno. No século XllI, a a¢do das ordens mendicantes estava em seu
auge, pregando a necessidade de se desvincular do material e se entregar a uma vida Cristica.
Em duas de suas obras mais famosas, O Beijo de Judas (1304-1306) e A Lamentagdo (1304-
1306), percebemos claramente que o fundo azul se refere a um espaco aberto, mas ndo ha
nada pintado ali. Se adotarmos as reflexdes propostas por Baxandall quanto as
intencionalidades dos artistas, podemos nos perguntar: “Ele ndo tinha a técnica para pintar a
paisagem”? Ou ele conhecia a técnica, mas ndo intencionava pintar a paisagem? Ou entdo,

seria a paisagem importante? Parece-me que o processo de laicizagdo da arte, além da
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separacdo das coisas terrenas e divinas pelo homem medieval, tenha contribuido diretamente
para esta mudanca de percepgao.

O mestre de Giotto, Cimabue, reforca este exemplo. Suas obras, cujo estilo é muito
semelhante ao do discipulo, ndo fazem mencgdo a qualquer paisagem de fundo. Apenas o
carater religioso em primeiro plano importa. No caso de Fra Angelico, que viveu entre 1395 e
1455, contemporéneo de Van Eyck, vemos ja uma paisagem sendo esbocada. Porém, se
considerarmos obras como “O Juizo Final” ou “Adoracdo dos Reis Magos”.

A presenca do doador pode ser explicada tanto pela forte presenga do sentimento
individual, que aos poucos se sobrepde ao coletivo medieval, como veremos mais adiante no
texto, mas também pela funcionalidade da imagem medieval. A imagem-objeto, como propde
Baschet, se da pelo fato de que a imagem medieval dificilmente existe como pura
representacdo. Ela geralmente ocupa um espago, remetendo-se a ritos, usos e manipulagdes.
[...] “Mesmo quando ndo é esse 0 caso, a imagem adere a um objeto ou a um lugar que tem,
ele mesmo, uma funcéo, uma utilizagdo.” (BASCHET, 1996, p. 3).

No periodo em questdo, século XV, as cidades de maneira geral ja haviam se
reestabelecido firmemente no cenério medieval (que por sinal, aludem mais ao cenéario
moderno-renascentista que propriamente o medieval). Cresciam imponentes no horizonte aos
olhos dos viajantes. Seu ponto mais alto via-se de mais longe ainda. As Igrejas, que sempre
foi presenca inabalavel no Medievo, manteve sua forte presenca neste novo mundo citadino.

Contudo, ao falar em ‘novo’ mundo citadino, podemos estar nos equivocando. E
sensato afirmar que houve um momento em que as cidades pulsaram de maneira mais forte,
que o comércio se dinamizou e expandiu a ponto de extrapolar os limites continentais. Mas
este periodo se remete ao século tratado em questdo, o século XV. Van Eyck — autor da obra
em questdo viveu e produziu neste periodo. E porque entdo falar em novo mundo citadino
seria equivocado neste periodo? Talvez ‘novo’ ndo seja tdo novo assim.

Segundo Jacques Rossiaud, “Por volta de 1250, a rede urbana da Europa pré-industrial,
salvo alguns pormenores, estd j& tracada. Na nossa opinido, os resultados sdo ainda
modestos...” (1989, p. 99). Modestos, ou seja, cresceriam ainda mais. Paris, segundo Rossiau,
um monstro, teria por volta de 1250 mais de 200 mil habitantes. Gand e mais 6 metrépoles
italianas com mais de cinquenta mil. Cerca de 70 cidades com mais de 10 mil, e mais de uma
centena de cidades com mais de mil habitantes. Cronologicamente falando, ainda estamos no
medievo, inclusive no século XIV. Mas esta realidade ja ndo faz mais parte do periodo. Para
podermos imaginar substancialmente, visualizar de maneira mais semelhante possivel ao que

acreditamos ser o “real”, devemos tentar visualizar ja na “Paris monstro” o embrido das
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grandes cidades renascentistas, que foram nada mais que a grande porta de entrada para o
mundo moderno.

As cidades criam suas proprias hierarquias. Ousemos dizer que tem vida prdpria. Uma
vida forte, pulsante, abrangente e exclusiva ao mesmo tempo. Para Rossiaud, “sua influéncia
ultrapassa estranhamente a sua consisténcia demogréafica”: formam-se, dentro dela, elementos
de uma sociedade muito mais complexa. Surgem escolas, instalam-se mendigos, principes as
escolhem como suas capitais, o artesanato e o mercado se expandem. Esta sociedade
complexa, de acordo com o autor, a0 mesmo tempo em que se adapta ao sistema senhorial e
sua ideologia, produz suas proprias hierarquias.

Complexa devido & sua dinamicidade, a sua dimensdo tanto geogréfica quanto
simbdlica e a sua importancia como principal motor da insurgente renascenca e mundo
moderno, mas até certo ponto semelhante e homogénea dentro do processo maior. As variadas
cidades ndo apresentam uma diferenca de natureza, mas apenas de gradagédo. Para Rossiaud,
se ndo podemos falar em sistema urbano, desenvolve-se a0 menos um Ocidente urbano onde
todos os membros tem uma origem semelhante, partilham da mesma origem. Dentro desta
relativa homogeneidade, o que haveria de comum entdo entre todos os habitantes destas
cidades? E entre o citadino do desenvolvimento urbano primitivo e o do século XV?

Embora seus habitantes sejam os mais variados, principalmente no século XV, onde as
ramificacOes e variagdes das novas profissoes e atividades, e possuam diferentes mentalidades
e condicdo social, ndo podem evitar o simples fato de que dividem o mesmo espago. O espago
urbano cria um pequeno universo que pode ser analisado dentro das esferas micro e macro.
Rossiaud ainda ressalta o cuidado de n&o nos deixarmos subjugar pela velha mitologia
citadina, onde seus valores sdo exaltados em oposicdo & inércia rural. “Entre o camponés e o
citadino subsiste apenas uma diferenga de cultura” (ROSSIAUD, 1989, p. 100). Ademais,
vale destacar que na maior parte dos casos e do periodo urbano medieval, ndo se nasce nas
cidades. Nasce-se no campo e na juventude ha o deslocamento para a cidade. A aculturacdo é
dificil, assim como a aceitacao.

Porque a dificuldade de aceitacdo? Porque a cidadania, os direitos e as liberda-des
foram conquistados ndo sem lutas pelo homem medieval. “A partir de finais do século XII, os
costumes opressivos ou humilhantes estavam, aqui e ali, reduzidos a vestigios” (ROSSIAUD,
1989, p. 101). Morar na cidade era um privilégio, uma seguranca. Do lado de dentro das
muralhas, podia-se sobreviver em tempos dificeis, onde mesmo em tempos de desemprego e
miséria, tinha-se uma chance de ndo morrer de fome. Portanto, beneficiar-se dos privilégios

citadinos exigia tempo e trabalho: admissdo, apadrinhamento, periodo de residéncia maior que
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um ano por vezes, ser aceito em determinado oficio, adquirir um imével. Aos olhos dos j&
habitantes, os recém-chegados eram a0 mesmo tempo necessarios e perigosos.

Mesmo que um novo cidaddo tivesse uma condi¢do financeira idéntica, seu
semelhante ja antigo citadino tinha muito mais conexdes, relacdes, possibilidades de ascenséo
e participacdo politica. Por isto mesmo, hdbito comum da ‘gente nova’ era a invengdo de
antepassados, uma vez que as relacdes de poder muito se davam devido as linhagens.

Dificil também era a convivéncia. Para quem vinha do campo, acostumar-se com
aquela nova vida exigia tempo. Vivia-se rodeado de vizinhos. Os oficios eram 0s mais
variados. Os tipos sociais, ainda mais. A atividade que cada individuo exercia dentro do
medievo o enquadrava, classificava, distinguia. A vestimenta possuia caracteristicas e fungdes
parecidas.

Parece simples imaginarmos, mas o processo de saida do campo para a cidade durou
aproximadamente trés seculos. A instabilidade do mundo rural, seguido pela exploracdo do
trabalho servil, fome, medo levou multidées de pobres e famintos a buscar sua sobrevivéncia
dentro dos muros citadinos. Rossiaud ainda pontua que, de maneira generalizada, 0s recém-
chegados chegaram rapidamente a ultrapassar os naturais da cidade.

Sabemos que a “ldade Média” ja carregou por muito tempo o estigma de “ldade das
Trevas”. George Duby (2002, p. 99) define como “sombrio” o quadro explicativo dado pela
maioria dos especialistas. Segundo o autor, os documentos explorados geralmente propiciam
um entendimento de desordem, miséria, violéncia, a0 mesmo tempo em que muita riqueza se
acumula nas méos de poucos. Além disso, a0 passo que poucos enriqueciam, a terra
empobrecia generalizadamente devido aos custos da Guerra dos Cem anos. Ademais, 0
desenvolvimento agricola que havia propiciado um grande impulso foi prejudicado por sua
recessdo. Neste momento, muitos fogem para as cidades em busca de melhores condigdes. E
de Duby também a afirmacdo de que este periodo tumultuado permitiu ainda que a roda da
fortuna girasse mais velozmente, pois estes ofereciam maiores possibilidades de
enriquecimento, devido as armas, ao tréafico, a especulagdo de metais preciosos, etc. (2002, p.
101).

Ndo era dificil ganhar dinheiro. E era facil gastar. Fosse para redimir-
se dedicando & ornamentacdo dos locais de culto uma parte dos bens
recém adquiridos, fosse para celebrar alguma vitéria com
indumentérias ostentatorias, fosse para satisfazer o prazer de gozar a
vida, o qual era estimulado pela presenca da morte insidiosa. Tudo
isso fez com que, no meio de tantos estragos e desgracas, a producéo
da obra de arte ndo tenha enfraquecido, pelo contrério. Foram suas
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formas que se modificaram, sob a influéncia de uma mistura de
diversos movimentos (DUBY, 2002, p. 101).

Ainda contornando a discussdo, ressalto a analise de Guy Lobrichon. Segundo ele, esta
“coorte de misérias que ensombra o outono da Idade Média” (2002, p. 367) ndo atrapalhou a

producdo artistica. Pelo contrario,

0 espetculo das artes plasticas, da musica e da literatura dessa época
mostra-nos, pelo contrério, multiplos centros de criagdo... As cortes
[...] eclipsaram definitivamente os nicleos de criagdo tradicionais,
enclausurados entre as paredes dos mosteiros e das catedrais. A sua
procura crescente favoreceu os artistas laicos que, a partir de finais do
século XIII, se impdem decididamente as oficinas eclesiasticas. As
grandes encomendas dos prelados e das igrejas dirigem-se de agora
em diante a essas oficinas independentes. A grande criagdo artistica
deixa de ser encaminhada exclusivamente para a Igreja, liberta-se
pouco a pouco das suas peias religiosas, serve 0s governos e as nagoes
(p. 367, 2002).

No século XIV, uma nova mudanca de perspectiva acomete ao homem medieval:
distinguiam-se entdo as coisas terrestres das divinas. Até o século XI, a arte sagrada tinha seu
espago nos mosteiros. Ja no seculo XIllIl, este espaco passa a ser a opulente catedral. Um
século depois, este espaco torna-se a capela. Construidas e mantidas por pequenos grupos de
pessoas unidas fraternalmente ou familias, funcionavam como retiros espirituais circunscritos,
onde a prética religiosa toma formas cada vez mais individuais, emotivas e egoistas (DUBY,
2002, p. 111).

Passa a ganhar terreno o processo de laicizagdo da arte, que aos poucos se liberta das
maos dos homens da Igreja, como j& mencionado. (DUBY, 2002, p. 101). Contudo, apesar de
sua laicizacdo, ndo perde forca o carater sagrado que emanavam as obras produzidas. As
obras ajudam os fieis a entrar em contato com o divino, exercendo o papel de mediadora entre
céu e terra. Segundo Duby, os séculos XII e XI1l viam a comunica¢do com o divino como um
raio luminoso. “O século XIV, mais concreto, a vé se estabelecer e durar por meio de uma
troca de olhares entre duas pessoas. Assim se transmite a graga, assim se mantém o fervor.
(2002, p. 108)”.

Vemos também neste momento um amplo processo em que as pessoas passam a
desejar uma maior proximidade com as imagens, para que o reconforto do encontro Deus seja

mais frequente, ou mais facil. Na busca pela posse individual de obras com temética religiosa,
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geralmente com a representacdo do doador na propria tela, passa-se a encomendar as obras

diretamente com os artistas.

Comega-se a pendurar imagens de devocdo, sendo mesmo quadros
religiosos, nas salas mais privadas das casas, quartos de dormir ou
oratorios pessoais. Sinal de uma proximidade com o sagrado que
ninguém ousaria sequer imaginar dois séculos antes (LOBRICHON,
2002, p. 395).

Duby nos fala ainda de um processo de vulgarizagdo progressiva da obra de arte: “a
medida que essa regido do mundo se torna menos pobre, vai paulatinamente propagando,
pelos diversos niveis do corpo social.” (2002, p. 119-122).

Toda essa “revolucdo” urbana, - se me cabe utilizar o termo-, cria 0 ambiente
necessario para enormes mudancas no que concerne a figura do artista. O artista do século XII,
de maneira geral (e respeitando-se as variagBes locais), em muito se difere ao artista do século

XV, como Van Eyck.

... a dedicacdo, a modéstia, as virtudes do artifice medieval, que ndo
desejava outra recompensa sendo a divina, a quem repugnava exaltar o
seu proprio nome e que vivia, humilde e feliz, no seu ambiente, tendo
por Unica ambicéo participar no grande esforco coletivo de exaltacdo
de fé [...] Sob muitos aspectos, o comportamento dos artistas
medievais parece-nos distante do comportamento daqueles que 0s
tinham precedido e dos que se lhes seguiram, Como Se 0 espago em
que se movimentavam em que manifestavam uma extraordinaria e
insuperada criatividade fosse muito diferente do espago em que, antes
e depois, operavam outros artistas. (CASTELNUOVO, 1989, p. 145).

O artista que melhor exprime e delineia a imagem do que podemos conceber como
artista medieval se faz presente entre o seculo X e XIl. Ele faz parte de uma complexa
coletividade que em conjunto, busca a salvacéo divina. Este seculo ndo fazia ideia que pouco
tempo depois, um forte processo de interiorizacdo da devogdo e um nascente sentimento de
individualidade o arrebataria, varrendo as antigas praticas, sobrepondo-se a elas.

Uma reflexdo importante a ser mencionada é a proposta por Castelnuovo, onde o
comportamento do artista medieval parece muito distante, tanto de seu antecessor quanto de
seu predecessor. No caso de seus antecessores - 0s artistas da antiguidade cléssica -, estes
eram vistos de maneira preconceituosa devido ao trabalho manual. E esta forma de ver o

trabalho do artifice perdurou por praticamente toda a Idade Média. O trabalho manual foi
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entdo, por muito tempo, sinal de inferioridade, assim como as imagens eram vistas de maneira
desconfiada, pois eram possiveis veiculos de idolatria.

Castelnuovo nos apresenta ainda para uma situagdo paradoxal. Ao passo que a
producgdo artistica aumenta conforme as cidades e o comércio passam a se reerguer, a
producdo artistica aumenta exponencialmente. E neste mesmo momento, poucos artistas sdo
conhecidos e respeitados. Tanto € que uma das maiores caracteristicas do periodo Medieval é

justamente a auséncia de assinaturas nas obras.

E uma época que, mais do que qualquer outra, nos aparece marcada
pelas suas brancas roupagens de igrejas repletas de esculturas,
mosaicos ou Vvitrais multicolores, ourivesarias cintilantes, livros
coloridos com iluminuras, marfins esculpidos, enormes portais de
bronze, esmaltes, pinturas murais, tapegarias, bordados, tecidos de
variadas cores e com desenhos singulares e quadros pintados em
fundo de ouro. Mas, em toda essa profuséo e variedade de produtos
artisticos, que suscitam a nossa admiracdo e excitam a nossa
imaginacdo, podemos reunir um numero restrito de artistas e, ainda
por cima, nomes isolados, ligados a wuma Unica obra.
(CASTELNUOVO, 1989, p. 145).

A maioria dos artistas de que se tem memoria, até o final do século XI e comego do
XIl, sdo, em sua maioria, religiosos. “No entanto, a situacdo modifica-se, com o rapido
desenvolvimento das cidades, a partir de finais do século XI.” (CASTELNUOVO, p. 1989, p.
154). De maneira geral, com 0 “renascimento” urbano e comercial, a situacdo dos artistas
passou a mudar e comegou entdo um periodo de mudancas que encontraria sua expressao
maxima quase quatro séculos depois, no periodo conhecido como “Renascimento”.

Segundo Castelnuovo, é certo apontar que os artistas passaram a ter a possibilidade de
ganhar muito dinheiro, até um momento em que eles mesmos tinham a condigéo necessaria de
ser o doador da obra de arte. No século XII, muitos destes artistas passam a doar obras a
mosteiros. Ainda no século XII, outro processo importantissimo deve ser apontado: a rapida
ascensdo do prestigio do artista, dentro da esfera social. Na Italia, por exemplo em Pisa e em
Modena, inscrigdes elogiosas fazem sua presenca nas paredes das novas catedrais, celebrando
0 nome do artistas que nelas trabalharam. Na Franca principalmente, mas também em outros
locais, verifica-se ao final do século XII um novo fenbmeno: a nobilitacdo do artista. Este
novo personagem, o artista da corte, passa a conviver com o soberano e seus proximos,

promovendo entdo seu nome para ascender na posicdo social. E este processo que permite,
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por exemplo, a exclamagéo de Albrecht Durer em Veneza: “Hier bien ich ein Herr” (“Aqui

sou um Senhor”). Também serve como exemplo o caso de Giovano Pisano:

...um dos maiores expoentes da arte medieval e, simultaneamente, um

caso extremo, um artista que tem um enorme sentido da importancia
da sua obra, um orgulho desmedido e que ndo hesita em entrar em
conflito direto e até em situacdo de rupturas com quem lhe encomenda
as obras, um artista cujo comportamento parece querer ultrapassar os
limites e os entraves que puderam restringir e atormentar o artista
medieval. (CASTELNUOVO, 1989, p. 160).

J& no final da Idade Média, pode-se afirmar que a figura do artista ndo mais ocupa um
lugar de preconceito por ser um trabalho manual, mas sim um lugar importante e prestigioso,
erudito e intelectual, longe de continuar sendo apenas um trabalho mecanico.

Se o artista ndo mais produz de forma andnima e genérica, mas na realidade produz
uma obra de maneira intelectual, auténtica, podemos pensar em seu trabalho de maneira
especializada? Segundo Lobrichon, alguns especialistas acreditam que tal especializacdo ja
estaria consumada por volta de 1300, “quando o iluminador, o pintor, o escultor parecem
integrar-se cada um numa confraria diferente. (2002, p. 388). E possivel ainda afirmar que ja
ndo havia mais uniformidade, pois a criacdo artistica jA se apresentava extremamente
individualista.

De maneira geral, o século XV, periodo da obra “A Madona do Chanceler Rolin”, de
Jan Van Eyck, j& apresenta enraizados processos oriundos de tdo longe quanto o século XII. A
interiorizacdo da religiosidade, a distin¢éo entre profano e sagrado juntamente a um processo
de laicizagdo da religido, a revitalizagdo das cidades, o surgimento do artista especializado, o
aperfeicoamento das técnicas artisticas que culminariam no Renascimento. Todos elementos
favorecem para preparar o terreno do que seria o século XV. Um mundo medieval pulsante,
diferente, ja mais parecido com o que conhecemos por Moderno, mas ainda fincado em suas
raizes religiosas.

Se compararmos a obra de Van Eyck, com por exemplo, as obras de Giotto, na
transicdo do século XIII para o X1V, perceberemos que aléem de uma técnica mais rudimentar,
ndo hd mencdo de uma cidade ao fundo. Cabe entéo a pergunta: Giotto ndo quis ou ndo teve
condicdes técnicas de pintar a cidade ao fundo? A cidade tinha tamanha importancia para que
sua representacéo ganhasse espago?

Duas discussdes sdo essenciais para pensarmos estas perguntas, como ja mencionadas

no inicio do texto. Primeiramente, a questéo da intencionalidade proposta por Baxandall. Ou
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seja, até que ponto nds podemos compreender as intencdes do passado? As respostas obtidas a
partir da interpretacdo imagetica, apesar de se submeterem ao método cientifico, sdo
subjetivas e subordinadas & interpretacdo pessoal. Em segundo lugar, as contribuicdes de
Roger Chartier para a teoria da Histdria jA deixaram explicitas as ideias de apropriacdo
cultural e ressignificagéo por parte do leitor-ouvinte.

Assim é possivel dizer que a obra de Van Eyck, faz parte a0 mesmo tempo de uma
cultura coletiva, especifica do momento estudado e que faz referéncia as questdes discutidas,
como arte medieval, vida citadina e artista medieval, mas ao mesmo tempo responde com
uma individualidade e subjetividade prdpria da liberdade criativa do artista e de quaisquer
pedidos que o doador tenha feito. Existe um ponto de equilibrio, acredito, entre o contexto
cultural e a individualidade do sujeito produtor. O contexto pode ser comprovado pelas
inimeras obras citadas anteriormente, e a individualidade por sua vez, pela formagdo de um
artista especialista e criativo. A Madona do Chanceler Rolin nos mostra isto e muito mais,
pois mostra também o encontro do universo religioso medieval e as demandas do mundo
moderno, citadino, pulsante e a0 mesmo tempo latente, pois demoraria até o seculo XVIII

para desabrochar verdadeiramente.
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DRAMA E MISTERIO NAS PRATICAS ORFICAS
Milena Tarzia®

Resumo: Uma das maiores dificuldades no estudo do orfismo € encontrar fontes confidveis de
investigacdo. Seita de mistério, o orfismo e suas préaticas foram ocultadas do corpo da Polis e
reservadas a um pequeno grupo de iniciados, seguidores de Orfeu — personagem fundador da
seita. No entanto, seus adeptos nos legaram uma tradicao escrita, cujo canone abrange poemas
cosmogonicos e escatologicos, além de uma série de inscrigdes (papiros, placas, laminas) de
carater ritualistico que comprovam, arqueoldgica e simbolicamente, a difusdo dessa mistica
que se expandiu pela Grécia entre os séculos VI e Il a.C. Além da literatura que lhe é propria,
o orfismo teria nos legado o drama sacramental. A proposta da investigacdo em apreco é a de
analisar as possiveis relagdes entre o mistério e o drama na ritualistica 6rfica e como essas
préticas alegoricas e secretas se propagaram na Grécia sob o signo de Dioniso-Zagreu.
Palavras-chave: Mistério. Drama. Orfismo. Ritual.

Introducédo

Por volta do século VI a.E.C., a teologia orfica j& estava estabelecida no mundo
grego e a figura de Orfeu ja era patrona de especificos rituais secretos - ainda que se considere
que o corpo total da literatura orfica (hierds 16gos) ndo seja anterior ao periodo helenistico
tardio®’. Orfeu ndo era visto apenas e tdo somente como musico, profeta tracio, mago ou poeta
pré-homérico, mas principalmente como o fundador de uma seita e como o transmissor de
uma sabedoria antiga e misteriosa, de origem duvidosa®. E esse personagem ora mitico, ora
histérico, que comove e subjuga a natureza, que deu a conhecer a um grupo seleto de
iniciados 0s meios praticos, o acesso gradual aos caminhos purificatorios de salvacao da alma
humana*® e as promessas de divinizagdo port mortem que tanto atraem curiosos até os dias de
hoje.

Os gregos mais desejosos de uma unido pessoal com um deus, de uma identificacéo

particular e maior com o divino, afastaram-se da religido tradicional e oficial da pdlis e

° Estudante em regime especial de Doutorado (UNESP, Assis, Sdo Paulo — Brasil), Advogada, graduada em
Direito (Universidade Estadual de Maringd — UEM), graduada em Filosofia (Universidade Metodista de S&do
Paulo - UMESP), Mestre em Filosofia (Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo — PUC/SP), graduanda em
Historia (Universidade Paulista — UNIP) e Professora do Departamento de Direito da Faculdade de Direito de
Santa Cruz do Rio Pardo (FASC/OAPEC), Sdo Paulo, Brasil. Residente em Bauru (Sdo Paulo); nimero
telefénico: (+55 14 3223-6779); correio eletrdnico: milenatarzia@uol.com.br

410 canon literario teria se desenvolvido principalmente no periodo romano ou helenistico (Kirk & Raven, 1994,
p. 16).

“Alguns estudiosos, como Ana Isabel Jimenez San Cristdbal, insistem em defender que a origem das praticas
orficas estaria no Egito, na Samotracia, em Creta, na Frigia ou na Caldeia. Seguimos a tendéncia majoritaria, que
compreende o culto 6rfico como oriundo da Tracia, sem negar as demais influéncias orientais.

“0s 6rficos consideram a alma humana imortal.
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passaram a recolher-se em associagdes privativas (thiasoi, eranoi, orgeones)®’, casas sagradas,
agrupamentos separados que ofereciam aos seus adeptos propostas sedutoras de destinos
privilegiados. Os documentos epigréaficos e os diversos testemunhos literarios (Gernet, 1960)
nos ddo a conhecer que o orfismo é uma dessas associacdes que assumem o aspecto de seita e
que reclama uma importancia determinante na transformacéo do sentimento religioso grego,
sob o signo de Dioniso-Zagreu.

Dentre as novas formas de vida religiosa, o orfismo tornou-se um dos cultos
esotéricos mais robustos e ativos, referéncia simbdlica de conduta e disciplina religiosa no
periodo classico, cujos elementos constituem uma doutrina literaria sagrada que se debruca

sobre a pureza ritual®

e que é dotada de coerentes antropogonia, cosmogonia, cosmologia e
escatologia-soteriologica. Ao alterar a significacdo de um corpo mitoldgico e ritual, os
complexos preceitos orficos desabrocharam numa Grécia em plena atividade intelectual. Cabe
compreender se tais orientacdes secretas continham um carater dramatico e em que medida
elas auxiliaram na recepcéo e ampliagdo do bios doutrinério 6rfico e do universo cléssico do

cidadéo grego.
Os mistérios orficos

Os mistérios drficos sdo reconhecidos por terem rompido com o sistema da religido
tradicional grega e por terem se valido da literatura como meio de transmisséo ritual.”> O
carater literario do orfismo é fundamental para a propria iniciagdo nos mistérios (como
conjunto de praticas e revelagdes secretas ndo institucionalizadas na e pela poélis) e também
para a formagdo do homem grego, j& que esse inovador meio de transmisséo de ritos conferiu
relativa autoridade ao leitor dos textos sagrados (Burkert, 1993, p. 566).

Em que pesem as controvérsias acerca da tradicdo orfica, Orfeu é aceito por boa
parte dos testemunhos™ e dos estudiosos™ como o fundador da seita, como o organizador dos
ritos e o transmissor das teletai® pois, de acordo, com as narrativas miticas de entéo, o poeta

teria descido ao mundo dos mortos em busca de sua falecida amada, Euridice e, a partir dai,

*®Modelos de agrupamento tipicos das préaticas mistéricas.

*Na visdo de Guthrie (1956, p. 223), o ideal 6rfico de pureza diz respeito & pureza do ritual, da forma tdo
somente.

%2Mais adiante, analisar-se-a também a encenagao como possivel pratica de transmissao.

53Esquilo, Damacio, Herddoto, Aristdfanes, Euripedes, Platdo, Arist6teles, Pausanias, Pindaro, o questionavel
Onomacrito, entre outros.

**Burkert, Guthrie, Dodds, Zuntz, Bernabé, Brisson, entre outros.

%Iniciacdo por intermédio de ritos de purificacdo da alma (katharmof) para alcance da divinizagdo apos a morte.
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conhecido aquilo que nenhum outro mortal poderia conhecer. Ao iniciar sua Katabasis>,
Orfeu conheceu as trevas®’ e, por intermédio da musica, convenceu a Hades e a Perséfone de
retornar a0 mundo dos vivos ao lado de sua esposa. Todos conhecem o final da narrativa™:
Orfeu poderia retornar, desde que, durante a subida (Anébasis) ndo se virasse para mirar a
imagem da mulher; mas o musico fracassa, ndo resiste €, ao se dobrar, perde novamente o0 seu
amor. Por ter sido o Unico vivo que conheceu 0 misterioso mundo dos mortos, Orfeu teria
instituido os mistérios para auxiliar os vivos na passagem para o além-mundo. Ele ndo é tido
como o criador dos ritos, mas como aquele que introduz, que mostra, que aprendeu para
transmitir, que ensina préaticas de vida, estabelecendo normas para suas realizacbes. A
comunidade 6rfica, portanto, assim como o pitagorismo, estaria habituada as palavras secretas
(akoUsmata) e aos sinais de identificagdo (symbola).

Diferentemente da religido publica da poélis, os mistérios orficos sdo conhecimentos
transmitidos em rituais de ascese, em cultos privativos acessiveis exclusivamente pela
iniciagdo individual — o iniciado é mystes e o processo de conhecimento pelo qual ele
atravessa é conhecido como mystéria; as ceriménias secretas eram chamadas de teleté. No
caso dos orficos, a teleté consistia em adquirir e transmitir um conhecimento escatoldgico
sobre o destino da alma no além-mundo, e esse conhecimento girava em torno do mito de

Dioniso:

(...) relatos sagrados sobre el nacimiento, la muerte de Dioniso
desmembrado y la culpa antecedente de la que los fieles drficos deben
purificarse mediante un modelo de vida muy estricto (...) Entre las
précticas cultuales se incluyen suplicas e invocaciones a los dioses y
el recitado de ensalmos de caracter mégico. Digno de mencion es
también el elemento musical que sirve de acompafiamiento a mdltiples
ritos®. (San Cristébal, 2008, p. 97)

Ha vérios aspectos a serem considerados no que concerne aos mistérios em geral e,
principalmente, aos mistérios orficos. Tradicionalmente, os mistérios comportariam um

aspecto agrério, dirigindo-se principalmente ao culto de Deméter ou Dioniso, um aspecto

Descida ao Hades.

"Ha quem defenda uma possivel etimologia para 0 nome de Orfeu derivada da palavra 6rphna, que significaria
escuriddo. Bernabé sugere também uma etimologia que remonta ao periodo micénico (Bernabé, 2008, p. 17).
%8Ainda que se muito se discuta sobre o final do mito, alguns estudiosos sugerem um final feliz para o casal,
como Linforth (1941, p.17) e Robbins (1982, p. 16).

%%«( ) relatos sagrados sobre o nascimento, a morte de Dioniso desmembrado e a culpa antecedente da qual os
fiéis orficos devem purificar-se mediante um modelo de vida muito especifico. (...) Entre as praticas cultuais se
incluem suplicas e invocagdes aos deuses e a recitagdo de salmos de carater magico. Digno de mengéo é também
0 elemento musical que serve de acompanhamento a multiplos ritos.” (Traducdo nossa)
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sexual (simbdlico), um aspecto musical — como bem aponta Ana Isabel San Cristobal - bem
como um aspecto mitico. Ainda que ndo fossem eventualmente abertos a ambos 0s sexos, 0s
mistérios eram sempre acompanhados de narrativas miticas (hieroi 16goi) acerca dos
sofrimentos dos deuses. O sigilo fazia parte da linguagem esotérica, voltada ao oculto e ao
enigmatico e, inclusive, possuia relacdo com a relutancia do grego em falar em aberto sobre a
morte ou o sofrimento de um deus®. Era comum o iniciado sofrer durante o procedimento de
iniciagdo, a semelhanga do deus celebrado, enquanto a dor e o temor da morte eram
minimizados pela garantia de uma sobrevida no além. Por intermédio da iniciagdo alcancava-

Se um novo estatuto:

Todos esses aspectos diferentes podem entrelacar-se uns nos outros: a
certeza da vida alcancada através da embriaguez [no dionisismo
principalmente] e da sexualidade funde-se com a intui¢do do ciclo da
natureza. H& que salientar sobretudo que o estatuto especial alcangado
através da iniciagdo é considerado absoluto e valido para além da
morte. (Burkert, 1993, p. 530)

No caso da ritualistica érfica, esse novo estatuto era, portanto, permanente e permitia
aos iniciados, além da confortavel seguranca de prosperidade na paradisiaca e futura Ilha dos
Bem-Aventurados, a libertagcdo de antigas culpas por meio da purificagdo (Katharmoi). A
iniciagdo ndo era sendo um modo de expiagdo da culpa original impregnada desde o
surgimento da raga dos mortais. O estatuto de “filho da terra e do céu estrelado”, conforme
indicam as inscri¢fes das laminas de ouro de Hipdnion (atual Vibo Valentia, no sul da Itélia),
Petélia (atual Strongoli, no sul da Italia), Pharsalus (Tessalia, Grécia), Entella (Sicilia, Italia),
todas as laminas de Eleuterna (Creta, Grécia), Milop6tamo (Grécia) e Tessélia®*, esclarecem
que a cosmologia, a antropogonia e a escatologia orficas explicam-se pela necessidade de
salvacdo, pela purificacdo da alma manchada. Era pelo mito de Dioniso-Zagreu®® e pela
mistura entre 0 bem e o mal que o orfismo explicava a natureza humana. O estatuto doaria ao
iniciado a pureza dionisiaca e ndo o miasma titanico, j& que, segundo a tradi¢do, os mortais
teriam sido criados a partir das cinzas dos Tités fulminados por Zeus. Num tempo primordial,
os Titds haviam cometido um crime terrivel: atrairam com brinquedos, desmembraram e

devoraram Dioniso-Zagreu ainda menino, para que ele ndo se tornasse o sucessor de Zeus no

®Ngo se falava abertamente sobre o desmembramento de Dioniso, tampouco sobre o destino das almas
purificadas pela ascese orfica.

%t As laminas de Turi, Roma, Pelina e Feres ndo contém o “status” indicado. As placas de Olbia contém, dentre
outras, a inscricdo DIO ORPHIKOI (Dioniso Orfico), comprovando a expansdo do culto até o sul da Russia.
827agreu é um dos epitetos do deus Dioniso, comumente representado como um touro.
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Olimpo. Irado, o Rei dos deuses fulminou os Titds, e os ¢rficos acreditavam que a raga que
fora criada a partir dessas cinzas continha um elemento titanico, maligno, criminoso, uma
macula, e um elemento divino, dionisiaco, celeste.

A partir dos ensinamentos 6rficos, os iniciados concluiam que a natureza humana era
duplice, simultaneamente ctonica e celeste, de forma que o corpo (sdma) é ctonico e a alma
(psyché) € celeste. E célebre (e polémico) o apontamento platénico inserido no Crétilo e no
Fédon, de que, para os 6rficos, “sdma” é como “séma”, ou seja, corpo € timulo; o corpo seria
o sepulcro da alma imortal, o carcere que a aprisiona®®. Caberia aos ritos orficos libertar o
homem dessa dupla natureza, separando o corpo da alma, preparando-o para a morte,
limpando a impureza original enraizada (assassinato de Dioniso-Zagreu). E por essa razio que
uma das crencas orficas, semelhantemente as doutrinas indianas, se debruca justamente sobre
a metempsicose ou a transmigragdo das almas. A alma humana, que é imortal, reencarnaria
diversas vezes para se purificar da mécula inicial herdada, para expiar o crime de sangue
titnico. O objetivo final era retornar ao seio dos deuses. Ser iniciado no orfismo era o Unico
modo de, praticando o ascetismo, livrar-se prematuramente do ciclo doloroso de
reencarnacdes e alcangar a bem-aventurancga e a final deificagdo. O ponto nevralgico desse
ritual 6rfico era justamente a katharsis®, entendida aqui como meio pelo qual se mantém a
alma pura. N&o é por acaso que Dodds (2010, p. 150) relata que h& nas crengas oOrficas uma
espécie de “eu” magico, ndo racional, que sente necessidade de limpar-se e para o qual 0s
ritos catarticos e musicais se direcionavam.

Em certa medida, os orficos estabeleceram um sistema de crencas em punicOes e
recompensas no além que ainda ndo era propriamente comum ao grego tradicional, bem como
a transformacédo do proprio conceito de alma: ela provém dos deuses e, por ser imortal, deve
retornar aos deuses - se purificada. O destino dela é resguardado por uma conduta em vida
moralmente adequada, um estilo de vida rigoroso em sua esséncia (askesis) e pelos ritos de
mistério.

A mudanca de status do iniciado, além de irreversivel, tornava-o membro de um

novo grupo, de uma associagdo particular, ndo mais pertencente ao seu ambiente sociocultural

%N4o cabe aqui explorar a polémica ja mencionada por Wilamowitz, Festugiére, Linforth, Bernabé, Dodds, entre
outros, sobre o horror ao corpo e a rejeicdo da vida presente, a cultura de culpa e peniténcia, e a necessidade
inconsciente de auto-castigo — interpretagdo moral que Platdo teria alcancado ao observar os testemunhos e
relatos sobre o bios drfico.

purificacdo/Libertaco
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anterior. O bios 6rfico é composto basicamente de musica®, palavra (oral e escrita) — que
ocupava um local de extrema importancia no rito —, vegetarianismo, utilizacdo do leite,
proibigdo do uso de I3, vestimenta branca, rejeicdo ao derramamento de sangue (assassinato e
sacrificios) e recusa do vinho. Em oposicdo aos demais mistérios que procedem a sacrificios
sangrentos e a omofagia, a dieta restrita dos orficos (abstencdo de carnes, ovos, favas) possui
relacdo com o proprio mito de Dioniso-Zagreu, que fora cozido e assado pelos Titds. A
abstinéncia de tudo que é animado compunha o bios 6rfico, alternativamente contrério ao
universo da pélis, pois eram as privagdes em vida e o estilo rigido de comportamento que
acelerariam a alma no caminho da beatitude (Vernant, 2012, p. 84). Se nenhuma alma €
inocente, justificava-se o sofrimento humano como puni¢do pelo crime cometido contra um
deus num tempo primordial. Era necessério educar a alma para encerrar o ciclo de
nascimentos e regressar ao divino. O estilo de vida o6rfico, portanto, acaba por desembocar na
soteriologia moral que o sustenta; aderir a esse novo modo de ser é buscar salvagdo
individualmente, fora dos contornos da pdlis, é querer escapar a morte e unir-se ao divino.

E comum também atribuir aos orficos condutas celibatarias, mas ndo ha fontes
diretas que atestem com seguranca essa informagdo.®® O que se sabe é que a abstinéncia, de
modo geral, permeava 0 ambiente orfico. Além das supressdes, um dos tracos caracteristicos
dos ritos orficos é justamente o carater doutrindrio de suas premissas — 0 que também o
diferencia dos demais mistérios (Eléusis, Samotracia e orientais) e do dionisismo “puro” -,
mas que, segundo Vernant (2012, p. 82), o aproxima da Filosofia®’. Esse conjunto de crengas
e praticas catarticas, ainda que apresentem hoje um sincretismo complexo, levavam o iniciado
orfico a identificacdo mistica com o deus; havia unido entre o iniciado e a divindade (Dioniso-
Zagreu); se ndo em vida, ap6s a morte: “De hecho, los iniciados lo representaban, o mejor, lo
reemplazabam.” (GERNET, 1960, p. 286). Conectados rito e mito, com efeito, no orfismo, o
iniciado acreditava que eliminaria gradualmente de seu ser a mancha titanica, que € a origem

de sua impureza, para fazer emergir de dentro de si a pura natureza dionisiaca. Limpa e

% Ao que parece, a misica exerceria um papel relevante nos ritos purificatorios. Como se sabe, Orfeu é retratado
como musico e, de acordo com o testemunho de Apol6nio de Rodes, o tambor (timbal), o cimbalo e a lira
estariam presentes na ritualistica drfica.

%Segundo Burkert (1993), Orfeu e Hipélito sdo apresentados como inimigos das mulheres. A prépria morte
mitica de Orfeu, que coincide com o mito do desmembramento de Dioniso-Zagreu, despedacado pelas ménades
tracias, teria se dado em razdo da recusa de unido as mulheres apds a morte de Euridice. Também Di6genes
Laércio e Plutarco chegam a fazer inferéncias acerca do celibato 6rfico, mas nada de efetivamente concreto.
Jamblico, na Vida de Pitadgoras (2011, p. 132), chega mesmo a afirmar que, para os pitagoricos, as relacbes
sexuais sao prejudiciais.

Bernabé (2002, p. 209) chega mesmo a sugerir uma relacéo entre a exegese érfica e a filosofia jonica. Contudo,
essa abordagem néo é o proposito elementar do presente estudo.
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purgada, a alma se reconheceria idéntica a Dioniso-Zagreu. Portanto, é a adesdo ao divino

que doa aos ritos de mistério orficos a fei¢do da representacdo (ser e ndo ser simultaneamente).
O drama sacramental

Ndo ha comprovagdes diretas de que os mistérios orficos se desdobrassem em
encenagdes propriamente ditas ou que eles tenham sido transmitidos por vias necessariamente
plasticas, mas h& relatos (Pausanias apud Gernet, 1960, 233) de uma gens é&tica (oS
Lycomides) que teria conhecido os hinos de Orfeu e que os cantava como acompanhamento
de seus dramas religiosos. Tais relatos também nos déo a conhecer que os iniciados seriam
apresentados a objetos simbdlicos durante a ritualistica dos mistérios, tais como os brinquedos
que atrairam Dioniso-Zagreu para a morte (dados, espelho, mag4, rolo de 14 e cones), e certos
objetos sagrados de grande importancia para o culto (lira, rede, tanica, cratera) em si mesmo,
conforme atesta também a iconografia®®.

Convém observar que as instrucfes orais e prescri¢des nos ritos exerciam papel
fundamental ndo somente no cotidiano do iniciado, mas nos Katharmoi. Do que fora exposto,
seria condicdo natural simplesmente deduzir que o mistério derivou de um drama sacramental
ou vice-versa? Certamente que ndo. Todavia, € sabido que a palavra drama tem origem no
dialeto ddrico e significava “acao”, “feito”, “ato”, (Brand&o, 1993, p. 81), mas, no contexto
moderno, seria a acdo de representar simbolicamente, de atuar alegoricamente, de substituir,
pelo agir, um outro que ndo € si mesmo, num local determinado (que, na antiguidade grega,
poderia ser o telesterion, o teatro e até mesmo a &gora). O drama grego nasce, pois, da propria
poesia (Orfeu é descrito por todos os testemunhos como um poeta pré-homérico) e, sim, dos
coros que animavam as celebragdes mistéricas e, em especial, as dionisiacas (baquicas, orficas
e derivacoes).

E comum entre os helenistas a divergéncia quanto a concepcio de drama e de
mistério, nem sempre os identificando numa mesma ordem. N&o obstante, o que ja foi
constatado é que o mistério enquanto ritualistica secreta poderia se configurar como uma

representacéo assistida pelo iniciado®, como uma ac#o litargica (dramética) ou uma espécie

%8De acordo com a escola ritualista de Cambridge (Harrison, Cornford, Murray, Cook). Por exemplo, a anfora de
Ganimedes, do século 1V, aproximadamente 325 a.E.C. Museu de Basel. Ha vestigios iconograficos 6rficos (um
espelho) inclusive na cultura Etrusca.

Em diversas seitas mistéricas o iniciado teria acesso aural aos textos sagrados, por intermédio de encenacdes ou
procissfes (GAZZINELLI, 2007, p. 12).
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de cerimdnia na qual o sacerdote era a autoridade representativa maior. Rohde (1948, p. 161)

chega mesmo a inferir que

*“(...) el misterio venia a ser un acto dramatico o, mas exactamente,
una pantomima religiosa, acompanada de cantos sagrados y de
sentencias y formulas sacramentales, en que se representaba (...) en el
culto se hallaba bastante generalizada la tendencia a dramatizar los
episodios de la vida de los dioses, representando estos actos
sacramenlales (...).”"

Também se chegou a cogitar a hipotese do mistério ser composto exclusivamente
pelo coro musical, pela danca e pela mimica, ou como um drama regular intercalado de
elementos épicos consistentes na explicacdo do hierofante (Dietrich apud Macchioro, 1930, p.
172), e, até mesmo, como uma derivacéo da tragédia grega (Colli, 2008). N&o h& duvida de
que pensar 0 mistério como um drama sacramental acarreta uma série de dificuldades
materiais "' ; ndo obstante, parece dificil negar o efeito profundo e sagrado de certas
ritualisticas de expressdo e repeticdo no orfismo que se desenvolviam por intermédio da
revivescéncia (por recursos visuais) dos sentidos.

A principal objecdo & concep¢do cénica ou plastica do mistério enquanto drama
sagrado estaria, segundo Macchioro (1930), nos proprios efeitos misticos desse, ja que ndo
seria possivel admitir que qualquer representacdo dramatica de tipo comum pudesse obter
simultaneamente efeitos intensos e duraveis diante de um publico psicologicamente diverso,
ou mesmo diante dos iniciados. Era necessario, nesse sentido, que os symbola e o drama
enquanto representacdo evocassem a conexao entre rito e mito, de tal modo que o fiel orfico
se renovasse a si mesmo e, pelo recurso visual, se reconhecesse em Dioniso: era preciso a
manutencdo da sacralidade do ato dramético, e a manutencdo do ato era reavivada pelo
sentimento, pela paixdo divina. E certo que a palavra, a narrativa mitica em si mesma também
era fundamentalmente relevante, porém, era comum o despertar da imaginacdo por meio do
jogo lddico de incentivo e estimulo das poténcias artisticas e interpretativas dos escolhidos
para participar da comunidade. Apresentava-se ao eleito uma cena mimética (aparéncia) que o

remetia imediatamente aos poemas miticos de Orfeu.

70«(.) O mistério vinha a ser um ato dramético ou mais exatamente uma pantomima religiosa, acompanhada de

cantos sagrados e de sentencas e formulas sacramentais em que se representava. No culto, se encontrava bastante
generalizada a tendéncia a dramatizar os episédios da vida dos deuses, representando esses atos sacramentais
(...).” (Traducdo nossa).
71 . o) A - - - 7 -

Nos mistérios de Eléusis, por exemplo, o telesterion teria, ao longo das décadas e das guerras, modificado de
tamanho, dificultando a encenacdo artistica. Os testemunhos e a iconografia ndo sdo tdo claros nesse sentido e ha
relativa pendria de documentos.
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N&o é por acaso que, dentre 0s objetos sagrados das praticas ritualisticas drficas, o
principal ndo é o mais lidico, mas o mais simbolico: o espelho. Pausénias teria dito que
Dioniso, ao se olhar no espelho, ao invés de enxergar sua propria imagem, vé& no seu reflexo a
imagem do mundo. E por isso que, nos moldes do orfismo, os homens e as coisas do mundo
(Colli, 1981) ndo possuiriam realidade propria; sem imagem, seriam apenas uma visdo, um
reflexo do deus menino. Somente Dioniso existiria e, nele, tudo se encerra; para viver, 0
homem deveria retornar a Dioniso, evocando seu passado mais divino, aprendendo a separar o
que deve ser separado e a unir 0 que merece ser unido.

E por esse motivo que Macchioro (1930, p. 175) aponta que bastava ao 6rfico olhar
para o espelho’? para que fosse evocado todo o desmembramento de Dioniso-Zagreu, morto e
ressuscitado para sustentar a comunidade dos mortais. Ao mystes bastava uma alegoria ou
uma representagdo para que se completasse a aproximagéo com a divindade e a experiéncia da
imaginacdo. Era pela observacdo da atuacédo (do ator, daquele que age, do condutor da teleté)
e pelo cumprimento repetitivo de formalidades inviolaveis exigidas pela comunidade érfica
que o mystes alcancaria a libertacdo catértica da heranga culposa e titanica e a identificagéo
com o deus celebrado. Somente o mystes, individualmente, era capaz de realizar a salvagdo de
sua alma da palingenesia e obter, ap6s a catarse, o perddo da mée de Dioniso-Zagreu, a
Rainha dos Infernos, Perséfone.

Cumpre esclarecer que ndo se trata, como nos demais mistérios baquicos de uma
representacdo individual delirante, que arremessa o iniciado para fora de si, em transe ou
éxtase ébrio”, despojando-o de sua propria natureza (possessdo), tampouco de uma encenagio
superficialmente redentora, mas da repeticdo mimética de um ato primordial que consiste em
voltar & vida (futuramente), ressuscitar. Como bem lembra Gernet (1960, p. 286), ndo é a
morte de Dioniso, renovada misticamente no culto, o que proporciona a salvagéo dos homens
— posto que Dioniso-Zagreu ndo € uma vitima voluntéria e, ademais, a espécie humana teria
surgido das cinzas de seus assassinos —, mas a ressureicdo, que garante ao iniciado um triunfo
semelhante sobre a morte.”* Como Rei do mundo, sucessor de Zeus, Dioniso triunfou porque
renasceu. Para o érfico, ndo interessava reencarnar na via terrestre novamente como filho da
terra e do céu estrelado, mas renascer na llha dos Bem-Aventurados como divindade

triunfante.

"2symbola dionisfaco.

"Nesse ponto, ndo nos parece muito apropriada a viséo de Colli sobre o delirio. N&o ao que concerne as praticas
ritualisticas orficas, haja vista a recusa do vinho e da embriaguez e a necessidade de purificacéo.

"Em Eléusis, onde o hierofante revelava o nascimento do filho divino Brimos, supds-se que o iniciado, mediante
uma acgdo sacramental ou uma assimilacdo mistica, chegava a ser filho adotivo de Deméter. (Gernet, 1960, p.
287).
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Recuperar a funcdo da imaginagdo € o ponto capital para a compreensdo dos
mistérios orficos: a capacidade de evocar sob o estimulo de um simbolo um determinado
grupo de representacfes. Nem todas as apresentagdes visuais permitem, no entanto, esta
encenacdo simbolica. Macchioro (1930, p. 176) defende que duas sdo as condicOes de
existéncia para tanto: a primeira é que o mystes-espectador conhega integralmente o ambiente
no qual esté inserido e o contexto, de modo que, ao estimulo dos symbola, sua imaginacéo
responda imediatamente, evocando no local os mesmos eventos que os symbola pretendem
evocar (processo de referenciacdo); a segunda é que o drama toque também vivamente o
mystes-espectador, o cative e arreste com a acdo. Com efeito, parece-nos que essas duas
condicbes se fundiram no drama sacro, j& que ele consagra um apelo reconhecido pelo
iniciado como proximo (associagdo do Mito de Dioniso-Zagreu).

Na visdo de Giorgio Colli (1981, p.34), o orfismo enquanto seita impele a um
processo interior de revelagdo de algo que se encontra oculto no mystes, e o ambiente da
prética iniciatica, com os objetos rituais e os atos (que sdo acompanhados), as recitacbes de
uma poesia simbolica, é justamente o local onde a forma dramética toma uma dimenséo

impressionante:

(...) tout se passe comme si, dés le départ, une action entre des
personnages, une représentation sacrée, faisait partie du rituel
initiatique, ou tout au moins I’accompagnait. Sur les lamelles
funéraires, on trouve un dialogue entre I’initiable au mystere et son
initiateur : (...) Cet aspect théatral, dramatique, des mystéres nous
ouvre peut-étre une voie nouvelle pour explorer les origines de la
tragédie grecque. (Colli, 1981, p. 36)"

Por isso, convém destacar que, ainda que a cenografia simbdlica ndo seja
caracteristica peculiar dos mistérios drficos, todavia encontra nele as condigdes necessarias
para operar dramaticamente. Na parte do drama em que 0s iniciados participam pessoalmente,
Gernet (1960, p. 228) entende que as emocdes associadas a narrativa mitica sao convertidas
em emoc0des individuais de angustia ou alegria e sdo sugeridas ao destino futuro dos fiéis. S&o

precisamente essas alteragcbes sentimentais que elevariam o iniciado ao grau de

«(..) Tudo acontecia como se, desde o inicio, uma acdo entre os personagens, uma representacdo sagrada

fizesse parte do ritual iniciatico ou, ao menos, o acompanhasse. Sobre as laminas funerarias, encontramos um
dialogo entre o iniciavel ao mistério e seu iniciador. (...) Esse aspecto teatral, dramatico dos mistérios nos abre
talvez um novo caminho para explorar as origens da tragédia grega.” (Tradugdo nossa).
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orphéotélestai’® e ativariam o processo catartico, livrando a cultura de culpa do sujeito de suas
amarguras tipicas. E de se supor que tal representacio do drama mistico convertia, mediante o
ato sacramental, o filho da terra ndo em filho do deus, mas, ao final, no préprio deus, com o

retorno ao campo celeste.

Consideragoes finais

Por intermédio dos tabus dietéticos, as préaticas orficas podem ser entendidas hoje
como um modo de abdicagdo e rejeicdo da pdlis vigente (Detienne, 1970). O ritual central de
toda a esfera publica religiosa fora recusado (sacrificio/comensalidade), em detrimento do
compromisso com a doutrina da metempsicose. Como fora observado, além da abstinéncia,
outra caracteristica desses ritos consiste no desenvolvimento do mistério enquanto drama
sacramental, elemento de ordem fundamental para a manutengéo do culto e da seita. A forma
pela qual o bios orfico tornou-se sedutor ao grego classico levou a religido oficial a uma
intensa transformacgdo, e o drama mistérico contribuiu de modo decisivo para a acolhida e
expansdo, nos seculos seguintes, tanto da figura de Orpheu — o0s neoplatdnicos voltaram a
comentar sobre essas préticas —, quanto das associa¢cdes em grupos de sujeitos que, afastando-
se da corporalidade e assumindo-se no circulo fechado do sagrado, consideravam-se eleitos,
nomeados (orphikoi) para retornar ao divino. Um divino que ndo era sendo reflexo de si
mesmo, mas que precisava ser externalizado.

Nesse sentido, Vernant teria razdo: o orfismo estaria mais proximo da sabedoria
filosofica que dos demais ritos de mistério. E quanto mais se avanga nos estudos do orfismo,
mas nos damos conta de que foi ndo somente o drama enquanto representacdo, mas a
Filosofia grega que, influenciada por essas condutas miméticas de ruptura, tratou de
identificar e reconhecer um principio divino que haveria de existir em cada um de nds, sem
deixar de considerar a condigdo comum em que nos inserimos: a de que somos todos filhos da

mesma terra e vivemos sob 0 mesmo céu recheado de estrelas.
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IMAGENS DEVOCIONAIS
AS DEIDADES NO MOVIMENTO HARE KRISHNA

Marcelo Henrique Violin®

Resumo: O tema da presente pesquisa é o papel das imagens no movimento Hare Krishna. A
adoracgdo as deidades é parte do servico devocional que é a base da filosofia e teologia do
movimento, em que tanto as deidades quanto as pinturas sédo de extrema importancia devido a
concepcdo da onipoténcia de Deus. A tradicdo Gaudiya- Vaishnava, conhecida popularmente
como Movimento Hare Krishna, foi disseminada nos paises ocidentais por A. C.
Bhaktivedanta Swami Prabhupada, que foi aos Estados Unidos em 1965 com a missdo de
propagar o conhecimento védico e a tradigdo Vaishnava. O movimento Hare Krishna foi
inaugurado por Caitanya Mahaprabhu, que espalhou o canto congregacional do mantra Hare
Krishna por toda a india no século XVI e restabeleceu a sucesséo discipular que se segue até
os dias atuais. Nesta pesquisa abordo a questdo das imagens no movimento Hare Krishna a
partir das consideragdes de Jérome Baschet sobre a imagem-objeto.

Palavras-chave: Historia das religiGes. Hare Krishna. Imagens.

O fenémeno religioso do qual faz parte a imagem que analisada é o Vaishnavismo,
conhecido popularmente como movimento Hare Krishna ou consciéncia de Krishna,
considerado uma ramificagdo do hinduismo, o qual engloba préticas religiosas diversas.

O termo hinduismo, que € usado para denominar a religido indiana moderna, €
genérico e ndo era usado pelos indianos, além de ndo aparecer em nenhum dos Vedas, as

escrituras sagradas das tradi¢Ges abarcadas pelo hinduismo. Aisnlee Embree diz que:

O cenario fisico é a terra que, desde épocas passadas, 0 mundo
ocidental conhece como sendo a india, uma palavra que 0s gregos
tomaram emprestado dos persas, que, por causa da dificuldade que
tinham com o “s” inicial, chamavam o grande rio Sindhu (moderno
Indu) de “Hindu”. Foi com esta palavra que 0s estrangeiros passaram
a designar a religido e a cultura dos povos que viviam na terra
banhada pelos dois rios, o Indo e o Ganges, embora 0s proprios
nativos ndo usassem o termo. (EMBREE, 1972, apud OLIVEIRA,
2009, p.01)

Max Weber relata que:

A palavra hinduismo ou hindu é uma expressdo que aparece pela
primeira vez com a dominag&o islamica ao referir-se aos nativos da
India ndo convertidos. Os prdprios indianos ndo hdo comecado a
designar como hinduismo sua afiliacdo religiosa até a literatura
moderna. (WEBER, 1996, apud OLIVEIRA, 2009, p. 2)

° Universidade Estadual de Londrina.
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O mestre Prabhupada, que trouxe o Vaishnavismo para o ocidente, fato que nos

atentaremos mais adiante, diz que:

Faz-se ideia errada do movimento para a consciéncia de Krishna ao
apresenta-lo como religido hindu. Entretanto, a consciéncia de Krishna
ndo é alguma forma de fé ou religido que procure destruir qualquer
outra fé ou religido. Pelo contrario, € um movimento cultural essencial
para toda a sociedade humana e ndo se considera nenhuma fé sectéria
particular. Este movimento cultural destina-se especialmente a educar
as pessoas como elas devem amar a Deus. As vezes, os indianos, tanto
fora quanto dentro da India, pensam que estamos pregando a religi&o
hindu, mas na verdade ndo é isso. Ninguém encontrard a palavra
“hindu” no Bhagavad-gitd. Na realidade, essa palavra “hindu” ndo
existe em nenhuma parte da literatura védica. Esta palavra foi
introduzida pelos mugulmanos provenientes das provincias proximas
da india, como o Afeganistdo, o Baluchistdo e a Pérsia. Existe um rio
chamado Sindhu que faz fronteira com as provincias situadas ao
noroeste da india, e, uma vez que os mugulmanos daquela regido ndo
conseguiam pronunciar corretamente a palavra Sindhu, eles
chamavam o rio de “Hindu” e os habitantes desta regido de “hindus”.
Na india, segundo o idioma veédico, os europeus sdo chamados
mlecchas ou vavanas. De modo similar, “hindu” € um nome dado aos
indianos pelos mugulmanos. [...] Deve-se compreender claramente
que 0 movimento para a consciéncia de Krishna ndo estd pregando a
suposta religido hindu. Estamos apresentando uma cultura espiritual
que pode resolver todos os problemas da vida, e por isso ela esta
sendo aceita em todo o mundo. (PRABHUPADA,1980. p 121 a 127)

Podemos concluir que o termo hinduismo é criado para designar praticas religiosas
diversas por individuos que possuiam cultura e religiosidade diferentes daqueles a quem se
referiam como hindus. O termo hinduismo ou hindu generaliza diferentes tradicdes religiosas
e no inicio ndo era usado pelas pessoas tidas como hindus ou praticantes do hinduismo.

O Vaishnavismo é monoteista e seus pressupostos baseiam-se em escrituras sagradas
da India antiga, conhecidas como Vedas. Originalmente o conhecimento védico foi compilado
através do sanscrito, um idioma milenar baseado no alfabeto devanagari. Segundo
PRABHUPADA'" (1981), a raiz verbal de veda pode ter vérias interpretagdes, mas o objetivo
é somente um, Veda significa conhecimento. Nesse sentido, 0os Vedas sdo o conhecimento
original, ndo sdo meras compilagdes de conhecimento humano, eles vém diretamente do

mundo espiritual, do Senhor Krishna.

" Srila Prabhupada foi um grande mestre vaishnava que chegou aos EUA em 1965 sob a missdo de divulgar a
filosofia Hare Krishna no Ocidente.
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De acordo com Prabhupada (1986), os Vedas sdo divididos em quatro partes: Sama,
Yajur, Rg e Atharva. Com finalidade de esclarecimentos, o épico histérico Mahabharata e os
dezoito Puranas explicam os quatro Vedas. O épico historico Ramayana também abrange o
conhecimento dos Vedas. Os Upanisads sédo partes dos quatro Vedas e os Vedanta-sutras
representam a nata dos Vedas. Para sintetizar todas essas literaturas védicas, 0 movimento
Hare Krishna aceita o Bhagavad-Gita como a esséncia dos Upanisads e a explicacdo
preliminar dos Vedanta-sutras, é, portanto, a esséncia dos Vedas, uma vez que é falado pelo
Senhor Sri Krishna, a Suprema Personalidade de Deus. H4 também o Srimad-Bhagavatan ou
Bhagavata Purana.

Segundo a filosofia da consciéncia de Krishna, o Bhagavad-Gita foi falado por
Krishna ao seu amigo e discipulo Arjuna ha cerca de cinco mil anos, no campo de Batalha de
Kuruksetra na india. Contém dezoito capitulos sendo um grande livro de conhecimento
espiritual. O movimento Vaishnava para a Consciéncia de Krishna tem como principio
apresentar os textos védicos como eles sdo, procurando ndo mudar nada do que foi falado por
Krishna. O conhecimento narrado por Krishna é passado de mestre para discipulo através da
sucessdo discipular conhecida como parampara.

A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada (1980), afirma que na india todos os mestres
espirituais e escrituras aceitam Krishna como a Suprema Personalidade de Deus. Todas as
autoridades reconhecem que Krishna é o Senhor Supremo e que quando Ele esteve presente
neste planeta provou isso com suas atividades e opuléncias. Nesse sentido, Krishna é a
Suprema Verdade Absoluta e todos os seres vivos possuem relagéo eterna com Ele. Krishna é
0 proprietério e o controlador Supremo, onipotente, onisciente e onipresente, ndo ha ninguém
que O iguale ou que O supere, é pleno de poder, de riqueza, de fama, beleza, conhecimento e
rendncia.

Segundo a tradicdo vaishnava, o conhecimento védico foi falado por Krishna, Deus, e
vem sendo transmitido atraves da sucessdo discipular. Pabhupada informa que com o passar
do tempo a sucessdo discipular foi rompida e ha cinco mil anos Krishna precisou vir a terra
para restabelecé-la. No século XVI esse método de transmissdo do conhecimento j& havia sido
novamente interrompido e entdo Krishna adveio como o senhor Caitanya Mahaprabhu para
restabelecé-la. Para compreender as manifestaces de Krishna na terra € necessario considerar
que sendo Deus, ele é um s6, mas tem o poder de se expandir em diversas formas. Sri Krishna
Caitanya, que apareceu no século XVI, na india, é tido pelos Vaishnavas como uma das
encarnagOes de Krishna, que apareceu como um devoto puro, que veio para mostrar aos seres

humanos como amar e servir a Deus.
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Sri Krishna Caitanya Mahaprabhu espalhou o canto congregacional do mantra Hare
Krishna por toda a India. Foi ele, portanto, que inaugurou o movimento Hare Krishna.
Segundo Prabhupada (2010), nesta era de Kali-Yuga, que é uma era de desavencas e
hipocrisias, Caitanya prescreveu como metodo especial para se alcancar a compreensao
espiritual o cantar do santo nome de Krishna.

A. C Bhaktivedanta Swami Prabhupada, que est4d na sucessdo discipular que foi

restabelecida pelo Senhor Caitanya ®

recebeu de seu mestre espiritual Bhaktisiddhanta
Sarasvati Thakura a misséo de ensinar a ciéncia de Krishna e 0 maha-mantra Hare Krishna no
Ocidente. Seu mestre também pediu que traduzisse os ensinamentos do Senhor Krishna para a
lingua inglesa. (GOSWAMI, 1995)

Assim, Prabhupada veio para o ocidente incumbido de ensinar bhakti-yoga, o servigo
devocional a Deus. Desembarcou nos Estados Unidos em 1965 com alguns trocados e seus
livros e em pouco tempo fundou a sociedade internacional para a consciéncia de Krishna. Deu
palestras em diversas partes do mundo e construiu uma confederagdo mundial de templos,
comunidades rurais e escolas. Veio pregar que em esséncia 0s seres vivos sdo almas
espirituais eternas e que sua posi¢do constitucional € servir e amar a Deus, alcancando a
perfeicdo da vida. (GOSWAMI, 1995)

Segundo Prabhupada (1983), todos nds somos originalmente entidades conscientes de
Krishna. Por causa do contato com a matéria desde tempos imemoriais, nossa consciéncia esta
poluida pela atmosfera material. Tentamos dominar a natureza material mas estamos sob suas
rigorosas leis. O processo de cantar o mantra “Hare Krishna Hare Krishna Krishna Krishna
Hare Hare/ Hare Rama Hare Rama Rama Rama Hare Hare” desperta a consciéncia pura e
original da entidade viva. O maha-mantra origina-se diretamente da plataforma espiritual e é
indicado como ferramenta para a elevagéo da consciéncia a Deus.

Como vimos anteriormente, para 0 movimento Hare Krishna, Deus tem uma forma
transcendental, sendo uma pessoa, a pessoa suprema. Esse fato facilita a compreensédo da
importancia que a imagem tem para a teologia do movimento e para os devotos, pois segundo
a perspectiva vaishnava, podemos Vvé-lo através da imagem. Escolhi trabalhar com a forma da
deidade que é adorada no templo ou em ambiente domeéstico, mas ha também pinturas das
inimeras formas de Krishna.

Tanto as deidades quanto as pinturas representam diversas formas de Krishna, que é

um sd, mas se expande em ilimitadas formas devido & sua onipoténcia para se relacionar de

™ Pronuncia-se Cheitanya ou Tieitanya.
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ilimitadas maneiras com seus ilimitados devotos. A imagem escolhida é a deidade de Sri Sri
Radha-Damodara que se encontra no templo medieval Radha-Damodara em Vrindavana na
india, onde Prabhupada viveu antes de vir pregar no ocidente. A imagem é uma foto do altar
onde se encontra as deidades:

Imagem- Deidade de Sri Sri Radha Damodara presente no templo Radha —Damodara em
Vrindavana, india.”

ko LT " el ~ pl PG CRETRD .
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Fonte: site do templo onde se encontra as deidades www.radhadamodarmandir.com

Segundo Baschet, a imagem:

“(...) pode comover o espirito, suscitar um sentimento de compuncéo
que permite o elevar-se para a adoragdo de Deus. Esse aspecto afetivo
e anagagico, ja presente em Gregorio, serd desenvolvido depois dele,
em particular na teologia da imagem dos séculos XIl e XIlIlI, que
amplia a no¢do de transitus, de passagem para as realidades visiveis
através das coisas visiveis. S&o, entdo, trés funcbes — ensinar,
relembrar, comover — que a maioria dos autores que abordam esta
questdo — Honorius Augustodunensis, Pedro Lombardo, Sicard de
Cremona, Guillaume Durand, por exemplo — atribuem as imagens.”
(BASCHET, 1996, p.2)

™ 7 gri Sri Radha Damodara. Imagem disponivel em: http://www.radhadamodarmandir.com Acesso em:
03/07/2012
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Em relacdo & imagem analisada e as imagens em geral do movimento Hare Krishna no
que se refere a funcéo de ensinar, elas “ensinam” que Deus é uma pessoa, mas essa fungéo se
d& principalmente pelas instrugdes do mestre espiritual de acordo com as escrituras reveladas,
os vedas, como ja foi exposto. Algumas imagens tem a funcdo de relembrar, mas mesmo
assim ndo se limitam a essa Unica funcdo. A funcdo principal que se enquadra no ambito das
imagens Hare krishna seria entdo o de permitir a comunhdo com Deus e a ampliagdo da nogéo
de transitus, pois permite o contato do devoto com a transcendéncia, traz 0 mundo espiritual
para a vida do devoto que estd em consciéncia de Deus e permite um contato direto com a
divindade. Podemos identificar essa questdo na seguinte publicacdo de Purushatraya Swami,

um mestre Hare Krishna brasileiro:

“Vida espiritual sd implica em ter olhos abertos para a realidade. N&o é fuga
da realidade, nem fantasias ou delirios. A pessoa sabe muito bem onde esta
pisando e ndo se deixa iludir. Sabe distinguir entre o que vale a pena e o que
ndo vale a pena investir na vida. Ndo engana nem é enganada. Esta atenta
para ndo se deixar confundir entre ilusdo e realidade. Espiritualidade genuina
implica em conhecimento do eu, do mundo e de Deus. Néo ¢ algo caprichoso
ou meramente sentimental. (Cuidado! Existem muitos produtos de imitacao
no mercado...) A esséncia da espiritualidade genuina é a conexdo entre a
alma individual e a Alma Suprema, Deus, e essa relagdo € na base do amor e
devocdo. Estando, assim, consciente da realidade e em comunh&o com Deus,
pode-se experimentar auto-confianca, paz interior e felicidade plena, mesmo
em meio a este mundo caético.” (Purushatraya Swami %)

No entanto, BASCHET (1996) adverte que essas fungfes ndo sdo suficientes para dar
conta das utilizacOes efetivas das imagens. Essas trés funcbes constituem uma defini¢do
normativa, que deve ser considerada como tal e ndo deve passar como um reflexo satisfatdrio
das préticas.

Segundo Baschet:

“Né&o ha imagem na ldade Média que seja uma pura representacdo. Na
maioria das vezes trata-se de um objeto, dando lugar a usos,
manipulagdes, ritos; um objeto que se esconde ou se desvela; que se
veste ou se despe, que se beija ou se come (lembremos que a héstia
traz frequentemente uma imagem); um objeto pedindo oracdes,
respondendo as vezes por palavras ou barulhos, por gestos ou pela
emissdo de humores (sangue, agua, 6leo...), reclamando também dons
materiais. Mesmo quando ndo é esse o0 caso, a imagem adere a um
objeto ou a um lugar que tem, ele mesmo, uma fungdo, uma utilizacdo,
quer se trate de um altar, de um manuscrito ou de um objeto litdrgico,

& Disponivel em: www.pswami.com.br Acesso em 04/07/2012.
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ou das paredes entre as quais tém lugar os ritos cristdos.” (BASCHET,
1996, p.8)

As imagens Hare Krishna também ndo sdo meras representacfes e se encaixam
perfeitamente no conceito de imagem-objeto elaborado por Baschet, que propde uma
abordagem mais focada nos usos e préticas, concentrar-se ndo no que a obra representa, mas
no que ela é e para qué ela serve. Claro que a imagem nédo é autdnoma em relacéo ao texto,
ela se reporta a escritura, mas se deter somente na palavra imagem apresenta uma contradigao
em relacdo a funcionalidade proposta, dai o termo imagem-objeto. As imagens de Krishna séo
baseadas nas escrituras e veremos agora a sua fungéo.

A imagem escolhida é uma deidade, uma estatua que se encontra no altar de um
templo especifico, o templo de Radha-Damodara na india e que é adorada pelos devotos
através de rituais, os pujas, em que sdo oferecidos incensos, lamparinas, alimentos, trocam-se
as roupas das deidades e lhes d&o banho. Segundo Baschet (1996) falar de imagem-objeto
implica aperceber-se de seu carater local: ndo se poderia analisa-la sem levar em conta o lugar
especifico (ou lugares) onde ela se inscreve, de mesmo que o dispositivo espacial, temporal e
ritual associado a seu funcionamento.

A adoracdo das deidades dentro da perspectiva do movimento Hare Krishna remete a
devocéo e a relagdo pessoal do devoto com Krishna. Um verso do Srimad Bhagavatam diz
que “Transcendentalistas eruditos que conhecem a Verdade Absoluta, chamam essa
substancia ndo dual de Brahman, Paramatma e Bhagavan” (SB 1.2.11).

Brahman é a luz, a refulgéncia impessoal de Deus que tudo permeia, Paramatma, que
significa Superalma, é a forma localizada de Deus que sustenta toda a realidade material e
estd presente no coragdo de todas as entidades vivas e em todos os atomos da criacéo.
Bhagavan, entfo, é a suprema personalidade de Deus, a forma transcendental como ja foi
exposto anteriormente, é a fonte de Braham e Paramatma e é considerada a plataforma
suprema de amor onde a alma individual se relaciona pessoalmente com Deus como amigo,
pai, filho, md ou amante, € nessa relacdo que o ser vivo encontra ilimitadas maneiras de
expressar seus sentimentos amorosos para com Deus e executar servigco devocional. Portanto,
como afirma Giridhari Das®, o estado original de toda entidade viva é de estar assim situado
numa rica, variada e eterna relagdo pessoal de amor puro com o Senhor.

Segundo Giridhari Das, uma dessas formas ilimitadas que o Senhor aceita é a Deidade.

Em nosso estado condicionado perdemos nossa capacidade natural de ver, tocar, cheirar,

8 Giridhari Das é devoto Vaishnava e membro da ISKCON. Possui inlimeros escritos sobre o Movimento Hare
Krishna em seu sitio virtual www.giridhari.com.br. Acesso em: 02/07/2012.
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sentir, etc aquilo que é transcendental. Conseguimos apenas ter essas experiéncias com a
energia inferior de Deus, Sua energia material. Por isso, pela sua misercordia, Deus aceita
uma forma composta de Sua energia material para que mesmo em tal condigdo possamos nos
relacionar com Ele diretamente em Sua forma Bhagavan. A Deidade assim deixa de ser
matéria, deixa de ser uma estatua ou pintura, e passa a ser uma forma transcendental do
Senhor, apesar de manter as caracteristicas de uma criagdo material. Sem Sua forma de
deidade, e sem ja estar na plataforma transcendental liberada, limitamos muito nossa
oportunidade de nos relacionar com Deus na plataforma Bhagavan, Seu supremo aspecto. A
adoracdo da Deidade, portanto, é a oportunidade de se situar na plataforma transcendental de
servico amoroso ao Senhor, de realizar importantes aspectos inerentes ao relacionamento
amoroso entre duas pessoas, como alimentar, tocar, presentear, cuidar, etc.

Ainda sobre a adoracdo da deidade, o mestre Prabhupada explica o processo numa

entrevista;

“Srta Nixon: Um dos aspectos mais dificeis da consciéncia de Krishna
para um leigo aceitar é a deidade no templo -como ela representa
Krsna. O senhor poderia falar um pouco sobre isso?

Srila Prabhupada: Sim. Atualmente, por que vocé ndo esta treinada
para ver Krishna, Ele bondosamente aparece perante vocé para que
vocé possa vé-10. Vocé pode ver madeira e pedra, mas néo pode ver o
que é espiritual. Suponha que seu pai esta no hospital e morre. Vocé
fica chorando no leito de morte: “Ah! Meu pai se foil” Mas porque
vocé diz que seu pai se foi? Que coisa é essa que se foi?

Srta Nixon: Bem, seu espirito foi embora.

Srila Prabhupada: E vocé viu o espirito?

Srta Nixon: Néo.

Srila Prabhupada: Entdo vocé ndo pode ver o espirito, e Deus é o
Espirito Supremo. Na realidade, Ele é tudo -espirito e matéria- mas
vocé ndo pode vé-lO em sua identidade espiritual. Por isso, para
mostrar bondade para com vocé, ele aparece por sua ilimitada
misericordia sob a forma de uma deidade de madeira ou de pedra para
que voceé possa vé-10.” (PRABHUPADA,1980 , p.18/19)

Segundo Baschet (1996), ndo se poderia encerrar a imagem em uma dada fung&o.
Assim, falar de "imagem devocional” apresenta o perigo de fechar a imagem em uma funcéo
Unica, prevista desde sua realizacdo e imutdvel, enquanto que o uso devocional pode se dar
em uma obra que possui outras funcgdes, cultual, litargica ou politica. Trata-se entdo de
relacionar o maior nimero possivel de aspectos. No caso das deidades e das pinturas do
movimento Hare Krishna o uso € exclusivamente devocional, pois a pratica espiritual gira

sempre em torno do servi¢o devocional amoroso a Krishna, Deus.
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Para encerrar gostaria de frisar um ponto importante salientado por Baschet em que

diz que:

“Poderiamos assim discernir mais precisamente o universo de imagens
proprio aos homens de diferentes periodos e de diferentes meios.
Tratar-se-ia assim de avaliar a quantidade e o tipo de imagens com 0s
quais um individuo poderia estar em contato ao longo de sua vida,
distinguindo diferentes graus de familiaridade, desde a decoragédo da
igreja de sua paroquia até as imagens exibidas excepcionalmente e as
obras descobertas por ocasido de viagens ou peregrinagdes mais ou
menos distantes. Seguramente, esse universo era infinitamente mais
reduzido do que nés somos espontaneamente levados a imaginar,
tendo em vista o consumo atual de imagens. E necessario ainda pensar
que essa relativa raridade era acompanhada provavelmente de uma
relacdo de grande familiaridade, mantida ao longo da vida, com
algumas imagens proximas. Em todo caso, o periodo considerado é o
de uma parte desse universo de imagens, em relagdo direta com as
fungdes e utilizagbes das imagens.” (BASCHET, 1996, p.13)

E importante ressaltar aqui que a quantidade de imagens devocionais Hare Krishna
presentes hoje certamente € muito maior do que no periodo em que Caitanya esteve na Terra e
0 devoto escolhe a deidade que mais gosta para adorar, portanto diferentes templos abrigam
diferentes deidades, que em Gltima instancia sdo diferentes formas do Ser supremo, Krishna,
que € Unico, mas € ilimitado e por isso se expande em formas ilimitadas para se relacionar

com seus devotos.
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